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Zur Einfiihrung

Die Kirche steht an einem neuen Anfang. Das Zweite
Vatikanische Konzil hat nicht den Abschiuf8 von Lehrent-
wicklungen gebracht, obwohl alle seine Auferungen in der
Theologie der letzten Jahre vorbereitet waren. Es hat jedoch
theologische und pastorale Perspektiven sich zu eigen ge-
macht, die kurz zuvor manchem Verdacht ausgesetzt waren.
Damit hat es neue Entwicklungen in der Kirche eingeleitet,
deren Tragweite heute weder das Kollegium der Bischife
noch die Theologen ermessen konnen.

Das durch das Konzil grundgelegte neue Kirchenbewuftsein
fand einen zuversichilichen Ausdruck in der Homilie, die
Papst Paul VI. am 28. Oktober 1965 anldflich der Pro-
mulgation von fiinf Konzilserlassen hielt, zu denen die so
hart errungene Erklirung iiber das Verhdltnis der Kirche zu
den nichtchristlichen Religionen gehdrt. Diese Homilie war
ganz abgestimmt auf den Gedanken: Christus baut die
Kirche weiter; sie ist noch nicht vollendet. Der Papst fafte
seine Gedanken in dem Satz zusammen: Die Kirche lebt.
Dieser Lebensprozefs der Kirche in der ndchsten Zukunft
wird die grofe Aufgabe aller Glieder der Kirche sein, und er
verlangt eine maglichst weite Zusammenarbeit.

Es ist das Verdienst von Herausgeber und Schriftleitung der
Seelsorgezeitschrift Anima, diese Situation klar erkannt
und daraus die Folgerungen gezogen zu haben. Anima
wirkte, mit einem vielseitig ausgewdhlten Mitarbeiterstab,
seit Kriegsende fiir eine aus den damaligen Erkenntnissen
und Bediirfnissen erneuerte Seelsorge, und ihre zwanzig
Jahrginge werfen Streiflichter auf alle Probleme, die in
dieser Zeit als Seelsorgeaufgaben erkannt wurden.

Es ist nur die konsequente Weiterfiihrung dieser Linie, wenn
der Griinder und Schriftleiter der Anima, Msgr. Dr. Franz
Xavier von Hornstein, emeritierter Professor der Pastoral-
theologie der Universitit Freiburg, Schweiz, den Heraus-
geber dieser Zeitschrift, den Walter-Verlag, Olten, zu
Verhandlungen ermdchtigte, welche die zeitgemdfle Um-
gestaltung der Anima und ihres Schriftleiterstabes zum Ziel
hatten. Die Frucht dieser Verhandlungen ist Diakonia.
Nur ein Kollegium von Fachleuten kann heute die Aufgaben
bearbeiten, die sich einer Zeitschrift fiir praktische Theologie
‘'stellen, und es entspricht der iibernationalen Situation der
Probleme, wenn dieses Kollegium nicht nur iiber Landes-,
sondern auch iiber Sprachgrenzen hinausgreift. Dasselbe
muf auch von der Zielsetzung gelten.

Der Lebensprozef, in den die Kirche eingetreten ist, wird
bestimmt durch die Situation, in die sie in den verschiedenen
Kontinenten, Lindern und Gemeinden gestellt ist. Es ist die
Aufgabe der praktischen Theologie, aus der Konfrontierung
des Wortes Gottes mit den jeweiligen Situationen die Mafs-
stiibe zu gewinnen fiir das hier und jetzt angemessene prak-
tische Verhalten der Kirche. Wenn es auch fiir das Handeln
der Kirche viele Situationen gibt, so ist die Kirche anderseits
immer neu vor die Situation gestellt: vor den Anruf der



Zeit, der »vor allem« an dem Wort Gottes als dem ent-
scheidenden Kriterium zu messen ist.
Die Mapstibe sind zu erarbeiten aus vielfiltigen Infor-
mationen, Beobachtungen, kritischen Analysen des Lebens
der Kirche und der Gesellschaft. Sie sind in grifleren
Abhandlungen zu systematisieren und in unmittelbar prak-
tische Weisungen zu konkretisieren.
Es ist in den letzten Jahren erkannt, genauer gesagt: wieder-
entdeckt worden, daf das, was » Seelsorge« genannt wird,
stets von einem umgreifenden Lebensvorgang der Kirche im
ganzen getragen ist, ja, als solcher zu verstehen ist. Kenn-
zeichnend dafiir ist etwa die Tatsache, daf sich heute die
Begriffe Seelsorge und Seelsorger gar nicht mehr decken:
Vieles, was zur Seelsorge gehort, muf verwirklicht werden
von Gliedern der Kirche, die man nicht »Seelsorger« zu
nennen pflegt. Praktische Theologie nimmt die kirchlichen
Lebensvorginge als ganze in den Blick und versucht zu
bestimmen, welche Rolle in dem komplexen Geschehen den
Triigern eines Amtes der Kirche zukommt. Sie wendet
sich darum sowohl an die Theologen und den » Seelsorge-
klerus« als auch an jeden Laien, der bereit ist, an den Auf-
gaben der Kirche in der gegenwdrtigen Welt aktiv teil-
zunehmen, weil ja das Eine Ganze erst die Frucht der vielen
zusammenstrebenden Funktionen ist.
Was kirchliche Lebens- und Gemeinschaftsfunktion ist, das
ist ein » Dienst«. Nicht nur seine eigene apostolische Auf-
gabe nennt Paulus stets Dienst, diakonia, sondern was
immer in der Gemeinde zum Segen aller vom Geist gewirkt
wird: » Die Gnadengaben sind verschieden, aber der Geist
derselbe; und die Dienste sind verschieden, aber der Herr
derselbe; und die Wirkkrdfte sind verschieden, aber Goft
derselbe wirkend alles in allen« (1 Kor 12,4-6). Darum wird
durch den Titel Diakonia nicht nur alles kirchliche Wirken
und Dasein ins Blickfeld gestellt, sondern auch ein jeder
angesprochen, der sich der gemeinsamen Sendung der Kirche
durch den Geist verpflichtet weif.
Die durch das Konzil inaugurierte Reform stellt die Kirche
in den néichsten Jahren und Jahrzehnten vor eine Aufgabe,
die nur durch vereinte Anstrengung aller zu bewdltigen sein
wird. Deshalb sollen iibergreifende Anregung und Zu-
sammenarbeit nicht nur die Formel fiir die Redaktionsarbeit
sein, sondern auch fiir das Verhdltnis, das Diakonia mit
allen andern Zeitschriften der praktischen Theologie und
Seelsorge freundschaftlich verbindet.

Der Redaktionsrat



Walter Kasper

Exegese - Dogmatik -
Verkiindigung

Die Heilige Schrift
als Norm

Das bedeutendste Ergebnis der gegenwirtigen innerkirch-
lichen Erneuerungsbewegung ist sicher die erneuerte Er-
kenntnis der Wiirde des Wortes Gottes, die neue Wert-
schitzung der Verkiindigung und deren Erneuerung an
der Heiligen Schrift. Aber es ist, als ob die Kirche dieser
wiedergewonnenen Erkenntnisse nicht ganz froh werden
konnte, weil sie zur Ursache erheblicher Spannungen
geworden sind und eine Fiille von Problemen hervor-
gerufen haben. Diese Probleme konkretisieren sich in der
Spannung zwischen Exegese und Dogmatik,

Die Dogmatiker werfen den Exegeten vor, sie betrieben
ihre Exegese rein philologisch-historisch und zu wenig
theologisch, und wenn, dann horten sie zu wenig auf die
Dogmatik und versuchten als dogmatische Dilettanten
ihre eigene Theologie. Umgekehrt sind die Vorwiitfe wo-
moglich noch schérfer und verbreiteter. Die Exegeten
werfen den Dogmatikern vor, sie beniitzten die Heilige
Schrift nur als » Steinbruch « fiir Schriftbeweise, mit denen
sie ihre bereits festliegenden Thesen aber nur noch nach-
triaglich » garnierten «; sie kiilmmerten sich dabei nicht um
die Ergebnisse der Exegese, sondern versuchten als ex-
egetische Dilettanten ihre eigene Exegese, die man besser
als dogmatische Eisegese bezeichnen miisse. Die Leid-
tragenden an diesem Streit sind die Prediger. Sie beklagen
sich iiber die kerygmatische Unfruchtbarkeit der dog-
matischen Lehrbiicher, aber wenn sie sich der Exegese
zuwenden, drohen sie in der Vielfalt der Meinungen unter-
zugehen und die theologische Orientierung zu verlieren,
die ihnen die Exegese nicht gibt, vielleicht auch in dem
notwendigen MaBe nicht geben kann, die sie aber bei der
Dogmatik fiir die aktuellen Fragen meist auch vergebens
suchen. Oft versuchen sie ihre eigene Exegese, die dann
hiufig dem gemeinsamen Verdikt von Exegeten und
Dogmatikern verfallt.

Die folgenden Ausfithrungen méchten in diesem Konflikt
keine fertige Losung bieten; es soll sogar gezeigt werden,
daB es eine solche fertige Losung gar nicht geben kann.
Noch weniger sollen konkrete Handreichungen angeboten
werden. Sie sind in der Praxis gewill wichtig; wichtiger
kénnten aber ein paar grundsitzliche Kriterien sein, die
beriicksichtigt werden sollen, will man die rechte Gesamt-
orientierung nicht verlieren. -

Die Christusoffenbarung ist eschatologische Offenbarung.
Der Gott, der vielmals zu den Vitern gesprochen hat, hat
sich eschatologisch endgiiltig geoffenbart in seinem Sohn,
der als Abbild der Herrlichkeit Gottes den nicht mehr
iiberbietbaren Hohepunkt der Offenbarungsgeschichte dar-
stellt (Hebr 1,1f). Wer Christus sieht, sieht den Vater
(Jo 14,9). Aber dieses glaubende Sehen wurde nur wenigen

Der breitere Rand bei den Hauptartikeln soll die Lesbarkeit er-
leichtern und dem Praktiker Raum lassen fiir Notizen, Verweise u. i.



auserwihlten Zeugen zuteil. Sie haben ihren Glauben ein
fiir allemal iiberliefert (Jud 3). Wir konnen deshalb nur
durch ihr Wort zum Glauben kommen (Jo 17,20). Die
nachapostolische Kirche steht auf dem Fundament der
Apostel und Propheten (Eph 2,20). Sie hat innergeschicht-
lich keine neue Offenbarung zu erwarten; ihre Bischofe
sind keine neuen Apostel und konnen nur in einem sehr
beschrinkten Sinn als Nachfolger der Apostel gelten. Sie
haben die apostolische Hinterlassenschaft zu bewahren
(1 Tim 1,19; 6,20).

Die nachapostolische Kirche bleibt an ihren apostolischen
Anfang gebunden. Dieser Anfang ist nicht nur das erste
Glied einer langen geschichtlichen Kette, er ist bleibender,
tragender Grund, und er steht als » Anfang in der Fiille«
(J. A. Mohler) immer als Norm iiber der Kirche; an ihm
miissen alle Reformen und Erneuerungsbestrebungen ihren
Ausgang und ihre Orientierung haben.

Dieses apostolische Zeugnis begegnet uns konkret in den
Zeugnissen des Neuen Testaments. Auch wenn viele neu-
testamentliche Schriften nicht unmittelbar von einem
Apostel geschrieben sind, so hat sich in ihnen doch die
urspriinglich apostolische Tradition erhalten. In ihnen hat
die Verkiindigung der Apostel und der von ihr geprigte
Glaube der ersten Kirche ihren Niederschlag gefunden.
Der Gehorsam der Kirche gegeniiber ihrem apostolischen
Anfang konkretisiert sich also in ihrem Gehorsam gegen-
iiber der Schrift. Die Schrift wird so zur obersten Norm in
der Kirche, zur norma normans non normanda. Sie ist der
Spiegel, den sich die Kirche immer wieder vorhalten mu8,
um ihr wahres, der Stiftung des Herrn entsprechendes
Gesicht zu erkennen.

Die Kirche war sich der Notwendigkeit eines gehorsamen
Horens auf das Wort der Schrift schon immer bewuBt.
Dadurch, daB sie das Wort der Schrift im Unterschied zu
ihrem eigenen Wort als inspiriert erklirt hat, hat sie es
iiber ihr eigenes Wort gestellt. Das kommt noch deutlicher
zum Ausdruck durch den Akt der Kanonbildung. Kanon
heiBt ja nicht nur » Sammlung«, sondern auch » Norm,
» Richtschnur«. Mit dem Akt der Kanonbildung hat sich
die Kirche des dritten und vierten Jahrhunderts wie das
Tridentinum und das Vaticanum I unter die Schrift gestellt
und die Schrift als Kanon, als Norm iiber sich anerkannt.
Es entspricht also bester kirchlicher Tradition, wenn man
heute die antireformatorischen Vereinseitigungen iiber-
windet und die Schrift zur eigentlichen Quelle von Ver-
kiindigung und Lehre macht, wenn man sich um eine
Erneuerung des ganzen Lebens der Kirche aus dem Geist
der Schrift bemiiht. Die Exegese ist deshalb keine blofe
theologische Hilfswissenschaft; in ihr wird vielmehr ent-
schieden, was die Lehre der Kirche ist. Es gibt sogar ein
legitimes Wichteramt des Exegeten; es geniigt nicht, daB
eine kirchliche Lehre der Schrift nicht widerspricht; es
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der Verkiindigung

geniigt auch nicht, daB sie in entfernter Weise durch
scharfsinnige Ableitungen mit der Schrift in Verbindung
steht; sie mufl vielmehr dem Zentrum, dem Geist, der
Gesamtperspektive des apostolischen Zeugnisses ent-
sprechen.

Fiir die Verkiindigung ergibt sich daraus das Gesetz der
Schriftgebundenheit und der Schriftnihe. Die Schrift muBl
geradezu die Seele, das innere Lebensprinzip alles kirch-
lichen Lebens sein, von der nicht nur die Predigt, sondern
auch Liturgie, Gebetsleben, kirchliche Praxis und das
Leben des einzelnen Christen geformt sein miissen.

Die Verkiindigung hat die Aufgabe, die apostolische Bot-
schaft ins Heute einer Gemeinde hineinzusagen. Dieses
» Heutig-Werden« kann jedoch nicht in einer bloBen
Schriftparaphrase bestehen. Ebensowenig geniigt eine nur
moralische Anwendung oder die Ubersetzung in einen
schneidigen Modejargon und in eine Gassensprache. Die
Schrift gibt gar nicht unmittelbar die Antwort auf all die
Fragen, die heute den Prediger wie den Horer der Predigt
bewegen. Zwischen uns und dem Neuen Testament liegen
fast zwei Jahrtausende, die angefiillt sind mit mannig-
fachen Umbriichen des geistigen BewuBtseins und der
duBeren Verhiltnisse. Fine reine Schriftunmittelbarkeit
wére also eine pure Illusion.

Eine solche Schriftunmittelbarkeit widerspricht aber auch
dem » Selbstverstindnis«, das die Schrift von sich selbst
hat. Die Offenbarung, die die Schrift bezeugt, vollzieht
sich ja nicht nur »senkrecht vom Himmel«, sie geschieht
vielmehr im Medium von menschlichem und geschicht-
lichem BewuBtsein. Gott spricht nicht »aus den Pro-
pheten«, sondern »durch die Propheten«. Die neutesta-
mentliche Offenbarung ist uns nur gegenwiirtig im Reflex
des apostolischen Zeugnisses. Dieses aber richtet sich an
die jeweilige Situation; und von der jeweiligen Situation
erhilt es seine Akzente; es ist gepriigt von der Unver-
wechselbarkeit der Personlichkeit und der Theologie eines
Paulus, Johannes, Markus. Es handelt sich also um
aktuelles Kerygma, und es lag sicher vollkommen auBer-
halb des Gesichtskreises des Apostels Paulus, daB seine
Briefe an die Korinther, die eben die damalige Situation
beriicksichtigen und sie vom Christusglauben her beleuch-
ten wollen, noch nach Jahrhunderten in der Kirche als
Heilige Schrift gelesen werden wiirden. So kann es also
nicht der Schriftbuchstabe selber sein, der unmittelbar
Kerygma im Heute der Kirche ist.

In welcher Weise kann dann die Schrift Norm sein ? Eine
erste Antwort gibt uns die Art und Weise, wie die Schrift
selbst ihr Kerygma ausrichtet. Sie tut das in einer Ver-
kiindigungstradition, an deren Anfang und in deren Mitte
feste Bekenntnisformulierungen stehen. Es stehen am
Anfang Bekenntnisse wie: »Jesus ist der Herr« (Rom
10,9), »Jesus ist der Christus« (Apg 5,42); um diese



Bekenntnisformulierungen gruppieren sich die Predigt-
texte. Immer mehr erkennt man, daB in den paulinischen
Briefen bestimmte Bekenntnisformeln, die mit einiger
Sicherheit schon vorpaulinischer Art sind, die Grundlage
bilden fiir die pardnetischen Ausfiihrungen des Apostels.
Das deutlichste und bekannteste Beispiel ist 1 Kor 15,3-5:
»Ich habe euch iiberliefert, was mir selbst iiberliefert
wurde...« Paulus stellt sich damit also bereits in eine
Tradition, er anerkennt vorgegebene dogmatische For-
mulierungen und macht sie zur Grundlage seiner eigenen
Verkiindigung und Theologie. Und diese paulinische Tra-
dition wird nach Paulus fortgesetzt. Die Pastoralbriefe
beniitzen den Namen des Apostels, sie wollen also seine
Autoritidt auch nach seinem Tod fiir sich beanspruchen
und seine Tradition unter ganz anderen Verhéltnissen
weiterfithren. Sie stehen bereits am Ubergang zur nach-
apostolischen Zeit und bemiihen sich, das Erbe in feste
Formulierungen zu fassen: » Treu ist das Wort und aller
Annahme wert«, heiBt es zweimal, und dann folgt eine
feste Bekenntnisformel, die den Episkopen bei der Hand-
auflegung iibergeben wird. Damit reicht eine groBe Tra-
ditionskette von den ersten vorpaulinischen Gemeinden
bis in die Zeit der nachapostolischen Kirche hinein. Immer
wurde das »Wesentliche«, die » Quintessenz« des Glau-
bens in festen Bekenntnisformulierungen festgehalten.
Diese wandelten sich je nach dem Stand der theologischen
Reflexion und der Bekenntnissituation. Sie waren aber
immer der Kern des aktuellen Bekenntnisses, das den
Glauben in die jeweilige Situation hineinsprach.

Es ist nur selbstverstindlich, daB dieser ProzeB in der
nachapostolischen Zeit weitergeht. Der Ubergang voll-
zieht sich schon innerhalb des Neuen Testaments. Auch
hier fordern neue Situationen neue Bekenntnisse. Neu ist
hier nicht in dem Sinn gemeint, daB die nachapostolische
Kirche etwas radikal Neues zu verkiinden hitte; sie hat
nur die ein fiir allemal ergangene Botschaft Christi zu
bringen, aber sie hat sie entsprechend den Problemen einer
Zeit neu auszurichten. Sie muf3 sagen, was diese Botschaft
heute bedeutet; sie muB3 diese Botschaft immer wieder
aufs neue aktualisieren.

Die Kirche muB in einer bestimmten Situation verbindlich
sagen konnen, was dieses Heil in Christus hic et nunc
bedeutet und was nicht. Kdnnte sie das nicht, so diirfte sie
nicht einen Glauben an ihre Botschaft fordern, der iiber
Heil und Unheil eines Menschen entscheidet, dann kénnte
die Predigt nicht mehr ein unbedingter Ruf zur Ent-
scheidung sein. Dann wire die Kirche nicht mehr das
eschatologische Zeichen Gottes in dieser Welt, das Zeichen,
das verkiinden soll, daB die Wahrheit in Christus end-
giiltig und definitiv in die Welt gekommen ist und durch
die Kirche in der Welt bleibt. Die Kirche muf} also auch
nach der apostolischen Zeit ihren Glauben bindend und



das heiBt dogmatisch aussprechen kénnen. Ein solches
Dogma ist dann bleibende Norm fiir die weitere Ver-
kiindigungstradition.

Die Verkiindigung ist also an die Schrift und an die spiitere
dogmatische Auslegungstradition gebunden. Die Exegese
hat die Aufgabe, das Kerygma von damals zu unter-
suchen; sie will verstehen, was etwa Paulus damals den
Korinthern in ihrer Situation sagen wollte; sie untersucht,
auf was es ihm persdnlich ankam, wie er die Akzente
setzte und wie er sich dabei von den Synoptikern, von
Johannes usw. unterschied. Diese exegetische Fragestellung
ist auch fiir die Verkiindigung heute und fiir die dogma-
tische Theologie grundlegend; denn die apostolische Ver-
kiindigung ist bleibende Norm unserer Verkiindigung.
Sie hilft der Kirche, das »Relief«, die Nuancierungen,
die Feinstruktur, den »Skopus« der biblischen Botschaft
genauer zu erkennen. Nicht als ob die textkritischen,
literargeschichtlichen, formgeschichtlichen, redaktionsge-
schichtlichen Einzelergebnisse alle in die Verkiindigung
hineingehdrten ; aber der Prediger und Dogmatiker, der sie
»im Hinterkopf« hat, in dessen Manuskript sie gleichsam
in den Anmerkungen stehen, ist besser ausgeriistet, einen
Text theologisch sachgerecht auszulegen und die Tiefen-
und Breitendimensionen eines Logions auszuschdpfen.

Die Verkiindigung stellt iiber diese exegetische Frage-
stellung hinaus die Frage: Wie haben wir heute zu ver-
kiindigen? In den dogmatischen Bekenntnissen besitzen
wir einen Konvergenzpunkt der biblischen Aussagen. Aber
die Verkiindigung kann auch nicht nur die dogmatische
Tradition paraphrasieren. Die Dogmen waren weitgehend
Antworten auf vergangene Verkiindigungssituationen.
Die Frage ist deshalb: Welches sind die Probleme und
die Schwierigkeiten fiir die Verkiindigung heute ? Welche
Denkmdglichkeiten stehen uns heute zur Verfiigung, um
die christliche Botschaft auszurichten? Es geht in der Ver-
kiindigung also um einen UbersetzungsprozeB, und diesem
UbersetzungsprozeB will der Dogmatiker dienen.

Die Dogmatik fragt aus dem Geist der dogmatischen
Tradition heraus, was das apostolische Zeugnis heute zu
besagen hat. Damit ist die Dogmatik nichts anderes als
Voriiberlegung fiir die Verkiindigung. Natiirlich kann sie
das nicht einfach in einem unmittelbaren und direkten
Sinn sein; sie will aber in fundamentaler und prinzipieller
Weise dem UbersetzungsprozeB des apostolischen Kery-
gmas ins Heute der Kirche dienen. Was der Dogmatiker
in prinzipieller und fundamentaler Weise vollzieht, das soll
in der Verkiindigung im jeweiligen Kairds einer Gemeinde
oder einer Situation geschehen: » Heute ist dieses Schrift-
wort, wie ihr’s gehort, erfiillt « (Lk 4,21). Dieses » Heute «,
dem die Verkiindigung zu dienen hat, ist eine Grundkate-
gorie des Alten und Neuen Testaments (vor allem im Deu-
teronomium und im Hebréierbrief). Es bedeutet, daB Ver-
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kiindigung immer im Prisens zu geschehen hat und sich in
konkreten Situationen engagieren mufl. Das verlangt von
der Verkiindigung ein hohes MaB von Eigenverantwor-
tung und Mut, aber auch ein Gespiir fiir den jeweiligen
Kairés in der Kirche.

Wir haben bisher zwei Gesichtspunkte entwickelt: die
Normativitit des Anfangs, die Bedeutung der Schrift als
letzter Norm und die Normativitit der spiteren kirch-
lichen Bekenntnisse. Die Frage, der wir uns nun zuwenden
miissen, lautet: Wie verhalten beide Pole sich zueinander ?
Die traditionelle Lehre der Kirche wurde festgelegt durch
das Tridentinum und das Vaticanum I; sie besagt, die
Schrift sei nach der Norm des Dogmas zu interpretieren
(D 1507; 3007). Diese Feststellung wird oft miBverstanden.
Sie bedeutet nicht, daB sich die Kirche iiber die Schrift
stellen m&cehte. Die Kirche hat sich mit der Kanonbildung
eindeutig unter die Schrift gestellt, und davon nimmt sie
nichts zuriick. Es geht nicht um die Uberordnung der
Kirche iiber das Wort Gottes, sondern um die Uberord-
nung des kirchlichen Verstdndnisses iiber das subjektive
Urteil des einzelnen.

Der positive Sinn dieser Festlegung 14Bt sich in drei
Punkten verdeutlichen:

1. Die Schrift ist ein Buch der Kirche, sie ist Niederschlag
der Predigt der friihesten Kirche. Die weitere Predigt ist
wieder Sache der Kirche als Ganzer. Jedes Einzelzeugnis
muB sich daran messen, ob es der ekklesialen Liebe dient,
konkret, ob die Kirche als die Gemeinschaft der Glauben-
den sich dieses Zeugnis zu eigen macht. Das Kriterium ist
immer der Glaube der ganzen Kirche. Deshalb hat sich
auch die Schriftauslegung des einzelnen am Glauben der
ganzen Kirche zu messen. Die Auslegung der Schrift muB
sich vollziehen im Hinhoren und Mithéren der Auslegung
des anderen - im innerkirchlichen Dialog.

Das bedeutet, dall man auch als Prediger ein Gespiir dafiir
haben muB, was mdoglich ist zu sagen. Dieser christliche
und kirchliche Takt, dieses Feingefiihl ist der eigentliche,
oft so miBverstandene sensus ecclesiasticus. Das oberste
Gesetz in der Kirche ist, die Wahrheit in der Liebe und
im Geist der Briiderlichkeit zu sagen. Dabei muB man
auch bereit sein, auf die Schwachen im Glauben Riicksicht
zu nehmen (1 Kor 8). Jedes Zeugnis ist soviel wert, als es
vom briiderlichen Zeugnis der anderen getragen wird.

2. Es gibt nicht nur einen ekklesiologischen, sondern auch
einen geschichtlichen Bezug zur Schrift. Ob wir wollen
oder nicht, wir lesen die Schrift immer mit unseren Fragen
und mit unseren Kategorien, die nicht unbedingt die der
Schrift sind. Wir haben immer ein Vorverstindnis, das
von der bisherigen kirchlichen Predigt geprigt ist. Die
Voraussetzung, von der wir also zunichst einmal aus-
gehen, ist der Glaube der Kirche, das kirchliche Dogma.
Es ist der Fragehorizont, unter dem wir die Schrift lesen.
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Der kirchliche Glaube ist ein Horizont; ein Horizont
wandert aber mit auf einer Wanderschaft. So ist auch das
Dogma kein fixer Horizont; es ist nicht so, daB wir das
Dogma nun einfach in die Schrift hineinzulesen brauchten,
vielmehr kommt es nun darauf an, daB ein Gesprich zu-
stande kommt zwischen Dogma und Schrift. Wenn die
Schrift dabei oberste Norm sein soll, dann gilt es nicht
nur die Schrift im Lichte des Dogmas zu lesen, sondern
auch umgekehrt das Dogma im Licht der Schrift zu
interpretieren. Damit kommen wir zu einem weiteren
Gesichtspunkt.

3. So wie das Dogma eine Auslegungshilfe fiir das Ver-
stdndnis der Schrift ist, so wird nun die Schrift zur Aus-
legungshilfe fiir das Dogma. Es ist ja nicht so, daB nur die
Schrift auslegungsbediirftig, das Dogma aber in allem
klar wire. Auch das Dogma muB interpretiert werden;
jede Zeit muB sich ihren iiberlieferten Glauben neu aneig-
nen. Oberste Norm fiir diese Interpretation ist die Schrift.
Von der Schrift her muB ein Dogma richtig eingeordnet
werden, mull es den rechten Akzent erhalten, muB es
unter Umsténden auch kritisch begrenzt und weitergefiihrt
werden. Dabei stellt sich vielleicht heraus, daB ein Dogma
in einer kritischen kirchengeschichtlichen Situation einen
richtigen und auch wichtigen Teilaspekt festgehalten hat,
daB die Schrift aber noch anderes, vielleicht Grundlegen-
deres, Wichtigeres in dieser Sache zu sagen hat, von dem
her der Teilaspekt des Dogmas erst richtig gewertet wer-
den kann. Es kommt bei jeder Aussage ja darauf an, wel-
chen Stellenwert man ihr gibt, wie man sie einordnet.

In dieser Sicht steht das Dogma dem Exegeten nicht als
ein Fixum gegeniiber, vor dem es nur Unterwerfung gibt.
Der Exeget kann und muB vielmehr sagen, was von der
Sicht seiner Disziplin her der Sinn eines Dogmas sein
kann und was nicht. Der Exeget ist also maBgebend betei-
ligt an der Interpretation des Dogmas selbst. Jeder exege-
tische Erkenntnisfortschritt ist schon als solcher ein Stiick
Dogmeninterpretation. Zwischen Schrift und Dogma,
Exegese und Dogmatik besteht also ein reziprokes Ver-
hiltnis. Beide interpretieren sich gegenseitig; es gibt hier
keine einseitige Uberordnung, wohl aber eine Vorordnung
der Schrift. Tiefer gesehen ist diese Polaritit von Schrift
und Dogma Ausdruck der Unabgeschlossenheit unserer
heilsgeschichtlichen Situation, des Pilgerstandes und
Unterwegsseins der Kirche auch in der Erkenntnis ihrer
Wahrheit.

Die Forderung, jedes Dogma und seine Interpretation am
Zeugnis der Schrift zu messen, begegnet bei der augen-
blicklichen exegetischen Forschungssituation erheblichen
Schwierigkeiten. Derjenige, der mit der neueren exegeti-
schen Diskussion vertraut ist, wird hier nimlich sofort
fragen: An welcher biblischen Schrift oder Schicht in der
Gesamtschrift soll man denn das Dogma messen? Wir
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wissen heute, daB3 die Schrift keine Lehreinheit darstellt.
Wihrend frither besonders der Unterschied zwischen
Jakobus und Paulus ein Problem darstellte, geht es heute
vor allem um den Gegensatz zwischen Lukas und Paulus.
Interessanterweise hat sich die Dogmenentwicklung der
Kirche jeweils an ganz bestimmte Schriftengruppen ange-
schlossen: Die Christologie hielt sich fast ausschlieBlich an
Johannes und seine Logos-Christologie, die Ekklesiologie
hielt sich an Lukas und den Apostelbegriff der Apostelge-
schichte, die Reformatoren machten in ihrer Rechtferti-
gungslehre Paulus zum Kronzeugen. Alle diese biblischen
Ansitze umfassen nicht das ganze Zeugnis der Schrift: Die
synoptische Menschensohn-Christologie, die paulinische
Charismen-Ekklesiologie, die Nachfolge- und Umkehr-
worte der Evangelien lassen sich nicht einfach auf den
Nenner der genannten dogmatischen Traditionen bringen.
Eigentlich ist diese Feststellung fast als selbstverstindlich
zu erwarten. Die Schriften des Neuen Testaments sind
wihrend eines Zeitraumes von rund siebzig Jahren ent-
standen. Wir brauchen nur einmal einen vergleichbaren
Zeitraum in unserer eigenen unmittelbaren Geschichte
zum Vergleich heranzuziehen, um festzustellen, wie fast
selbstverstindlich solche Unterschiede sind. Vergleichen
wir etwa die Predigten, die um die Jahrhundertwende
gehalten wurden, mit dem, was heute gepredigt wird, dann
werden wir kaum mehr erstaunt sein, 2hnliche Unterschie-
de auch zwischen den Logien des historischen Jesus, den
paulinischen Briefen und den spitapostolischen Schriften
festzustellen.

Es erhebt sich also die Frage: Worin besteht nun der
sachliche Konvergenzpunkt, die Einheit der Schriftzeug-
nisse ? Welches ist das eine Wort unter den vielen Wortern,
der Logos der Schrift, den wir zu verkiinden haben?
Historisch kann man darauf zunéchst folgendes antworten:
Die Einheit liegt historisch in der zusammenfassenden
Arbeit der Endredaktoren und der den Kanon bildenden
Kirche. Die Endredaktoren haben sehr verschiedenartiges,
ihnen vorliegendes Material in ein iibergreifendes Ganzes
hineingestellt. Sie haben dabei nicht nur mit Schere und
Klebstoff gearbeitet, nicht nur zusammengestellt, sondern
sie haben ihr Material von ihrer theologischen Gesamt-
konzeption her gesammelt, geordnet und iiberformt. Das
hat uns die neuere redaktionsgeschichtliche Forschung
wieder klar gemacht. Die Einzelaussagen, die urspriing-
lich vielleicht eine ganz andere »Spitze« hatten, wurden
nun oft vom neuen Kontext und Gesamtrahmen her iiber-
formt und der Gesamttheologie des Redaktors dienstbar
gemacht.

Ahnliches muB man vom Kanon im ganzen sagen. Die
Kirche hat zunichst die einzelnen Schriften »so, wie sie
vorliegen «, in den Kanon aufgenommen und als inspiriert
erklirt. Sie hat also ihre Gesamttheologie als kanonisch
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erkldrt und nicht von der heutigen exegetischen Forschung
wieder freigelegte éltere, urspriinglich selbstéindige Tradi-
tionsschichten. Die Kirche hat zweitens die einzelnen
Schriften in den Gesamtkanon eingefiigt. Das bedeutet
theologisch, daBl man jede Schrift im Rahmen des ganzen
Kanons lesen und interpretieren muB. Es gilt hier das
Prinzip der analogia scripturae; die einzelnen Schriften
korrigieren und interpretieren sich gegenseitig.
MaBgebend fiir die Verkiindigung ist also jeweils das
Ganze der Schrift. Dabei kann es durchaus moglich sein,
daB einmal die paulinische, ein andermal die lukanische
Theologie ihren Kairds in der Kirche hat. Eine echte Ver-
kiindigung und Theologie kann und muB nicht immer alles
sagen, sie muB} auch den Mut haben zum Auslassen. Das
ist so lange legitim, als die anderen Aspekte des Schrift-
zeugnisses nicht direkt ausgeschlossen und prinzipiell
geleugnet werden.

Wenn fiir Verkiindigung und Theologie jeweils das Ganze
der Schrift maBgebend ist, dann wird die Frage brennend:
Was ist nun dieses Ganze der Schrift? Sicher ist es keine
Lehreinheit auf der Ebene der satzhaften Aussagen. Es ist
auch keine spekulative Synthese nach der Art von Hegels
Philosophie, die These und Antithese einfach iibergreift;
das wire Gnosis, die den »Buchstabenleib« der Schrift
nicht stehen lassen will. Die Einheit der Schrift besteht in
ihrer mysterienhaften Tiefendimension, in ihrer christolo-
gischen Mitte. Alle Schriften wollen Gottes Treue und
Heil in Jesus Christus verkiinden. Dieses Heil wollen sie
in die sich wandelnden Situationen der apostolischen
Kirche hinein aussagen, und sie sagen es daher mit ver-
schiedenen Akzentsetzungen aus. SchlieBlich hat die
Kirche wieder in einer bestimmten Situation die einzelnen
Schriften zusammengefalB3t und auf diese Weise deren Aus-
sage in ein Ganzes hineingestellt. Das Dogma der spateren
Kirche tut im Grunde nichts anderes als die apostolische
und die kanonbildende Kirche: Sie stellt einen iibergrei-
fenden Gesichtspunkt auf, unter dem die Schrift zu lesen
ist; ein Dogma ist ein Konvergenzpunkt verschiedener
Schriftaussagen. Aber dieses Dogma weist wieder auf die
Schrift zuriick. Es 148t der weiteren Geschichte der Kirche
durchaus die Mdoglichkeit, je nach ihrer Situation neue
Aspekte zu entdecken. '

Auf diese Weise ist die Kirche innergeschichtlich bis zur
Parusie immer unterwegs, um tiefer in das Mysterium
Christi, das zugleich das Mysterium der Schrift ist, einzu-
dringen; immer wieder werden sich ihr neue Aspekte eroff-
nen, die sie vielleicht zunichst nicht sogleich mit ihren
bisherigen Erkenntnissen integrieren kann. Spannungen
sind dann unvermeidlich ; aber solche Spannungen gehdren
zur Kreuzesgestalt der Kirche und des Glaubens. Wie am
Kreuz, so scheiden sich auch in der Theologie und im
Glauben manchmal die Linien hart. Wir sollten dann nicht
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eigenmichtig unsere heilsgeschichtliche Zeit zwischen
Kreuz und Parusie tiberspringen wollen und in eine falsche
theologia gloriae fliichten. Die Synthese ist uns erst
eschatologisch gegeben.

Mit diesem Kreuz muB sich auch die Verkiindigung ab-
finden. Sie muB bereit sein, einerseits die neuen Probleme
anzuerkennen und stehen zu lassen, auf der anderen Seite
aber die Schrift als Buch der Kirche zu lesen und zu ver-
kiindigen, das bedeutet: in briiderlicher Riicksicht der
Liebe, im Hinhoren und im Respekt vor dem Glaubens-
zeugnis der anderen, auch der Schwachen in der Gemeinde
und der Kirche und im Respekt vor der Glaubenstradition
der Vergangenheit. Das erfordert einen kirchlichen und
christlichen Takt, der die Verantwortung vor der Wahrheit
und Wahrhaftigkeit ebenso umfaBt wie die Verantwortung
vor der Einheit in der Kirche.

Ein Pfarrer hat sich das Leitbild fiir sein Amt schon vor |

Jahrzehnten geholt und darf in seiner Tétigkeit von Erfolg
und Bewihrung sprechen. Heute wird ihm sein Vorgehen

von jlingeren Mitbriidern bestritten, und er spiirt selber, |

daB er, obwohl noch in der Vollkraft, nicht mehr so

fruchtbar wirkt wie einst. Ein » Neuling « im Amt geht mit |

»modernen« Plinen ans Werk, wird aber ebenso bald
enttiuscht, so daB ein Dritter mit Angstlichkeit und Ratlo-
sigkeit, eigentlich desorientiert vor seiner Aufgabe steht.
Inzwischen wird viel vom miindigen Laien und von der
Stunde des Laien gesprochen, aber jeder schiichterne Ver-
such in dieser Richtung verldngert die Reihe der Ent-
tduschungen.

Wenn in eine solche Situation hinein ein erhellendes Wort
gesprochen werden soll, dann kann es nur geschehen, in-
dem man auf die Grundfragen zuriickgeht, sozusagen von
vorne zu buchstabieren beginnt. Krise des Pfarrerbildes
und Stunde des Laien: Als Problem kann beides nur gelost
werden von einem neuen KirchenbewuBtsein her, aus
neuen oder erneuerten Grundeinsichten, die dann sehr
wohl zu konkreten Ratschldgen fiihren konnen.
Vielleicht ist das die erste Grundeinsicht, gewonnen aus
der ganzen »Konzilstheologie«, besonders aus der Kir-
chenkonstitution: Es gibt nicht ein Pfarrer- und ein
Laienproblem, es gibt nur das Kirchen-, das Gemeinde-
problem. In einem angemessenen Leitbild von der

christlich-kirchlichen Gemeinde ergibt sich von selber

deren Struktur, der relative Platz des Pfarrers und der
Laien. Darum muB in wenigen Strichen ein solches Leit-



A. Was ist
eine Pfarrgemeinde ?

13

bild gezeichnet werden. Dabei ist der Ausgangspunkt
bewuBt nicht das rechtlich schon Feststehende, das Sank-
tionierte. Denn sonst wire ja keine kritisch urteilende
Distanz zu gewinnen. Vielmehr muB im Lichte iibernatiir-
licher wie natiirlicher Erkenntnisse die Realitit unmittel-
bar abgefiihlt werden nach ihrer Grundgestalt, und diese,
nicht aber eine bereits festgelegte Form, ist mit den kon-
kreten Bediirfnissen zu konfrontieren.

Can. 216 des Kirchenrechtes sagt, daB eine Ditzese in
territoriale Bezirke aufgeteilt ist und jedem solchen eine
eigene Kirche, ein eigenes Volk und ein eigener Hirte »fiir
die notwendige Seelsorge« zuzuteilen sind. Damit ist
einerseits das Territorialprinzip statuiert, anderseits die
»Seelsorge« als Hauptzweck der Pfarrei genannt. Ein
Teil der Problematik besteht aber gerade darin, daB das
Territorialprinzip der Seelsorge nicht mehr in vollem
Umfang gerecht zu werden scheint.

In Wirklichkeit stand aber hinter dem Territorialprinzip
schon immer etwas anderes. Der Wohnort war fiir die
meisten Menschen der Ort ihrer simtlichen Lebens-
duBerungen, aller ihrer sozialen (mitmenschlichen) Beziige,
war ihr » sozio-kultureller Lebensraum «. In diesem spielte
sich, nebst allen anderen Beziigen, auch das kirchlich-
gemeindliche Leben ab. Heute ist hingegen fiir einen
GroBteil der Menschen der sozio-kulturelle Lebensraum
wesentlich weiter als der Wohnort: Man arbeitet, ver-
gniigt sich, schult sich, kauft ein innerhalb eines gréBeren
Radius. Die sich daraus ergebenden Folgen fiir ein Ge-
meindeleben werden zu erdrtern sein. Hingegen kann
doch nicht gesagt werden, der heutige Mensch habe keinen
Schwerpunict seines mitmenschlichen Daseins mehr. Er hat
ihn, nur kann er nicht mehr mit dem Wohnort als solchem
gleichgesetzt werden. Vielmehr ist er zu bestimmen durch
seine primére Sozialbeziehung: die familidre Bindung.
Jeder Mensch ist — mitmenschlich, nicht einfach rium-
lich - irgendwo »zu Hause«, in der Familie, der er ent-
stammt, in der Familie, die er gegriindet hat, oder in
einem familiendhnlichen AnschluB3. Erfiillt er keine dieser
drei Moglichkeiten, dann ist er ein Entwurzelter, der gerade
einer solchen Einwurzelung bedarf. »Familie« besagt
nun sicher Behausung, Wohnort, besonders wo Kinder da
sind. Aber sie besagt vor allem die Beziehungen, die sich
daraus ergeben, und solche Bezichungen iiberschreiten
heute oft das Territorialprinzip. Die heutige Pfarrei ist
darum eine Gemeinschaftswirklichkeit, die ausgeht von
der Ortsgemeinschaft familiir wohnender Menschen, die
aber die nichtértlichen Beziehungen familiirer Art auch
einbeziehen mufB. Damit ist Pfarrgemeinde zu verstehen
als die christlich-kirchliche Form des priméiren mensch-
lichen Daseins iiberhaupt, das seinen Schwerpunkt in der
familiiren Beziehung mit ihren Weiterungen und Folge-
rungen hat. Der Mensch, der kraft seiner familidren
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Bindung da und da »hingehrt«, bildet als Christ die
Pfarrgemeinde mit jenen, die ihm durch den familiiren
Beziehungskomplex objektiv nahestehen und gleich ihm
Christen sind.

Lebensfunktionen einer Pfarrei sind alle jene, die sich aus
christlicher Daseinsweise in diesem Rahmen ergeben.

1. Die unmittelbarste Aussage ist, daB die so aufeinander
bezogenen Ortsbewohner ihrer Daseinsgemeinschaft den
christlichen Nenner geben. Die Christen eines solchen
Raumes bilden zwar nicht einfachhin die Welt- oder
Di6zesankirche im kleinen, aber sie bilden die christliche
Liebesgemeinschaft im kleinen. Fiir alle AuBerungen dieser
Liebesgemeinschaft im unmittelbaren tiglichen Rahmen
sind sie aneinander verwiesen. Das Faktum ihrer familien-
bedingten rdumlichen Lebensndhe begriindet ihre Pflicht,
in diesem Rahmen die Werte christlicher Liebesgemein-
schaft zu verwirklichen.

2. Da die christliche Gemeinschaft zentral auf der iiber-
natiirlichen Gnadeneinheit beruht, hat sie notwendig
ihren Ausdruck im Gemeinschaftssakrament, in der
Eucharistiefeier. Diese ist auBerdem wesenhaft » geortet «
als sichtbare Handlung, so daB aus zwei Griinden der
Christ dort die Eucharistie feiert, »wo« er ist. Der Nor-
malfall ist somit die Eucharistie am Ort der familifiren
Beziehungen, und die Eucharistie ist eine der wesentlichen
Lebensfunktionen der Pfarrgemeinde, als Gemeinschafts-
vollzug, nicht als » Sonntagspflicht«. Und als erster Ort
kirchlichen Daseins muBl die Gemeinde auch die Moglich-
keit der Feier aller anderen Sakramente auller der Weihe
bieten.

3. Insofern die eucharistische Versammlung die Wesens-
verwirklichung der Christengemeinde ist, gehort zu ihr
mit Recht auch die Wortverkiindigung, denn die Kirche
konstituiert sich vor allem als gliubige Hérerin des Wor-
tes Gottes. So ist also auch die Verkiindigung eine Lebens-
funktion der Kirche auf pfarrlicher Ebene. Damit ist nicht
gesagt, daB, zumal in der heutigen Kultur, alle fiir den
Christen notwendige Verkiindigung ausschlieBlich auf
pfarrlicher Ebene sich ereignen muB. Eine Form davon ist
eng an das familidire Prinzip der Pfarrgemeinde gebunden:
die religiose Erziehung und Unterweisung der Kinder.

4, Ahnliches gilt von der Zeugnis- oder Missionsfunktion.
Bei weitem nicht alles, was Missionsauftrag der Kirche,
auch in einem begrenzten Raum, ist, steht wesentlich der
Pfarrgemeinde zu. Aber deren Wesen, auf den &rtlich-
familidren Beziehungen gegriindete Christengemeinde zu
sein, gibt ihr spezifische Zeugnisaufgaben, eben jene im
Rahmen dieses priméren, alltdglichen Lebensraumes. Es
ist wesentlich das Zeugnis christlicher Liebe, christlichen
Lebensvollzuges und des Dialogs, wie er sich daselbst ergibt.
5. So erfiillt also die Pfarrgemeinde nicht einfachhin alle
kirchlichen Lebensfunktionen. Und doch ist sie die pri-

e
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mire kirchliche Wirklichkeit im Leben der Christen.
Darum ist es natiirlich, daB es flieBende Ubergdnge gibt
von pfarrlichen zu nichtpfarrlichen kirchiichen Lebensfunk-
tionen und daB die Pfarrei sogar wesentlich die Aufgabe
hat, die Briicke zu schlagen, das Bindeglied oder der An-
satzpunkt zu sein fiir das, was sich iiberpfarrlich darbietet
und Funktion des Bistums, anderer Zwischenstufen oder
schlieBlich der Weltkirche ist. Ein GroBteil solcher Funk-
tionen wird sich daher ganz natiirlich aus den Pfarreien
und {iiber sie hinaus entfalten.

6. Die zuletzt zu nennende Lebensfunktion fiihrt nun
unmittelbar zu unserem Thema. Als urspriinglicher Ort
der Sakramente ist eine christliche Gemeinde auf einen
Priester angewiesen. Kirche ohne Priester kann es nicht
geben, und darum nicht Bistum ohne Bischof. Christen-
gemeinden, welche nicht das gesamte kirchliche Leben in
sich fassen, brauchen nicht konstitutiv einen Priester
(Vereine, Schulen u. &.). Auch fiir die Pfarrei wiirde das
gelten, wire sie nicht der wesensgemiBe Ort der euchari-
stischen Gemeinschaft und aller Sakramente.

Damit ist grundsétzlich noch nichts ausgesagt iiber die Art
und Weise, wie ein Priester einer Pfarrei zugeordnet ist.
Da aber die Pfarrei als Gemeinschaft sich auf der ortlich-
familidren Primédrbindung aufbaut, entspricht es diesem
Sachverhalt, daB auch der Pfarrpriester ein fester Ein-
wohner der Pfarrei ist und mit den iibrigen Gemeinde-
gliedern diese Lebensgemeinschaft dauernd teilt. Naturge-
méB miiite man die Dinge dann so sehen, daB3 man sagte:
Eines der Gemeindeglieder ist Pfarrer, nicht: Der Gemein-
de wird ein Priester zugeteilt — obwohl letzteres die fak-
tische Verfahrensweise ist.

Von dieser Funktion ist nun im einzelnen zu sprechen.
Eine Christengemeinde » hat « einen Pfarrer, nicht weil sie
ohne einen solchen iiberhaupt keine christlichen Lebens-
funktionen ausiiben, keine Christengemeinde sein kénnte,
sondern weil sie ohne ihn keine Sakramente hétte. Da aber
die Sakramente, vorab die Eucharistie, wesentlich zu
ihrem Dasein gehtren, gehort es auch zu ihren Lebens-
funktionen, daB sie in polarer Beziechung zu einem Priester
steht.

Die Gegenwart dieses Priesters erinnert die Gemeinde
stets an ihr tiefstes Wesen, aus dem sie lebt, die geheimnis-
volle (sakramentale) Verbindung mit Christus. Dieses
BewuBtsein muf in einer Gemeinde vorhanden sein, und
es muB auch den bestimmenden Faktor in ihrem Verhilt-
nis zum Priester bilden.

Durch seine Vollmacht, die Eucharistie zu vollziehen, und
im Vorgang der Wortverkiindigung, die im weiteren Sinn
auch sakramentalen Charakter hat, verweist der Priester
auf die tiefste und eigentliche Polaritit der Gemeinde, die
Polaritét zu Christus, des Leibes zum Haupt. Diese Polari-
tit verkdrpert der Priester. Auch in seiner »sakramen-
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talen « Gegenwart (er ist ja durch ein Sakrament Priester) |
liegt eine Weise der Gegenwart Christi. Das darf aber |
nicht in der Weise im BewuBtsein der Christen stehen, als

ob Christus »im Priester « gegenwirtig wiire, das heilt, als |
ob das Geheimnis im Priester seinen Endpunkt hétte und |
man sagen kénnte: Da habt ihr Christus. Sondern es ist |
umgekehrt zu betonen: Im Priester wird Christus gegen- |
wirtig, der Priester wird zum Zeichen, und Christus ist die |

Wirklichkeit.
Jeder Seelsorger steht im Auftrag seines Bischofs in der
Gemeinde. Er hat sich in seiner Titigkeit nach den An-

ordnungen des Bischofs zu richten, und die letzte Verant- |
wortung fiir seine Lehrverkiindigung trdgt der Bischof. So |
ist durch den Pfarrpriester die Verbindung der Gemeinde |
zum Bischof hergestellt. Das erinnert sie daran, daB sie |
nicht einen letzten kirchlichen Selbstand hat, sondern |

einen Teil des Bistums bildet, das erst im Vollsinn als

»Kirche « bezeichnet werden kann. So wird der Pfarrer |
zum Symbol und Vermittler der »Kirchlichkeit« einer |

Pfarrei, insofern die sichtbare Korperschaftlichkeit der
Kirche gemeint ist.” Es ist begreiflich, daBl deshalb der
Pfarrer in den Augen der Menschen in besonderer Weise
»die Kirche« verkérpert, auch wenn das nicht klerikal,
sondern gerade universal verstanden wird. Richtiger ge-
sagt: Die klerikale Fdrbung der Gleichsetzung »der
Pfarrer « mit der Kirche muB ersetzt werden durch die
universale Sichtweise. Als Vertreter des Bischofs im Apo-
stelamt dffnet der Pfarrer die Pfarrgemeinde zur Gemeinde
der Ditzesan- und der Weltkirche hin, zu deren Leitungs-
kollegium ja der Bischof gehort.

Liegt die Reprisentation Christi ganz im sakramentalen
Geheimnis, so bezieht sich jene des Bischofs auf die sicht-

baren und fiihlbaren Bereiche des Hirtenamtes, auf die|
Leitung der Gemeinde. Allerdings greift das bischfliche
Wirken bis ins Sakramentale, nimlich in der Jurisdiktion |

fiir das BuBsakrament, und anderseits ist auch das

Fiihlbare des Hirtenamtes nicht ohne Verweis auf Christus |
hin, welcher der einzige Hirte der Kirche bleibt. Der Pfar- |
rer wirkt als Vertreter des Bischofs in der Gemeinde also |

hauptsichlich in den kirchlich-kérperschaftlichen Belan-
gen, schafft hier die Polaritit von Uber- und Unterord-
nung wie auch von Beratung und Entscheidung, die Polari-
tit des Dialogs, und gerade hier darf die tiefere, auf Chri-

stus verweisende Dimension nicht abgeflacht werden zu |

»monarchischen « Anspriichen auf der einen, » demokrati-
schen « auf der anderen Seite, wo doch die kirchliche Wirk-
lichkeit vollig eigener Artist, Autoritdt unter Briidern.

Die Polaritit zwischen Gemeinde und Pfarrer ist, bei all
ihrer theologischen Wesenheit, ein soziologisches Phéno-
men und muB darum auch von dieser Seite gesehen wer-
den. Alle Gesetzlichkeiten zwischen einer Gruppe und
ihrem Fiihrer kommen hier ins Spiel. Diese konnten sogar

s




zu einer Wesensentfremdung der theologischen Wirklich-
keit fiihren, etwa durch autoritires Verhalten des Pfarrers,
oder indem ihn die Pfarrei nicht mehr im vorher beschrie-
benen Sinn sdhe, sondern nur als Exponenten ihrer
Gruppenbeziige.

Es muB anderseits von beiden Seiten verstanden und ange-
nommen werden, daB es ohne diese sozialpsychologischen
Implikationen nicht geht. Der Pfarrer muBl sich bewuBt
sein, daB er sein Verhalten nicht einfach abstrakt nach
einem theologischen Leitbild bestimmen darf, sondern daB
er eo ipso als qualifiziertes Glied einer Gruppe handelt,
so daB sein Verhalten auch von der Frage bestimmt sein
muB, was es fiir gruppenpsychologische Auswirkungen
hat. Viele Zerwiirfnisse zwischen Pfarrer und Gemeinde,
vieles ungeschickte Anpacken von Problemen riihrt
daher, daB der Pfarrer in einer Art theologischer Verab-
solutierung nur diese Seite sicht und jene andere nicht
beriicksichtigt.

Gerade die sozialpsychologische Stellung des Pfarrers
selbst kann nicht rein theologisch ermittelt werden. Soll
der Pfarrer in der Gemeinde eine Vaterstellung haben?
Soll er der »Hauptmann« oder der »Chef« sein? Das
hangt von den psychologischen Méglichkeiten der Pfarrei
selber ab, welche Leitbilder ihr zur Verfiigung stehen, auf
welche sie angelegt ist. Oft »geigt« es nicht zwischen
Pfarrer und Gemeinde, weil beide von verschiedenen Leit-
bildern ausgehen.

Man sieht genau die Problematik: Jedes sozialpsycholo-
gische Leitbild birgt in sich die Gefahr, sich zu verselb-
stdndigen, und wire dann kirchentheologisch falsch. Es
geht also darum, sie kritisch-relativ anzuwenden. Das
mubB wesentlich vom Pfarrer aus geschehen, weil er der
bewuBtere Pol ist gegeniiber der » Gruppenpsychologie «
der Gemeinde. Den heutigen theologischen und soziolo-
gischen Konzeptionen entspricht es am ehesten, wenn er,
mindestens in neuen Stadtgemeinden, auf das Leitbild des
» Obmanns « tendiert, das heilit eines Gruppen-(Kirchen-)
Mitgliedes, das mit einer bestimmten Funktion beauftragt
ist, diese verantwortlich ausiibt, dies aber ganz in der
Zielrichtung der Gruppe und ohne eine Uberordnung von
der Art, die aus den iibrigen Gruppen-(Pfarrei-)Mit-
gliedern wesentlich » Untergebene « machte.

Die Gemeinde ist hier, wie gesagt, der unbewuBtere Pol,
da sich »ihr« kollektives Verhalten aus vielen unkontrol-
lierten Reaktionen zusammensetzt. Sie braucht und hat
auch manche bewuBten Zentren in selbstindigen Mit-
gliedern, und diese miissen nun ihrerseits die Situation
richtig beurteilen. Von der Gemeinde aus wird oft ein
Pfarrer iiberfordert, indem man seine gruppenpsycholo-
gischen Schwierigkeiten nicht sieht oder sie als Charakter-
fehler und als schlechte Amtsfithrung im religiésen Sinn
einschitzt. Man darf von den bewuBten Gemeindegliedern
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erwarten, daB sie es dem Pfarrer erleichtern, seine richtige
Stellung zu finden, da sie selber darum wissen. Voraus-
setzung bleibt, daB sie sich dabei nicht irgendeiner Ein-
seitigkeit oder gar Wesensentfremdung schuldig machen.
Wenn auch der Fall, daB3 einer Gemeinde nur ein Priester
vorsteht, noch hdufig ist, so ist doch seelsorglich ebenso- ,
sehr an die Pfarrei mit mehreren Priestern zu denken. |
1. Die bisher iibliche Form ist, daB einem Ortspfarrer|
ebenso ortsgebundene Pfarrhelfer, Kapline, Vikare bei- |
stehen. Je nach den Verhiltnissen ist deren Zusammen- |
arbeit enger oder loser, letzteres vor allem dann, wenn die | '}
Hilfsgeistlichen eigene Hausstinde (Pfriinden) oder gar
eigene Seelsorgsgebiete und Kapellen innerhalb der Pfarrei|
haben. In diesem Fall wiirde die Polaritit wohl mehr |
zwischen dem Kaplan und dem betreffenden Pfarrteil|
bestehen. Aber auch sonst bringt diese Form es oft mit|
sich, daB es gar nicht zu einer echten, einheitlichen Polari-|
tit zwischen Gemeinde und Presbyterium kommt, sondern |
daB die Glaubigen sich einfach verschiedenen Priestern in|
den kirchlichen Handlungen gegeniibersehen. An sich|
wire aber zu wiinschen, daBl das Presbyterium stets als
eine Einheit auf die Gemeinde bezogen ist, sei es durch
intensive, systematische Koordination und ge1st1ge Ge- |
meinschaft auch bei getrennten Wohnungen, sei es dazu|
noch durch die vita communis des einen Pfarrhauses, in|
dem die Vikare mit dem Pfarrer wohnen. Geistig nimlich |
kann und soll nur eine Polaritit zwischen Gemeinde und |
Priesteramt bestehen, auch wenn sich in dieses Amt meh- |
rere teilen. Zusammenarbeit und Einigkeit unter dem Kle-
rus einer Pfarrei ist also nebst allen anderen Griinden auch
um dieser Lebensfunktion der Gemeinde willen unerliB-
lich. |
2. Nicht allein der Priestermangel, sondern mehr noch die
notwendige und zunehmende Spezialisierung der Secl-
sorge rufen aber mehr und mehr nach einer neuen Form
des Priestereinsatzes: Statt der Zuteilung von einem oder
mehreren Priestern an jede Pfarrkirche betraut man eine|
Priesterequipe mit der Seelsorge in einer ganzen Zone, die
eine sozio-kulturelle Einheit (mit gleichliegenden Pro-
blemen) bildet. Was wird in einem solchen Fall aus der
Polaritat, wenn eine Gemeinde nicht mehr »ihren « Pfarrer
haben sollte, sondern einfach von Seelsorgern regelmiBig
»besucht « wird, die meist gar nicht am Ort wohnen ? Erst
ausgiebige Erfahrungen kénnten diese Frage giiltig beant-
worten. Wahrscheinlich wiirde die Polaritit im soziologi-
schen Sinn wesentlich abgeschwicht. Eine solche Ge-
meinde konnte sich nicht mehr sozusagen von ihrem
Pfarrer her definieren, von ihm her ihr Selbstverstindnis
haben, als »seine Schiflein«, sondern sie miiBte sich dar-|
auf besinnen, daB sie auch in ihrer laikalen Struktur
Gemeinde, Kirche ist. Ohne Zweifel wiirden in einem
solchen Fall Laiendmter an Bedeutung gewinnen, und die
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Gemeinde miite ihr Selbstverstindnis auf ihrem Selb-
stand als Christengemeinschaft an diesem Ort aufbauen.
Das wiirde allerdings noch leichter fallen in der Diaspora
als dort, wo die Kirchgemeinde faktisch mit der Dorfge-
meinde zusammenfiele und darum statt des Kirchenbe-
wuBtseins nur das DorfbewuBtsein iibrigbliebe.

Aber die Polaritit wiirde ereignishaft um so deutlicher im
Vollzug der Eucharistie, der Wortverkiindigung und der
hirtenamtlichen Vertretung des Bischofs. Denn was die
Gemeinde in diesen Augenblicken ist, das kann sie nur
durch den Priester sein, und das wiirde ihr gerade dann
bewullt, wenn diese Ereignisse nicht alltiglich sind. Sol-
ches kann man bereits auf Diasporastationen beobachten,
die nur sonntags oder noch seltener besucht werden. Gera-
de hier wird die gemeindlich-priesterliche Polaritit als
Lebensfunktion wichtig.

Polaritit besagt das Auseinandertreten spezifisch priester-
licher und spezifisch laikaler Funktionen in der Gemeinde.
Von beiden soll darum nun die Rede sein, wobei es geniigt,
von den priesterlichen Funktionen jene der Gemeinde-
leitung darzustellen.

Insofern der Pfarrer Reprisentant des Bischofs ist, ist er
der eigentliche Vorsteher der Pfarrgemeinde, und als
solchen sieht ihn durchaus der Codex iuris canonici. Dies
ist wahr in dem Sinn, wie das kirchliche Amt eben auch
ein heiliges Vorsteheramt ist, das fiir Sakramente, Lehre
und Gemeinschaftsleben die letzten verbindlichen Ent-
scheidungen zu treffen hat, in dem Sinn, wie Petrus vom
Hirtenamt der Altesten spricht, welche die Herde frei-
willig und als Vorbilder leiten und dem » Erzhirten « Chri-
stus Verantwortung schulden (1 Petr 5,1-5), oder wie
Paulus die Altesten von Ephesus Vorsteher nennt, die der
Heilige Geist eingesetzt hat, daB sie die Kirche Gottes
weiden (Apg 20,28). Dem Pfarrer gehort diese geistliche
Leitung, das Charisma des Amtes und der Vorsteherschaft
(Rém 12,7f). Damit ist nichts entschieden iiber die mehr
soziologische Strukturierung der Gemeinde, iiber vielerlei
selbstindige Verantwortung darin, die auch von Laienmit-
gliedern wahrgenommen werden kann.

Es kann in einer Pfarrgemeinde Strukturen und Entschei-
dungsbereiche geben, wie etwa die finanziellen, in wel-
chem kaum einmal Beschliisse fallen, die zum geistlichen
Bereich gehoren. In solchen Bereichen ist es nicht einmal
notig, daB der Pfarrer autoritative Kompetenz hat. Es
konnen da also — vom Wesen des Pfarramtes aus — Rege-
lungen bestehen, welche Beschliisse vorsehen, auf die er
keinen EinfluB hat.

In den eigentlich geistlichen Bereichen ist der Pfarrer der
Hauptverantwortliche und kann darum auch die letzten
verbindlichen Entscheide fillen. Da er dies aber zum
geistlichen Wohl der Gemeinde und in vollstindiger
Kenntnis der Sachlage tun muB, wird er nicht einsam
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regieren, sondern wichtige Anordnungen durch Beratung
und Aussprache mit Mitverantwortlichen und Mit-Sach-
kennern vorbereiten. Wo es sich um » gemischte « Bereiche
handelt, die zugleich das Geistliche und das Soziologische

der Gemeinde betreffen, wird er es sich zur Pflicht machen, |

so zu entscheiden, daB der Kompetenzbereich anderer
Gemeindeglieder respektiert wird.

DaB der Pfarrer der Leiter der Gémeinde ist, bedeutet
nicht, daB »ohne seinen Befehl in der Pfarrei keiner den
Finger riihren darf«. In einem gesunden Pfarrorganismus
gibt es viel spontanes Wirken, vieles, was christliche Le-
bensduBerung ist, sich aber gar nicht autoritativ regeln 1a5t.
Solches 14Bt der Pfarrer ruhig geschehen, ja, ermuntert
dieses Verhalten, da Spontaneitit die Tatfreudigkeit
fordert und von ihr somit die besten Friichte zu erwarten

I
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sind. Natiirlich steht ihm iiber alles wirklich Kirchliche die |
Aufsicht zu und das Recht einzugreifen, wenn MiBstdnde |

drohen, und sobald eine LebensduBerung in der Pfarrei
das Gemeindeleben als solches betrifft, hat er sein Wort

dazu zu sagen. Der beste Leiter ist er nicht dadurch, dal |

er alles anordnet und alles tut, sondern dadurch, daB er

iiber alles den Uberblick hat und urteilend, ordnend, =

anregend das ganze Gemeindeleben in Gang halt.

Mit diesem Ideal ist eine Forderung verbunden: Der

Pfarrer braucht nicht nur einen Uberblick iiber das, was

geschieht, oder iiber das, was etwa an kirchlichen Mag- |

lichkeiten auBerhalb der Pfarrei den Glaubigen noch offen-
steht, indem er »in allen kirchlichen Fragen Bescheid
weil «, sondern er braucht einen Uberblick iiber das, was
in seiner Gemeinde geschehen kann und geschehen soll:
Er braucht eine seelsorgliche Gesamtkonzeption. Ein
Pfarrer muB} sich ein Gesamtbild machen von dem, was
das Leben seiner Pfarrgemeinde sein kann und sein soll,

1

und von der Rolle, die er zur Verwirklichung dieses Bildes

zu spielen hat.

Eine pastorale Gesamtkonzeption ist das Resultat aus
theologischen Uberlegungen und praktischen Urteilen.

Es wire angemessen, daf3 ein Pfarrer sie am Beginn seiner
Tatigkeit schriftlich abfalite, um sein spiteres Tun immer
wieder daran zu iiberpriifen und um im Lichte spiterer
Erfahrungen und Einsichten daran Korrekturen anzu-

bringen. Die theoretischen Grundlagen sind die Lebens-|

funktionen der Pfarrgemeinde. Sodann hat er sich zu

fragen, welche Voraussetzungen dafiir seine Gemeinde =

bietet, in religioser, soziologischer und psychologischer
Sicht und aufgrund der duBeren Verhiltnisse. Er muB sich
fragen, welche Gestalt diese Lebensfunktionen in der
Gemeinde haben konnen, in welcher Reihenfolge, mit
welcher Dringlichkeit die einzelnen zu férdern sind. Die
Antworten werden zum Beispiel ganz verschieden sein, je
nachdem es sich um eine Landgemeinde in katholischem
Gebiet, um eine Stadtgemeinde oder um eine ausgespro-

1



21

chene Diasporagemeinde handelt. Er wird die Mittel
priifen, die in den gegebenen Bedingungen anwendbar
sind, er wird bei Schwierigkeiten das Wesentliche vom
Unwesentlichen scheiden; er wird vor allem stets die
Wesenheiten der Lebensfunktionen von konkreten und
herkémmlichen Verwirklichungen unterscheiden und jene
doch zu gewihrleisten suchen, wo diese nicht durchfiihr-
bar, eben nicht in dieser Form durchfiihrbar sind. Dazu
ist notwendig, daB3 er so wenig wie moglich im voraus in
konkreten Formen denkt, solche schlechthin als gegeben
und undiskutierbar voraussetzt. Zum Beispiel wird es
immer eine seiner Hauptpflichten sein, fiir die richtige
religiose Auferbauung der Kinder und Jugendlichen der
Gemeinde zu wirken. Aber Begriffe wie Religionsunter- -
richt in den Schulklassen, Sonntagschristenlehre, General-
kommunion der Schulkinder und &hnliche sind damit nicht
schon ohne weiteres und unbesehen sanktioniert. Vielmehr
muB er fragen, ob diese oder andere Mittel zum Ziel
filhren. Das Ziel besteht nicht schon darin, Mittel an-
gewendet zu haben — ein beliebter Irrtum in der Seel-
sorge.

Auch iiber seine eigene Rolle in der Gemeinde, iiber seine
Fihigkeiten und Grenzen muB der Pfarrer in der Gesamt-
konzeption einige Klarheit zu bekommen versuchen. Denn
auch davon hingt die konkrete Verwirklichung des
Gemeindelebens ab.

Der Pfarrer darf seine seelsorgliche Aufgabe nicht wie
eine Reihe nebeneinanderliegender schwerer Brocken se-
hen, an denen er sich zusammenhanglos bis zur Erschép-
fung einzeln und gleichzeitig abmiiht. Er muB seine Auf-
gabe als strukturierten Organismus sehen, muBl bei der
einzelnen Tétigkeit im Hintergrund das BewuBtsein davon
haben, welchen Platz jetzt dieses Tun im ganzen Werk
einnimmt, welche Bedeutung ihm zukommt, wohin es im
letzten strebt.

Das ist besonders dann wichtig, wenn die Gesamtaufgabe
objektiv die vorhandenen Krifte des Pfarrers und seiner
zu wenig zahlreichen Helfer iibersteigt. Dann wird meistens
versucht, trotzdem das ganze Pensum zu erfiillen, auch
noch die Arbeit eines fehlenden Vikars zu iibernehmen,
wobei entweder die Krifte ruiniert oder alle Aufgaben
ein wenig schlechter erfiillt werden. Statt dessen sollte in
einem solchen Fall die Gesamtkonzeption beibehalten,
aber maBstiblich verkleinert werden, so dafl mit etwas
reduzierter Tiétigkeit trotzdem an allen Zielen planvoll
gearbeitet wird.

In die Gesamtkonzeption sind selbstverstandlich nicht nur
die Sachziele und die Krifte des Seelsorgers einzukal-
kulieren, sondern ebenso die Laienkrifte, die bereitstehen,
die mobilisiert werden konnen, fiir die Strukturen geschaf-
fen werden kdnnen. So ist nun endlich der Blick auf sie
zu richten.
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Die Polaritdt zwischen Priester und Gemeinde bedeutet
nicht, daf} die Rolle des Laien in der Pfarrgemeinde sich
nur komplementdr zur Rolle des Priesters bestimmen
lieBe, ndmlich als Empfangen der priesterlichen Tatigkeit.
Die Polaritit in einer Gemeinde muB auch so verstanden
werden, daf sich die beiden Pole auch insofern gegeniiber-
stehen, als gewisse Funktionen dem einen, gewisse andere |
dem anderen zugehdren oder ihm nach der gegebenen
kirchlich-soziologischen Situation zuzuweisen sind. So
lautet hier die Frage: Was gehort von allem, was es in
einer Pfarrgemeinde an Tiétigkeiten und Funktionen gibt, |
naturgemill oder aufgrund der heutigen Situation zu den
Aufgaben des Laien in der Pfarrgemeinde ?

Der Begriff der Leitung einer Pfarrgemeinde ist mehr-
schichtig. In der Kirche gibt es das Hirtenamt, dem Lei-
tungsfunktion zukommt und das im Bischof zentriert ist.
Als Repréasentant des Bischofs nimmt also auch der Pfarr-
priester am Fiihrungsamt teil, aber dies im Sinn der
eigentlichen sakralen, religivsen Kirchenleitung, nimlich
vornehmlich im Bereich der Liturgie, der Verkiindigung
der Lehre und der darauf bezogenen Gemeindeordnung.
Aber jede Pfarrgemeinde ist auch durch ihr Bestehen ein
soziologisches Gebilde mit dessen Gesetzlichkeiten. Das
hat zwei zusammenhidngende Folgen. Als Gemeinde aus
Erwachsenen ist sie nicht in ausschlieBlicher Polaritit
von Fiihrung und Gehorsam zu leiten, sondern Leitung
besagt in einem solchen Fall Koordination vielfiltiger
Funktionen. Nicht alle Aktivitit ist demgemaB beim Lei-
ter, sondern manche ist wesentlich auch bei den » Gelei-
teten«. Diese, als Erwachsene, haben Einsicht und somit
Verantwortung, sie nehmen an der Leitungsaufgabe teil;
es ist naturgemalB, daB etwas von der Leitungstitigkeit
auch bei ihnen liegt.

Dann aber ist es naturgemiB, daB dies jene Leitungs-
titigkeiten sind, die als solche nicht formal aus dem
Hirtenamt folgen, sondern aus der sozialen Struktur der
Gemeinde. Eine Gemeinde ist ein Sozialkérper, und was
sich fiir sie aus dieser Eigenart an Leitungsaufgaben er-
gibt, das wird sinnvollerweise von erwachsenen Laien-
mitgliedern wahrgenommen, nicht vom religiésen Hirten.
Es ist angezeigt (und wohl in den meisten Fillen schon
verwirklicht), daB eine Gemeinde eine Vorsteherschaft hat,
die ein Laiengremium ist. Ihr Verhaltnis zum Pfarramt ist
wie folgt zu umschreiben. Die Kompetenz eines solchen
Gremiums ist, wesenhaft gesprochen, nicht einfach aus
der des Pfarrers abgeleitet, so daB es einfach ein aus-
fithrendes Organ des Pfarramtes wire. Sondern es ist bei
der Kompetenzfrage auf die Natur der Kirche zuriick-
zugreifen: Weil alle Kirchenglieder sind und weil die
Kirche in gemeindlicher Struktur existiert, darum kénnen
Laienmitglieder der Kirche in der gemeindlichen Struktur
libergeordnete Funktionen erfiillen. Die Kompetenz des
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Pfarramtes und die Kompetenz einer Laienvorsteherschaft
flieBen darum fundamental (wenn auch nicht nach den
jetzigen Rechtsnormen) aus derselben Quelle, der Kirche
als Gesamtwirklichkeit. (Das Neue Testament spricht von
»den Altesten« der christlichen Gemeinden. Man kann
sich die Frage stellen, ob diese Presbyteroi nicht alle
»geweihte Priester« waren, so daB diese Urform der
Gemeindevorsteherschaft doch »klerikal « und nicht »lai-
kal « gewesen sei. Man kann aber mit gleichem Recht die
umgekehrte Frage stellen, ob damals der » geweihte Prie-
ster« in unserem religionssoziologischen Sinn als » Kleri-
ker« galt und nicht vielmehr als das, was uns heute ein
Laie im Kirchenvorstand bedeutet.)

Aber es gibt gewisse Bereiche, wo die Kompetenz des
Pfarramtes jener der Vorsteherschaft iibergeordnet ist:
der »innere« Bereich der Lehre, der Liturgie, der iiber-
pfarrlichen kirchlichen Disziplin, die der Pfarrer als
Repriasentant des Bischofs vertritt. Die Vorsteherschaft
kann darum nie ausgeiibt werden ohne dauernde Wechsel-
beziehung zum Pfarramt, ob das geschehe durch offizielle
Mitgliedschaft des Pfarrers im Kirchenvorstand oder auf
eine andere Weise. Rivalitit und Kompetenzkampf sollte
es aus folgendem Grund hier nicht geben. Als Mitglieder
der Kirche anerkennen die Laien der Vorsteherschaft
grundsitzlich die spezifisch pfarramtliche oder bischof-
liche Kompetenz. Ebenso weill der Pfarrer um den blofBen
»Ingredienz «-Charakter seines Amtes bei der Tétigkeit
der Vorsteherschaft und strebt deshalb gar nicht nach
Durchsetzung einer Oberherrschaft, selbst dann nicht,
wenn er, ohne daB seine Kompetenz sachlich miBachtet
wird, mit konkreten Beschliissen nicht einverstanden ist.
Inhaltlich miiBte die Aufgabe einer solchen Laienvor-
steherschaft alles » Soziologische « im Gemeindeleben sein.
Sie miiBte besorgt sein fiir die » Mitgliederkontrolle«, die
Zu- und Wegziige, in Zusammenarbeit mit zivilen Behor-
den. Sie miiBte iiberhaupt wesentlich den Verkehr der
Kirchengemeinde mit den nichtkirchlichen Institutionen
handhaben. Innerhalb der Gemeinde wiren der Vorsteher-
schaft Ordnungsfragen anzuvertrauen beziiglich gemeind-
licher Raumlichkeiten und Institutionen, die Finanz- und
Materialbeschaffungsfragen, Organisationsfragen bei Ver-
anstaltungen, die aus dem Pfarramt erflieBen (Erwach-
senenbildung, Vereinsfiihrerschulung usw.), Schlichtungs-
aufgaben bei Streitigkeiten unter pfarrlichen Institutionen
und auch zwischen Pfarrer und Pfarrgruppen. In diesem
Fall ist es nimlich nachteilig, wenn der Pfarrer zugleich
Ankliger bzw. Angeklagter und Richter ist. Die bischof-
liche Kompetenz bei spezifisch kirchenamtlichen Fragen
und als » Rekursinstanz« bleibt dabei unangetastet.

Ein klerikales Denken wird hier einwenden, dal damit
»die Kirche« »den Laien « ausgeliefert werde. Ein solcher
Einwand mochte stichhaltig sein, solange »die Laien « die
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Gesellschaft bedeuteten und »die Kirche« den Klerus.
Dann konnte der Einwand dies meinen: Von der Laien-
schaft wird die Kirche ihren rein gesellschaftlichen Inter-

essen untergeordnet; nur der Klerus nimmt die wohl- |

verstandenen Interessen der Kirche wahr — weil dies zu-
gleich seine gesellschaftlichen Interessen sind. In der
Situation von heute und morgen sind aber die Laien der
Kirche nicht mehr »die Gesellschaft«, sondern in echtem

Sinn die Kirche. Sie sind darum auch grundsitzlich |

geeignet und bereit, die Interessen der Kirche wahr-
zunehmen, wenn sie innerhalb der Gemeinde iiberhaupt
noch aktiv auftreten. Eine Einschrinkung konnte diese

Feststellung nur dort haben, wo die Gemeindevorsteher- |
schaft mit politischen Institutionen verflochten ist (wie die |
sogenannten Kirchgemeinden in den meisten Schweizer |
Kantonen) und die Mitgliedschaft von den politischen |

Parteien ausgeht. Aber auch hier lehrt die Erfahrung, daB
man zunehmend mit kirchlicher Loyalitdit aller rechnen
kann, die sich fiir ein solches Amt zur Verfiigung stellen.
Auf einzelne, bereits traditionelle Laienimter wie Kirch-
meier (Verwalter,Rendant),Sigrist (Kiister), Pfarrsekretirin
braucht hier nicht eingegangen zu werden.

Es wurde soeben klar unterschieden zwischen Kompeten-
zen, die dem Amt des Pfarrers zustehen, und solchen, die
aufgrund der gemeindlichen Struktur gegeben sind und
einer Laienvorsteherschaft anvertraut werden kénnen. Das
heiBt aber nicht, daB im Bereich pfarramtlicher Kom-
petenz die Laienkirche iiberhaupt nicht zum Zug kommen
diirfte. Amtskompetenz und Sachkompetenz decken sich
ja nicht ohne weiteres. Da die Laien immer beteiligt sind
an dem, was in die Amtskompetenz des Pfarrers fillt, am
Gottesdienst, an der Lehrverkiindigung, an der Kirchen-
disziplin, so konnen sie sich dariiber auch maBgebliche
Meinungen bilden. Die heutige komplexe Situation, die
vielfltigen psychologischen, soziologischen und anderen
Implikationen jeder Frage machen es dem Pfarrer sogar
unmdoglich, in allem restlos sachlich zustindig zu sein,
woriiber er kraft seines Amtes den Entscheid zu fillen hat.
Darum 148t sich faktisch ein Pfarramt nicht mehr be-
friedigend verwalten, ohne daB der Pfarrer sich syste-
matisch von Laien beraten 14Bt, welche ihr Wissen und
ihren Gesichtspunkt zu den Problemen beisteuern.

Ein pastoraler Laienrat wird darum auch mehr und mehr
unentbehrlich in einer gut strukturierten Pfarrgemeinde.
Seine Aufgabe deckt sich sachlich nicht mit jener der

Vorsteherschaft. Ob dasselbe Gremium beide Aufgaben |

zugleich wahrnehmen soll, hiingt von den jeweiligen Ver-
hiltnissen ab. Es konnen sich Leute fiir gemeindliche
Leitungsaufgaben eignen und mit Eifer einsetzen, die fiir
seelsorgliche Ratschlige weniger geeignet sind, und um-
gekehrt. Eine Trennung beider Funktionen verhindert
auch einen »Laienklerikalismus«, neue Machtballungen
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in der Gemeinde, die man Laien noch viel weniger zu-
gestehen wiirde als dem Klerus. Die Trennung der Funk-
tionen fiihrt auch zu weiterer Strukturierung der Gemeinde,
was sich fiir die Aktionsfreudigkeit giinstig auswirkt,
sofern die GréBe der Pfarrei es zuldBt.

Die Beratung des Pfarrers hat sich zu erstrecken auf
Fragen der Gottesdienstgestaltung und der Gottesdienst-
zeiten, die wiinschbare Zahl der Messen und der Wort-
gottesdienste (Andachten); es wiren zu erdrtern die
Predigtpline und was damit zusammenhéingt, der Reli-
gionsunterricht der Kinder und andere MaBnahmen der
Kinderseelsorge; die Laien wiren zu horen iiber pastorale
Gesamtkonzeptionen, Fragen der Vereins-, Familien- und
Wohnviertelseelsorge, besonders iiber alles, was Laien-
einsatz in der Seelsorge betrifft; es wiaren mit ihnen Son-
derveranstaltungen zu planen, nicht nur Pfarrfeste und
Bazare, sondern Volksmissionen, religiose Wochen, Schu-
lungskurse, okumenische Kontakte, Beziehungen zur
Offentlichkeit, sofern sie seelsorglicher und nicht sozio-
logischer Art sind.

Die Tatigkeit des pastoralen Laienrates konnte weiter
strukturiert werden, indem iiber die interessierenden Fra-
gen zuerst in den Pfarrvereinen und anderen betroffenen
Gruppen diskutiert wiirde, so daf eine ziemlich umfassende
MeinungsiuBerung zur Verfiigung stiinde. Auf diese Weise
konnten seelsorgliche Entschliisse und MaBnahmen sich
auf eine breite Meinungskenvergenz stiitzen und wiirden
von der ganzen Gemeinde mitgetragen. Dasselbe ist heute
nicht mehr zu erreichen, wenn man einfach fertige Be-
schliisse bekanntgibt und dann begeisterte Mitarbeit
erwartet.

Fiir beide Gremien, die Vorsteherschaft wie den pastoralen
Rat, empfiehlt sich eine grundsitzliche Begrenzung der
Amtsdauer. Nicht nur werden solche Aufgaben leichter
iibernommen, wenn man weiB, daBl man sich nach zwei
bis drei Jahren wieder davon befreien kann, sondern es
wird auch eine gewisse Vereinseitigung der Gesichtspunkte
vermieden und der soziologisch so lihmende Cliquen-
verdacht ausgeschaltet. Denn wie gesagt: Der Klerikalis-
mus darf nicht im Laiengewand verstirkt wiederauf-
leben.

Die bisher genannten Aufgaben waren solche der Ge-
meindestruktur: Sie stellen Institutionen mit Leitungs-
kompetenzen dar, von ihnen geht aktiver EinfluB auf die
Gemeinde als Gemeinde aus. Andere Aufgaben sind als
reine Funktionen zu bezeichnen, die Laien zukommen,
ohne daB davon die Gemeindestruktur beriihrt wird.

So kann sich etwa das karitative Wirken der Gemeinde
wesentlich in den Hiénden von Laien befinden. Auch die
Vermittlung zwischen pfarrlichen und iiberpfarrlichen
Strukturen kann eine Aufgabe sein, die von Laien wahr-
genommen wird. Denn erstens sind sie eher als der Pfarr-
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priester in iiberpfarrlichen Strukturen organisiert, und
zweitens erleichtern die Mobilitit des Laien und die Viel-
zahl seiner Beziehungen ein Zuhausesein auf den ver-
schiedenen Ebenen.

Ahnliches gilt von der Funktion des Zeugnisgebens. Der |
Laie ist durch seinen Beruf und sein Leben in der Welt mit
den AuBenstehenden in Kontakt, er lernt ihre Denkweise
kennen, er arbeitet mit ihnen an denselben Aufgaben.
Damit ist AnlaB und Eignung zum Zeugnisgeben da, und
es konnen ihm systematische oder unsystematische Kon-
takte anvertraut werden, auch publizistischer Art, dic
sonst ganz einfach unterbleiben wiirden.

In der Liturgie schlieBlich haben sich in alter und neuer
Zeit typische Laienfunktionen herausgebildet. Es sei hier
nur soviel dazu bemerkt, daB ein Zusammenhang besteht
zwischen der Gewohnheit, fiir alle liturgischen Dienste
(Altardienst, Vorbeten) Kinder heranzuziehen, und der
gleichbleibenden Schwierigkeit, erwachsene Minner zu
aktiver Teilnahme an der Liturgie zu bewegen. Viel zu
lange wurde die Liturgie als etwas gepflegt und vorgefiihrt,
von dem sich der ménnliche Laie mit der Pubertit zu-
riickzuziehen hat. Die liturgische Verlebendigung einer
Gemeinde muf also auch die vermehrte Beiziehung von
Erwachsenen anstreben, zuerst in den neuen Amtern und
solchen, fiir die das Kmd ausgesprochen ungeeignet ist,
wie das Amt des Lektors. |
Wihrend es eine Selbstverstindlichkeit sein sollte, daB im |
pastoralen Laienrat auch Frauen sitzen, wird ihre Be- |
trauung mit neuen Funktionen im Gottesdienst von der
Psychologie der konkreten Versammlung abhéngen (auch
von deren weiblichem Teil!).

Die bisher aufgezihlten Laienfunktionen waren solche, die
der Laie in der Pfarrgemeinde wahrzunehmen hat, weil sic
ihm wesenhaft zukommen. Dem Pfarrer wiirden sie — so-
weit er sie iiberhaupt erfiillen kann — nicht direkt kraft
seines Amtes zukommen, sondern nur supplementir,
insofern er mit der ganzen Gemeinde betraut ist, und zwar
dann, wenn niemand anders solche Funktionen erfiillt.
Umgekehrt hat der Pfarrer Aufgaben, die ihm kraft seines
Amtes unmittelbar zustehen, und das ist hauptsichlich
(nebst der hier nicht aktuellen Sakramentenspendung) die
Wortverkiindigung und die damit verwandte seelsorgliche
Fithrung und Beratung. Fiir solche Aufgaben ist der
Pfarrer eingesetzt. Aber es sind wiederum Aufgaben der
Kirche als solcher, und sie setzen nicht wie die Sakra-
mentenspendung unbedingt die Weihe voraus. Darum ist
es nun moglich, dal Laien auch an solchen eigentlichen
Amtsaufgaben des Pfarrers teilnehmen. Dann sind es fiir
sie aber Hilfsdienste an einem anderen Amt. Dieses
Moment soll gesehen, aber nicht gepreBt werden. Es sind
Hilfsdienste: Der Laie muB sich nicht im Normalfall zu
eigentlicher Seelsorgstiitigkeit verpflichtet fiihlen. Es sind
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aber Dienste, die Lebensfunktionen der Kirche sind. Dar-
um ist auch der Laie kraft der Kirchenmitgliedschaft dazu
aufgerufen, wenn sie ohne seine Mithilfe nicht mehr erfiillt
werden kdnnten. Das ist heute teilweise sicher der Fall.
»Laien auf der Kanzel« diirften im katholischen Raum
auch heute noch groBen psychologischen Schwierigkeiten
begegnen, wenn nicht eine lange empfundene Notlage die
Einstellung #nderte.

Laien, die in einer Diasporagemeinde an einem Sonntag
ohne Priester einen Wortgottesdienst durchfiihrten, wiit-
den wegen des objektiven Wortgehaltes schon leichter
akzeptiert, und man sollte in dieser Richtung mutige
Schritte tun, weil daran fiir das Gemeindeleben der Zu-
kunft viel gelegen sein diirfte, daB die Mdglichkeit der
Wortverkiindigung und der gottesdienstlichen Zusammen-
kunft nicht mehr von der Anwesenheit eines Priesters
abhingig ist.

AuBerhalb des liturgischen Raumes wird schon heute das
freie Wort eines kompetenten Laien nicht mehr auf
Befremden stoBen. Darum kénnten entsprechend vor-
gebildete Laien weitgehend jene Verkiindigung iiber-
nehmen, welche in Vortréigen, religiésen Bildungszirkeln,
Schulungstagungen, Vereinsversammlungen bestehen und
einen Priester zeitlich und oft auch fachlich iiberfordern.
Auf die schulische Katechese als bevorzugtes Gebiet der
Laienhilfe braucht nicht niher eingegangen zu werden.
Der Katholik mochte bisher der Meinung sein, vom Prie-
ster in religids-moralischen Lebensfragen stets die kom-
petente und verbindliche Antwort zu erhalten. Deshalb
war Beratung durch einen vertrauenswiirdigen Laien
»nicht das gleiche«. Heute spricht es sich herum, daB
auch der Pfarrer nicht auf alle Probleme eine Antwort
weill, und anderseits stehen dem Laien viele theologische
Bildungsmdglichkeiten offen. Deshalb wird die Alternative
der »Seelsorge durch Laien« mehr und mehr diskutabel,
wenn die entsprechenden Voraussetzungen erfiillt sind.
Es gibt sogar Fille, wo sie eindeutig vorzuziehen ist. Das
ist einerseits dort der Fall, wo ein Mensch subjektiv der
Meinung ist, ein Priester »in seiner eigenen Welt« konne
ihn doch nicht richtig verstehen, wo er darum einem Laien
mehr Vertrauen schenkt. Hierher gehéren ferner alle Fille
des » Apostolats«, wo die Begegnung mit einem Priester
noch abgelehnt oder gescheut wiirde.

Anderseits kann es vorkommen, daB ein Laie auch objek-
tiv fiir die entsprechende seelsorgliche Beratung besser
geeignet ist als der Priester, nimlich in Fillen, wo beson-
dere Kenntnisse erfordert sind, iiber die der Priester nicht
verfiigt. Es kann sich da um Menschen aus anderen Kul-
turen handeln, um Menschen hochster und spezialisierter
Bildung, um Menschen véllig anderer sozialer Schichten
sowie um die Fille, wo psychopathologische Kenntnisse
unumgénglich sind. Fiir alle diese Fille miiBte der Priester
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einer Gemeinde auf Laien zdhlen kénnen, welche ihm in
seinen eigenen Aufgaben beistehen.

Das hier gezeichnete Bild von den Funktionen der Laien
in einer Pfarrgemeinde 146t sich unmdéglich von einem Tag
auf den andern verwirklichen. Weder wiren geniigend
Laien zu finden, welche diese Aufgaben zu iibernehmen
bereit und vorbereitet waren, noch — und das wiegt noch
schwerer — wire die Mehrzahl der Gldubigen bereit, im
Laien einen vollgiiltigen Vertreter der Pfarrgemeinde, der
Kirche zu sehen, so daB man auf sein Wirken eingehen
wiirde. Es braucht deshalb einen stufenweisen Umbau mit
Wechselwirkung zugleich in den Strukturen und in der
Gesinnung der Gemeinde und in der fachlichen Vor-
bereitung entsprechender Laienkrifte (was bereits dic
pfarrliche Ebene iibersteigen diirfte). Bisher gingen Auf-
rufe zu Laienmitarbeit oft in ein Vakuum: Es fehlte an
Kriften, an Strukturen und an der aufnehmenden Ge-
sinnung. Eine so strukturierte Pfarrei aber hitte ein vollig
anderes »kirchliches Lebensgefiihl «, ein anderes BewuBt-
sein; sie konnte eine ungleich groBere Gemeinde- und
Apostolatskraft besitzen als die Gemeinde mit einem
Pfarrer als Faktotum und einigen unsystematisch zu
Handreichungen eingesetzten » Gutwilligen «.

In Krisen des pfarrlichen Leitbildes gibt es keine Zauber-
mittel. Wohl aber kann man verhindern, daB untaugliche
Mittel angewendet werden. Es braucht die geduldige
Meditation der theologisch-kirchlichen Grundgegeben-
heiten und der heutigen Situation, und nach der Einsicht
den Mut zu einem ersten Schritt, welcher der erste Fort-
schritt sein wird.

Von verschiedenen Seiten her ist in der Diskussion um
Gott ist anders (Honest to God) mit Verwunderung fest-
gestellt worden, daB in den Darlegungen Robinsons ein
zentrales Thema der modernen Glaubensproblematik
fehle, ndmlich das Thema Kirchel. In seinem letzten
Essay Eine neue Reformation? hat Robinson nun ein un-
ausgesprochenes Versprechen eingeldst und in jenem
radikalen Denkstil, den wir bei ihm gewohnt sind, dit
Wichtigkeit der Kirche fiir den modernen Menschen zur
Diskussion gestellt. Mit der Einfiihrung des Themas

1 Darauf weist unter anderem E. ScHILLEBEECKX hin, indem er fest: |
stellt, daB die Kirche in der ganzen Glaubensproblematik dieser|
Zeit die Hauptschwierigkeit bildet: Newes Glaubensverstéindnis, Mainz |
1964.

2 J. A.T. ROBINSON, The New Reformation ?, London 1965; deutsch:
Eiine neue Reformation ?, Miinchen 1965 (abgekiirzt zitiert NR).
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Kirche kommt deutlicher und ausdriicklicher eine Denk-
und Erfassungsweise in Robinsons Denken zutage, die wir
vorldufig als pastoraltheologisch charakterisieren wollen.
Manchmal macht die Art, wie er dem modernen unkirch-
lichen und ungliubigen Menschen entgegenkommt, den
Eindruck einer apologetischen und seelsorglichen Taktik;
aber wir haben den Eindruck, dal man mit dieser Charak-
terisierung den eigentlichen Intentionen und der Eigenart
von Robinsons Denkstil nicht gerecht wird. Wir wollen
auf den folgenden Seiten untersuchen, ob man in seiner
ganzen Darlegung sozusagen in exercitio eine eigene Form
theologischen Denkens mitmacht, die mit der Richtung
verwandt ist, in die sich auch die heutige katholische
Pastoraltheologie zu entwickeln sucht3. Wir wollen die
Moglichkeiten und Grenzen dieses pastoraltheologischen
Denkens an Robinsons Ideen erldutern und gleichzeitig
die theologischen Voraussetzungen kritisch untersuchen,
die in einer solchen theologischen Methodik beschlossen
liegen. Es wird nicht immer einfach sein, die Intentionen
und Folgerungen der Schrift Eine neue Reformation zu
erkennen und zu interpretieren; ihr essayistischer Charak-
ter und Robinsons theologische Weitherzigkeit, die der
anglikanischen Tradition eigen ist, filhren manchmal zu
Undeutlichkeit und zu einem Umgehen der letzten Fragen.
Anderseits wird man aber zugeben miissen, daf die Leicht-
fiiBigkeit von Robinsons theologischem Denken ihm die
Weite bietet, um zwangslos radikale Fragen zu stellen, die
sich im katholischen Denken nur z6gernd anmelden.

Robinson weist auf eine Erweckungsbewegung in den
Kirchen hin, die zu einem Vergleich mit der Reformation
des sechzehnten Jahrhunderts anregt. Aber von vorn-
herein betont er die ganz und gar andere Art dieser zweiten
»Reformation«. Radikaler als damals stellt die gegen-
wiirtige Erneuerung Glauben und Kirche zur Diskussion,
weil ihr Ausgangspunkt nicht innerhalb des Glaubens und
innerhalb der Kirche liegt, sondern in Fragen, die vom
Menschen in der Welt gestellt werden, vom Weltmenschen
her, den man vielleicht vornehmlich in Kreisen der Un-
kirchlichen und Unglaubigen antrifft, aber auch innerhalb
der Kirche selbst. Die neue Reformation beginnt »auf
der anderen Seite«. Die klassische Reformation war
Bejahung; sie gab klare Antworten auf Fragen, die von
der Kirche her gestellt wurden, und es war fiir sie bezeich-
nend, daB sie unverziiglich ihre eigenen Bekenntnisse, ein
eigenes Kirchenlied und eigene Modelle fiir eine Kirchen-
ordnung vorlegte. Auch die Erneuerung, die wir nach dem
Kriege auf biblischem, liturgischem und Skumenischem
Gebiet erlebt haben, zielte auf Festigung und Stidrkung
der Kirche gegeniiber der Welt, aber innerhalb ihrer

3 Vgl. H. ScHUSTER, Wesen und Aufgabe der Pastoraltheologie als
praktische Theologie, in: Handbuch der Pastoraltheologie I, Freiburg-
Basel-Wien 1964, 93ff.
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eigenen Grenzen4. Robinson leugnet keineswegs das gute
Recht und die Aktualitit der Tendenzen und der Orien-
tierung jener klassischen Reformation,aberer beurteilt diese
als inaddquat fiir jene Glaubensproblematik, mit welcher
der moderne Mensch den Kirchen gegeniibertritt.

Der moderne Weltmensch — so nimmt Robinson an — ist
den traditionellen Vorstellungs- und Darstellungsformen,
der Lebenssphiire und dem Ethos der Kirche radikal ent-
fremdet. Dennoch gibt es bei vielen eine Verbindung mit
dem Glauben, einen latenten Glauben, der — und das ist
eine zweite Voraussetzung — von den Kirchen her bestitigt,
bejaht und begleitet werden muB. Und dann setzt Robin-
son eine These, die uns zugleich charakteristisch und
anregend zu sein scheint: Der Weltmensch oder (all-

gemeiner gesagt) die »Welt« in ihrer modernen Existenz- |

weise ist mit normativ fiir Lehrform und Kirchenstruktur.
» Die Wahrheit muB ihnen (den Menschen) dort begegnen,
wo sie sind«5; die Kirche muB darauf eingerichtet sein,
»die Menschen aufzunehmen, wo immer sie sind und was

immer sie sind«5; die Kirche muB Mensch und Welt nach- |

gehen und darf sich nicht selber als den Mittelpunkt an-

sehen, wohin man den Menschen ziehen muB. Im ersten |

Augenblick vielleicht unschuldige und selbstverstéindliche
Anmerkungen, die aber reich an Konsequenzen und theo-
logisch schwer befrachtet sind. Robinson selber nennt
diese Orientierung einen induktiven Zugang, den er der
traditionellen deduktiven Zugangsweise der Kirchen ge-
geniiberstellt.

Wir lassen diesen Ausgangspunkt zunichst stehen, um
spiter ausfiihrlicher darauf zuriickzukommen, und wollen
vorab in aller Kiirze skizzieren, wie Robinson sich diese

induktive Zugangsweise konkret vorstellt. Was sie lehr- |

méBig bezeichnet, ist uns in groBen Ziigen bereits aus Gotf |
ist anders bekannt. Um den Glauben fiir den modernen
Menschen wieder relevant zu machen, ist Robinson auf
eine Ubersetzung der traditionellen Glaubenswahrheiten
bedacht, so daB ihre »significance«, ihre Bedeutung und
Wichtigkeit, wieder begriffen und erfiihlt werden kann.
Ohne der Orthodoxie des Glaubens, dem Glaubens-
bekenntnis oder kirchlichen Formulierungen etwas zu
nehmen und ohne in liberalprotestantische Neuinterpre-

tation verfallen zu wollen, will er einen lehrmiBigen Aus- |

gangspunkt formulieren, der in sich — nach seiner Auf-
fassung — orthodox, wenn auch unvollstindig und nur ein
Anfang ist, ein Ausgangspunkt, der Zugang zum Glauben
der Kirchen gibt: die Tiir, welche die Kirche als Zugang
fiir moderne Menschen &6ffnen miiBte. »Wohin sie dann
weiter gehen, muB eine Sache des Vertrauens sein, nicht
der vorherigen Festlegung«7.

Solch ein Ausgangspunkt ist zum Beispiel Christus als

4NR26. 5NR45. SNRS55 17NRS2.
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»der Mensch fiir andere, als »der gnddige Nichste«. So
konnen auch Jungfrauengeburt und Priexistenz Christi
zundchst ausgedeutet werden als Ausdruck fiir die Wahr-
heit, daB3 Christus in unserer Weltgeschichte nicht einfach
ein akzidenteller Zwischenfall ist, sondern eine Offenbarung
der allgemeinen Wahrheit iiber unser Menschsein, worin
deutlich wird, was menschliche Existenz eigentlich authe-
tisch enthalt 8.

Es geht bei all dem nicht nur um neue Lehrsétze, sondern
um einen induktiven Zugang zum christlichen Glauben,
um eine Art von »Disziplin«, die die Kirche aufs neue
lernen muB. Es erhebt sich aber die Frage: Geht es hier
um eine verantwortbare pastorale » Disziplin«?

Fiir die Kirche als institutionalisierte Gemeinschaft be-
deutet diese induktive Zugangsweise, dal} sie eine offene,
eine annehmende (»accepting«) Gemeinde werden mubB.
Alle, die sich innerhalb oder auBerhalb der Kirche zu ihr
hingezogen fiihlen, wenn auch erst in einem beginnenden,
liickenhaften, teilweisen oder sogar anonymen und still-
schweigenden Glauben, miissen als solche angenommen
werden, miissen einen Platz innerhalb der Gemeinde
finden, und die Kirche muB fiir ihre Situation eine
ekklesiale Struktur anbieten kénnen, notfalls in der Form
von Gastfreundschaft 9.

Als eigene Ausformung seines Gedankens iiber die Struk-
tur der Kirchengemeinde hebt sich bei Robinson stark die
These heraus, daB die Kirche nicht eine Gemeinschaft
neben der weltlichen Gesellschaft bilden darf. Sie braucht
strukturell neben der Welt nicht prdsent zu sein, aber sie
muB — bis in ihre Strukturen hinein - fiir die Note der
Welt dienstbereit sein, oder besser gesagt: Sie mul dienen
innerhalb der Strukturen der Gesellschaft selbst. Ab-
gesehen vom EinfluB des anglikanischen Grundsatzes von
der »established Church«, spielen in diesen letzteren
Anregungen allerlei Theologoumena mit (wie das Ver-
hiltnis von Kirche und Reich Gottes, die Bezichung
zwischen manifester und latenter Kirche und eine Art
funktionaler Ekklesiologie), die wir in unserer kritischen
Betrachtung niher analysieren miissen.

Dieses skizzenhafte Bild von dem, was Robinson unter
einer neuen Reformation versteht, war notig, um uns
wenigstens mit seiner Auffassung von der induktiven
Zugangsweise vertraut zu machen. Ohne behaupten zu
wollen, daB sie total neu ist, kommt sie doch in der Dar-
stellung Robinsons als eine iiberraschende und anregende
Perspektive auf uns zu, die uns beim ersten Kennenlernen
fiir unsere Konfrontierung mit dem Problem der » Fremd-
heit « der Kirche in unserer Welt hoffnungsvoll und mutig
stimmt. Die induktive Zugangsweise, die im ersten Augen-
blick vielleicht einfach als eine pastorale Taktik erscheint,

8 NR 51f. ® NR 55.
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ist (nach unserem Eindruck) theologischer und kompli-
zierter als eine simple Taktik. Wir wollen das im Folgenden
weiter iiberlegen.

Fiir eine richtige Wiirdigung der induktiven Zugangsweisc |
muB man vor allem die Tatsache festhalten, daBB Robinson
sich innerhalb des iiberlieferten Glaubens und innerhalb
der von ihm selbst auch so genannten rechtglaubigen|
Kirche vorstellt. Wenn er »an der anderen Seite beginnen«
und sich auf den Standpunkt der Andersgldubigen stellen
will, so kann er das vorurteilslos und ganz frei tun, weil
die Orthodoxie und »Objektivitit« von Glaube und|
Kirche von seinem Standpunkt aus innerhalb der Kirche |
sichergestellt sind. Es ist denn auch ein MiBverstindnis -
dem in Eine neue Reformation deutlicher als in Gotr ist
anders widersprochen wird -, Robinson wollte fiir die
innerkirchlichen Glidubigen einen »way out« weisen: Es|
geht ihm vielmehr um einen »way in«, der dann auch
ernsthaft als ein Weg betrachtet wird, mit allem Vor-|
ldufigen und Mangelhaften, was zu einem »auf dem Wege
sein« gehort. Bei einer induktiven Zugangsweise darf die
tolerante Haltung gegeniiber dem » werdenden Glauben«
und das experimentelle Entgegenkommen fiir ihn niemals
losgeldst gesehen werden von der fides in possessione. In
der Auffassung Robinsons ist die Kirche — aus dem Geist
heraus, der sie bewahrt - dagegen gefeit, sich in die
Problematik der AuBenstehenden zu verwickeln, wenn er
auch nicht die Risiken leugnet, die dieses Engagement mit
sich bringt 10,

Die fundamentale Frage aber, die sich unentrinnbar auf-
dréngt, ist diese: Geht es in der induktiven Zugangsweise
nun lediglich um eine Art riskanter Taktik, zu der man
sich gezwungen sieht, die sich aber nur auf psychologische
und soziologische Argumente stiitzen kann, oder ist sie
eine theologische (indiesem Fall eine pastoraltheologische)
Methodik, die sich aus der Eigenart und Stellung der
Kirche ergibt? Natiirlich ist dies nicht die einzige theo-
logische Frage, die in diesem Zusammenhang gestellt
werden kann; man wird sich auch fragen miissen, ob die
Glaubenserfahrung und der Glaubensausdruck, die man
im AuBenstehenden bejaht — so keimhaft und schwach sie
auch sein mogen —, wohl auf Offenheit fiir einen Glauben |
an das Evangelium hingerichtet sind 11. Aber solche Fragen
kommen erst an die Reihe, wenn die Frage nach der theo-
logischen Rechtfertigung der induktiven Zugangsweise
allgemein beantwortet ist.

Im engen Rahmen dieses Artikels wollen wir nur einige
Uberlegungen vortragen, die vielleicht die Methodik der
induktiven Zugangsweise theologisch ein wenig aufhellen
konnen. Die moderne Theologie ist sich deutlicher der
Tatsache bewuBt geworden, was Historizitit als Wesens-

10 NR 19ff. 11 Vgl. SCHILLEBEECKX, a. a. O.
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zug der Kirche bedeutet, nimlich daB die Kirche ihr
Glaubensbewulitsein entwickelt, daB sie ihren Glauben in
Konfrontation mit den Situationen und Erfahrungen des
Menschen in der Welt erklirt und sogar formuliert. Der
Dialog zwischen Kirche und Welt ist nicht einseitig, als
miifte allein die Kirche die Welt belehren. Die heutige
Pastoraltheologie (» praktische Theologie «) hat sich gerade
als eigene theologische Disziplin durchsetzen kénnen, weil
man es fiir die Kirche als wesentlich ansieht, daB sie in
ihrer Selbstverwirklichung durch die heutige Situation des
Menschen und der Welt mitbestimmt wird 12, » Heutige
Situation« meint aber nicht allein soziologische Struk-
turen und kulturelle Modelle, sondern auch die Erfah-
rungen, das »feeling« des Lebens und das individuelle
Ethos.

Man hat den Eindruck, daB in unserer Theologie meist zu
ausschlieBlich die Bewegung von der Kirche zur Welt hin
ins Auge gefaBt wird. Man sollte sich aber ebensosehr
gegenwirtig halten, daB es auch eine Bewegung gibt, die
vom Menschen in seiner weltlichen Situation auf die
Kirche hingeht; auch von der Welt her setzt sich sozu-
sagen eine Dialektik in Konfrontation mit der Kirche in
Bewegung. Wir meinen damit nicht nur, dal3 die Welt der
Tatsache Kirche begegnet und sich gewissermaBen not-
gedrungen den Auffassungen und Erfahrungen der Kirche
gegeniibergestellt sieht: der Haltung und dem Ethos der
Kirche, wie diese der Welt durch die Kirche ausdriicklich
vorgelegt werden oder wie sie unmerklich in die Kultur
einer bestimmten Gesellschaft eingegangen sind. Wenn
Robinson, der vor allem die westliche Welt im Auge hat,
offensichtlich als von einer selbstverstindlichen Tatsache
davon ausgeht, daB »auf der anderen Seite« ein latenter
und unausgesprochener Glaube besteht, dann setzt er vor-
aus, daf die Lebens- und Welterfahrung des westlichen
Menschen mitbestimmt und mitgebildet ist durch den
Glauben der Kirche und den Niederschlag, den der Glaube
in Kultur und BewuBtsein hinterlassen hat. Will man die
heutige theologische These von der Anwesenheit eines
latenten und anonymen Glaubens nicht zu einer abstrak-
ten und willkiirlichen Hypothese verschwimmen lassen,
dann wird man die durch die Kirche mitbestimmte Lebens-
erfahrung und Kultur dabei beriicksichtigen miissen. Aber
das ist noch nicht alles.

Das zentrale Thema Robinsons ist die Wichtigkeit und
Glaubwiirdigkeit der Kirche. Mit dieser Frage nach der
Glaubwiirdigkeit der Kirche verweist er auf die wesent-
liche Situation des Menschen, wenn er von Kirche und
Glauben her angesprochen wird, die Situation niimlich
des » AuBenstehenden«. Wie verwandt der Glaube (und
zwar immer aufgrund von Gnade) dem Menschen und

12 Vgl. H. SCHUSTER, a. a. O., 98ff.
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seinen innersten Strebungen auch immer sein mdge und
wie sehr sich der Glaube auch an die tiefste Daseinsnot
von Mensch und Welt wenden mé&ge, niemals wird sich
der Mensch ganz mit dem Glauben identifizieren. Solange |
Heil und Welt, GlaubensbewuBtsein und Lebenserfahrung
— wir leben ja in einer Zwischenzeit! — nicht zusammen. |
fallen, solange sie in einem Spannungsverhiltnis zuy-|
einander stehen, wird der Mensch immer zum Glauben
auf dem Wege sein, ohne den Sinn von Leben und Welt
im Glauben ganz deutlich vor sich zu haben. Man wird
den Menschen auch weiterhin immer noch charakteri-|
sieren miissen als quaerens fidem13. Weder der Glaube
noch seine Formulierung, aber ebensowenig die Kirche
sind vorgegebene Daten, die »von Anfang an« da sind.
Es ist wahr, daB Robinson eine fiir uns unannehmbare
Unterscheidung macht zwischen Glaubensformel und
»signification « (Glaubenswahrheit) und daB er einer Art
funktionaler Ekklesiologie huldigt, worin die Kirche ledig-
lich noch ein Mittel zum Heil ist und in der Funktion des
Heils steht14; aber trotzdem hat er ganz richtig erspiirt,
daB der Mensch seinen Glauben nur versuchend und wach- |
send zu Erlebnis und Ausdruck bringt und daB er seine
Zugehorigkeit zur Kirche auf viele Weisen, manchmal
nur partiell und mangelhaft realisiert. 4 parte Dei sind
Glaube und Kirche eine einzige Fiille und eine einzige
Objektivitit, aber a parte hominis kennen sie viele Formen
subjektiver Verwirklichung1s.

Wenn die Pastoraltheologie in der heutigen Situation der
Selbstverwirklichung der Kirche Form zu geben sucht,
dann hat sie innerhalb des Glaubens auch die vielen mog-
lichen Wege zum Glauben zum Gegenstand. Die induktive
Zugangsweise scheint uns deshalb eine pastoraltheolo-
gische Aufgabe. Vielleicht sollte man in diesem Zusammen-
hang darauf hinweisen, daB diese induktive Zugangsweise
ebensosehr gerechtfertigt ist gegeniiber dem »insider,
dem Glaubigen, wie gegeniiber dem »AuBenstehenden «.
Wir wollen hier nur auf die Tatsache hinweisen, daB »Or-
thodoxie« oft zu einseitig als ein Unterschreiben der for-
mulierten Wahrheiten des Glaubens angesehen wird. Aber
die Situation des Gldubigen ist doch hiufig gezeichnet
durch ein Ringen, dem Glauben Sinn zu geben, seine
Wahrheit zu ergriinden und zur personlichen Uberzeu-
gung zu machen. Quer durch den assensus fidei 1iuft die
oftmals gebrochene Linie des Glaubensethos: Wie erlebt
man, wie erfihrt man die verschiedenen Wahrheiten und
Forderungen des Glaubens ? Welchen Sinn gibt man ihnen’

13 Vgl. J. Metz, Der Unglaube als theologisches Problem, in: Conci-
lium 1 (1965) 484-492.

14 NR 100f.

15 NR 53f; hier zitiert Robinson Paul Tillich als Stiitze fiir die Aul-
fassung, daB es eine objektive Zugehorigkeit zur Kirche ohne inte-
gralen christlichen Glauben geben konne.



Im Bereich der Hypothese

35

Immer wieder entdeckt man doch, daB bestimmte »Wahr-
heiten« in einer bestimmten Periode der Geschichte oder
in einer bestimmten Lebensphase durchaus nicht funk-
tionieren. Sie werden nicht geleugnet, aber auch nicht
erlebt und erfahren. Auch dies scheint mir ein pastoral-
theologisches Problem, das innerhalb der Kirche zu einer
induktiven Zugangsweise zum Gliubigen zwingt.

Von einer echten theologischen Verantwortung und Recht-
fertigung seiner pastoralen Methodik kann man bei Ro-
binson schwerlich sprechen. Formeln wie » Lehre ist die
Definition von Erfahrung«16 weisen ¢her auf eine philo-
sophisch-empiristische Auffassung hin als auf Rechtferti-
gung seines Zugangs, den er denn auch wohl »einen
empirischen Zugang« nennt. Sein einziges theologisches
Argument entnimmt er dem » Fundamentalsatz der Inkar-
nation «: Der Glaube ist nur zu entdecken an der Mensch-

- heit des Herrn und an der Humanitit der Kirche, worin

das menschliche Leben in seinem tiefsten (menschlichen)
Sinn offenbar wird.

Dieser Fundamentalsatz der Inkarnation kann die ganze
Problematik, die uns hier beschiftigt, erhellen. Aber dazu
miiBte er weiter ausgearbeitet werden. In einem fesselnden,
zu wenig bekannten Aufsatz hat Congar in dieser Rich-
tung einen Versuch gemacht!7. In seiner Analyse des
Apostolats unterscheidet Congar zwei Formen, oder
besser zwei Haltungen des Apostolats: den Proselytismus,
der auf den Triumph der Kirche aus ist, und die » Evange-
lisation «, die vor allem das geistliche Wohl des Menschen
im Auge hat. Diese Unterscheidung, so sagt Congar, liegt
nicht auf der Ebene von Theorie und These; man kann
darauf keine Ekklesiologie aufbauen. Aber sie liegt »auf
der Ebene der Hypothese «, auf der Ebene von Tatsachen
und psychologischen Haltungen. Die Haltung der » Evan-
gelisation « respektiert die objektive Tatsache der Kirche,
die Orthodoxie der Lehre, die Notwendigkeit sakramen-
taler Ordnung, aber sie ist ebensosehr bedacht auf die
Freiheit und Subjektivitdt des Glaubens des anderen. In
der aktuellen Heilsokonomie dieser Zwischenzeit ist die
Rede von einer Zeit des Sdens und allmiihlichen Wach-
sens eher als vom Ernten. Darum bedeutet » Evangelisa-
tion« die Erkenntnis und Anerkennung des Weges, den
der andere geht, mag es auch vielleicht nicht der Weg sein,
der von Dogma und Theologie vorgezeichnet wurde. In
dieser Zwischenzeit gibt es eine Kluft zwischen Recht und
Tat, zwischen Lehre und Anschauung, zwischen Norm
und Ethos, zwischen These und Hypothese, die vielleicht
nicht durch eine Theorie iiberbriickt werden kann, wohl
aber durch eine Haltung, eine Zugangsweise der Toleranz

16 NR 48.

17Y. M. CoNGAR, Prosélitisme et évangélisation, in: Sacerdoce et
laicat devant leurs tdches d'évangélisation et de civilisation, Paris
1962, 52-64.
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und Achtung. » Die vollkommene Ubereinstimmung zwi-
schen Recht und Tat, zwischen den objektiv wahren
Formen der Religion und dem inneren Heil des Menschen,
ist eine eschatologische Wirklichkeit; denn sie ist ein Teil
Jener Evidenz, jenes triumphalen Sieges der Wahrheit, die
der endzeitlichen Ankunft der Gerechtigkeit vorbehalten
sind «18. Ohne den Menschen und unabhéngig vom Men.-
schen und seinen Haltungen sind diese Gegensitze weder

durch eine dialektische Formel aufzulésen noch in einer |

objektiven These oder Wahrheit zur Harmonie zu bringen.
Die vollkommene Ubereinstimmung ist eine Haltung,
eine Zugangsweise, die Treue bedeutet zu allen Gegeben-
heiten der Wirklichkeit, die einem Rechtens unter die
Augen kommen. Ohne behaupten zu wollen, daB Congar
hier als Verteidiger Robinsons und seines Standpunktes
angefiihrt werden kann, meinen wir doch, daB seine Dar-
stellung des Zwiespalts zwischen der faktischen Kirche
und dem existentiellen Glauben und sein Verweis auf die
Unvollendetheit der Kirche in die Richtung eben dieses
Problems weisen, das von Robinson aufgerissen wurde.
Die von Congar beschriebene Haltung scheint uns cha-
rakteristisch zu sein fiir die Pastoraltheologie, die sich
stets — mit Theorie und Praxis — auf der Beriihrungsfliche
von Objektivitdt und Subjektivitit bewegt, von Kirche
und Situation.

Im Zusammenhang mit der Haltung der » Evangelisation «
weist Congar auf die innerkirchliche Gefahr einer Art von
Amtsautomatismus oder Handlungsautomatismus hin
und bringt hiermit in Zusammenhang die Gefahr eines
Sakramentalismus19. Formel, Handlung, Amt, Gewalt
und Sakrament werden als objektive, geradezu automa-
tisch wirkende Faktoren angesehen, die das Heil des Men-
schen garantieren. Man sucht den Menschen auf die Seite
dieser Faktoren zu ziehen, versucht, ihn diesen Faktoren
zu unterstellen, und meint dann, damit das Eigentliche
getan zu haben. Wir kennen hierfiir alle die anekdotischen
Beispiele: Wenn ein Sterbender nur die Sterbesakramente
empfangen hat! Wenn ein Konkubinat, und sei es auch auf
sehr zweifelhaften Wegen, nur in eine rechtsgiiltige Ehe
umgewandelt worden ist! Wenn nur die Absolution gege-
ben wird! Wenn man die neununddreiBig Artikel des
»Book of Common Prayer« nur unterschrieben hat!
(Robinson). — Wie der Mensch diese Werte und Wahrhei-
ten subjektiv verarbeitet, erachtet man als von sekundirer
Bedeutung oder hilt es sozusagen fiir etwas, was ganz
unwesentlich ist. Solche pastoralen Anekdoten zeigen
natiirlich nur eine Karikatur der tatsichlichen Seelsorge,
aber sie machen uns doch aufmerksam auf eine Auffas-
sung von der Kirche und auf eine pastorale Handlungs-

18 CONGAR, a. a. 0., 57.
19 CONGAR, a. a. 0., 59.



37

Wweise, die weit verbreitet und fatal sind fiir eine Pastoral
des induktiven Zugangs.

Das soeben Beschriebene kénnte man eine deduktive
Zugangsweise nennen. Haarsma bringt sie in Zusammen-
hang mit einer kosmozentrischen Denkweise, die »das
objektiv Giiltige, die formulierte Wahrheit, den Vollzug
des iiberlieferten Rituals, das Handhaben der errichteten
Ordnung«20 betont. Theologisch gesehen, kommt diese
Auffassung aus einer einseitigen Akzentuierung des prie-
sterlich-sakramentalen Charakters von Kirche und Seel-
sorge. Haarsma (und vor ihm Congar) setzt sich hiervon
ab, indem er fiir eine prophetische Auffassung von Amt
und Seelsorge eintritt.

In einer prophetischen Auffassung von der Kirche ist es
der Glaube, der ins Zentrum riickt: als personale Antwort
des Menschen auf das Heilsangebot Gottes, das primir in
der Verkiindigung des Evangeliums zum Menschen kommt.
Nicht Gesetz, Riten, Kultus oder Glaubensformel, als
aulBerhalb des Menschen stehende Elemente, bewirken
das Heil; sie konnen die Hingabe des Menschen an Gott
niemals ersetzen. Sie bedeuten nur etwas als Gestalt und
Ausdruck fiir den gliubigen Dialog des Menschen mit
Gott. Haarsma gibt mehrere Charakteristika einer
prophetisch orientierten Seelsorge: die Aufmerksamkeit
fiir das Wort, die Betonung einer intensiveren mensch-
lichen Beziehung zwischen Pfarrer und Glidubigen, die
Wertschitzung des Gespriichs, das unter Umstinden ins
Sakrament einmiindet. Auch Haarsma vertritt in Wahr-
heit ein »Ausgehen von der anderen Seite «, insofern er vom
Seelsorger erwartet, daB er mehr nach Wegen sucht, die das
Héren der Evangeliumsbotschaft mdglich machen 2!,

Wir haben uns hier etwas ausfiihrlicher auf Haarsma
berufen, weil er wieder einen anderen Aspekt der Kirche
beleuchtet, der die induktive Zugangsweise theologisch
stiitzen kann. Prophetische Seelsorge macht wieder die
Subjektivitit des Glaubens sichtbar — allerdings miissen
wir diese » Subjektivitit« recht verstehen; es geht nicht an
erster Stelle darum, Aufmerksamkeit zu fordern fiir aller-
lei sogenannte »subjektive Beschrinkungen von Wissen
und Freiheit«, die wir aus dem traditionellen moraltheo-
logischen Traktat De actibus humanis kennen. Hier geht es
vielmehr um die Subjektivitit des Glaubens. Mit dieser
Subjektivitit meinen wir den Umstand, daB der Mensch
nur von seinem menschlichen Standpunkt aus, von seinen
Verhiltnissen innerhalb der Welt, von seinen Erfahrungen
her das Wort héren und sein Verhiltnis dazu finden kann.
Congar weist darauf hin, wenn er iiber die alttestament-
liche Heilssituation spricht, und sagt: » Unablissig ist das

20 F. HAARSMA, Pastoral-theologische beschouwingen over de priester,
in: Tijdschrift voor Theologie 5 (1965) 292.
21 HAARSMA, a. a. O., 2921f.
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prophetische Wort Antrieb und Erzieherin zum Glauben
an den lebendigen Gott, der in der Geschichte handelt und
von seinen Gldubigen eine Glaubensantwort fordert, nicht

etwa nur im nicht zeitgebundenen Ablauf einer Liturgie, |

sondern inmitten der Ereignisse der Zeit «22. Die Subjektivi-
tit des Glaubens charakterisiert diesen als eine Antwort
an Gott, die Versuch bleibt, niemals zur Ruhe kommt und
niemals addquaten Ausdruck findet oder zur Sicherheit
des Besitzes kommt. Damit sind Sicherheit und Objek-
tivitdt des Glaubens nicht angetastet; denn sie beruhen auf
Tatsachen und Handlungen von seiten Gottes, die seine
Garantien innerhalb dieser Welt sind, daB er uns nahe
ist. Diese sind: Christus, die Kirche, das Sakrament, das
stindig gepredigte Wort, die traditio ecclesiae und die

successio apostolica, die sich als eine ununterbrochene |

Handlungslinie durch unsere Geschichte hindurchzieht.
Dies sind die » Ereignisse der Zeit«, welche die verkiindi-
gende Kirche im Dialog mit dem Menschen entziffern und
deuten muB.

Das Spannungsverhéltnis zwischen Heil und Welt, das
dem Glauben wesentlich ist, ruft im Glidubigen eine Be-
wegung ins Leben, die nicht nur in der fides quaerens
intellectum zum Ausdruck kommt, sondern auch in der
Lebenserfahrung, die von menschlichen Erlebnissen tind
weltlichen Ereignissen aus auf der Suche nach Spuren des
Heils ist. Wo dieses Spannungsverhiltnis mehr als theore-
thische Besinnungen veranlaBt und eine existentielle
Problematik aufruft (sowohl innerhalb der »GroBen
Kirche« wie im einzelnen Menschen), da kommen die
pastorale Theologie und die pastorale Praxis ins Spiel. Sie
bewegen sich auf der Beriihrungsfliche von Objektivitit
und Subjektivitdt, sie versuchen fertigzuwerden mit der
Diskrepanz zwischen Recht und Tat, Lehre und Uber-
zeugung, Norm und Ethos, Glaubensgehorsam und auto-
nomer Freiheit.

Wir haben nicht den Ehrgeiz, im engen Rahmen dieses
Artikels die Eigenart der Denkweise, der Wahrheits-
kriterien, der Rechtgldubigkeit und moralischen Redlich-
keit aufzuzeigen, die die pastoraltheologische Zugangs-
weise kennzeichnen. Aber eine ihrer Aufgaben muB es
sein, sich auf das Feld der Hypothese (Congar) zu wagen.
Und das bringt mit sich, daB sie hinsichtlich der konkreten
Probleme nicht zum allgemeinen und normativen Urteil
einer Theorie, sondern nur zum partikuliren Urteil der
prudentia kommen kann. Natiirlich wird die Pastoral-
theologie bei ihrem Urteil iiber die heutige situationsbe-
dingte Selbstverwirklichung der Kirche (und des indivi-
duellen Glaubens) von dogmatischen und theologischen
Sicherheiten ausgehen miissen. Aber diese stecken mei-
stens nur Grenzen ab, innerhalb deren ein Raum freier

22 CONGAR, Les différents sacerdoces, a. a. 0., 100.
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Formulierung und Interpretation offenbleibt, fiir die man
sich nicht mehr auf allgemeine theologische Ausgangs-
punkte berufen kann. Wir wollen dies an einem letzten
Thema aus der Schrift Robinsons erldutern, bei dem er
seinen induktiven Zugang anwendet.

Robinson verlangt von der Kirche, daB sie »eine wirklich
offene Gemeinschaft« sei, die charakterisiert wird durch
den Versuch, dem Menschen dort zu begegnen, wo er
steht, und ihn so anzunehmen, wie er ist23. In diesem
Zusammenhang beruft sich Robinson auf den Unter-
schied zwischen manifester und latenter Kirche, und unter
dieser letzteren versteht er die nicht nidher zu bezeich-
nende Gruppe von Menschen, die nicht imstande sind zu
sagen » Herr, Herr«; die das reine Wort des Evangeliums
nicht horen und die Sakramente nicht empfangen, die aber
das »neue Sein« des christlichen Lebens anonym und
verborgen tatsichlich erfahren. Wir wollen auch dies nicht
vergessen, daB Robinson von der fides in possessione her
50 zu sprechen wagt, die er innerhalb seiner Kirche findet;
aber es ist die Frage, ob bei ihm nicht auch theologische
Voraussetzungen (oder Annahmen) mitspielen, die in die-
ser Hinsicht fiir eine katholische Theologie unannehmbar
sind. Robinson vertritt nidmlich eine Art funktionaler
Ekklesiologie, die der katholischen Theologie fremd ist.
Reich Gottes und Kirche sind in der Auffassung Robin-
sons auch innerhalb dieser Welt nicht identisch. » Nicht
die Kirche ist das Haus Gottes, sondern die Welt«24. Die
Kirche ist weniger Heilsgemeinschaft als vermittelndes
Heilsinstitut.

Dieser Unterschied zwischen manifester und latenter Kir-
che hat zur Zeit auch einen Platz in der katholischen Theo-
logie, ohne daB dort die Kirche auf ein reines » Mittel zum
Heil « reduziert wird. In seiner meisterhaften Analyse von
Robinsons Auffassungen geht Schillebeeckx in der Aner-
kennung eines latenten Christentums ein Stiick weit mit
Robinson, aber er warnt davor, bei diesem verborgenen
und anonymen Christentum haltzumachen: »Aber die
geschichtliche Tatsache der personlichen Erscheinung
Christi, der jetzt noch lebt, gibt der ausdriicklichen Ver-
wirklichung des Christusmysteriums, wie es in der Kirche,
gerade in ihrer Schrift, ihrem Dogma, ihren Sakramenten
und ihrer Verkiindigung lebt, die volle objektive Gestalt,
an der sich nach Christi Willen das Christsein in einer
menschlichen, dem menschlichen Wesen angepalBten
Realisierbarkeit zu seiner vollen GroBe entfalten kann «25.
Dies ist also eine deutliche These; aber Schillebeeckx
weist in derselben Arbeit darauf hin, daB ein pastoraler
Zugang hier doch zu einer Bestatigung dieses verborgenen,
impliziten Glaubens iibergehen kann, ohne dall man dabei

23 NR 55ff. 24 NR 100.
25 E. SCHILLEBEECKX, Personale Begegnung mit Gort, Mainz 1964, 94.



von einem menschlichen Optimismus ausgehen darf, daf |

der AuBenstehende Gott nun auch ausdriicklich finden
werde26. Trotz deutlicher Unterschiede in der theologi-
schen Wertung, die es bei Robinson und Schillebeeckx
vom verborgenen, impliziten Glauben und der latenten
Kirche in ihrer Beziehung zum ausdriicklich bekannten
Christentum gibt, findet man auch bei Schillebeeckx die
Anerkennung einer pastoralen Methodik, die in Wirklich-
keit deutliche Ziige von Ubereinstimmung mit der Zu-
gangsweise Robinsons aufweist.

Die Frage ist aber, was hier diese pastorale Methodik
bedeutet. Man kann sich ja fragen, ob die Kirche gegen-
iiber dem nicht ausdriicklich bekannten, impliziten Glau-
ben iiberhaupt noch eine Aufgabe hat; ein solcher Glaube
— es sel noch einmal gesagt — kommt ja auch innerhalb der
Kirche vor. Kann man die AuBenstehenden nicht getrost
der Gnade Gottes empfehlen und sich der Sicherheit iiber-
lassen, daB nach Gottes Willen alle selig werden sollen?
Von der theologischen Theorie her ist dies wahrscheinlich
eine unldsbare Frage, aber von der Pastoral her gesehen
ist es eine unannehmbare Hypothese. Die Kirche kann -
von ihrem Glauben an Christus her — nicht aufhdren zu
handeln. Sie muB, auch gegeniiber den AuBenstehenden,
sie selber sein. Aber welche Inhalte kann dieses ihr
pastorales Handeln haben? Bei dieser Frage kommt Ro-
binson zu allerlei Vorschligen, die deutlich machen, wo
die eigentlich pastoraltheologischen Probleme liegen.
Robinson tritt fiir eine offene Gemeinde ein, in welche die
nichtkirchlichen Glaubigen als Giste vollwertig aufge-
nommen werden und sich zu Hause fiihlen kénnen. Wie
er sich dies konkret vorstellt, wird nicht bis in Einzelheiten

deutlich. Im Kern kommt es bei ihm darauf an, daB man |

weltliche, nicht typisch religitse Formen des Beisammen-
seins benutzt, um darin, in nichtreligidser Form, die Bot-
schaft des Evangeliums zu verkiindigen und den Dienst
des Evangeliums sichtbar werden zu lassen.

Wir begegnen hier wieder Robinsons klassischer Idee:
Jedes echte menschliche Beisammensein ist schon christ-
liches Beisammensein ; jeder echte Einsatz fiir die Welt ist
schon Glaube. Diese Ideen sind fiir theologische Kritik zu-
ginglich; sie wurde schon in der Diskussion um Gott ist
anders angebracht. Wir haben aber den Eindruck, daB Ro-

binsons tiefste Frage ist: Was ist eigentlich Gemeinde ? Was |

ist Gemeinschaft der Kirche ? Mit voller Zustimmung zitiert
er eine Frage, die von einer amerikanischen Experimental-
pfarrei her gestellt wurde: » Nehmen wir zu Recht an, dah
auch in unserer Zeit eine Art von Zusammengehdrigkeit
(fellowship, keinonia) unbedingt zu einer christlichen Ge-
meinschaft gehort, und wenn ja, wie sieht sie aus?«27 Dies
ist die tiefste pastorale Frage, die Robinson beschiftigt.

26 Ebd. 27 NR 105.

—
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Dogmentheologisch sind wir uns alle dariiber einig, daB
die Kirche eine Gemeinschaft in Christus ist, und die Idee
des Volkes ist im Augenblick ein zentrales Thema der
Theologie und Verkiindigung. Aber wird diese Gemein-
schaft menschlich realisiert? Mit dem strukturell-organi-
satorischen Charakter dieses »Gemeinschaft«-Seins ist
Robinson schnell fertig. Als organisatorische Seelsorge-
form findet er die Pfarrei vielleicht manchmal noch akzep-
tabel, aber in vielen Fallen ist sie iiberholt und iiberfliissig.
Vom organisatorisch-wirksamen Standpunkt her tritt er
mehr fiir eine bewegliche Seelsorge ein, die nicht an die
Scherereien und den Kleinkram der pfarrlichen Organi-
sation gebunden ist und sich den Orten und Situationen
frei zuwenden kann, wo man heutzutage die Menschen
beisammen findet: in Sozialstrukturen, politischen Struk-
turen, Betrieben, Berufsgruppen, Geselligkeitsgruppie-
rungen, Interessen- oder Notgemeinschaften, Kiinstlerge-
meinschaften, Rauschgiftklubs; in gesellschaftlichen Kri-
sensituationen: Man denke an Lagen, wie sie durch Rassen-
probleme, durch Armut, Hunger und dergleichen ge-
schaffen werden. Aber all diese willkiirlichen Formen
organisatorischer Gemeinschaft sind fiir Robinson theo-
logisch nicht wichtig. Thm geht es um das ausdriickliche
oder stillschweigende Schaffen von Formen fiir das christ-
liche Beisammensein. Eigentlich geht er auf den Gedanken
zuriick, daB jedes echte menschliche Beisammensein durch
Gottes Gnade der theologische Fundort der Kirche als
Gemeinschaft ist. Der Rest ist Organisation. Liturgische
Zusammenkunft, pfarrliche Formen gegenseitigen Dien-
stes und dergleichen fiigen dem - im Glauben gesprochen —
nichts Wesentliches hinzu. Sie machen nur ausdriicklich,
was bereits stillschweigend aber wesentlich da war.

Bis hierher kénnen wir in theologicis Robinson nicht fol-
gen. Aber pastoral gesehen, bleibt seine Frage in all ihrer
Dringlichkeit bestehen, die Frage nidmlich: Wo wird das
Gemeinschaft-Sein der Kirche menschlich erlebbar und
erfahrbar. Dieses Problem ist zweigliedrig. Zunéichst um-
greift kirchliches Gemeinschaft-Sein immer eine Thema-
tisierung des Dialogs mit Gott. Man betet gemeinsam,
man hort gemeinsam auf das Wort, man feiert gemeinsam
das eucharistische Beisammensein mit Christus. Diese
Thematisierung, dieses ausdriickliche Sich-auf-Gott-hin-
Richten ist fiir viele (innerhalb und auBerhalb der Kirche)
an sich schon eine Schwierigkeit. Wie kann man diesem
Dialog mit dem Unsichtbaren menschliche Form geben!
Aber hinzu kommt noch, dal man in einem gemeinschafi-
lichen Dialog mit Gott notwendig zu Sprache, Brauch,
Ritus, Ausdruck, Bauwerk seine Zuflucht nehmen muB.
Eigenart und Charakter des biblischen Wortes, der kirch-
lichen Sphire, des geistlichen Liedes, der liturgischen
Inszenierung nennt Robinson »religious«, und mit die-
sem Wort weist er auf eine Schwierigkeit fiir den modernen
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Menschen (und letztlich vielleicht fiir jeden Menschen)
hin, in dieser dem profanen Leben fremden Sphire einen
Raum fiir seinen Glauben zu finden. Was ist im Beisam-
mensein unter diesen religidsen Ausdrucksformen theo-
logisch wichtig? Die Dogmatik wird vielleicht nur einige
begrenzende Thesen dafiir aufstellen konnen. Aber der
Pastoraltheologe steht vor der Aufgabe, diese Fremdheit
aufzuheben und Formen zu finden, die das Beisammensein
im Glauben mindestens akzeptabel machen. Ist zum Bei-
spiel eine Verkiindigung in biblischer Sprache, mit bibli-
schen Ausdriicken und mit dem Pathos des religidsen
Sentiments einer vergangenen Zeit theologisch wertvoll
und pastoral verantwortlich? Heute ist es eine wichtige
Aufgabe der Pastoraltheologie, zu erforschen, was wir
eigentlich unter religids, sakral, geistlich, fromm verstehen:
Welche Gefiihlswerte damit reprisentiert, welche Asso-
ziationen damit hervorgerufen werden, welche Absichten
darin mitschwingen. Die Pastoraltheologie wird unter-
suchen miissen, wie weit Lebensnihe mit der reinen Lehre
des Evangeliums zusammengehen kann.

Ferner stellt das Gemeinschaft-Sein der Kirche an die Pa-
storaltheologie die Frage, welches Modell des Gemein-
schaft-Seins uns nun eigentlich konkret vor dem geistigen
Auge steht. Abgesehen von der Tatsache, daB der moderne
Mensch durch einen Individualismus hindurchgegangen
ist (was iibrigens auch Bereicherung bedeutet hat), zeigt
sich, daB die konkreten Formen des Beisammenseins, die
man innerhalb der Kirche sucht, zu einem groBen Teil von
menschlichen Vorurteilen und Eigenstrebungen abhiingig
sind. Wie viele erleben doch das liturgische Beisammen-
sein als eine Summe individueller Dialoge mit Gott! Und
ist das unannehmbar oder wirkt es verarmend auf den
Glauben? Nicht jeder ist dariiber begliickt, in pfarrliche
Aktivitdten eingeschaltet zu werden. Was bezweckt man
damit, wenn man die kirchliche Gemeinschaft und den
Gemeindeaufbau fordern will? Echte personale Lebensge-
meinschaft, » face-to-face «-Beziehungen oder Verhiiltnisse
mehr sachlicher Dienstbereitschaft? Unbestreitbar steht
vielen, sobald sie an kirchliche Gemeinschaft denken, die
Familie als Idealmodell vor Augen. Aber worauf stiitzt
sich das? Und wer das Bild vom Volk Gottes benutzt -
wird er damit rechnen, daB der Volksgedanke vielen fremd
geworden ist 728

Wenn die Pastoraltheologie sich fragt, bei welchen welt- |
lichen Gemeinschaftsformen die Kirche noch ankniipfen
kann, um diese zu einer christlichen Gemeinschaft zu ver-
tiefen, dann wird sie dies nicht nur als eine organisatorische
Frage schen diirfen, sondern muB es als ein Problem

28 Zu dieser ganzen Problematik iiber die vielschichtige Auffassung
von der kirchlichen Gemeinschaftsidee vergleiche: L. LAEYENDECKER,
Reflecties over het begrip »gemeenschap« in verband met de zielzorg,
in: Theologie en Zielzorg 61 (1965) 321-337.
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menschlicher Erfahrbarkeit verstehen. Kriterien des Lehr-
systems, mit denen man zu einer bestimmten Auffassung
von der konkreten Kirchengemeinschaft kommen konnte,
gibt es kaum; die Pastoraltheologie wird sich ihre eigenen
Kriterien suchen miissen. Das Eintreten Robinsons fiir eine
offene Gemeinde ist vor allem eine Frage an die Pastoral
nach einem religiésen Gemeinschaftsmodell mit einer viel-
leicht reicher abgestuften Formskala.

Gedanken und Vorschlige Robinsons in Eine neue Refor-
mation sind uns hier AnlaB gewesen, Fragen nach der
Eigenart der pastoralen Zugangsweise und ihrer theologi-
schen Beziige zu stellen. Vieles von dem Gesagten miifite
weiter ausgearbeitet und vertieft werden. Wir hoffen, daB3
dieser Artikel fiir viele wenigstens ein Ansporn sei, die
Madglichkeiten einer neuen Reformation, auch innerhalb
unserer Kirche, von pastoraler Sorge und Einsicht her
weiter zu untersuchen.

Der einzige heute im praktischen Leben der Kirche erlaubte
Tutiorismus, ist der Tutiorismus des Wagnisses . . . Wir miifs-
ten fragen: Wie weit darf man unter Benutzung aller theo-
logischen und pastoralen Méglichkeiten gehen, weil die Situ-
ation des Reiches Gottes sicher so ist, daff wir das Auferste
wagen miissen, um standzuhalten, wie Gott es von uns ver-
langt. Es scheint mir: Wenn in diesen und in vielen anderen
Fragen dieser Tutiorismus angewandt wird, das heift, wenn
man als Imperativ fiir unsere Zeit, nicht als immer giiltiges
Prinzig fiir alle Zeiten, von der Uberzeugung ausginge, daf8
das Sicherste das Gewagteste ist und die beste Moglichkeit,
um alles oder etwas zu gewinnen, nicht die Vorsicht, sondern
das gewagteste Wagnis — dann wiirde doch sicher mancher
Gedanke in der Kirche eine andere Form erhalten.

Karl Rahner
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Diakonia will Kriterien, MaBstéibe, Prinzipien und
Imperative fiir den heute aufgegebenen und not-
wendigen Vollzug der Kirche entwickeln. Diese
Aufgabe kann nicht durch einsame theologische
oder gar nur klerikale Spekulation geldst werden.
Es gibt Fragen des kirchlichen Lebens und der
faktischen kirchlichen Verkiindigung, die nicht
mit Hilfe der Dogmatik oder des Kirchenrechts,
sondern allein durch eine niichterne Befragung der
Gegenwart, ihrer Stromungen, ihrer Moglichkei-
ten, ihrer Strukturen beantwortet werden kénnen.
Das heiBt aber unter Umstéinden, daB konkrete
Menschen, Christen dieser Gegenwart, gefragt
werden miissen.

Eine solche Frage stellte Diakonia zur Diskussion:

Was halten Sie von der 11-Uhr-Messe ?

Dr. Heinrich Schmidinger,
Universitétsprofessor, Freiburg/Schweiz:

GroBe Auffahrt von Wagen verschiedenster GroBe
vor der Kirche am spidten Sonntagvormittag,
Gedringe von Menschen, die an gewohnlichen
Sonntagen und auch sonst meist nicht gern ein
langes Hochamt aufsuchen, die nicht gern bei
einem Kinder- oder Gemeinschaftsgottesdienst
»engagiert« sind, sondern einfach ihre »Sonntags-
pflicht« erfiillen wollen und dafiir eine »schlichte
Messe« mit » Kurzpredigt« bevorzugen — ist da-
mit nicht im wesentlichen das »Publikum« der
sogenannten »11-Uhr-Messe« charakterisiert?
Handelt es sich dabei zu einem groBen Teil nicht
um Leute, die gerade noch zum Kirchenvolk
gehoren und liturgische Funktionen eben noch am
Rande mitfeiern, besser gesagt, iiber sich ergehen
lassen ? Sollte man diese Leute nicht dazu bringen,
sich nicht bloB auf die Erfiillung eines Kirchen-
gebots und die Ableistung einer Gott gegeniiber
empfundenen Verpflichtung gerade noch am Ende
des Sonntagmorgens zu beschrinken? Wire es
nicht angezeigt, sie zu ndtigen, einen anderen
Gottesdienst mitzufeiern, indem man die » 11-Uhr-
Messe « abschafft?

Ich antworte auf diese Frage mit nein, wenn ich
auch selbst kein Besucher dieses Gottesdienstes
bin. Wie viele andere habe ich seinerzeit die Ein-
fithrung der Abendmessen freudig begriit, habe
ich als Soldat an der Front dankbar Gottesdienste
zu jeder nur denkbaren Stunde des Tages und der
Nacht mitgefeiert, wenn sich die Gelegenheit bot.
Im gewdhnlichen Jahresablauf ziehe ich jedoch am
Sonntag die Teilnahme an der Familienmesse am
Morgen vor und halte es auch so, wenn ich, von
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meiner Familie getrennt, auf Reisen bin. Vielleicht
ist dafiir weniger die Uberlegung maBgebend, am
Tag des Herrn zuerst Gott die Ehre zu geben, als
die vertraute Gewohnheit einer lindlichen Kind-
heit und einer Internats-Gymnasialzeit, vielleicht
auch das Empfinden, es fehle dem Sonntag etwas,
solange man noch nicht in der Kirche war.
Sollte ich aber deshalb gegen Abend- und Spit-
messen sein? Kann nicht jemand mit gleichem
Recht anderen Lebensgewohnheiten folgen ? Nicht
wenige unserer Mitmenschen miissen eine ganze
Woche hindurch zu sehr frither Stunde auf ihrem
Arbeitsplatz sein und haben das durchaus berech-
tigte Bediirfnis, einmal in der Woche, eben am
Sonntag, sich auszuschlafen, einmal nicht gehetzt
zu sein bei der Morgentoilette und beim Friihstiick.
Fiir viele ist der Abend vor dem Sonntag der
einzige in der Woche, an dem sie gesellschaftliches
Leben pflegen, eine Kino- oder Theatervorstellung
besuchen, einer Fernsehsendung folgen konnen,
ohne dieses Vergniigen mit verkiirztem Schlaf
bezahlen zu miissen. Es muB sich bei den Besuchemn
sonntéglicher Spdtmessen also keineswegs um
»Pflicht-Kirchginger« oder »Rand-Katholiken«
handeln. Und bei denen, die dazugehoren? Soll
man diesen eine Moglichkeit abschneiden oder
erschweren auf die Gefahr hin, sie im kirchlichen
Raum iiberhaupt nicht mehr ansprechen zu konnen
oder ihr Fernbleiben von einem Gottesdienst viel-
leicht sogar zu férdern ? Wire es dann nicht ebenso
gerechtfertigt, das Hochamt abzuschaffen, in dem
manche nur eine gewisse Feierlichkeit und vor
allem #sthetischen GenuB suchen?

Vielleicht ist die » 11-Uhr-Messe« einer der wich-
tigsten Gottesdienste, weil er auch Menschen er-
faBt, die nicht zum Kirchenvolk im engeren Sinne
gehoren. Ohne sie zu verlingern, soll auf die
Gestaltung dieser MefBfeier besonderer Wert ge-
legt und die damit verbundene Predigt besonders
sorgfiltig vorbereitet werden. Es erschiene mir
durchaus gerechtfertigt, dafiir auf die eine oder
andere der heiligen Messen, die in manchen Kir-
chen sonntags stiindlich oder gar jede halbe Stunde
gefeiert werden, zu verzichten, um den Pfarrklerus
zu entlasten. Gerade die Spitmesse sollte man
jedoch nicht weglassen. Nicht eine Moglichkeit
aufzugeben, sondern eine Mdglichkeit zu niitzen,
erscheint mir das Gebot. GewiB war jahrhunderte-
lang die dritte Stunde des Tages, also 9 Uhr, die
fiir den offiziellen Sonntagsgottesdienst vor- |
gesehene Zeit, aber Opfer und Verkiindigung sind
an keine Stunde gebunden. »Wenn man allen alles
werden« will, muB man stets fiir die anderen
dasein.

Adolf Stadelmann, Stadtpfarrer, Luzern:

»Was halten Sie von der 11-Uhr-Messe ?« lautet |
Ihre Frage. In direkter Antwort mufB ich Ihnen
sagen: viel, sehr viel sogar. Bevor ich meine Ant-
wort begriinde, muB ich kurz unsere Situation |
darlegen: Wir sind eine Pfarrei mit 8000 Seelen




in einer mittleren Schweizer Stadt mit einem gewis-
sen »Weltcharakter«. Das zeigt sich auch im
religivsen Leben: einerseits Tradition — anderseits

* eine groBe Offenheit gegeniiber religiosen Frage-

stellungen und einer Neuorientierung. Vierzehn
Prozent der berufstdtigen Frauen und Mainner
sind Akademiker, Techniker, Lehrer usw., also
Angehérige einer mehr »intellektuellen Schicht«.
Fiinfzig Prozent der Erwachsenen » praktizieren«,

- ungefdhr achtzig Prozent der Ménner gehoren

politisch der liberalen oder sozialistischen Rich-
tung an. Ein interessantes Detail: Als ich vor
ungefihr zweieinhalb Jahren Pfarrer wurde, war
der 11.15-Uhr-Gottesdienst eine stille heilige
Messe mit Predigt. Begriindung: Der »11-Uhr-
Christ« ist der »weniger fromme«, der »nicht-
engagierte«, der »typisch liberale«.

Wenn ich heute die Besucher und die Atmosphére
der beiden groBen Morgengottesdienste (9.45 Uhr
und 11.15 Uhr als Haupt- und Spitgottesdienst,
die iibrigens mit ganz seltenen Ausnahmen immer
voll besetzt sind) charakterisieren und differen-
zieren miifite, wiirde ich es ungefdhr folgender-
maBen versuchen:

Im Augenblick haben die beiden Gottesdienste ihr
eigenes Geprige, ist ihr »Publikum« &duBerlich
- und wohl auch innerlich — im allgemeinen ver-
schieden ansprechbar und auch verschieden in der
Reaktion. Der Besucher des Hauptgottesdienstes
laBt sich schneller (wenn auch nicht einfacher)
ansprechen, macht aktiver mit, paB3t sich rascher
und bewuBter neuen Gebeten, Geséngen und For-
men an (er »liecbt« seinen Gottesdienst). Er ist
offen fiir anspruchsvolle » religidse « Themen (dabei
gehe ich von der sicher eindeutigen Feststellung
aus, daB vor allem die Verkiindigung die Atmo-

- sphire bestimmt), die sein Glaubensleben ver-

tiefen und neu zu deuten versuchen. Er reagiert
aufmerksam auf eine biblische Behandlung der
Probleme und ist in gewissen kirchlichen Fragen
»daheim«. So ist der Gottesdienst als Ganzes
»leichter« zu gestalten, beschwingter und in gutem
Sinne oft »schodner « als die andern. Demgegeniiber
ist der 11-Uhr-Besucher interessierter an Themen,
welche die Gestaltung der Welt und seine profane
Aufgabe zum Inhalt haben. Er liebt es, von der
psychologischen Seite her angesprochen zu werden,
ist kritischer gegeniiber sogenannter kirchlicher
und biblischer Behandlung seiner Fragen, Note
und Probleme. Er liebt die Konfrontation mit der
Welt und die kritische Auseinandersetzung mit der
Kirche, und er ist dabei ein sehr dankbarer Zu-

. horer. Allerdings ist auch zu bemerken, daB das

Publikum des 11-Uhr-Gottesdienstes im ganzen

- ziemlich heterogen ist und damit auch schwer-

falliger fiir die Gottesdienstgestaltung. Es besteht
e¢ben zum Teil aus den kirchlich weniger gebun-
denen Kreisen, ferner den sogenannten Traditions-

: ch-risten und hiufig auch aus auswirtigen Gelegen-
.~ heitsbesuchern (dabei ist noch zu bedenken, daB
- — Wwenigstens in unserer Kirche — der 11-Uhr-

i

Gottesdienst ein typischer Mannergottesdienst ist,
wihrend bei den anderen die Zahl der Ménner und
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Frauen sich ungefdhr die Waage hélt). Wir haben
aber die Erfahrung gemacht, daB sich der »11-
Uhr-Christ« bei bekannten Gebeten und Geséngen
gut engagieren ldBt und einen sorgfiltig gestalteten
Gemeinschaftsgottesdienst schitzt (wir erhielten
bei der Umstellung von der stillen Messe zum
Gemeinschaftsgottesdienst keine einzige Rekla-
mation).

Wie weit der heute noch feststellbare Unterschied
in der Mentalitét auf einen wirklichen Unterschied
in der religiosen Substanz oder bloB auf unter-
schiedliche psychologische Voraussetzungen zu-
riickzufithren ist, konnte ich nicht beantworten.
Ich wiirde eher auf das letztere tippen. Sicher ist
auch, daB die Entwicklung auf eine » Nivellierung «
der Gottesdienste hinauslduft. Je sorgféltiger nim-
lich alle Gottesdienste gestaltet sind und je weniger
lang der Hauptgottesdienst dauert, um so hdufiger
wihlen die Leute den Gottesdienst nach dem Zeit-
punkt aus. Das heifit, dafl immer weniger Gliubige
den Hauptgottesdienst wihlen, weil er als einziger
Gottesdienst gilt, der ihren Bediirfnissen entspricht,
und es immer mehr sind, welche den Hauptgottes-
dienst nicht mehr meiden, weil er ihnen zu» fromm «
und zu lange erscheint.

Prdilat Prof. Dr. Theodor Schnitzier,
Stadipfarrer, Koln:

Die Besucher der 11-Uhr-Messe (genauer gesagt,
sie ist um 11.30 Uhr) sind mein liebstes »Kirchen-
publikum«. GewiB, sie haben ihre Untugenden.
Das ist offenkundig. Dariiber ist oft genug und viel
zu viel rdsoniert worden. Aber das Gute iiber-
wiegt.

Die SpatmefBler horen auf die Predigt. Die Friih-
meBler sind versunken in ihre persdnliche Frém-
migkeit, sie suchen die heilige Kommunion und
bereiten sie vor; sie zeichnen sich durch eine ge-
wisse Ubersittigung mit religidsen Dingen aus, sie
sind vielleicht gar »im Guten verhirtet«. Dagegen
sind die SpatmeBler erfiillt von Hunger und Durst
nach der religiosen Anregung; sie bediirfen dessen,
weil sie aus der Fron des Alltags- und Berufslebens
kommen, weil sie vielleicht groBeren Anfechtungen
ihres Glaubenslebens ausgesetzt sind und darum
fragend und forschend zum Prediger aufblicken.
Friiher meinte man, die SpdtmeBler mit dem Stich-
wort abtun zu konnen: liberale Christen! Das ist
heute vollig falsch und war immer schon falsch.
Wer liberaler Christ sein wollte, wiirde heutzutage
kaum noch die sonntégliche Messe aufsuchen. Wer
heute seine Sonntagspflicht treu erfiillt, kann kaum
noch ein liberales Christentum pflegen. Allein
schon die steigende Zahl der Kommunikanten in
der Spitmesse beweist, daB eifrige Christen zuge-
gen sind. Die Zahl der Kommunikanten der Spat-
messe hat seit 1960 so zugenommen, dafl drei Aus-
spender notwendig sind, wo friiher einer geniigte.
Das Jahr 1965 brachte einen Aufstieg der gesamten
Kommunionziffer um fiinfundzwanzig Prozent;
den meisten Anteil hat die Spitmesse.



Zu bedenken ist auch, daB die Zeiteinteilung erheb-
liche Wandlungen durchgemacht hat. In den
Stadten gibt es kaum noch ein Kloster oder Semi-
nar, dessen Insassen wie einst um 5 Uhr aufstehen
wiirden. Der Tag beginnt und endet spiter. Darum
sterben in den Innenstddten die Frithmessen aus.
Die Spétmessen sind beliebter. Eine religios eifrige
Familie kann heute einen idealen Familientermin-
plan pflegen: ldngeres Schlafen, ein ausgiebiges
gemeinsames Friihstiick, der gemeinsame Kirch-
gang am spidten Morgen, unter Umstdnden Ent-
lastung der Hausfrau von einem warmen Mittag-
essen iiblichen Stiles, weil das Morgenmahl noch
vorhilt. Die Umwandlung der Spitmesse zur
Familienmesse (und Familienkommunion) bringt
manche Fragen mit sich, die noch angepackt wer-
den miissen, zum Beispiel gleichzeitiger Gottes-
dienst fiir die kleineren Kinder, Kindergarten zur
Zeit der Spidtmesse, Raum und Platz der Kinder
u, a. m. — Voll Freude siecht man viele, sehr viele
jugendliche Menschen in der Spdtmesse.

Die so versammelte Gemeinde verlangt eine ruhige,
wiirdevolle Liturgiefeier. Aber sie blickt auch zur
Kanzel auf, hungrig nach dem Worte Gottes. Sie
ist fiir alle Fragen der Theologie interessiert, be-
vorzugt aber die zeitnahe Darlegung; sie ist dank-
bar fiir Anregungen fiir das Gebet. Sie liebt das
Gebetbuch nicht allzusehr, geht aber mit Freuden
ein auf responsorisches Sprechen, auf Liedrufe und
dergleichen. Sie ist kaum fihig, eine Predigt auf-
zunehmen, die ldnger als eine Viertelstunde dauert
- zwolf Minuten sind noch besser; gern aber nimmt
sie eine ausgiebige Liturgiefeier an. Sie ist fiinfund-
fiinfzig Minuten und eine volle Stunde lang freudig
zugegen, wird verdrossen und sperrig, wenn die
Stunde iiberschritten wird. Das alles nicht wegen
eines »liberalen Christentums «, sondern wegen des
Lebensrhythmus des heutigen Menschen, der von
der Dauer der Fernsehsendungen und Rundfunk-
vortrige bestimmt ist. Der Prediger hiite sich, vor
diesen SpatmeBlern etwa von der » gottverfluchten
Welt« zu sprechen oder nur negative Zeitkritik zu
iiben. Diese Gliubigen halten es mit dem Zweiten
Vatikanischen Konzil und méchten vom Prediger
etwas von Weltbewiltigung und Weltdurchdrin-
gung durch die Christen horen.

Eine nicht unbeachtliche Gruppe der SpitmeBler
ist »exkommuniziert« - ungiiltig Verheiratete,
» 6ffentliche Siinder « usw. Gerade diese Menschen
wollen und miissen vom Worte Gottes leben.
Niemals ein krinkendes, hartes Wort! Vielmehr
Trost und Hoffoung spenden und die Ausdauer
im Gebet festigen! Eine Predigt iiber die zahl-
reichen Bande, die den getauften, aber dem Tisch
der Eucharistie fernen Christen an die Kirche und
ihren Gottesdienst binden, tut viel Gutes; da ist
zu nennen das Recht auf das Wort Gottes, auf
die aktive und passive Fiirbitte der Kirche, auf die
Teilnahme an der Darbringung des Opfers u. a.
Die Spatmesse versammelt die Gemeinde in ihrer
ganzen Differenziertheit, Problematik und Aufge-
schlossenheit. Der ideale Acker des Pastor anima-
rum!
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Hermann Breucha,
Stadtpfarrer, Stuttgart-Degerloch:

Situation: GroBstadt-Gemeinde von etwa 5000
Seelen mit etwa 1400 bis 1500 Kirchenbesuchern,
Gebildete und biirgerlich gesicherte Katholiken,
Vier Sonntagmorgen-Gottesdienste, alle vierzehn
Tage Abendmesse in einem Saal am Rand der
Gemeinde. Zwei Seelsorger.

Die 11-Uhr-Messe am Sonnatg, bei uns 11.15 Uhr,
als letzte von vier Messen am Sonntagmorgen,
wird in der Regel als Betsingmesse mit derselben
Predigt wie in den anderen Gottesdiensten gehal-
ten und dauert etwa fiinfundfiinfzig bis sechzig Mi-
nuten. Sie ist notwendig, einmal aus rdumlichen
Griinden, weil unserkleines Gotteshaus eine Teilung
der Gottesdienstbesucher notwendig macht, aber
auch, um dem berechtigten Bediirfnis des Grol-
stadtmenschen entgegenzukommen, am Sonntag-
morgen spater aufzustehen und das Familienfriih-
stiick gemeinsam und ruhig einzunehmen. Das gilt
besonders in gemischten Ehen.

Seit das Niichternheitsgebot auf eine Stunde vor
Empfang der Kommunion beschrankt wurde, wird
diese Messe besonders im Winter auch von den
Gemeindemitgliedern besucht, die vorher friiher
zur Messe und Kommunion gingen. Die Zahl der
Kommunikanten ist gegeniiber friiher sichtlich ge-
stiegen.

Bisher wurde diese letzte Messe vielfach von denen
besucht, die mehr an der Peripherie der Gemeinde
leben und sich beim Gottesdienst am wenigsten
engagieren wollen. Daher ist ihre Mitfeier passiver,
ihr Respondieren und ihr Singen schleppender. |
Auch ist es nicht leicht méglich, mit ihnen neue
Gesinge (Responsorialgesinge und andere) einzu-
iiben. Sie iibernehmen diese einige Zeit spiter von
den vorausgegangenen Gottesdiensten, wenn sie in
einem Teil der Gemeinde eingesungen sind. Der
Schritt zu neuer Gottesdienst-Gestaltung ist hier
langsamer zu tun, jedoch ist das Interesse an der
Predigt nicht geringer als in den iibrigen Gottes-
diensten. Da an vielen Sonntagen im AnschluB an
den Gottesdienst die Taufe gespendet wird, ist fiir
einen kleinen Teil das Miterleben der Taufspen-
dung doch ab und zu gegeben.

Je ldnger ich in einer Gemeinde Pfarrer bin (nun
achtundzwanzig Jahre), um so vorsichtiger werde
ich mit der Abstempelung »fromm « und » weniger
fromm«. Man erlebt hier immer wieder seine
Uberraschungen, Wichtig aber scheint mir, dab
auch der »11-Uhr-Christ« vom Altar und von der
Kanzel her nicht schlechter bedient und behandelt
wird als der Besucher anderer Gottesdienste. Mit
vieler Geduld gelingt es auch hier, Menschen vom
Rand zur Mitte zu fiihren.

Werner Stratenschulte,
Fernsehredakteur, Mainz:

Nur zdgernd kann ich mit meiner Antwort aul
diese Frage beginnen, zogernd deshalb, weil ich




‘

mir nicht recht vorstellen kann, daB heutzutage
noch jemand ernsthaft iiber die Berechtigung der
11-Uhr-Messe diskutieren oder gar deren Besucher
als laue Christen abkanzeln konnte. Da aber eine
so erlauchte Redaktion sicherlich keine torichten
Fragen stellt, so sei es denn:

Ich bin Angehériger eines Berufsstandes, der sich
und den Familienangehérigen eine unregelméBige
Lebensweise zumutet. Was mich betrifft: Oft kom-
me ich spdt in der Nacht erst heim, oft muB ich
aber dennoch frith aufstehen. Meine Kinder iibri-
gens auch; einige sind Fahrschiiler; um 6 Uhr be-
ginnt fiir sie der Arbeitstag. Gemeinsam am Friih-
stiickstisch sehen sich Eltern und alle Kinder nur
selten.

Dann kommt der Sonntag, der von seiner Bestim-
mung her ganz anders ist, Tag der MuB3e und Be-
sinnung. Warum aber sollen MuBe und Besinnung
nicht dadurch eingeleitet werden, daB der besinn-
liche MiiBiggiénger sich endlich einmal ausschléft ?
Und daB er, ist er endlich wach geworden, nicht
gleich wie im grauen Alltag aus dem Bett springt,
wieder einer imaginéiren Uhrzeit nachjagend, sei es
diesmal sogar die bedeutungsvolle Anfangszeit
einer Sonntagsmesse? Warum soll er nicht einige
Minuten lang offenen Auges in den Tag hinein-
triumen, mit der blonden Tochter plaudern, die
engelgleich am Bettrand erscheint? Warum soll er
nicht endlich in aller Ruhe das Friihstiick der gan-
zen Familie vorbereiten helfen, das schlieBlich in
festlicher Kleidung bei sonntiglich besinnlicher
Stimmung eingenommen wird, im ruhigen Ge-
sprich aller mit allen?

Wir hiitten Gott vor uns hergeschoben, ihn dadurch
beleidigt, daB wir nicht frisch und fromm um
7.30 Uhr bereits bei ihm in der Gemeindekirche
saBen? Nun — abgesehen davon, daB ich nun um
10 Uhr nach meinem Friihstiick mich frischer und
frommer fiihle, als ich es vor drei Stunden gekonnt
hitte - ist dieser Tagesanfang nicht eine wiirdige
Vorbereitung fiir den Gottesdienst, den Héhepunkt
dieses Tages, fiir den wir nun kérperlich und geistig
geriistet sind ?

Ubrigens haben wir noch unsere personlichen
Schwierigkeiten mit der 11-Uhr-Messe, denn in
dem hessischen Stiidtchen, in dem wir wohnen,
gibt es gar keine. Da setzen wir uns sogar allesamt
ins Auto, fahren in den nédchsten Ort, wo unser
Gemeindepfarrer in einer winzigen Diasporage-
meinde den einzigen Gottesdienst hélt: piinktlich
um 11 Uhr! Und damit kein finsterer Verdacht
aufkommt — gepredigt wird auch.

Sie werden es gemerkt haben, unserer Familie liegt
einiges an der 11-Uhr-Messe. Meine Séhne werden
allerdings bereits ein wenig unruhig. Die beiden
dltesten werden bald in die JugendfuBballmann-
schaften aufriicken, die am Sonntagmorgen ihre
Punktspiele absolvieren. Sie werden also dann, oft
sicher mit der ganzen Familie, in den anderen
Nachbarort fahren, wo es eine Abendmesse gibt.
Gott sei Dank, mdchte ich sagen, daB man hier
ernst macht mit den Versprechungen des Konzils,
daB namlich die Kirche nicht nur die Menschen zu
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sich ruft, sondern ihnen und damit dem Lebens-
rhythmus einer nicht mehr biuerlichen Gesell-
schaft auch entgegenkommt, zum Beispiel mit der
Gottesdienstzeit und den neuen Niichternheitsbe-
stimmungen, die auch den Kommunionenempfang
in der 11-Uhr-Messe ermdglichen.

Dr. Alfons Kirchgéssner,
Stadtpfarrer, Frankfurt:

1. Von einem »eigentlichen« Hauptgottesdienst
»minderbemittelte « Nebengottesdienste am Sonn-
tag zu unterscheiden, war seit je nicht nur lieblos,
sondern auch wirklichkeitsfremd. Denn immer
schon war eine Parzellierung des Sonntagsgottes-
dienstes notwendig gewesen. Die weitaus meisten
Kirchenbesucher haben sich seit jeher die Zeit aus-
gesucht, die ihnen am besten palte. Es war ein
Vorurteil, die Gemeinde des Hochamts fiir die
Elite zu halten; entsprechend stufte man die Be-
sucher der frithen Messen als die »Stillen im
Lande« und die der spiten als die Lauen ein. Da-
mit muB endlich aufgerdumt werden.

2. Tatsichlich ist der Spétgottesdienst in den mei-
sten Gemeinden der am stirksten besuchte Gottes-
dienst. Das ist keineswegs bedauerlich, sondern
zwingt als ein Faktum zum Nachdenken und zu
praktischen Konsequenzen.

3. Tatsichlich gehen viele durchaus’aktive und tief
fromme Gliubige regelmiBig in den Spitgottes-
dienst.

4. DaB der Verdacht iiberhaupt aufkommen konn-
te, in die Spitmesse gingen vorwiegend diejenigen,
die »am Rande stehen«, hidngt vor allem mit der
Art und Weise zusammen, mit der die Geistlichkeit
diese Messe behandelt hat: ohne Kommunionaus-
teilung, mit wenig oder gar keiner Beanspruchung
der Anwesenden (Orgelmessen!), stereotype und
knappe Form, ohne Predigt.

5. Die Zahl derjenigen, die in die spiten Messen
abwandern, ist im Steigen begriffen. Das hat vor
allem drei Griinde:

a. Wer die ganze Woche iiber frith aufstehen muf3
und angestrengt arbeitet — und dazu gehoren schon
einmal sidmtliche Miitter —, schlift am Sonntag
gern aus, warum auch nicht?

b. Die Familie, die am Werktag nie gemeinsam
friihstiicken kann, ja sogar mittags und abends oft
nicht zusammen am Tisch sitzt, legt Wert auf den
geruhsamen Sonntagvormittag mit einem gemiit-
lichen Friihstiick.

c. Wohl die Mehrzahl der Menschen heute fiihlt
sich erst am spdten Vormittag richtig wach und
aufgelegt zum religiésen Tun.

6. Auf gar keinen Fall darf also die Gestaltung der
Spitmesse mehr unter dem Vorzeichen des Mini-
malismus stehen. Alle Formen der MeBfeier, auch
die des Hochamtes, sollten hier zur Geltung kom-
men. Seit Jahren schon haben wir an den beiden
hochsten Feiertagen das Levitenhochamt auf
11 Uhr gelegt, schon mit Riicksicht auf die nédcht-
lichen Gottesdienste.



7. Eine andere, doch mit dem ganzen Komplex zu-
sammenhédngende Frage ist die der Abendmessen.
Ihr Vordringen und die groBe Besucherzahl sind
beachtliche Tatsachen. Man spricht von einer
Verschiebung unseres Lebensrhythmus und davon,
daB wir immer mehr » Abend-Menschen « werden.
Es ist eine Erfahrungstatsache, daBl die »Atmo-
sphéire « einer Abendmesse hdufig die der morgend-
lichen Gottesdienste weit iibertrifft.

Symptome

Erfahrungen katholischer Eheleute

» Eheliche Praxis - Kirchliche Lehre . Erfahrungs-
berichte« heilit ein Buch, das in den USA von
Michael Novak herausgegeben wurde und das
soeben in deutscher Ubersetzung im Matthias-
Griinewald-Verlag erschienen ist. Es enthdlt die
Schilderungen von zwolf Ehepaaren, wie sie als
Katholiken mit den ihnen aufgegebenen Schwierig-
keiten der Geburtenregelung fertig zu werden
suchen. Meinungen wie Erfahrungen sind nicht
iiberall dieselben. Das Erleben der Probleme im
Gewissen und die verschiedenen Lésungsversuche
miissen aber als ein » Symptom« gelten. In diesem
Sinn werden auf den folgenden Seiten Ausschnitte
aus verschiedenen Zeugnissen abgedruckt.

Herr und Frau A. sind seit sechs Jahren verheiratet
und haben vier Kinder. Beide Eltern haben katho-
lische Schulen bis zum College besucht. Herr A.
unterrichtet an einem College im Osten des Landes.

Wir entdeckten im wahren Kern der ehelichen
Vereinigung einen standigen Ruf nach schenkender
Liebe, eine unausweichliche Forderung, den Eros
mit der Agape zu verschmelzen. Es gibt Zeiten, in
denen die einzige Form einer Antwort auf diesen
Ruf darin bestehen wird, eine sexuelle Vereinigung
zu vermeiden; zu anderen Zeiten aber wird gerade
die Vereinigung die rechte Antwort sein. Mann
und Frau lernen die Unterschiede in der typischen
Art ihrer sexuellen Reaktion kennen und diese
Unterschiede auch auBerhalb der Liebe achten.
Beide bekommen ein ausgeprigteres Feingefiihl fiir
das, wessen der Partner bedarf, und erkennen
immer deutlicher, wann diese Bediirfnisse des
anderen grofBer sein konnen als die eigenen. Unter
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»Bediirfnisse« verstehe ich keineswegs nur Bediirf-
nisse physischer Art, sondern ebensogut solche
personaler Natur: die ineinander verflochtenen phy-
sischen; psychischen und seelischen Bediirfnisse,
die aus der vielschichtigen und einzigartigen Be.
ziehung zwischen zwei Personlichkeiten entstehen,
die in engster und vertrautester Gemeinschaft mit-
einander leben, ein Verhéltnis, das viele verschiedene
Arten emotionaler Aufwirts- und Abwirtsbewe-
gungen einschlieBt, viele verschiedene Arten von
Antworten und Reaktionen auf die Tag fiir Tag
eintretenden Ereignisse und Stimmungen. Da die
geschlechtliche Liebe so viel mehr umfaBt als phy-
sische Erfiillung, weil sie eine enge geistige Einheit
zweier Personen, Kraft und Trost fiir beide Partner
mit sich bringt, wird sie zu einer geeigneten Ant-
wort auf viele der unvorhersehbaren und ver-
schiedenartigen Spannungen, die aus dem Familien-
leben und seinen Problemen entstehen. Aus dieser
Perspektive betrachtet, ist sie keine Flucht, sondemn
vielmehr ein Geschenk zur gegenseitigen Hilfe und
Stiitzung, das Mann und Frau einander zu geben
fahig sind.

Wenn eine junge Familie wichst und die For-
derungen der Sorge fiir die Kinder groBer werden,
wachsen und vermehren sich auch die tiglichen
Probleme, Schwierigkeiten und Opfer. Die akuten
Fille, in denen es gilt, eine christliche Atmosphire
des Friedens und der Harmonie in der Familie zu
erhalten, vermehren sich schnell und in hochst
uberraschender Weise, wie jede Mutter mit meh-
reren kleinen Kindern bezeugen kann. Die Anfech-
tungen der personlichen Heiterkeit und Aus-
gewogenheit nehmen stindig in Stirke und Haufig-
keit zu. Mehr denn je zuvor wird jetzt der Sinn fiir |
gegenseitige Ermutigung und Hilfe, der Austausch |
von Zirtlichkeit, echter Humor und Spiel, welche
die geschlechtliche Vereinigung durchziehen, zu
einer entscheidenden Hilfe. Obwohl die Gelegen-
heiten zur geschlechtlichen Vereinigung mit den
wachsenden Sorgen und Lasten, die mit der
Fiithrung eines groBer werdenden Haushalts ver-
bunden sind, unvermeidlich abnehmen, werden sie |
jetzt hoher geschitzt und sind von tieferer Not- |
wendigkeit als vorher.

Doch nun bringt der Fortgang des Ehelebens |
einige verwirrende Widerspriiche. Wenn die Situa-
tion und Belastung der Familie so wird, daB die
Geburt weiterer Kinder hinausgeschoben oder in
manchen Fillen sogar iiberhaupt vermieden wer-
den muB, sieht das katholische Ehepaar sich
gezwungen, sich der periodischen oder voll-
kommenen Enthaltsamkeit zuzuwenden. Wenn die
Partner ihr sexuelles Leben bisher nach den Grund-
sitzen der schenkenden Liebe gefiihrt haben, wird
das Problem der individuellen Beschrinkung und
Zuriickhaltung keineswegs etwas vollig Neues sein.
Doch gerade die wirklichen Lasten und Miihen des
Familienlebens, die dazu gefiihrt haben, daB die
geschlechtliche Vereinigung zu einer zwar weniger
hdufigen, dafiir aber viel entscheidenderen person-
lichen Erfahrung gegenseitiger Hingabe und Hilfe
wird, schlieBen nun die geschlechtliche Ver-




einigung ganz aus oder lassen sie noch seltener
werden.

Diejenigen, die es nun mit einer Beobachtung des
weiblichen Zyklus versuchen, nehmen Zuflucht zu
Kalenderberechnungen, tdglichen Temperaturmes-
sungen, Erstellung und Deutung von graphischen
Aufzeichnungen, in der Hoffnung, dadurch wenig-
stens einigermaBen den Zeitpunkt zu ermitteln, zu
dem sie ihrer gegenseitigen Liebe gestatten konnen,
zu ihrem vollsten und vollkommensten Ausdruck
iiberzustrémen, und wann sie es nicht diirfen. Die
nicht berechnete und spontane Form ihres Liebes-
lebens muB nun durch die Befolgung des Schemas
abgelost werden. Die Einladung zur geschlecht-
lichen Liebe, die einst aus dem gliicklichen Zu-
sammenstromen der Zirtlichkeit und Vitalitdt von
beiden Seiten und dem Offensein fiireinander
erwuchs, findet ihren Ursprung nicht mehr in den
nicht registrierbaren innersten Beziehungen zwi-
schen Mann und Frau: Sie kommt nun aus Berech-
nungen, die von auBen herangetragen sind.

Damit muB sich unweigerlich auch die Art der per-
sonalen Einwirkung aufeinander dndern: Wenn
die Kurve oder der Kalender »nein« sagt, muB das
Ehepaar sich gegenseitige sexuelle Indifferenz und
Distanz vorspielen. Fiir einen Mann und eine Frau,
die ihre Liebe tief empfinden, ist dies tatsdchlich
eine erzwungene und vollig unpassende Rolle. Sagt
die Kurve oder der Kalender »ja«, geht es keines-
wegs nur darum, fiir eine oder zwei Wochen wieder
normal zu werden. Ob wir es nun wahrhaben wol-
len oder nicht: Etwas vollig Neues tritt in ihr Ver-
hiltnis zueinander; etwas, was man als »Fast-
nachtsdienstag-Komplex « bezeichnen kénnte: den
nur halbbewuBten Drang, die Moglichkeiten der
gefahrlosen Periode so sehr es geht auszunutzen.
Vielleicht zum erstenmal in der Erfahrung der Ehe
beginnen Mann und Frau einen Zwang zur sexu-
ellen Vereinigung zu verspiiren, selbst wenn die
innere Disposition dazu fehlt. Dieser Aspekt der
Beobachtung des Monatszyklus scheint mehr denn
alles andere in der Ehe die treibende Kraft zu sein,
welche die geschlechtliche Vereinigung in eine Art
mechanisch vollzogenes Ritual verwandelt. Zu-
sammen mit dem anderen Aspekt erzwungener
Indifferenz enthiillt dieser von auflen her kom-
mende Drang die Methode der Zeitwahl als eine
grundlegende Gefdhrdung des inneren, personalen
und auf Gegenseitigkeit beruhenden Charakters
eines wahrhaft menschlichen sexuellen Lebens, Die
personale Harmonie zwischen zwei menschlichen
Wesen, welche durch die Caritas erhoben worden
ist, schwebt nun in der groBten Gefahr, einer von
aullen auferlegten »Harmonie« zwischen dem
Sexualleben des Ehepaares und Temperaturkurve

- oder Kalendernotiz unterworfen zu werden.

Die Perioden erzwungener Indifferenz zeigen die
Tendenz, einen gewissen, psychologisch gesehen

. duBerst wichtigen Zug des Ehelebens zu zerstdren.

R~

Das ist ein Zug, der am Anfangspunkt des Ehe-
lebens steht, bereits im voraus angedeutet wihrend
der Zeit der Werbung: der Zug eines unbeschwer-
ten Uberschidumens, einer von beiden Seiten und
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nur die beiden Partner angehenden frohen Aus-
gelassenheit. Dieser Zug hiingt mit der Freude an
der geschlechtlichen Anziehung und Eroberung
zusammen, mit dem gegenseitigen, uneingeschrink-
ten Genul} des anderen im héchsten Grade. Dieses
Vergniigen und diese Freude sind niemals nur und
ausschlieBlich physischer Natur; auch sie schlie-
Ben — einmal mehr — die ganze Person ein. Die
Beweggriinde zu diesem Spiel sind nicht immer
sexueller Natur, jedoch immer fiihig, ganz spontan
und natiirlich zum Liebesspiel und zur sexuellen
Vereinigung zu fiithren. Ein junges Ehepaar braucht
die Freude und das Vergniigen, das beide am Da-
sein des Partners empfinden, nicht zu berechnen
oder zu planen; sie sind da; sie machen die beiden
Partner einander lieb und teuer; sie heben ihre
Gemeinschaft auf eine hohere Ebene; sie sind eine
Stiitze ihres sittlichen Verhaltens (und auf diese
Weise auch des sittlichen Verhaltens ihrer Kinder);
sie sind gut, um den Partner vor Nachlissigkeit zu
bewahren. Das alles wird von Grund auf gestort,
wenn der beobachtete Rhythmus verlangt, daB die-
ser Zug in jedem Monat ihres Zusammenlebens fiir
zwei Wochen oder mehr ausgeschaltet wird ... Je-
mand, der die Dinge von aulen betrachtet, kénnte
die Frage stellen, ob es notwendig ist, diesen Spiel-
trieb »auszuschalten «. Konnen denn Liebe, Inter-
esse fiireinander und gegenseitige Hilfe nicht in
einer Weise ausgedriickt werden, die vom Ge-
schlechtlichen unabhéngig ist? Gewil kénnen sie
das. Doch nicht in einer Weise, die fiir ein ausge-
glichenes Leben eines Ehepaares wahrhaft adiquat
ist, bei dem beide Partner einander ganz hingege-
ben sind. Es ist eine einzigartige Eigentiimlichkeit
der spezifisch menschlichen sexuellen Liebe zwi-
schen Mann und Frau, daB sie »immer da« ist, als
totales, personales Geschenk, das unabhéngig von
der zeitweise vorhandenen biologischen Frucht-
barkeit ersehnt und gewéhrt werden kann. Die ge-
schlechtliche Vereinigung, welche die Psychologie
von Mann und Frau als eine Art letztgiiltigen und
bedeutsamsten Ausdruck ihrer Zusammengehérig-
keit und Hingabe aneinander erweist, ist das ganz
spezifische Zeichen ehelicher Liebe. Zeichen der
Zuneigung und Liebe zwischen Mann und Frau
tendieren, auch wenn sie in sich nicht unmittelbar
sexueller Art sind, zur Darstellung einer Selbsthin-
gabe, die sexuell ist, Es ist unméglich fiir einen
Gatten, seine Frau einfach als »Schwester« oder
» Freund « oder auch als »anderen Christen « zu lie-
ben. Das Band der Intimitiit zwischen ihnen ist
spezifisch geschlechtlich oder ehelich und tendiert
von Natur aus und in ganz spontaner Weise dahin,
sich auf diese Weise Ausdruck zu verschaffen. Weil
es aber ein Ausdruck dieser Art ist, verliert die ehe-
liche Hingabe etwas von ihrer hochsten Bedeutung,
sobald sie nach Planung oder Berechnung erfolgt.
Und aus dem gleichen Grund wird bei Mann und
Frau nur ihre Enttiuschung wachsen, wenn sie
sich bemiihen, ihren Sinn fiir Spiel und Werbung
lebendig zu halten zu Zeiten, in denen die ge-
schlechtliche Vereinigung durch die Temperatur-
kurve ausgeschlossen ist.



Bei dem, was bisher iiber die stérenden Faktoren
bei der Praxis der Zeitwahl gesagt wurde, habe ich
absichtlich den storendsten von allen ausgeklam-
mert: die allzu weitgehende und allgemeine Unzu-
verldssigkeit. Ich habe das getan, weil ich es fiir
wichtig halte zu betonen, daB selbst bei einem
»perfektionierten Zeitwahl-System« - sofern so
etwas moglich sein sollte — ein Ehepaar Problemen
begegnet, die geeignet sind, die Tiefe und Harmonie
ihrer Liebesbeziehungen zu gefihrden, Probleme,
die von entscheidender Bedeutung fiir die Psycho-
logie der Liebe sind und vielleicht von gleicher
Bedeutung fiir ihr moralisches Niveau,

Herr und Frau C. leben in Kanada. Sie haben sieben
Kinder. Beide haben einen akademischen Grad, und
Herr C., der heute im Werbefach tiitig ist, hat frither
an eine Universititslaufbahn gedacht.

Unser erstes Kind wurde viereinhalb Jahre nach
unserer Hochzeit geboren, und wir haben es freu-
dig begriiBt. Nach einer Fehlgeburt in der Zwi-
schenzeit erblickte unser zweites Kind genau zwei
Jahre spéter das Licht der Welt. Erst zu dieser
Zeit, nach nahezu fiinf Jahren eines normalen
Ehelebens, hatte ich den Eindruck, dall unsere ge-
schlechtlichen Beziehungen eine wohlausgewogene
und gliickliche Ordnung erreichen konnten, die
unser beider Bediirfnisse befriedigte. Doch dieses
zweite Kind, das an einem angeborenen Herzfehler
litt, verlangte eine ungewdohnliche Liebe und Fiir-
sorge — an die acht bis zehn Stunden téglich allein
fiir seine Erndhrung —; und zum erstenmal hatte
ich Angst vor einer weiteren Schwangerschaft.
Doch ich war bereits wieder schwanger, als das
Kind vier Monate alt war. In den néchsten fiinf
Jahren wurden uns drei weitere Kinder geboren,
und dazwischen lagen zwei Fehlgeburten. Fiir eine
kurze Zeit versuchten wir, die Methode der Zeit-
wahl anzuwenden. Doch welche Chance gab es,
irgendeinen Rhythmus herauszufinden und stati-
stisch fest zu erfassen, wenn ich vier Jahre lang
nicht einen Monatszyklus hatte, da sich an die
Niederkunft die Stillzeit anschlof, auf die jedesmal
gleich eine neue Schwangerschaft folgte ?

So weit die reinen Tatsachen. Natiirlich hatten wir
wihrend dieser Jahre, als unsere Familie wuchs,
unsere sexuellen Beziehungen. Doch was bedeutete
das? Als meine Furcht vor Empfingnis und
Schwangerschaft wuchs und als ich todmiide und
erschopft war von aller Arbeit mit meinen kleinen
Kindern, wurde ich immer weniger fihig, auf das
Liebesspiel und das Verlangen meines Mannes ein-
zugehen. Da ich spiirte, daB alle Bemiihungen, das
Verlangen einzuddmmen, allein auf meinen Schul-
tern lagen, erreichte ich bald den Punkt, an dem
ich meine Selbstkontrolle verlor und auf die ge-
wohnlichen alltiglichen Zeichen der Liebe und
Zuneigung nur noch ablehnend reagierte. Mein
Mann kam mir — und sich selbst — vor wie ein un-
verniinftiges Tier mit physischen Bediirfnissen, die
ich meinem Eheversprechen gemilB zu befriedigen
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hatte. Das hieB: Ob mir danach zumute war oder
nicht - ich hatte »meine Pflicht zu tun«, wie die
moraltheologischen Lehrbiicher sagen, und ihm zu
helfen, daBl er seine Seele rettete. Dabei gab es
Zeiten, in denen mir war, als wiirde ich meine
eigene verlieren. So wurde ich vollends passiv und
lieB pflichtgemil alles iiber mich ergehen, beant-
wortete aber seine Liebe nicht. Wo war das Ver-
héltnis der » Zwei in einem Fleisch « geblieben, das
uns in einer warmen, zértlichen Vereinigung zuein-
anderziehen sollte, um uns zu befdhigen, die Pro-
bleme der materiellen Sorge fiir eine schnell wach-
sende Familie und der richtigen Erziechung unserer
Kinder gemeinsam zu bewiltigen ? Es schien unter-
gegangen unter einem Berg widerstreitender Emp-
findungen: Ressentiments, Bitterkeit, Uberdruf
und - zeitweilig mehr als alles andere - Verzweif-
lung. Auch unsere Versuche mit der Methode der
Zeitwahl unternahmen wir nur mit halbem Her-
zen; hatte man uns doch vorher in Ehekursen bei-
gebracht, die Zeitwahl sei nur »wegen unseres
mangelnden Glaubens und der Hérte unserer Her-
zen « erlaubt. Sie war also irgendwie nur eine zweit-
beste Losung. Auch die Zuspriiche im Beichtstuhl
wihrend dieser fiinf Jahre lauteten oft mehr oder
weniger nur: »Schon und gut, vielleicht ist es
nicht Gottes Wille, daB Ihre Frau dieses Jahr Ruhe
hat. Jedenfalls ist die Befriedigung Threr Bediirfnis-
se ihre erste Pflicht.«

Dennoch war das Bild nicht schwarz in schwarz,
und die Schwangerschaft setzte immerhin eine
GewiBheit an die Stelle der Sorge und Furcht!
Und hin und wieder wihrend der Schwangerschaft
brachte ich es, obwohl mein AuBeres nicht gerade
zum Geschlechtsverkehr einlud, iiber mich, meinen
iiblichen Mangel an Interesse zu iiberwinden und
sowohl mich selbst als meinen Mann davon zu
iiberzeugen, dafB ich noch fihig sei, nach ihm Ver-
langen zu haben und meine Liebe ihm durch die
Freude am ehelichen Verkehr auszudriicken.
Doch unser Eheleben war alles andere als Friede,
Freude und Zirtlichkeit. Natiirlich ist es moglich,
jeder Situation Gliick und Gutes abzugewinnen.
Und so hielten wir es. Wir bereiteten unseren Kin- |
dern und unseren Freunden Freude. Wir hatten
unser Familienleben und unsere SpéafBe. Daneben |
aber hatten wir auBer dem Kampf um den Unter-
halt und die Erziehung unserer Kinder einen |
Kampf gegen unsere eigene Geschlechtlichkeit zu |
fiithren, das heiBt gegen die Gewohnheit einer Ver-
einigung, die uns eigentlich helfen sollte, gemeinsam
die Kdmpfe unseres Lebens zu bestehen, Statt des-
sen aber spielte das sexuelle Leben in unserem
Denken und Fiihlen eine beherrschende Rolle als
stindige Quelle innerer Konflikte, Ja, fiir mich
erschien es als ein Teil unserer Ehe, den ich fiirch-
ten, den ich ablehnen, den ich verleugnen muBte. |
Vier Jahre spiter verlor ich unter Umstinden, die |
fiir mich fast verhingnisvoll waren, mein achtes |
Baby. Aus verschiedenen medizinischen Griinden |
verbot der Arzt streng jede weitere Schwanger
schaft. Aber auch unsere Wohnung, unser Ein-|
kommen und erziecherische Uberlegungen fiihrten
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uns zu dem Schluf3, daB unsere Familie die hochst-
mogliche Last trug. Nachdem wir nun dieses Kind
verloren hatten, lebten wir wirklich ein Leben der
Enthaltsamkeit oder, um eine allgemeine Redens-
art zu gebrauchen, wir lebten den groBten Teil des
Monats als Bruder und Schwester. Doch wir sind
nicht » Bruder und Schwester «; wir sind Mann und
Frau und teilen das Schlafzimmer in einem iiber-
fiilllten, vor Menschen wimmelnden Haus. Vor
kurzem haben wir dann unsere rosarote Brille ab-
gesetzt und in aller Offenheit herauszufinden ver-
sucht, welche Auswirkungen diese Lebensweise auf
uns selbst hatte. Wir haben beschlossen, jede Geste
der Liebe oder Zartlichkeit — Beriithrung, Umar-
mung oder Kufl — zu unterdriicken. Unsere Begrii-
Bungs-, Guten-Morgen- und Gute-Nacht-Kiisse —
um wenigstens den Kindern gegeniiber etwas von
den duBeren Formen der Liebe und Zuneigung bei-
zubehalten — wurden zu rein mechanischen Vorgén-
gen, Selbst die Art und Weise, in der wir mitein-
ander sprechen, scheint schroffer und unfreund-
licher geworden zu sein. Wir sind kritischer gewor-
den - eher wie Zimmerkameraden im College,
welche die Schwichen und Fehler der anderen er-
tragen, als wie Mann und Frau, bei denen die Hin-
. nahme der Fehler des Partners in Zartheit und Liebe
eingebettet ist. Wir sind wie zwei Freunde, die sich
durch langen Umgang aneinander gewohnthaben.
Wenn ich sehe, wie mein Mann sich damit abqult,
seine von Natur aus warme und herzliche Art zu
. verleugnen, sehne ich mich danach, ihm meine
eigene Liebe zu zeigen. Und doch wage ich es
schlieBlich nicht. Wir haben uns aus freiem Ent-
schluf voreinander verschlossen und unser Den-
ken und Fiihlen fiir den anderen nach innen ge-
richtet. Wenn wir vollkommen wiren, wenn wir
nicht unter den Folgen der Ursiinde zu leiden
hitten, dann kénnten wir uns »kontrollierte Zrt-
lichkeit« erlauben, um eine Redensart zu gebrau-
chen, die man h&ufig bei Ratschligen hort, die
Geistliche Eheleute geben, welche mit diesen Pro-
. blemen zu tun haben, Doch wir wissen, daB fiir
Mann und Frau, fiir Menschen, die leben und
atmen, »kontrollierte Zirtlichkeit« nicht anzu-
raten ist, weil sie entweder zu dem SchluB fiihrt:
Wir wagen es nicht! oder zu einer Gelegenheit » zur
Stinde« wird. Das Ganze ist ein herrlich idealisti-
scher Begriff fiir eine Sache, die ihrem Wesen nach
praktisch nicht durchfiihrbar ist.

Psychologen und Sozialberater berichten hiufig,
daB} das Fehlen von Liebe und Zuneigung und die
Unterdriickung physischer Zeichen der Liebe
nachteilige Auswirkungen auf die Entwicklung der
kindlichen Persénlichkeit hat. Weil wir Menschen
sind und nicht reine Geister, erkennen wir iiber
unsere Sinne. Und unsere Uberzeugung von der
Liebe einer anderen menschlichen Person bedarf
der stindigen Festigung durch sinnenhafte (nicht
. sinnliche) Zeichen. Wir sind verwundert iiber die
. weitreichenden Auswirkungen, welche die Unter-
- driickung dieser Zeichen im ehelichen Leben mit
i sich bringt und lernen immer mehr iiber diese Aus-
wirkungen aus eigener Erfahrung.
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In den letzten vier Jahren habe ich mich oft ge-
fragt: Was ist eheliche Liebe ? Ist sie nur eine Ge-
wohnheit des Zusammenlebens, die zwei Menschen
aus den praktischen Erwédgungen der Erndhrung
und Aufzucht von Kindern angenommen haben ?
Wie kam es zu dem Sehnen nach Vereinigung, das
wir in unserer Brautzeit und den ersten Jahren
unseres gemeinsamen Lebens verspiirt haben ? Was
ist aus dem Versprechen geworden, das wir ein-
ander gegeben haben, daB wir immer dem anderen
den ersten Platz einrdumen und niemals unsere
Kinder zwischen uns treten und in unsere Gemein-
schaft einbrechen lassen wollen? Hat unsere Ehe
keinerlei Bedeutung mehr fiir uns beide als Men-
schen? Ist sie ausschlieBlich eine Einrichtung zur
Sicherung des Fortbestandes und der Ausbreitung
der menschlichen Rasse? Wenn ich einmal in die
Wechseljahre gekommen bin - wird dann unsere
vom Willen diktierte Trennung voneinander derart
zur Gewohnbheit geworden und so vollstidndig sein,
daB wir nicht lénger das Bediirfnis zum Zusammen-
sein verspiiren? Werden wir dann wirklich gerade
noch wie zwei alte Freunde zusammenleben ?

Das sind einige von den Fragen, die wir uns selbst
in dieser kiritischen Phase unseres Lebens stellen.
Ich habe verschiedene nichtkatholische Freunde
beobachtet: Sie fiihren ein gutes, sinnerfiilltes
Leben, haben ihre Kinder, dariiber hinaus aber
immer noch ihre eigene engere, zirtliche Gemein-
samkeit ohne die stete driickende, quilende Sorge
und Angst vor der Siinde, durch die unsere Ehe
ausgehohlt worden ist. Wenn ich diese Freunde be-
trachte, habe ich manchmal den wehmiitig-
schmerzlichen Gedanken, daB in unserem Ehe-
leben eine Dimension gefehlt hat. Die dauernde
Furcht vor neuer Schwangerschaft, die physische
Belastung durch die Jahr fiir Jahr eintretenden
Schwangerschaften und Geburten, die Last der
Sorge fiir eine ganze Schar kleiner Kinder, die
stindige Ubermiidung und Erschépfung — das alles
hat mich von meinem Mann entfernt und in mir
eine tiefe Abneigung gegen den eigentlichen Sinn
unserer Ehe entstehen lassen. Wir beide, J. und ich,
lieben unsere Kinder und haben unsere Freude an
ihnen. Wenn sie erst einmal da waren, ist es immer
iiber jede Frage erhaben gewesen, daB3 wir sie auch
wollten. Doch das Hauptproblem ist die Lebens-
weise, zu der wir in unseren ehelichen Beziehungen
gezwungen worden sind. Und wir miissen den Mut
haben, davon sind wir {iberzeugt, dieses Problem
zu sehen, es als solches gelten zu lassen, ihm ins
Auge zu sehen, als iiberzeugte, ja engagierte katho-
lische Christen; und wir miissen allen Ernstes ver-
suchen, mit unserer Familie in der Welt des Alltags
mit all ihren Lasten und Spannungen ein Leben
aus den Sakramenten und in ihrem Sinne zu fiihren.

Herr und Frau E. sind neun Jahre verheiratet und
haben sechs Kinder. Herr E. ist Laientheologe.

Was das Geschlechtliche anbetrifft, so hat mich die
Ehe vor allem dies gelehrt: daB man es allgemein
stark iiberbewertet, GewiB ist der Sexus etwas



GroBes, aber nicht groBer als eine ganze Reihe
anderer menschlicher Erfahrungen. Wenn ich das
feststelle — und das mochte ich betonen -, so tue
ich das aus dem Ergebnis freudiger sexueller Er-
fiillung in meiner eigenen Ehe. Dabei ist das Ge-
schlechtliche ganz einfach deshalb fiir mich kein
Problem, weil ich es dank dem guten Verhéiltnis zu
meiner Frau als etwas Selbstverstdndliches auf-
zufassen gelernt habe, als etwas sehr Schones, das
ich mit meiner Frau gemeinsam habe. Unange-
nehm am Geschlechtlichen ist wohl vor allem, daB
seine Forderungen so dringend werden, wenn man
sie nicht befriedigen kann, und die Ergebnisse so
wenig folgerichtig, wenn es befriedigt wird (wobei
fiir den Augenblick das eine Ergebnis, die Kinder,
ausgeklammert sein soll).

Meine Erfahrung ist ferner, daB die Kirche
grundsitzlich keineswegs eine ungesunde Auffas-
sung vom Geschlechtsleben und vom Sexus ver-
tritt (wenn auch verschiedene Priester es tun, aller-
dings manche Laien ebenso) und daB der Sexus
nicht anndhernd so bedeutsam ist, wie manche von
unseren katholischen Romantikern der neueren
Zeit uns glauben machen mdochten. Ja, ich muB in
diesem Zusammenhang bekennen, daB ich viele
der neueren im katholischen Bereich entstandenen
Spekulationen iiber die Bedeutung des Sexus fiir die
personalen Beziehungen der Partner zueinander
mehr unterhaltsam als kldrend und erleuchtend
finde. Die katholischen Christen scheinen iiber-
haupt darauf versessen, allzuviel aus den Dingen
zu machen: In der Vergangenheit haben sie die
unheilvollen Auswirkungen des Sexus stark tiber-
trieben, heute iibertreiben sie seine geistig-seeli-
schen Tiefendimensionen. In beiden Féllen kann
man sich des Eindrucks nicht erwehren, als be-
trachteten sie den ganzen Komplex im Banne vor-
gefaBter Meinungen (hier sind sie sich, glaube ich,
kaum bewuBt, wie sehr sie in ihrer Tradition ge-
fangen sind).

So wird auch heute das Problem der Geburten-
regelung zum Komplex des Geschlechtlichen in der
Ehe in Beziehung gesetzt, obwohl es in Wirklich-
keit zu einem ganz anderen Themenbereich gehort.
Zum zeitgendssischen avantgardistischen Gedan-
kengut gehort die Vorstellung, die kirchliche For-
derung, jede Geburtenregelung miisse sich auf die
Methode der Zeitwahl oder der Enthaltsamkeit
beschrédnken, fithre notwendig zu den schlimmsten
Spannungen zwischen Mann und Frau. Ich bin
iiberzeugt, daB dies in manchen Fillen zutrifft,
und ich habe allzu viele traurige Geschichten von
anderen gehort, deren stdndigen Kampf man als
Folge der »Verweltlichung« oder des » Materialis-
mus« abtut, wie es manche primitive katholische
Prediger sehr gern tun. Ich muBl aber bekennen:
Ich habe nicht gefunden, daB die Methode der Zeit-
wahl unertriglich oder vollstindig undurchfiihrbar
ist. Gewil, sie bringt ihre Spannungen mit sich,
aber diese sind nicht schlimmer als so manche
andere Spannungen, die mir bei meiner Arbeit und
in meinem normalen Eheleben begegnen. Vieles
scheint hier von dem allgemeinen geistig-seelischen
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Zustand abzuhéngen, in dem der Betreffende sich |
im Augenblick befindet. Wenn ich sehr hart zy
arbeiten habe, zu viel rauche, zu viel Kaffee trinke
und ganz aufgehe in einem Artikel oder einem
Buch, an dem ich schreibe, so bietet die Zeitwahl |
gar kein Problem. In solchen Perioden habe ich
kein groBes Verlangen nach ehelicher Vereinigung,
Die einzigen Zeiten, in denen die Zeitwahl sich als
problematisch erwiesen hat, sind die, in denen ich
meine Mulle habe, in denen meine Sinne empfing-
lich sind und Zeit da ist zum T#ndeln und Spielen.
Eine Schwierigkeit gibt es dabei natiirlich: Es ist |
nicht immer leicht, diese beiden Dinge zu koor-
dinieren.

Als Allerwichtigstes aber habe ich entdeckt, daf
mein Verlangen nach geschlechtlicher Vereinigung
nur wenig mit einem Verlangen nach einer intime-
ren Ich-Du-Beziehung mit meiner Frau zu tun hat.
Statt dessen scheint mir, daB diese beiden Dinge
eher nebeneinander herlaufen: Bisweilen erwacht
das Verlangen nach beiden zur gleichen Zeit, bis-
weilen nicht (vor allem letzteres). Doch in manchen
Fillen habe ich festgestellt, daB die Vereinigung
mich gar nicht stirker mit meiner Frau verbindet
als manche andere Dinge, die wir gemeinsam ha-
ben und tun. Ich hatte wenig gliickliche Zeiten mit
meiner Frau, wenn unsere sexuellen Beziehungen
aktiv und effektiv waren; ich habe andere gliick-
lichere Zeiten erlebt, wenn wir wegen einer
Schwangerschaft monatelang Enthaltsamkeit ge-
iibt haben. Kurz und gut: Ich finde es sehr schwer, |
daran zu glauben, da8 die Qualitdt der sexuellen |
Beziehungen viel mit der Qualitit des Verhiltnisses
zwischen Mann und Frau zu tun hat (was nicht
sagen will, daB schlechte sexuelle Beziehungen
nicht auch eine sehr iible Auswirkung haben kén-
nen). Meine eigene Ehe hat mich von der Weisheit
Jjener Psychologen iiberzeugt, die glauben, daB das
sexuelle Verhiltnis die Auswirkung des Verhilt-
nisses zwischen Mann und Frau in einem umfas-
senderen Sinne ist, und nicht dessen Begriindung.

Nun mag es aber sein, daB ich die Dinge eben so
empfinde, weil ich noch keine gréBeren Probleme
gehabt habe. Obwohl wir in neun Ehejahren sechs
Kinder bekommen haben, haben wir sie nie als zu
groBe Last empfunden, weder finanziell, noch
praktisch, noch gefiihlsméBig. Soweit ich es beur-
teilen kann, kann ich immer ebensoviel arbeiten
wie diejenigen von meinen Freunden, die weniger
Kinder haben. Der einzige Unterschied besteht |
darin, daB diese mehr MufBle haben und mehr Zeit
fiir sich selbst verwenden kénnen, Doch habe ich
Ubung darin bekommen, ohne diese Dinge zu
leben. Darin aber glaube ich mich von anderen
Ehemiénnern zu unterscheiden, dalB ich energischer
und tatkréftiger bin; so bin ich, wie mir scheint,
mehr bereit, an einem Stiick durchzuarbeiten und
mitten in dem Chaos zu leben, das eine Schar
kleiner Kinder anrichtet, als eine betriichtliche
Anzahl anderer Ménner, Ich erblicke darin keine
Tugend, sondern vielmehr eine Folgeerscheinung
des Temperaments und der physischen Disposi- |
tion. ‘
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Herr und Frau H. leben im Osten der USA, wo
Herr H. als Lehrer tdtig ist. Sie sind seit fiinf
Jahren verheiratet und haben drei Kinder. Beide
sind Konvertiten.

Meine Frau hat noch fiinfzehn oder zwanzig Jahre
vor sich, in der sie Kinder empfangen und zur
Welt bringen kann. Wir haben ernste und, wie ich
glaube, berechtigte Griinde, auf weitere Kinder zu
verzichten. Der einzige Weg, weitere Geburten zu
verhindern, ist aber die Beobachtung des Monats-
rhythmus. Damit wir hier jedoch vollkommen si-
cher gehen, miissen wir uns jeweils fiir die halbe
Dauer des Monatszyklus jeder Hingabe enthalten.
Das wiederum hat zur Folge, daB wir keinen be-
deutenden Fortschritt mehr im Sinne eines befrie-
digenderen geschlechtlichen Verhiltnisses erwarten
diirfen, weil wir in Zukunft mehr von der Ko6rper-
temperatur meiner Frau abhdngen als von der Art
unserer Liebesbeziehungen in einem bestimmten
Augenblick oder von unserem Verlangen nach
dieser Art, uns einander mitzuteilen, bzw. unseren
emotionalen Bediirfnissen. Das ist die Situation,
die uns fiir die nédchsten zwanzig Jahre erwartet,
wenn wir uns nicht bereitfinden, uns selbst und
unseren Kindern, die wir jetzt haben, unabsehbaren
Schaden zuzufiigen, indem wir mehr Kinder be-
kommen, als wir im emotionalen Bereich bewilti-
gen konnen, oder uns anderseits nicht entschlie-
Ben, eine andere Methode der Geburtenregelung
anzuwenden.

Doch diese zweite Alternative weise ich kategorisch
zuriick, und zwar nicht, weil ich glaube, da3 andere
Formen der Geburtenkontrolle unmoralisch sind.
Im Gegenteil. Ich glaube, daB sie moralisch sind.
Und obwohl ich die meisten dieser anderen
Methoden aus dsthetischen Griinden ablehne, wiire
ich grundsétzlich durchaus bereit, einer Geburten-
regelung mit Hilfe der neuen Tabletten zuzustim-
men. Der Grund, weshalb wir diese Form der
Geburtenkontrolle nicht praktizieren wollen, ist
ein anderer: Ich empfinde keine moralischen Be-
denken und habe in meinem eigenen Gewissen keine
Skrupel, aber ich folge in einem Akt des Gehor-
sams den Lehren der Kirche. Die ganze Situation
ist nicht sehr befriedigend; doch meine Frau und
ich versuchen ihr einen Wert abzugewinnen, da
wir wissen, daB unsere Selbstverleugnung und
unser Opfer aus unserer Liebe zueinander ent-
springen und aus dem Glauben, daB diese Selbst-
verleugnung und dieses Opfer ein Mittel unserer
Heiligung ist.

Herr und Frau L. haben fiinf Kinder. Herr L. ist
[freiberuflich titig.

Was in meinem Fall besonders interessant sein
mag, ist die Tatsache, daB ich einige Jahre im
_Priesterseminar war. Im Licht dieser Jahre m6chte
ich gerne folgenden Vergleich anstellen. Das Ge-
liibde der v&lligen Enthaltsamkeit war fiir mich wie
fiir die meisten jungen Minner eine schwerwie-
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gende Entscheidung; doch habe ich das Priester-
seminar nicht aus diesem Grund verlassen. Ich
fand die Beobachtung der Keuschheit unter den
Lebensbedingungen im Seminar zwar schwierig,
aber keineswegs vollig unmoglich. Was mir da-
gegen ganz wesenhaft unmaglich erschien, war das
grundsitzliche Alleinsein des ehelosen Lebens.
Daher war fiir mich die Berufung der Ehe mein
Weg zu Gott. Und ich kann nicht sagen, daB er in
jeder Hinsicht die »leichtere« Berufung gewesen
sei. Und zwar ganz speziell in der Hinsicht, in der
ich diese Berufung seinerzeit als Seminarist fiir
leichter gehalten habe, hat sie sich als schwerer
erwiesen: in geschlechtlicher Hinsicht. Vielleicht
ein Paradox, doch wenn man einen Augenblick
nachdenkt, ein durchaus glaubhaftes.

Nach meinem Temperament — und das ist gewill
nichts Ungewohnliches — konnte ich vollige sexu-
elle Enthaltsamkeit iiben, vorausgesetzt, ich wahre
in der Praxis die nétige Distanz zum anderen Ge-
schlecht. Anderseits neige ich von Natur aus zur
Impulsivitit und Spontaneitit und empfinde die
Nihe zum anderen Geschlecht als eine mehr oder
weniger iiberwiltigende Erfahrung. In der Ehe
gibt es keine » praktische Distanz«; dennoch gibt
es auch hier zweifellos hdufig lange Zeiten, in
denen geschlechtliche Enthaltsamkeit und Selbst-
verleugnung geboten sind. Aus diesem Grunde
sagte ich, daB im Hinblick auf das sexuelle Leben —
wenn man einmal von dem weitergefaBten Problem
des Alleinseins absieht — das Eheleben sich als fiir
mich bedeutend schwieriger erwiesen hat als das
Leben im Seminar.

Das groBe Problem ist natiirlich die Beobachtung
der Zeitwahl. Ich wiirde es sehr begriiien, wenn die
Theologen sich iiber diese Tatsache klar wéren.
Fiir jeden gesunden und kriftigen Mann in den
Zwanziger- oder DreiBigerjahren wird das ge-
schlechtliche Verlangen quilend in den Wochen
der Enthaltsamkeit. Im Schlaf geschehende Aus-
16sungen konnen das Verlangen mildern, in einer
Weise, die fiir den Moraltheologen einwandfrei ist,
nicht aber fiir den Psychologen. Um ganz offen zu
reden: Wenn die Leidenschaft nicht in dieser
Weise gemildert wird, kann sie eine derart unge-
sunde Heftigkeit annehmen, dal die ehelichen
Beziehungen, sobald sie wieder aufgenommen
werden konnen, darunter zu leiden haben. Wih-
rend der »sicheren« Zeiten konnen die Eheleute
auf der anderen Seite sich zur Aufnahme der ge-
schlechtlichen Beziehungen »verpflichtet oder ge-
zwungen « fithlen. Biologische Berechnungen treten
an die Stelle von Freude und Zuneigung. Dennoch
glaube ich fest daran, daB man in den natiirlichen
Gang der Dinge nicht eingreifen darf. Dieses Ge-
setz der Natiirlichkeit gehért fiir mich zu jenen
wenigen kostbaren Grundvorstellungen, die mir
helfen, mich in dem Dschungel der heutigen zwi-
schenmenschlichen Beziehungen in einer sinn-
vollen Weise zurechtzufinden. Doch wenn wir von
Erfahrungen sprechen: Nur wenige Dinge erschei-
nen mir im ehelichen Leben weniger »natiirlich«
als die Beobachtung des Rhythmus — auBer der



Verwendung mechanischer Mittel der Empfing-
nisverhiitung, die fiir mich die allergeringste Ver-
suchung bedeuten ...

Und was mehr ist: Ich glaube, die ganze Kirche
geht vielleicht durch »dunkle Néchte«, durch
Zeiten, in denen sie den Menschen lidcherlich vor-
kommt, Zeiten, die wissenschaftlichen Errungen-
schaften folgen, durch die dieses oder jenes Dogma
oder Buch der Heiligen Schrift absurd erscheint,
und in denen es der Kirche noch nicht ge-
geben ist, eine entsprechende Antwort zu finden.
Dann klammern wir uns im Dunkelii an unseren
Glauben. Das ist alles, was wir in diesem Augen-
blick tun konnen, wenn wir auch zugleich um
Licht beten und das Unsere tun, um zu ihm zu
gelangen, Licht kommt immer. Christus schickt
seiner Kirche Licht, gewissermaBen als Lohn
fiir ihren Glauben. Die Absurditit vergeht wie
durch einen Zauber. Dann ist die Antwort so
einfach, daB wir dariiber staunen, weshalb sie nicht
ein Jahrhundert vorher schon vollig klar und deut-
lich gewesen ist. Dabei kénnen wir jedoch sicher
sein, daB danach weitere neue dunkle Nichte
kommen.

Ich glaube, das Problem der Zeitwahl ist die
»dunkle Nacht« dieser Hilfte des zwanzigsten
Jahrhunderts. Ich habe jeden Versuch aufgegeben,
evangelischen Christen und Juden, die mich dar-
iiber befragt haben, meine Auffassung verstind-
lich zu machen. Ich sage ihnen nur noch, daB3 es
sich dabei fiir mich um eine Gewissensfrage han-
delt, und maBe mir nicht an, auf diesem Gebiet ihr
Gewissen zu richten, Ich bin zufrieden, wenn ich
ihnen nur ein wenig licherlich vorkomme. Sie
kiindigen mir deshalb nicht ihre Freundschaft;
und schlieBlich sind alle Menschen in dieser oder
jener Weise ldcherlich; dies ist eben meine Weise.
Ja, ich habe sogar den Versuch aufgegeben, die
ethischen Grundlagen der Zeitwahl selbst zu be-
greifen. Die Kirche hat gesprochen. Das ist
genug...

Und doch méchte ich mich nun an meine Mit-
briider aus dem Laienstand wenden und fiir einen
Augenblick das Gesprich mit den Theologen
unterbrechen. Ich bin ein iiberzeugter Anhinger
von Teilhard de Chardin, der in meinen Augen
mehr als irgendein anderer der hervorragende Ver-
treter eines wachen, zeitgemaBen christlichen Hu-
manismus ist. Doch wenn ich an die besten Ver-
treter des Laienstandes denke, die ich heute kenne,
so habe ich einige Befiirchtungen. Geben wir es
gleich zu: Es wire absurd, wollten wir behaupten,
wir wiirden nicht davon beeinfluBt, daB wir in
einer Zeit leben, die Philip Wylie einmal als
»geradezu wahnsinnig auf sexuellem Gebiet« be-
zeichnet hat. Nicht als griffen Menschen, die eine
solide katholische Erziehung und Bildung genossen
haben, zu Verhiitungsmitteln. Katholische Sozio-
logen haben vielmehr mit einiger Sicherheit her-
ausgefunden, daB die Katholiken, die eine bessere
und solidere Erziehung und Bildung genossen
haben, sich in dieser Hinsicht mehr an die Auf-
fassung der Kirche halten als die anderen, die
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diese Erziehung und Bildung nicht genossen haben, |
Damit diirfte wohl auch das Altweibergeschwiitz
widerlegt sein, daB Wissen eine Gefahr fiir den
Glauben bedeute. Nein, in den katholischen
intellektuellen Kreisen werden die Gesetze nicht
gebrochen; man ist nur iiber sie sehr erbittert,
Meine eigenen Neigungen in dieser Hinsicht sind
deutlich genug. Ich habe eben erst iiber die » Un-
natiirlichkeit «, ja, die Absurditit, die in der Beob-
achtung der Zeitwahl liegt, gesprochen. Ach, diese
Bitterkeit habe ich selbst gespiirt und gehért!...
Vor drei Jahren wurde mir ein Vorfall berichtet,
der mich mit Bitterkeit und Zorn erfiillte. Es hieB,
einer sehr bekannten katholischen Universitit
Amerikas sei eine groBe Summe Geld angeboten
worden, und zwar fiir eine Stiftung, die der Er-
forschung des ganzen Komplexes der Methode der
Zeitwahl, der genauen Feststellung des Ovulations-
zeitpunktes usw. dienen sollte. Doch angesichts
all der physischen, geistigen und seelischen Leiden,
die dieses Problem fiir Tausende, ja, Millionen
katholischer Familien mit sich bringt, ging das
besagte katholische Institut nicht auf das Angebot
ein, da dieses Projekt — man hére — »kontrovers«
sei! Welche geistige und charakterliche Feigheit,
welche Hiérte des Herzens! Frauen und Miitter
katholischer Familien erleiden nervése Zusammen-
briiche, ganz abgesehen von den Tausenden von
Miénnern und Frauen, die den Sakramenten fern-
bleiben miissen — sind es dreiBig oder sechzig
Prozent der katholischen Bevolkerung in den
Zwanziger- und DreiBigerjahren? Und diese Uni-
versitit findet Forschungsarbeiten iiber den Mo-
natsrhythmus » kontrovers« und polemisch.

Das aber fithrt mich zu dem, was ich unsere Theo-
logen zu fragen habe. Ich habe immer in Uber- |
einstimmung mit dem heiligen Thomas geglaubt,
daB die Theologie die Konigin der Wissenschaften
sei. Weder die moderne Medizin noch die Atom-
physik konnten sie in meiner Schétzung ver-
dréingen (obwohl ich mich keineswegs veranlalt
sehe, die Leistungen und Erkenntnisse dieser bei-
den Wissenschaften geringzuschétzen). Millionen
loyaler Katholiken blicken auf ihre Theologen und
erwarten von ihnen Rat in entscheidenden Fragen
— nicht nur in Eheproblemen, sondern in all den
schlimmen, apokalyptischen Krisen der modernen
Zeit, einschlieBlich der Frage der nuklearen Krieg-
fiihrung. Angesichts all dieser psychologischen und
geistigen Verwirrung muB ich an die Theologen
die Frage stellen: »Haben Sie auch Angst davor,
kontrovers zu sein ?« Welche Verantwortung tra-
gen sie Gott gegeniiber — eine Verantwortung, die
in mancher Hinsicht ebenso groB ist wie die der
Bischofe, insofern sie hdufig deren Gewissen
ebensogut informieren wie das unsere,

‘Wenn wir als Laien iiber diese Dinge sprechen, so
féllt uns immer die Diirftigkeit der theologischen
Direktiven auf. Fiir uns ist die Theologie eine ehr-
furchtgebietende Wissenschaft. Sind ihre Vertreter
im gleichen MaBe ehrfurchtgebietend ? Wagt einer |
von ihnen die Meinung einer Minoritdt zu ver-
treten? Setzt einer seinen Ruf aufs Spiel, um der




Mutter Kirche zu dienen? Wir wissen, daB selbst
Thomas von Aquin seinerzeit von der Inquisition
verdichtigt wurde. Zum Gliick fiir die Kirche ging
es dem heiligen Thomas aber mehr um die Wahr-
heit als um seine personliche Sicherheit...

~  Ihr, die ihr in die FuBstapfen des heiligen Augu-
~ stinus und des heiligen Thomas von Aquin tretet,
handelt als Ménner! Exponiert euch ruhig ein
wenig und setzt euren Ruf aufs Spiel, wenn daraus
fir die Kirche Gutes erwichst. Diejenigen von
uns, die die Mutter Kirche lieben und sich ihr
gegeniiber loyal verhalten, geben euch das letzte
Wort. Aber ihr miiBt es auch sprechen!

Umfrage unter niederldndischen
katholischen Intellektuellen zu einigen
Aspekten des praktischen Ehelebens

Im Herbst des Jahres 1964 lieB die Abteilungslei-
tung Rotterdam der St.-Adelbert-Vereinigung!
eine Studiengruppe bilden, die ihre Aufmerksam-
keit und Tétigkeit vor allem auf die Fragenkom-
plexe »Familienplanung«, »Geburtenbeschrin-
kung«, »Praktisches Eheleben« und dergleichen
richten sollte, Probleme, die besonders in katho-
lischen Kreisen immer dringender Aufmerksam-
keit zu fordern scheinen.

Ein erster Ausgangspunkt fiir die Arbeit der Stu-
diengruppe war die Annahme, daB die Ehe heut-
zutage praktisch ganz anders erfahren und erlebt
wird, als sie in der Lehre der rémisch-katholischen
Kirche, in der Moraltheologie und im kirchlichen
Recht dargestellt und behandelt wird, und daB aus
dieser Divergenz fiir zahllose Verheiratete ernste
Gewissensndte entstehen, wenn sie fiir sie nicht
schon die Ursache totaler Entfremdung von der
Kirche geworden ist.

Ein zweiter Ausgangspunkt lag in der durch Er-
fahrungen gestiitzten Annahme, daB Personen und
Instanzen, die innerhalb der Kirche von Amts
wegen die Aufgabe haben, nach Losungen fiir diese
Probleme zu suchen, oft noch allzusehr von ab-
strakt-theoretischen Auffassungen vom Zusam-
menleben in der Ehe ausgehen, aber zu wenig da-
von wissen, wie dieses Zusammenleben vom Mann,
insbesondere aber auch von der Frau erfahren und
erlebt wird. Ebenso kennen sie allzu ungeniigend
dic Gefiihle der Verheirateten gegeniiber der Auf-
gabe, die die Kirche beziiglich der Verwirklichung
dieses Zusammenlebens hat. Dies bringt fiir die
vgheirateten Laien eigengeartete Aufgaben und
cinen speziellen Auftrag mit sich, fiir Ménner so-
wohl wie fiir Frauen; sie miissen von ihrem Leben
und von diesen Gefithlen berichten und ihre Er-
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fahrung der Offentlichkeit zur Verfiigung stellen.
Die Studiengruppe war der Meinung, daB letzteres
noch zu wenig geschieht.

Thre Absicht war deshalb, diese Erfahrungen und
Ansichten aufzuspiiren und zu einem Bild zusam-
menzutragen. Sie wihlte dazu das Mittel der
schriftlichen anonymen Umfrage. Dabei be-
schrénkte sie sich auf die Mitglieder der Adelbert-
Vereinigung, nicht nur aus praktischen Griinden
der Erreichbarkeit und Bereitschaft dieser Men-
schen, sondern auch deshalb, weil die Mitglieder
von »Adelbert« (nach Ansicht der Studiengruppe)
fiir einen Teil der niederlindischen Katholiken als
reprisentativ angesehen werden konnen, so dafB3
ihr Verhalten und ihre Einsichten beziiglich der
untersuchten Probleme nicht ohne Bedeutung
sind.

Man meinte die zu untersuchende Problematik
auf zwei Hauptpunkte beschrinken zu sollen:
einerseits auf die praktische Eheerfahrung in der
Geburtenregelung und anderseits auf die persdn-
liche Haltung der Befragten beziiglich des Stand-
punkts der Kirche zu diesem Problem.

Die Studiengruppe hielt es fiir notwendig, dafl die
Untersuchung (die vom Institut fiir angewandte
agologische Untersuchung — Intagon — zu Amster-
dam durchgefiihrt wurde) abgeschlossen sein und
ihr Resultat zur Verfiigung stehen solle, noch be-
vor die niederldndischen Bischofe im September
1965 zur Schluflsitzung des Konzils nach Rom
abreisten. Tatsdchlich konnte ein Basisrapport,
der einen Bericht und das vorldufige Ergebnis der
Untersuchung enthielt, vor dem 1. September
1965 fertiggestellt werden2. Ein erginzender Rap-
port mit mehreren ins Detail gehenden Analysen
soll spiter folgen.

Aus den rund 5000 Mitgliedern der Adelbert-Ver-
einigung wurden etwa 1000 wahllos herausgezogen

1 Die St.-Adelbert-Vereinigung ist eine Organisa-
tion niederldndischer Katholiken, von der aufgrund
ihrer leitenden Funktion in Kirche, Staat und
Gesellschaft, aber auch aufgrund ihrer Bildung
und gesellschaftlichen Stellung ein besonderer
EinfluB auf die Wirkung des Christentums in der
Welt erwartet werden darf. » Adelbert« hat sich
zum Ziel gesetzt, vom Christentum her in beson-
derem MaBe und auf moderne Weise Kirche und
Gesellschaft zu dienen. Die ortlichen und regio-
nalen Abteilungen sind Mittelpunkte der Begeg-
nung und des Gesprichs, worin zur Erweiterung
und Vertiefung der eigenen Bildung und Einsicht
der Mitglieder, zum Ansporn eigener und gemein-
samer Aktivitit und praktischen Wirkens nach
auflen allgemeine und speziell religitse, kirchliche,
gesellschaftliche und kulturelle Probleme behan-
delt werden (Piusalmanak — Jaarboek van katholiek
Nederland 1965-1966, Amsterdam 1965, 641).

2 W. BRINKMAN und W. KooMEN, Denken en doen
in Adelbert. Basisrapport iiber eine Umfrage in
»wAdelbert« zu einigen Aspekten des praktischen
Ehelebens, Rotterdam Studiegroep Adelbert/Am-
sterdam Intagon, 1965, S. VII und 46.



(tatsdchlich waren es 973), und zwar Laien. Diese
erhielten eine Liste mit vierundvierzig »geschlos-
senen« Fragen (das heiBt: der Befragte formulierte
seine Antwort nicht selber, sondern unterstrich
lediglich eine der vorgedruckten Antworten).
Frage 1 erkundigte sich nach dem biirgerlichen
Stand; die Fragen 2 bis 15 galten der Praxis der
Geburtenregelung; Frage 16 bezog sich auf die
sexuelle Aufklirung; die Fragen 17 bis 20 baten
um Angabe dariiber, wie man iiber die bindenden
Vorschriften der kirchlichen Autoritit zur Praxis
des Elelebens urteile (»Als Mittel zur Geburten-
regelung ist ausausschlieflich véllige Enthaltsam-
keit oder eine Form periodischer Enthaltsamkeit
erlaubt«); Frage 21 erkundigte sich nach der Mei-
nung des Befragten zur Erlaubtheit der vorehelichen
Geschlechtsgemeinschaft. In den iibrigen Fragen
ging es unter anderem um die religidse Praxis, um
Geschlecht, Lebensalter (auch des eventuellen
Ehepartners), bisherige Dauer der Ehe, Kinder-
zahl, Erziehung, Verkehr mit Andersdenkenden
und dergleichen. In den Bemerkungen, die auf dem
Fragebogen mitgegeben wurden, wurde unter
anderem gesagt, daB die fiir das Ausfiillen bens-
tigte Zeit auf etwa eine Viertelstunde geschitzt
werde. Ubrigens sollte keiner alle Fragen beant-
worten, weil beziiglich der Praxis der Empfingnis-
verhiitung fiir Verheiratete (iltere und jiingere)
und Unverheiratete gesonderte Fragen formuliert
waren.

Es gingen 737 ausgefiillte Fragebogen ein, das
sind sechsundsiebzig Prozent. Die Bedeutung der
vierundzwanzig Prozent, die nicht antworteten,
und ihr EinfluB auf die Ergebnisse der Untersu-
chung wurden gewissenhaft abgewogen3 und in den
SchluBfolgerungen beriicksichtigt.

Der Basisrapport formuliert diese SchluBfolge-
rungen4:

1. Der Prozentsatz der Mitglieder der St.-Adelbert-
Vereinigung, der mit den bindenden Vorschriften
der Kirche beziiglich des praktischen Ehelebens
nicht einverstanden ist, liegt mit groBer Wahr-
scheinlichkeit zwischen vierundfiinfzig und sechzig
Prozent.

2. Der Prozentsatz der Mitglieder dieser Vereini-
gung, der eine Anderung der bindenden kirchlichen
Vorschriften wiinscht oder der meint, daB die
Kirche solche bindenden Vorschriften nicht geben
soll, liegt mit groBer Wahrscheinlichkeit zwischen
fiinfundsiebzig und neunundsiebzig Prozent.

3. Der Prozentsatz der Mitglieder dieser Vereini-
gung (und zwar jener, die eine Geburtenregelung
verlangen; von den befragten Verheirateten, die
eine Antwort gaben, waren dies zweiundachtzig
Prozent), der fiir die Geburtenregelung Mittel
gebraucht, die von der Kirche nicht zugestanden
werden, liegt mit ziemlich groBer Wahrscheilich-
keit zwischen zweiundvierzig und fiinfzig Prozent;
der Prozentsatz, der ausschlieBlich solche von der
Kirche nicht zugestandenen Mittel gebraucht,
liegt mit grofer Wahrscheinlichkeit zwischen drei-
zehn und achtzehn Prozent.

4, Jingere Menschen stimmen seltener mit den
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bindenden kirchlichen Vorschriften fiir das prak-
tische Eheleben iiberein als &ltere; auBerdem
meinen jiingere Menschen hiufiger, daB diese Vor-
schriften gedndert werden miissen oder daB die
Kirche dafiir keine Vorschriften geben solle.

5. Jiingere Menschen gebrauchen haufiger als -
tere ausschlieBlich Mittel zur Geburtenregelung,
die von der Kirche nicht zugestanden werden.

6. Eheleute, die im Laufe der Zeit die Methode der
Geburtenregelung wechselten, sind des ofteren
auch zu Mitteln iibergegangen, die von der Kirche
nicht zugelassen werden.

7. Jiingere Menschen machten ihren Entschluf
zur Geburtenregelung nicht so oft vom Rat aner-
kannter Autorititen abhingig (Arzt, Geistlicher,
Psychiater, Psychologe) wie éltere.

8. Jiingere Unverheiratete meinen haufiger als
dltere Unverheiratete, ausschlieBlich Mittel zur
Empféngnisverhiitung gebrauchen zu sollen, die
nicht kirchlich zugelassen sind.

Aus diesem vielleicht manchmal etwas allzu biin-
dig formulierten Ergebnissen wird klar, daB die
Mehrzahl der Mitglieder der St.-Adelbert-Vereini-
gung Unbehagen gegeniiber den bindenden Vor-
schriften der Kirche empfindet. Dieses Unbehagen
ist groBer bei jiingeren Menschen, die sich dann
auch in ihrer Haltung weniger nach diesen binden-
den Vorschriften richten. Es kann also erwartet
werden, daB dieses Unbehagen in Zukunft noch
wichst und der Gebrauch solcher Mittel zur Ge-
burtenregelung, die von der Kirche zur Zeit nicht
zugestanden werden, zunehmen wird.

Soweit also einige Daten iiber Hintergriinde,
Absicht und Ergebnisse der Untersuchung, bzw.
SchluBfolgerungen daraus, die dem Basisrapport
selbst entnommen wurden,

Der Rapport sagt, dall die Resultate dieser Unter-
suchung zwar fiir die Mitglieder der St.-Adelbert-
Vereinigung gelten, aber nicht ohne weiteres als
charakteristisch fiir die katholischen Fiihrungs-
schichten iiberhaupt angesehen werden kénnen S,

Obendrein, so bemerkt die Studiengruppe, steht
die Moglichkeit zu einem MiBverstindnis solcher
Resultate von Umfragen immer offen. Sie meint in
diesem Zusammenhang die iibrigens selbstver-
stdndliche Tatsache unterstreichen zu miissen, daB
der sittliche Wert einer Verhaltensregel nicht durch
die Zahl ihrer Anhinger oder ihrer Gegner be-
stimmt wird. Das Resultat der Untersuchung ist
das Bild einer Teilwirklichkeit, einer Wirklichkeit
freilich der Eheerfahrung einer bestimmten Gruppe
und in einer bestimmten Hinsicht, aber trotz der
daraus sich ergebenden Relativitit nicht ohne

3 Basisrapport, 10-15; 16-18.

4 Basisrapport, 27f.

S Basisrapport, 4f.: Adelbert ist hauptséchlich
eine Organisation von Ménnern zwischen dreiBig
und fiinfzig Jahren mit hohem Bildungsniveau,
in Berufen von hohem sozialem Stand; fast alle
sind praktizierende und aktive Katholiken. Vgl
a.a. 0., 37: 692 der eingegangenen Antworten
kamen von Ménnern, fiinfundvierzig von Frauen.




‘ Bedeutung. Das aufgedeckte Bild zeigt eine deut-
~ liche Divergenz zwischen Denken und Vorschriften
* der offiziellen Moraltheologie einerseits und dem
Denken und Handeln eines ansehnlichen Teils der
Befragten anderseits. Die konstatierte Divergenz
kann nicht damit abgetan werden, daB man sie —
was die Praxis der Verheirateten angeht — einfach
. einer vergehenden Welt zuschreibt, noch kann
- man daraus ohne weiteres die Folgerung ziehen,
daB die Moraltheologie sich eben revidieren miisse,
so daB ihre Grundsdtze und Normen der Praxis der
Mehrheit der Verheirateten angepaft wiirden 6.
Die Bekanntgabe der Untersuchungsresultate
(September 1965) hat in der Presse recht verschie-
dene Reaktionen hervorgerufen. Aber das Rau-
schen im Blitterwald ist ziemlich schnell wieder
verebbt. Eine Mitteilung in Adelbert, dem Mo-
natsblatt der Vereinigung, erklirt dazu: »Anfragen
beziiglich der Eheuntersuchungen haben im
Augenblick wenig Sinn. Der Rapport ist ja noch
nicht verdffentlicht. Dadurch ist ein fruchtbarer
Gedankenaustausch in der Offentlichkeit noch
nicht moglich. Die begrenzte Anzahl von Rapport-
- exemplaren, die vor kurzem interessierten Fach-
~ leuten verschiedener Disziplinen zugesandt wur-
~ den, hat noch nicht zu 6ffentlichen Betrachtungen
gefithrt. Auch von dieser Seite her ist also noch
. keine Antwort gekommen, die Ankniipfungs-
punkte fiir einen weiteren Gedankenaustausch
bieten konnten«7.

Die Absichten der Studiengruppe und die Genauig-

~ keit der Auswerter sollten nicht angezweifelt

werden. Der Versuch, eine Untersuchung wie die
~ vorliegende zu unternehmen, kann nur begriiBt

- werden, und die Auswertung als solche scheint

wissenschaftlich durchaus verantwortlich durch-

gefiihrt worden zu sein.

Die Kritik wird sich vermutlich auf folgende Punkt
. zuspitzen:

1. Man wollte die praktische Eheerfahrung beziig-

lich der Geburtenregelung untersuchen, tatséich-

'r lich hat man aber Angaben iiber das Fiir und

Mu—: @ s miare

Wider bei der Anwendung bestimmter Methoden
der Geburtenregelung erhalten. Natiirlich kann
man auch dies schon Eheerfahrung nennen, aber
dieser Ausdruck meint doch richtiger die psychi-
sche und »moralische « Reaktion auf die verschie-
denen angewandten Methoden (»Ist man gliick-
lich damit?« — »Wirken diese Methoden hem-
. mend auf die Spontaneitit des ehelichen Umgangs
oder nicht 7« — »Wendet man sie ohne Gewissens-
beschwerden an oder nicht?« — »Férdern oder
hemmen sie die Harmonie und Einheit der Ehe 7«
und dergleichen). Zweifellos miiBte hieriiber etwas
aus »dem persdnlichen Urteil iiber die bindenden
Vorschriften der kirchlichen Autoritit« (Frage
17 bis 20) abzuleiten sein — vielleicht wird der
Endrapport darauf niher eingehen; aber abge-
S_ehen von den Bedenken, die gegen die Formu-
lierung der Fragen nach dem personlichen Urteil
erhoben werden kénnen (sieche unten, Punkt 2),
bl_eiben Bedeutung und Wert der Angaben iiber
die tatstichliche Anwendung von Methoden der
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Geburtenregelung unklar, weil nicht ausdriicklich
danach gefragt wurde. — Dies ist kein Vorwurf
gegen die Untersuchung, sondern lediglich ein
Hinweis darauf, daB man bei der Interpretation
der Resultate besonders vorsichtig sein sollte.

2a. Es wurde nach dem persénlichen Urteil iiber
die bindenden Vorschriften der kirchlichen Auto-
ritdt in dieser Sache gefragt, und man fand, daf
eine deutliche Divergenz wahrzunehmen ist zwi-
schen Denken und Vorschriften der offiziellen
Moraltheologie einerseits und dem Denken und
Handeln eines ansehnlichen Teils der Befragten
anderseits.

Wurde dieser Gegensatz nicht allzusehr forciert?
Ist denn im moraltheologischen Denken nicht
auch schon eine Entwicklung im Gange ? Und was
die »bindenden Vorschriften« betrifft: Werden
diese nicht zu juristisch dargestellt? Als ob sie
mehr oder minder von auBen her und mit einer
gewissen Willkiir auferlegt worden wiren! (Und
als ob sie auch ebenso willkiirlich verdndert werden
konnten!) Man kann nicht leugnen, daB sie diesen
Eindruck machen kénnen. Aber hitte man dazu
nicht (auch) ausdriicklich eine Frage stellen miis-
sen, etwa so: Ob die Vorschriften der Kirche als
Appell an das persdnliche Gewissen erfahren
werden oder nicht?

b. All das richt sich in den Fragen 17 bis 20 und
den mit ihnen vorgelegten moglichen Antworten.
Und was soll man von dem Wert der tatséchlich
gegebenen Antworten denken, da man ja voraus-
zusetzen schien, daB iiber die Antwort praktisch
nicht nachgedacht zu werden brauchte (» Das For-
mular kann in einer Viertelstunde ausgefiillt
werden...«)?

Einige Beispiele:

Frage 19 lautet: Meinen Sie personlich, dall die
bindenden Vorschriften der Kirche verdndert
werden sollten, oder meinen Sie, daB die Kirche
iiberhaupt keine bindenden Vorschriften zu dieser
Sache geben sollte? — Vorgeschlagene Antworten:
a. nicht dndern; b. dndern; c. keine bindenden
Vorschriften geben; d. keine Meinung. — Tatséch-
lich gegebene Antworten a. 59, b. 336; c. 300;
d. 25; (keine Antwort: 17).

Weil die Frage verschieden verstanden oder ge-
deutet werden kann, wird die Wahl einer der vor-
geschlagenen Antworten ziemlich willkiirlich, und
Bedeutung sowie Wert der tatsdchlich gegebenen
Antworten werden damit unklar. Es wire nicht
ausgeschlossen, daB ein und dieselbe Person die
drei ersten vorgedruckten Antworten alle drei
hitte unterstreichen kénnen, je nachdem, wie sie
die Frage verstand.

Frage 20: Glauben Sie, daB die bindenden Vor-
schriften der Kirche fiir das praktische Eheleben
wesentlich anders oder wesentlich gleich gewesen
wiren, wenn die Meinung der Frau in diesen
Dingen unbehindert hitte zum Ausdruck kommen
konnen ? — Vorgeschlagene Antworten: a. wesent-

6 Basisrapport, S. V{.
7 Adelbert, Dezember 1965, 228.



lich anders; b. wesentlich gleich; c. keine Mei-
nung. — Tatsdchlich gegebene Antworten: a. 340;
b. 173; c. 202; (keine Antwort: 22).

Dies ist eine wesentliche Frage, die aber sonst selten
oder nie ausdriicklich gestellt wird, so daB man
sich fragen kann, was eine Antwort, iiber die
praktisch nicht nachgedacht werden kann, wert
ist. AuBerdem: Was heiBt »wesentlich gleich«
oder »wesentlich anders « — was soll das tatsdchlich
heiBen?

Man mochte hoffen, daB die Stimme der Ver-
heirateten (unter anderem) iiber Probleme des
praktischen Ehelebens immer ausdriicklicher von
der ganzen Gemeinschaft der Kirche gehort wird.
Eine Umfrage kann zweifellos dazu beitragen, die
gelebten Haltungen zu diesen Problemen auf-
zudecken. Es geht hier aber nicht einfach um eine
Meinungsumfrage; denn es sind dabei Dinge im
Spiel, die bei den Befragten auch Selbstkritik vor-
aussetzen, ferner Bereitschaft, die eigene Meinung
mit der Meinung anderer zu konfrontieren. Das
macht die richtige Formulierung von Fragen, aber
ebenso die Interpretation der eingegangenen Ant-
worten duBerst schwierig. M. Krinkels

Praxis

Vom Sinn der Fiirbitten
bei der Feier der Eucharistie

Gedanken fiir eine Predigt

Die Bischofe der katholischen Kirche haben auf
dem Konzil beschlossen, daB bei der Feier der
Messe, zumal an Sonntagen, Fiirbitten zu sprechen
seien. Schon vor dem Konzil wurden solche Fiir-
bitten in manchen Kirchen gehalten. Es ist auBer-
dem ein Brauch, der in den frithen Jahrhunderten
der Kirche treu geiibt wurde. Man maB ihm in
jener Zeit eine groBe Bedeutung zu. Wenn das
Konzil diesen Brauch wieder in den heutigen
Gottesdienst einfiihrt, dann geschieht dies nicht
aus Griinden der Restaurierung einer alten Sitte.
Es geht der Kirche nicht darum, zu restaurieren,
sondern im Gegenteil darum, den Gottesdienst so
zu erneuern, daB er den Noten der gegenwirtigen
Welt angepaBit wird. Das Konzil schreibt vor, daB
die Fiirbitten nach dem Wortgottesdienst und zum
Beginn der Gabenbereitung gehalten werden.
Offensichtlich handelt es sich bei den Fiirbitten
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um Gebete, denen die Kirche heute wieder einen
hohen Wert beimiBt. Fragen wir daher, worin der
Sinn dieser Gebete liegt. Warum ist es sinnvol,
Fiirbitten bei der Feier der Eucharistie zu halten,
und warum sollen sie nicht irgendwo, sondem
alter Tradition gemdB vor der Gabenbereitung
stattfinden ? Will man sie recht mitvollziehen, muf}
man ihren Sinn kennen. Was also ist der Sinn der
Fiirbitten ?

Um ihren vollen Bedeutungsgehalt zu erfassen,
muB man den Blick auf das innerste Geheimnis
der Eucharistie richten. Bei jeder Feier der Eucha-
ristie wird das Opfer Jesu Christi gegenwirtig,
Was einmal in geschichtlicher Stunde sich er-
eignete, das wird unter der Hiille sakramentaler
Zeichen immer wieder in die Zeit hineingestellt,
Und was ist es, was dieses Opfer zum entscheiden-
den Ereignis der gesamten Geschichte der Mensch-
heit macht? Ist es nicht das unbegreiflichste aller
Waunder, daB in diesem Opfer sich die Liebe Gottes
enthiillt? HeiBt es doch im ersten Brief des
Apostels Johannes: »Darin haben wir die Licbe
erkannt, weil jener sein Leben fiir uns eingesetzt
hat« (3,16). Da es das Opfer des Sohnes Gottes ist,
das fiir das Heil der Welt dargebracht wird,
bekundet es wie kein anderes Ereignis der Ge-
schichte die Liebe Gottes zur Welt. Diese Liebe
wurde offenbar, weil sie gegenwirtig und wirksam
war. Die Gegenwart und die Nihe dieser Liebe
macht denn auch die innerste Wirklichkeit jeder
Feier der Messe aus. In dem geopferten Leib des
Herrn kommt die Liebe Gottes selbst zu uns. An
diesem Opfer teilnehmen, heiBt an dieser Liebe
teilnehmen. Dieses Mahl empfangen, bedeutet die
Liebe Gottes empfangen.

Wie aber antworten wir auf diese Liebe? Wie
anders als durch Liebe? Ist das eigentliche Ge-
heimnis des Opfers Christi die Liebe Gottes, so
mubB auch unser Opfer ein Ausdruck unserer Liebe
zu Gott sein. Das Opfer, das wir Gott darbringen,
ist ja nichts anderes als das Opfer Christi. In dem
Gebet des Kanons der Messe heiBt es: »Wir
bringen Deiner erhabenen Majestit von Deinen
Geschenken und Gaben ein reines Opfer dar.« Es
ist das Opfer, das Gott selbst uns schenkt. In
dieses Opfer sollen wir unsere eigene Hingabe an
Gott hineingeben. Diese Hingabe aber ist in ihrem
Kern nichts anderes als Liebe zu Gott. Es gehort
zu den »Geschenken und Gaben« der gdttlichen
Liebe, daB der Mensch solche Liebe zu vollziehen
vermag. In der Eucharistie ereignet sich also die
Begegnung der gottlichen und menschlichen Liebe.
Dieser Vorgang ist die Mitte und das eigentliche
Geheimnis der Eucharistie.

Was aber hat das alles mit den Fiirbitten zu tun’
Inwiefern helfen uns diese Gedanken zum rechten
Vollzug dieser Gebete ?

Nun, aus der Sicht dieser Einheit der Liebe Gottes
und der Liebe des Menschen bei der Feier der
Eucharistie ist der Sinn der Fiirbitten zu erkennen.
Denn die Fiirbitten sollen aus diesem Grund der
Liebe aufsteigen. Die Liebe Gottes, die in der
Feier des Opfertodes seines Sohnes gegenwirtis
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wird, richtet sich auf die ganze Welt. Diese Liebe
umfingt die anwesende Gemeinde, sie geht aber
dariiber hinaus und sucht das Heil aller. Darum
muB auch die antwortende Liebe der Glaubigen
zugleich Liebe zu den Mitmenschen sein. Es gehort
notwendig zur Echtheit der Liebe zu Gott, daB sie
auch Liebe zu den Briidern und Schwestern ist.
Man kann die Liebe zu Gott und die Liebe zu den
Mitmenschen nicht trennen. Diese Liebe ist unteil-
bar. Das ist nicht nur im ganzen christlichen Leben
so, sondern auch und vor allem bei der Feier der
Messe. Wie aber verwirklichen wir solche mit-
menschliche Liebe? Da bieten sich die Fiir-
bitten an.

Denn was sind die Fiirbitten? Das Wort besagt,

. daB wir in diesen Gebeten fiir andere bitten. Bei
- den Fiirbitten geht der Blick nicht auf uns selbst,
~ sondern auf die Mitmenschen. Wir bitten in ihnen

fiir andere. Dieses Bitten aber soll Ausdruck

- unserer Liebe sein. Die Wiederbelebung der Fiir-
~ bitten hat nicht den Sinn, zur Abwechslung eine

neue Gebetsart einzufiihren, gleichsam um den
Gottesdienst abwechslungsreicher und interessan-

- ter zu gestalten. Die Fiirbitten sind auch nicht
- deshalb wiederbelebt worden, weil die Bischofe
- der Meinung waren, die Zahl der MeBgebete sei

nicht ausreichend und miisse vermehrt werden.
Die Fiirbitten haben den tiefen Sinn, daB die
Gemeinde in ihnen ihre briiderliche Liebe und
Sorge fiir die Mitmenschen betitigt. Nicht das also
ist der Sinn der Fiirbitten, daB hier etwas Neues
geschieht, sondern daB hier immer wieder neu die
Liebe fiir die anderen erweckt und vollzogen wird.

Darum richten sich denn auch die Fiirbitten auf
alle Note der Menschen. Wir denken an die Men-
schen in der Kirche; an alle Glieder, an die Jungen
und an die Alten, an die Kinder und an die Er-
wachsenen, an jene, die ein Amt haben — an Prie-
ster, Bischofe und den Papst —, aber auch an die
vielen, die ohne ein Amt in der Kirche leben. Wir
denken an die Kranken und an die Gesunden; wir
beten fiir jene, deren Glauben angefochten wird,
wie fiir jene, in denen der Glaube erkaltet ist. Diese
Liebe wiire nicht eine wahre Antwort auf die Liebe
Gottes, wenn sie an den Grenzen der eigenen
Kirche haltmachte. Wer im Glauben weifl, daB
es die im Gottesdienst gegenwiirtig werdende Liebe
Gottes dringt, der ganzen Welt das Heil zu
bringen, den dréngt es auch, sich um dieses Heil
aller zu sorgen. Darum bittet er fiir das Heil der
Gldubigen in den anderen Kirchen; darum fleht er
um die Einheit aller Gliubigen; darum geht seine
Sorge auch auf die Glieder des alten Gottesvolkes,
auf die Gott immer noch wartet. Aber auch die
Sf)rge um die Menschen, die iiberhaupt noch nicht
fhe Offenbarung Gottes erkannt haben, beunruhigt
ihn. Es gibt keinen Menschen und es gibt keine
menschliche Not, die der wirklich Glaubige nicht
in seine Sorge einbezieht. Und es ist nicht nur die
So?ge um das ewige Heil, die ihn treibt. Da es eine
universale Liebe ist, verschméht er auch nicht die
Z{utlich&n Bedriingnisse. Es ist ihm nicht gleich-
giiltig, ob es Ungerechtigkeit und Unfriede in der
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menschlichen Gesellschaft gibt. Sein Herz bleibt
nicht kalt, wenn er von Hunger und Krieg erfihrt.
All das soll in den Fiirbitten gegenwirtig werden.
Die ganze Welt mit ihren Noten und Sorgen, mit
ihren Angsten und Schmerzen soll Gegenstand der
Sorge sein.

Einletzter Gedanke: Die Fiirbitten stchen zu Beginn
der Gabenbereitung. Warum gerade an dieser Stelle ?

Die Feier des Opfers Jesu Christi ist ein ungeheures
Geschehen. Sie wird nicht dadurch kleiner, daB
wir sie tdglich begehen. Aber das Ungeheure ver-
blaBt in unserem Denken, wenn es oft wiederkehrt.
Darum miissen wir uns immer von neuem bereiten.
Bei der Gabenbereitung werden Brot und Wein
zugeriistet, unter deren Gestalten das Opfer Christi
Gegenwart wird. Aber auch wir, die wir ja nicht
Zuschauer, sondern Mitfeiernde sind, bediirfen der
Bereitung. Durch nichts bereitet sich aber der
Mensch so sehr fiir das Opfer der gottlichen Liebe
als durch die Verwirklichung selbstloser Liebe.
Diese Verwirklichung der briiderlichen Liebe ist
wichtiger als jedes duBere Tun. Es ist jene Offnung
des inneren Menschen, wie sie in dem Kommen
der gottlichen Liebe ihr unerreichbares Vorbild
hat. Wir schauen auf die Niahe des Unbegreiflichen
und I6sen uns von aller bloBen Ich-Verhaftung.
Diese Bereitung kann durch die Fiirbitten er-
folgen. Auf diesen Sinn der Fiirbitten darf man die
Worte aus dem 1. Johannesbrief anwenden: »Wir
haben erkannt und an die Liebe geglaubt, die Gott
zu uns hat ... Und dieses Gebot haben wir von
Thm, daB der, der Gott liebt, auch seinen Bruder
liebt« (4,16.21). Theodor Filthaut

Worter sind mehr als Identitdtszeichen -eines
Gegenstandes des Denkens. Im Verlauf des Ge-
brauchs umkleiden sie sich mit ganz bestimmten
Neben- und Hinterbedeutungen, schrinken sich
ein, weiten sich aus, verschieben sich, so daB am
Ende ihre Aussage eine ganz andere sein kann als
am Anfang. Mit unbesehenem Gebrauch von Wor-
tern wird darum auch das Denken unbemerkt in
ganz bestimmte Bahnen gelenkt, und an die Stelle
eines unmittelbaren Wirklichkeitskontaktes durch
das Wort und den Gedanken kann der Kontakt
mit einem kiinstlichen Modell treten, welches die
Wirklichkeit gar nicht mehr treu wiedergibt.



Worter kldren, aufzeigen, welche Aspekte eines
Begriffs zu Unrecht oder zu Recht im Vordergrund
stehen, ist darum eine wichtige Hilfe fiir klares
Erkennen und fruchtbares Diskutieren. Solche
Klarungen sollen hier unter der Rubrik Aspekte
lexikonartig geboten werden.

Pastoral

Im wérilichen Sinn bezeichnet die » Pastoral« das
Wirkungsfeld des kirchlich beauftragten Hirten;
»pastoral « nennt man darum jenes Verhalten und
Handeln, durch das der einzelne pastor seiner Auf-
gabe gegeniiber der ihm anvertrauten Herde nach-
kommt. Weil bei diesem Wortverstindnis die Be-
tonung erstens allein auf der Funktion des pastor
liegt (als sei die Herde ihm gegeniiber eine rein
passive GroBe, die von ihm umsorgt, geleitet und
verwaltet werden muB, um ihr Heil zu finden) und
zweitens auf dem Verhalten und Handeln der
menschlichen Person (als sei vor allem von diesem
die Fortsetzung der Erlosungstat Christi innerhalb
der Geschichte abhangig), ist der Begriff mehr und
mehr aporetisch geworden (und bedeutet unter
Theologen oft soviel wie »theologisch-nicht-
serifs «).

Ein theologisch, das heift ekklesiologisch vertret-
barer Begriff ergibt sich erst, wenn man unter der
» Pastoral« den Lebensraum und Wirkungsbereich
der ganzen Kirche versteht. Pastoral wire dann
nichts anderes als der hier und jetzt aufgegebene
Selbstvollzug der von Christus durch den Geist
geleiteten Kirche. In diesem Selbstvollzug hat jedes
einzelne Glied, sei es Amtstriger oder Laie, Mann
oder Frau, Hoher oder Niedriger, eine aktive
Funktion. Es ist natiirlich miBverstdndlich, wenn
man diese je verschiedenen Funktionen der ver-
schiedenen Glieder der Kirche »pastorale « Funk-
tionen nennt. Letztlich handelt es sich um »exi-
stential-kirchliche « Funktionen (wie es sich ja bei
der richtig verstandenen Pastoraltheologie letzt-
lich auch um eine existentiale Ekklesiologie und
nicht um die Lehre vom Seelsorgsamt des pastor
handelt). Entscheidendes Moment an der so ver-
standenen » Pastoral« der Kirche, also an ihrem
Selbstvollzug, ist die hier und jetzt von Gott selbst
gewollte, vorliegende Gegenwart. Sie bildet die
Situation, von der nicht nur jeder einzelne der
Kirche je fiir sich, sondern auch die Kirche als
solche (hinsichtlich ihres aktualen Selbstverstind-
nisses, der Formen und Formeln ihrer Verkiin-
digung, des Kultes usw.) betroffen ist. Eine
Pastoral, in der diese Gegenwart entweder nicht
ernstgenommen oder als Symptom der wider-
stindigen Welt des Antichrist angesehen wird,
liefe letztlich auf eine Utopie oder gar einen kirch-
lichen NarziBmus hinaus: Die Kirche, wie sie sich
hier und heute aus Menschen dieser gegenwértigen
Zeit zusammensetzt und wie sie die Kunde von der
vergebenden Liebe und der menschlichen, mensch-
gewordenen Wahrheit (die Gott selbst als Mensch-
gewordener ist) in dieser Gegenwart pridsent und
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glaubhaft machen will, ist selbst ein Stiick sich

immer wieder wandelnder Welt. In der Pastoral |

geht es also nicht um die Darstellung des bleiben-
den, unwandelbaren Wesens der Kirche, sondern
um deren Aktualisierung. Sie kann sich dabeikaum
auf »ewiges Gesetz« (des Handelns) berufen; sie
muf} vielmehr je und je neu die Prinzipien finden
und formulieren, nach denen sie hier und jetzt
ihrer Aufgabe gerecht werden kann. Diese zugleich
theoretische und praktische Reflexion (oder wie
oben: existential-ckklesiologische Reflexion) ist die
Wesensaufgabe der Pastoraltheologic (oder eben
besser: der praktischen Theologie).

Im richtigen Sinn » pastoral« wire demnach jenes
Verhalten, jene Grundeinstellung, jenes Handeln,
das ausgeht a) von dem umfassenden theologischen
und zugleich »weltlich «-gesellschaftlichen Wesen
der Kirche, b) von der niichtern analysierten, wirk-
lich ernstgenommenen Gegenwartssituation, c) von
der grundsitzlich gleichen Heils-, Glaubens- und
Lebenssituation aller einzelnen Glieder der Kirche,
d) von der absoluten Offenheit der Zukunft und
der zukiinftigen Mdglichkeiten der Kirche, aber
eben auch zugleich e) von der Notwendigkeit einer
gewissenhaften, dennoch nicht anmaflenden oder
utopischen Planung des Vollzugs der Kirche. Da-
mit wiirde das Pridikat » pastoral « nicht mehr nur
dem personal an eine konkrete Gemeinde en-
gagierten Hirten gelten, sondern allen, die gemih
ihrer spezifischen Funktion (als Amt, als Laie, als
Behorde, als Lehrer, als Forscher usw.) an dem
hier und jetzt aufgegebenen Vollzug der Kirche
mitarbeiten. Heinz Schuster

Seelsorge

Ob er sich fiir den Schuldienst oder »fiir die
Seelsorge« entscheiden soll, ist fiir manchen
Theologiestudenten eine schwerwiegende Frage.
Dabei bezeichnen sich nicht nur Pfarrer und
Kapldne mit Vorliebe als »Seelsorger«, sondern
auch jene Geistlichen, die bestimmte Sonderauf-
gaben erfiillen. Studenten und Arbeiter, Konver-
titen und Jugendgruppen haben ihren »Seelsor-
ger«, neuerdings auch Wohnviertel und Produk-
tionsbetriebe. Viele Pfarrer berufen sich fiir MaB-
nahmen, die ihnen theologisch oder sachlich nicht
ganz vertretbar erscheinen, auf »seelsorgerliche
Erwigungen«.

Wie viele aber anzugeben wiiBten, was mit » Seel-
sorge«, dieser allzu wortlichen Ubersetzung von
»cura animarume, genauer gemeint ist ? Die mog-
lichen MiBverstidndnisse reichen von spiritualisti-
schen Tendenzen (als ob Seelsorge nur mit der
Seele und nicht vielmehr mit dem ganzen Menschen
zu tun habe) iiber individualistische und humani-
stische Neigungen (bei denen der transzendente
Aspekt christlichen Glaubens kaum noch geniigend
zur Geltung kommt) bis hin zu Grenzverwischun-
gen zwischen kirchlicher und 4rztlicher Seelsorge
die bei manchen Psychotherapeuten erkennbar
werden. Zudem hat die Umschreibung der » Sorge¢
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durch J. W. Goethe und M. Heidegger dazu bei-
getragen, den biblischen Ursprung und die histori-
sche Priigung der christlichen Seelsorge im gegen-
wirtigen allgemeinen BewuBtsein weithin zu ent-
stellen.

Im kirchlichen Bereich aber wird Seelsorge hiufig
so sehr als Versorgung, Betreuung oder Leitung
der Gemeinden verstanden, daB Freiheit und

- Selbstidndigkeit der Gldubigen nicht selten beein-
~ trichtigt erscheinen, F.-X. Arnold, J. Goldbrunner

und andere betonen zwar seit geraumer Zeit den
Dienstcharakter der Seelsorge und ihr gott-
menschliches Prinzip. Unter materialem Aspekt
aber wird ihr unmittelbarer Bezug auf Gottes
Wort und seine Herrschaft sowie auf das Heil des
Menschen stirker von evangelischen Autoren her-
ausgestellt. Wiirden ihre Erkenntnisse von katho-
lischen Seelsorgern entschlossener gewiirdigt, lie-
Ben sich jene spiritualisierenden und kollektivisti-
schen Neigungen im kirchlichen Handeln leichter
iiberwinden, die das biblische Urbild und den
christlichen Sinn der Seelsorge verwischen.

Solche Uberlegungen werden freilich zu der wei-

. teren Frage fiihren, ob der Terminus » Seelsorge«
im Interesse eines prizisen Sprachgebrauchs nicht

iiberhaupt aufgegeben werden sollte. Gébe es nicht
so fatale Assoziationsmoglichkeiten wie »Heils-
veranstaltung « oder » Heilsarmee « —» Heilsdienst «
oder »Heilssorge« wiirden den gemeinten Sach-

- verhalt treffender bezeichnen. Denn theologisch ist

1

Seelsorge Dienst am Heil des ganzen Menschen,
der iiberdies nicht als isoliert einzelner, sondern
wesenhaft als Glied der Kirche und der Menschheit
verstanden wird. Zu diesem Dienst sind, wenn
auch in verschiedener Weise, alle Glieder des Vol-
kes Gottes berufen. Weil es sich um einen » Dienst «
handelt, soliten Haltung und Arbeitsweise christ-
licher Seelsorger den Eindruck vermeiden, als
ginge es hier um kirchliches Machtstreben oder
eine subtile Herrschaft iiber die Gewissen.
Wolfgang Offele

Vorbeter

Die wesenhafte Gliederung des Volkes Gottes in
vielfiltige und verschiedenartige Dienstleistungen,
die das gesamte kirchliche Handeln kennzeichnet,
muB auch in der Ordnung der gottesdienstlichen
Versammlungen - in denen der héchstrangige Fall
kirchlichen Wirkens vorliegt — gewahrt sein. Einer
der Dienste innerhalb der liturgischen Zusammen-
kunft besteht darin, in der Rolle Christi an der
Spitze der Gemeinde stehend, im Namen des gan-
zen heiligen Volkes und aller Umstehenden Gebete
an Gott zu richten (vgl. Liturgiekonstitution Art.
33). Derjenige, der einen solchen Dienst ausiibt,
kénnte sachlich richtig als Vorbeter bezeichnet
werden. In einem liturgietheologischen Verstindnis
ist also das Vorbeten im eigentlichen Sinn an den
Dienst des vorstehenden Priesters gekniipft; vor-
zubeten ist eine spezifische Funktion des Vor-
sitzenden der Gememdcversammlung

Es war darum weniger gliicklich — und wohl ein
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Anzeichen ungeniigend entwickelter Reflexion auf
die Differenziertheit des kirchlichen Handelns —,
wenn in einem frithen Stadium der liturgischen
Erneuerungsbewegung nicht dem vorstehenden
Priester zustehende und auBerdem sehr unter-
schiedliche Funktionen von einem sogenannten
» Vorbeter« iibernommen wurden.

So wurde mancherorts der Vortragende der
Schriftlesungen Vorbeter genannt. Die neueren
liturgischen Reformdokumente weisen die Ver-
kiindigung der Lektionen und Episteln einem Lek-
tor zu, unter — diskutabler — Reservierung der
Evangelienverkiindigung an einen Diakon oder
den zelebrierenden Vorsteher. Normalerweise wird
ein erwachsener Mann den Lektorendienst aus-
iiben, in einer Midchengemeinschaft oder Schwe-
sternkommunitdt eine erwachsene Frau; auch
dlteren Jugendlichen kann unter Umstinden diese
Aufgabe anvertraut werden. Eriibrigen miiBte sich
eigentlich der Hinweis, da8 Kinder fiir das Amt
der Schriftverkiindigung in der Gemeindeversamm-
lung nicht in Betracht kommen. Einer Gemeinde,
die selbst nach einer Ubergangszeit nicht in der
Lage ist, wenigstens fiir ihre sonntdglichen Ver-
sammlungen als Lektor einen Erwachsenen zu
stellen, miiBBte zundchst das grundlegende Ver-
stdndnis ihrer Euchariestiefeier vermittelt werden.
Die dringende pastoralliturgische Aufgabe der
Lektorenschulung, der sich die Liturgischen Kom-
missionen der Bistiimer annehmen, umfaBt sowohl
Sprecherziehung wie vor allem auch ErschlieBung
der Heiligen Schriften, aus denen vorgetragen
wird. Eine eigene liturgische Kleidung fiir den Lek-
tor 1408t sich geschichtlich rechtfertigen; sofern es
angebracht erscheint, sie zu verwenden (vgl. Richt-
linien der deutschen Bischéfe fiir die Feier der
heiligen Messe in Gemeinschaft vom Jahre 1965,
Art. 44), sollte sie sehr schlicht sein.

Eine andere Dienstleistung innerhalb der gottes-
dienstlichen Versammlung, die von einem » Vor-
beter« versehen wurde, sind die einem Kantor
oder einer Sdngergruppe zukommenden Funk-
tionen. Der Gesang ist ein wichtiges, fast unerldB-
liches Element der feiernden Gemeindezusammen-
kunft. Ordinariums- und Propriumsteile der Messe
sind ihrer Natur nach Gesdnge und keine zum
Sprechen bestimmten Texte, Dem Kantor und der
Sdngergruppe obliegt das Anstimmen der Ge-
sidnge, der Wechselgesang mit der Gemeinde und
die Ubernahme schwieriger Partien, bei denen die
Gemeinde zuhort. Bei dieser Art der MeBfeier,
bei der die Gesangsteile ihrem liturgischen Sinn
entsprechend ausgefiihrt werden, eriibrigt sich ein
Vorbeter. Gleichfalls besteht keine Notwendigkeit
und sollte es unterlassen werden, einen Vorbeter
zu verwenden, wenn fiir die Gesdnge etwa zu
Beginn, zur Gaben- und Kommunionprozession
geeignete andere Texte, die nicht mit denen des
MeBbuches iibereinstimmen, beniitzt werden. Die
— hoffentlich bald entfallende — rubrizistische Vor-
schrift, nach welcher in diesem Fall der zele-
brierende Priester die Missaletexte ersatzweise
leise fiir sich sprechen muB, hat bedauerlicherweise



in den vergangenen Monaten nach der ersten
kleinen Reform der MeBliturgie in Deutschland
teilweise zu einem Riickgang des Gesangs und zu
einem Wiederaufleben des Sprechens des MeB-
propriums durch Vorbeter und Gemeinde gefiihrt,
was ganz im Gegensatz zu den Absichten der
Liturgiereform steht. Es ist daher dringend davon
abzuraten, beispielsweise nach einem passenden
Kirchenlied zum Einzug noch den Introitus des
MeBbuches gemeinsam laut zu rezitieren. Dal
gemeinsamer Gesang auch kleinerer Eucharistie-
gemeinschaften, etwa an einem Werktagmorgen,
moglich ist und immer mehr Ubung werden kann,
zeigt die Erfahrung. In solchen Fillen, wo dies
iiberhaupt nicht moglich erscheint, kénnen die
Gesangstexte des MeBbuches behelfsweise laut
vorgesprochen werden; dieser »Vorbeterdienst«
ist dann aber ein » Kantorendienst« (vgl. Richt-
linien 1965, Art. 46). Ahnliches gilt vom Vortrag
der einzelnen Anrufungen beim Fiirbittgebet. Auch
bei einer Messe mit wenigen Teilnehmern besteht
kein Grund, daB der vorstehende Priester selbst
den Kantor vertritt; das Vorsprechen der Gesangs-
texte kann durch einen der Mitfeiernden, eventuell
von einem festen Platz im Gemeindeteil der Kirche
aus erfolgen.

Die Wahrung der unterschiedlichen Funktionen
des Lektors und Kantors, die im fritheren »Vor-
beter« weithin zusammenfielen, erleichtert nicht
nur die verstehende und fromme Mitfeier, sondern
entspricht auch dem gesamten nachkonziliaren
Bemiihen, die verhingnisvolle Einebnung der
kirchlichen Gliederung zu iiberwinden und zum
Reichtum der Gaben und Dienste der Gemeinde
Jesu zu finden. Heinrich Rennings
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Ob und in welchem MaBe die vom Konzil begonnene
Reform der Kirche verwirklicht wird, dariiber werden
nicht zuletzt die Gemeinden entscheiden. Widersetzen sie
sich der Erneuerung, weil sie vielleicht durch die zahl-
reichen und unerwartet auf sie eindringenden Verdnde-
rungen verwirrt sind oder weil sie in ihren Gewohnheiten
sich nicht stéren lassen wollen, so bleiben die Bemiihun-
gen des Konzils ein Torso. Offnen sie sich jedoch in der
Bereitschaft zum Wandel, so kann sich eine Reform der
Kirche ereignen, die auch die kiihnsten Visionen reform-
freudiger Katholiken vor dem Konzil weit hinter sich
1aBt. Ob die Gemeinden sich erneuern, wird in erster
Linie von ihren Vorstehern abhingen. So sehr es einer-
seits wahr ist, daB die Erneuerung der Kirche u. a. gerade
in der Aktivierung der Gldubigen besteht, so sehr wird
anderseits auch in den kommenden Jahren wieder einmal
bewiesen werden, daB das kirchliche Leben in entschei-
dender Weise in die Héinde der Hirten der Gemeinden
gelegt ist.

Zur zukiinftigen Reform der Gemeinden gehoren nicht
nur die zahlreichen neuen durch das Konzil erméglichten
Formen des kirchlichen Lebens. Die Reform wird an
erster Stelle durch den neuen bzw. wiedererweckten alten
kirchlichen Geist bestimmt, durch das rechte und volle
theologische Verstdndnis der wesentlichen Strukturen der
Kirche. Eine dieser wieder zu entdeckenden Strukturen
ist das, was die Konstitution iiber die Liturgie das »Pascha-
Mysterium « nennt. Was meint die Konstitution mit die-
sem Wort? Im Artikel 6 der »Instruktion zur ordnungs-
gemiBen Durchfithrung der Konstitution iiber die Heilige
Liturgie« wird die mit diesem Wort gemeinte Wirklich-
keit so beschrieben: »Der Gottessohn, der Fleisch ange-
nommen hat, ist gehorsam geworden bis zum Tod am
Kreuz und ist in der Auferstehung und der Himmelfahrt
so erhoht, daB er die Welt teilhaben 148t an seinem eigenen
gottlichen Leben, durch das die Menschen, der Siinde
abgestorben und Christus gleichférmig geworden, »>nicht
mehr sich leben, sondern dem, der fiir sie gestorben und
auferstanden ist< (2 Kor 5,15).« Nimmt man hinzu, was
in den Artikeln 5 und 6 der Konstitution selbst dariiber
geduBert wird, so erkennt man, daB wir es mit einer
biblisch begriindeten Aussage iiber die Mitte des ganzen
christlichen Daseins zu tun haben. Im Riickgriff auf das
alttestamentliche Ereignis des Pascha, des »Voriibergangs
des Herrn« (Ex 12) wird das Handeln Gottes in seinem
menschgewordenen Sohn, das Epiphanie und Heilswerk
in einem ist, gedeutet. Im Leben und Sterben, in der Auf-
erstehung und Himmelfahrt hat sich der neue »Vor-
iibergang des Herrn « ereignet, der fiir die Menschen Heil
oder Unheil bedeutet. Die Verkiindigung der Kirche ist
folglich die Botschaft, dal Gott die Menschen durch
seinen Voriibergang im Leben und in der Erhéhung des



Jesus von Nazareth aus der widergdttlichen Macht be-
freit und in seine Herrschaft berufen hat (Art. 6). i
Dieses Mysterium setzt Gott in der Kirche durch sein
Wort und durch die Sakramente gegenwirtig und macht
es auf diese Weise jeder Generation gleichzeitig. Dieser l
unter dem Wort und den Zeichen verhiillte und doch
wirksame Voriibergang endet und »voll-endet« sich zu-
gleich in der letzten Epiphanie Gottes, mit der die neue
und vollendete Welt anbricht.

Was kann geschehen, damit in unseren Gemeinden das
BewuBtsein von diesem mysterium paschale wiederersteht
und den Glauben und das Leben der Gemeindeglieder
bestimmt ?

Es ist vor allem von den Mbglichkeiten zu reden, dic
sich fiir die Verkiindigung ergeben. Diese Moglichkeiten
stellen freilich eine Bedingung, ohne die sie nicht realisiert
werden konnen. Sie setzen ndmlich das rechte BewuBtsein
der Prediger und Katecheten selbst voraus. Nur wenn
diese sich mit den neuen Erkenntnissen vertraut machen,
ja dariiber hinaus sich von ihnen ergreifen lassen, werden
die Mdglichkeiten zu realen Aufgaben. Wovon hitte die
Verkiindigung zu sprechen?

Es miiBte in erster Linie ein Gesamtverstindnis des Han-
delns Gottes an der Welt im Sinn der oben zitierten Texte |
vermittelt werden. Dieser Uberblick iiber das Ganze des
Heilswerkes unter dem Aspekt des offenbarenden und
heilstiftenden Voriibergangs des Herrn erstreckt sich von |
der Erschaffung iiber die Erlosung bis zur Vollendung
der Welt. Diese Grundlegung ist notwendig, damit die
einzelnen Erscheinungs- und Wirkformen des Mysteriums
in der Gemeinde nicht unvermittelt und isoliert erscheinen,
sondern in der Gesamtsicht ihren Ort und ihren Sinn er-
halten. Denn die Kirche, konkretisiert in den Gemeinden,
ist nur vom Gesamtverstindnis des Heilswerkes her zu

begreifen. :
Das Pascha-Mysterium An zweiter Stelle wiire die Liturgie der Gemeinde als
in der Liturgie der bevorzugte Ort der Begegnung zwischen Gott und

Mensch zu deuten. Dabei diirfte nicht {ibersehen werden,
daB ein wesentlicher Teil der Liturgie die Verkiindigung
des Wortes Gottes bildet. Zum Grund- und Kernbestand
dieser Verkiindigung aber zihlt die Botschaft von der
Auferstehung Jesu und ihrer Heilsbedeutung fiir die Welt. r
Es kime folglich darauf an, der Gemeinde einsichtig zu
machen, daB die Botschaft der Auferstehung nicht nur
das Evangelium des Osterfestes, sondern das Evangelium
des ganzen Jahres ist. Denn es ist die Botschaft von dem |
auferstandenen und erhShten Christus, in dem die Auf-
erstehung und Erhohung der ganzen Welt erm&glicht und
begonnen wurde. Ein auBerordentlich bedeutsames und
in seinen Auswirkungen weittragendes Element dieser
Verkiindigung stellt die Wahrheit von der Gegenwart des !
64 in der Verkiindigung handelnden erhdhten Herrn dar l
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Dieser macht durch seine titige Anwesenheit das mensch-
liche Zeugnis wie auch dessen Annahme im Glauben der
Horer moglich. Bringt ein Prediger es fertig, seiner Ge-
meinde diese beiden Kernelemente des Pascha-Myste-
riums im Worte Gottes — die Verkiindigung als Botschaft
der Auferstehung und die Gegenwart des Auferstandenen
- glaubwiirdig zu bezeugen, so ist ihm ein wichtiges Stiick
in der Erneuerung der 6sterlichen Verkiindigung gelungen.

Wenn auch das Pascha-Mysterium in allen Sakramenten
gegenwirtig wird, so hebt die Liturgiekonstitution doch
die Taufe und die Eucharistie besonders hervor. Von der
Taufe wird gesagt: »So werden die Menschen durch die
Taufe in das Pascha-Mysterium eingefiigt. Mit Christus
gestorben, werden sie mit ihm begraben und mit ihm
auferweckt« (Art. 6). Den osterlichen Aspekt der Eucha-
ristie aber, die im Artikel 47 convivium paschale genannt
wird, beschreibt die gleiche Konstitution (Art. 6) mit
diesen Worten: »Seither hat die Kirche niemals aufgehort,
sich zur Feier des Pascha-Mysteriums zu versammeln,
dabei zu lesen, »was in allen Schriften von ihm geschrieben
steht< (Lk 24,27), die Eucharistie zu feiern, in der >Sieg
und Triumph seines Todes dargestellt werdens, und zu-
gleich >Gott fiir die unsagbar groBe Gabe dankzusagenc
(2 Kor 9,15), in Christus Jesus >zum Lob seiner Herr-
lichkeit< (Eph 1,12). All das aber geschieht in der Kraft
des Heiligen Geistes.« Die Verkiindigung hat demnach
die Sakramente zu bezeugen als Mysterien, als Zeichen
der realen und wirksamen Gegenwart des erhohten Herrn,
der seinen Gldubigen Anteil an den Kriften und Gaben
der Auferstehung gewihrt. Weil dieses Verstindnis der
Liturgie heute keineswegs Gemeingut der Gliubigen ist,
mubB es mit Nachdruck betont werden. Denn ohne ein
entsprechendes BewulBtsein kann eine Gemeinde die Li-
turgie nicht als ein &sterliches Geheimnis feiern. Wie
wenig — auch vom Ritus her — ein solches Verstindnis
entwickelt ist, zeigt jener Gottesdienst, bei dem man eine
besonders kraftvolle Bezeugung der Auferstehung erwar-
ten konate: Ich meine die Totenliturgie. Jedermann weiB,
wie sehr durch die Farbe der schwarzen Gewinder, durch
den ernsten Ton der Musik und zum Teil durch die Texte
Motive der Trauer und des Gerichts, aber auch der
Beruhigung und des Trostes bei der Totenmesse und beim
Begrédbnis im Vordergrund stehen. Wenn aber irgendwo,
dann miiBte doch gerade angesichts des Todes die Hoff-
nung auf die Auferstehung zum neuen Leben sich zeigen.
Hoffentlich wird es nicht mehr lange dauern, daB die
Bestimmung der Liturgiekonstitution (Art. 81) ausgefiihrt
wird: »Die Totenliturgie soll deutlicher den &sterlichen
Sinn (paschalem indolem) des christlichen Todes ausdriik-
ken.« Die »Diener des Wortes« aber brauchen nicht zu
warten, bis die Gesetzgeber eine neue Form des Gottes-
dienstes erlauben. Sie sollten in Gehvorsam gegeniiber dem
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Worte Gottes und bestirkt durch die Beschliisse des
Konzils sich daran erinnern, daB es ihr Amt ist, di
Auferstehung Jesu Christi als Zeichen der Macht und des
Heilswillens Gottes zu bezeugen. Der Tod eines Gemeinde-
gliedes konnteeiner der konkreten Anldssesein, dieses Zeug- |
nis abzulegen. Eine Predigt beim Totenamt oder beim |
Begribnis sollte darauf hinzielen, die Trauernden aus
ihrer Resignation herauszufiihren und zur Hoffnung zu
bewegen, indem ihnen die Kraft und die Herrlichkeit der
Auferstehung vor Augen gestellt wird. DaB die grofe
Chance dieser Situation oft nicht geniitzt wird, ist unver-
stindlich, wenn man bedenkt, daB die Glaubigen — und
noch mehr: die Nicht-Glaubenden — doch gerade bei dem
Tod eines Menschen dieses Zeugnisses bediirfen und
leichter als sonst im Leben dafiir ansprechbar sind.

Die Liturgie der Kirche entfaltet sich im »Jahr des Herrn«.
Da dieser Herr der durch Tod und Auferstehung Erhohte
ist, muB die ganze Verkiindigung im Laufe des Jahres
Osterlichen Charakter tragen. Wenn sich auch die beson-
dere Aufmerksamkeit einer dsterlichen Verkiindigung auf |
die Sonntage als die Tage der Auferstehung des Herrn
richtet, die ihren Hohepunkt in dem jéhrlichen Osterfest
erreichen, so darf dariiber nicht der genannte Gsterliche
Charakter des gesamten Kirchenjahres vergessen werden.
Das bedeutet, daBl die gesamte Verkiindigung osterliche |
Struktur haben muBl. Was auch immer Sonntag fiir Sonn-
tag — hoffentlich des ofteren auch werktags — gepredigt
wird, es muB} alles im Pascha-Mysterium seinen Grund
und sein Ziel haben. Wie gesagt, hat solche Verkiindigung
zwei besondere Anldsse bzw. Objekte: der wochentlich
wiederkehrende »Herren-Tag« und das jihrlich sich wie-
derholende Paschafest. Der Herrentag (dies dominica oder
dies Domini) ist »der Ur-Feiertag (primordialis dies festus),
den man der Frommigkeit der Gliubigen eindringlich |
vor Augen stellen soll, auf daB er auch ein Tag der Freude |
und der MuBe werde« (Art. 106 der Liturgiekonstitu-
tion). Der Begriff des Herrentages wird vom Konzil aus-
driicklich von dem Gedéichtnis der Auferstehung Jesy,
der Feier des mysterium paschale hergeleitet. Die sonntig-
liche Liturgie wird eindeutig von diesem Verstdndnis her
interpretiert: »An diesem Tag miissen die Christglaubigen
zusammenkommen, um das Wort Gottes zu horen, an
der EBucharistiefeier teilzunehmen und so des Leidens, der
Auferstehung und der Herrlichkeit des Herrn Jesus zu
gedenken und Gott dankzusagen, der sie »wiedergeboren
hat zu lebendiger Hoffnung durch die Auferstehung Jesu
Christi von den Toten< (1 Petr. 1,3)« (Art. 106). Ver-
gegenwirtigt man sich die tiefeingewurzelten und seit
vielen Generationen durch Predigt, Katechese und Form
des Gottesdienstes verfestigten Vorstellung vom Sonntag
als dem Tag, an dem man die sogenannten »religidsen
Pflichten « — die Messe mit Andacht héren (!) und keine
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»knechtlichen « (!) Arbeiten verrichten - zu erfiillen hat, so
vermag man zu ermessen, welch miihevolles Stiick Arbeit
hier den Verkiindigern in Kirche und Schule bevor-
steht. Die Schwierigkeiten liegen aber nicht so sehr in der
Sache, als vielmehr in der schwerbeweglichen Vorstel-
lungswelt der Glaubigen. In dieser Hinsicht diirfte es die
Verkiindigung iiber das Osterfest, das hochste Fest der
Kirche, die solemnitas maxima Paschatis (Art. 102), leich-
ter haben. Hier scheint anderseits nach Ausweis der Pre-
digtgeschichte der Neuzeit erhohte Wachsamkeit gegen-
iiber der Gefahr der Verfliichtigung und Auflésung des
Mysteriums geboten zu sein. Auch ist zu bedenken, dal
die Quadragesima die Zeit der Vorbereitung auf die Feier
des Pascha-Mysteriums ist (Art. 109), und auch, daB diese
Feier nicht begrenzt ist auf das Triduum Sacrum vom
Griindonnerstag bis zum Ostersonntag, sondern in seiner
Fiille fiinfzig Tage bis zur Pentecostes umspannt. Die
Verkiindigung hat das eine wie das andere zu beachten.
Die Predigten sowohl der vierzig Tage vor wie der fiinfzig
Tage nach dem Pascha-Fest sollen in der Bezeugung des
Pascha-Mysteriums ihre Mitte haben. Nur so kann die
Fiille des osterlichen Kerygmas der Gemeinde dargeboten
werden. Sehr zu bedauern ist es, daB die Osterwoche
selbst im Leben unserer Gemeinden in der Regel keine
erhdhte Bedeutung hat. Man lese doch einmal die Texte
der Messen dieser Woche vom Blickpunkt des kerygma-
tischen Interesses, um ihre groBartige Schonheit und ihre
einzigartige Zeugniskraft zu erkennen. Es wire nicht der
geringste Dienst an der Erneuerung der Osterlichen Ver-
kiindigung, wenn man die Liturgie dieser Woche durch
Homilien und Gestaltung der Feiern zu einem lebendigen
und festlichen Gottesdienst der Gemeinde machen wiirde.

Es sei am Ende dieser kurzen Erwdgungen iiber die Mdg-
lichkeiten einer sterlichen Verkiindigung im Kirchenjahr
noch auf eine interessante Tatsache aufmerksam gemacht,
die leicht iibersehen wird, vom Konzil jedoch vermerkt
worden ist. Es handelt sich um das rechte Verstidndnis
der Heiligenfeste. Dieses Verstdndnis fallt ndmlich durch-
aus nicht aus dem Rahmen des Gesamtverstindnisses der
Liturgie und des Kirchenjahres heraus. Auch die Heiligen-
feste erhalten ihre volle Deutung erst durch das Geheimnis
des erhéhten Herrn. Die Liturgiekonstitution beschreibt
diesen Zusammenhang folgendermaBen: »In den Gedécht-
nisfeiern der Heiligen verkiindet die Kirche das Pascha-
Mysterium in den Heiligen, die mit Christus gelitten haben
und mit ihm verherrlicht sind« (Art. 104). Das in der
Verkiindigung des Wortes Gottes und in den sakramen-
talen Zeichen vergegenwirtigte Pascha-Mysterium teilt
sich durch den Glauben den Menschen mit. Die Kirche
versteht als Heilige, die sie in besonderer Weise verehrt,
jene Glidubigen, bei denen sich in ihrer irdischen Existenz
das Wirken Gottes durch den erhdhten Herrn ganz hat
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auswirken kénnen, so daB sie ihrem Tod an der offenbaren
Herrlichkeit dieses ihres Herrn teilnehmen. So gesehen,
sind sie anschauliche Beispiele fiir die Kraft, die Fiille und
die irdische Gegenwirtigkeit des Pascha-Mysteriums, Eine
solche Deutung der Heiligen schligt auch die Briicke zum
Leben der Gldaubigen selbst. Denn diese sollen die &ster-
lichen Mysterien, mit denen sie in der Liturgie gesittigt
wurden, »im Leben festhalten« und wirksam werden
lassen (Art. 10 der Konstitution). Auf diese Auswirkung
im Leben der glaubigen Menschen zielt das Pascha-Myste-
rium. Deshalb wird es je und je durch Wort und Zeichen
gegenwdrtig. Christliches Dasein ist Leben aus diesem
Glauben. Da das Mysterium sich aber erst in der neuen
Welt vollendet, ist dieses Dasein zugleich ein Leben auf
Hoffnung hin. Die Verkiindigung muB diesen anthropo-
logischen Bezug stets vor Augen haben. Thre Wirksamkeit
hingt davon ab, ob sie den Blick nicht nur auf die Herr-
lichkeit des gottlichen »Voriibergangs «, sondern auch auf
die konkrete Existenz ihrer Horer richtet, fiir die dieses
Geschehen sich ereignet.

Es ist nicht zufillig und alles andere als ein rhetorischer
Einschub, wenn das Dekret »Die Kirche in der Welt von
heute « mitten in seinen Ausfiihrungen iiber die Situation
und Aufgabe des Christen in der gegenwirtigen Gesell-
schaft vom Sinn und von der Bedeutung des Pascha-
Mysteriums spricht. Die Existenz des christlichen Men-

schen in der Welt wird an dieser Stelle (Art. 22) interpre- |

tiert als ein Leben, das aus der Kraft des gottlichen Gei-
stes, der Auferstehung, unvergingliches Leben und alles
iberwindende Liebe spendet. Erstaunlich und unerwartet
sind die letzten Sdtze dieses Textes, in denen der universale
Horizont des dsterlichen Geheimnisses aufleuchtet: »Das
(= osterliche Mysterium) gilt nicht nur fiir die Christ-
gléubigen, sondern fiir alle Menschen, die guten Willens
sind, in deren Herzen die Gnade unsichtbar wirkt. Da
némlich Christus fiir alle gestorben ist, und es in Wahrheit
nur eine letzte Berufung des Menschen gibt, ndmlich die
gottliche, miissen wir festhalten, daB der Heilige Geist
allen die Méglichkeit bietet, diesem &sterlichen Geheim-
nis auf eine nur Gott bekannte Weise verbunden zu werden.
Solcher Art und so groB ist das Geheimnis des Menschen,
das durch die christliche Offenbarung den Glaubenden
aufleuchtet. Durch Christus und in Christus also wird das
Ritsel vom Schmerz und Tod hell, das auBerhalb seines
Evangeliums uns niederschlégt. Christus ist auferstanden,
hat durch seinen Tod den Tod vernichtet und uns das
Leben geschenkt, auf daBl wir als Séhne im Sohne im
Geiste rufen: Abba, Vater!«

Durch seinen Voriibergang in Jesus Christus will Gott
sich allen Menschen offenbaren und sich selbst mitteilen
zu ihrem Heil. Dieser universale Heilswille Gottes endet
nicht an den Grenzen der Kirchen und der Glaubensge-
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meinschaften. Er umspannt die ganze Menscheit und
handelt an allen, die sich seinem — sichtbaren oder un-
sichtbaren — Wirken 6ffnen. War der erste Voriibergang
Gottes in Agypten zum Heil eines kleinen Volkes, so
geschieht der zweite — in Palistina und in der Kirche —
fiir die gesamte Menschheit, die das neue und ewige Volk
Gottes bilden soll.

Osterliche Verkiindigung ist das Zeugnis, das Menschen
von diesem universalen Wirken Gottes ablegen. Wenn sie
auch in der Regel vor einer Gemeinde von Glaubenden
geschieht, so intendiert sie doch stets das Heil der ganzen
Welt.

Wer aber behauptet, man diirfe den Menschen
iiber Inhalt und Form der Rede keine Vorschrift
machen, da es ja der Heilige Geist ist, der sie zu
Lehrern macht, der kann geradesogut auch sagen,
man diirfe nicht beten, weil ja der Herr sagt: Euer
Vater weifs, was euch fehlt, noch bevor ihr ihn
darum bittet. ..

Augustinus, De doctr. christ. IV, 33.

Ist Verkiindigen nach dem Zweiten Vatikanischen Kon-
zil noch schwieriger geworden? Es macht den Eindruck.
Viele ordinierte Verkiinder scheinen unsicher zu sein.
Dafiir gibt es mancherlei Griinde: keine Absonderung
mehr vom Volk, weniger Isolierung in der Liturgie, weni-
ger Gesungenes, kaum Latein, keine Stillmesse.
Wahrscheinlich werden von diesen Anderungen aber
lediglich Leerstellen aufgedeckt, die schon lange mit Lati-
nitit, fonus rectus, Sinn fiir Theatralik, ElitebewuBtsein
und opus operatum-Gesinnung nur schlecht iibertiincht
waren.

Betrachtet man die Anderungen in ihrer Intention, dann
bringen sie: Hinwenden zur Gemeinde, folglich Mitein-
andersprechen, folglich Landessprache.

Dann lidge im Unsicherwerden — wieder einmal — eine
Chance. Wird dagegen jemand nicht unsicher, iibertrigt
er seine alten Formen der Haltung, des Sprachstils (beim
Ankiindigen und Predigen) und des Sprechstils (beim
Ankiindigen, Predigen, Vorlesen und Vorbeten) in die
verdnderte Situation, dann kommt es zwangsldufig zu
einer Kette von Unwahrhaftigkeiten.

Es kommt zu einer Kette von Briichen, die nicht als nur
dsthetisch relevante >Stilbriiche< abgetan werden kdnnen.
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Es sind Briiche, die den Mitfeiernden, wenn er sie wahr-
nimmt, verletzen — ihn miBachten, wenn er sie nicht be-
merkt. Theologischer gedeutet: Briiche, die ein Argernis
sind dem, der sie bemerkt, ein Mangel an briiderlicher |
Liebe gegeniiber dem, der sie nicht wahrnimmt. Der Sinn |
der Anderungen wird auf diese Weise paralysiert. ,
Hier wire zu begriinden, warum Haltung, Sprache und
Sprechen zusammenbedacht werden und was das fiir die
Aufgabe des Verkiindigens bedeutet. Das kénnte von der
Sprachtheorie aus geschehen. Da aber Sprache heute in
fast allen Denkrichtungen erneut Forschungsgegenstand
geworden ist, konnen hier nur einige weit voneinander
entfernte Namen stehen, die das Feld markieren. Ein
Feld, auf dem Idealisten und Pragmatisten, Logiker und
Logistiker, Zeichentheoretiker und Kybernetiker, Anthro-
pologen und Soziologen, Psychologen und Psycholingui-
sten, Sprachwissenschaftler und Sprechwissenschaftler mit-
einander streiten und in diesem Streit der Sache selbst
neue Erkenntnisse abgewinnen.

Eine explizite Sprachtheologie dagegen, die auf dem
Stand dieser Reflexionen und Theorien iiber die Sprache
stiinde, gibt es wohl nicht. Da anderseits die wenigsten |
Theologen wahrend ihres langen Philosophiestudiums die
gerade erwidhnten Forschungsrichtungen, ihre Methoden |
und Ergebnisse kennenlernen, bildet sich ein vielleicht

fundamentaler blinder Fleck in ihrem Selbstverstindnis |

als Verkiindiger. Nur so 146t es sich erkliren, daB — um |
auf die drei Begriffe Haltung, Sprache und Sprechen
zuriickzukommen — von >Haltung« allenfalls in der Pasto-
raltheologie, sicher in der Liturgiewissenschaft (wenn auch
in anderem Wortverstindnis) die Rede ist. Die Sprache
geh6rt zur Fundamentaltheologie und Exegetik, das Spre-
chen, wenn iiberhaupt, zur Homiletik und Katechetik.
Die Dialektik von >Mensch und Sprache< wird dabei
ebenso ignoriert wie die von » Sprache und Sprechen<. Nur
so 1dBt es sich begreifen, daB vom Menschen die ihn
konstituierende Wirkung der Sprache weggedacht wird,
also Geschichte, BewuBtsein, Gewissen usf. Nur so ist es
schlieBlich zu verstehen, daB wo immer Sprache in diesen
Beziehungen einbegriffen wird, >Sprechen< auf jeden Fall
als minderer Akt leiblicher AuBerung unter den periphe-
ren Techniken verrechnet wird. Die unsinnige Trennung
in materiale und formale Homiletik mag als Beweis dienen
— oder die Besinnung dariiber, warum wohl Stummbheit
ein Weihehindernis ist.

Thesenhaft verkiirzt heilt das: Sakrament und Verkiindi-
gung sind essentiell gebunden an das gesprochene Wort.
Das gesprochene Wort konstituiert priesterliches Wirken.
Vorausgesetzt ist dabei nicht nur die Sprechfihigkeit des
Vollziechenden, sondern die dialogische Intention. Der
existentielle Vollzug des Dialogischen ist immer zugleich
Selbstvollzug des Sprechenden, historische Konkretion des
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Gesprochenen und Erméglichung des Mitvollzugs der
Angesprochenen.

Wird diese Dreistrahligkeit unter zeichentheoretischem
Ansatz betrachtet, dann verschiebt sie sich in einer Posi-
tion. Dann gibt es 1. eine gleichzeitige Beziehung zwischen
Zeichen und Zeichen (materialer oder syntaktischer
Aspekt), 2. eine zwischen Zeichen und Bezeichnetem
(semantischer Aspekt) und 3. eine zwischen Zeichen und
Zeichenverwender bzw. Zeichenempfinger (pragmatischer
Aspekt). Fiir das gesprochene Sprachzeichen heilit das in
allen drei Zeichendimensionen Priisenz von Sprachlichem
und Sprecherischem (syntaktisch und parasyntaktisch;
semantisch und ektosemantisch ; pragmatisch und situativ).
Es fiihrte zu nichts, hier ein Schema der Analyse gespro-
chener Zeichen, etwa der in einer Predigt relevanten Zei-
chenfunktionen, nur zu skizzieren. Stattdessen soll eine
formale Betrachtung das Gemeinte verdeutlichen. Es
interessiert im sprachlichen Feld zum Beispiel an den Satz-
arten ihre grammatische Struktur (Setzung, Einfachsatz,
Satzgefiige) unter 1., ihre Aussagefunktion (Frage, Be-
hauptung, Urteil) unter 2., ihre Aussageintention (rationa-
lisierend, emotionalisierend) unter 3., oder im sprecheri-
schen Feld zum Beispiel an den Tonhdhenbewegungen ihre
akustische Struktur (Intervallumfang, Haufigkeit der In-
tervallspriinge) unter 1., ihre satzsinnkonstruierende Funk-
tion (Aussage-, Frageintonation) unter 2., ihre situative
Intention (emphatisierend, didaktisch usf.) unter 3. Was
hier an einem Satzmodell gezeigt wurde, gilt entsprechend
fiir das Semantische. Es miifte einsichtig geworden sein,
auf welche Weise im konkret Gesprochenen Sprachliches
und Sprecherisches einander wechselseitig fundieren.
Wichtig scheint weiter der Hinweis darauf, daB im Zei-
chenmodell am pragmatischen Richtungsstrahl als >Inter-
pretant¢< beide auftauchen, der Zeichenverwender und der
Zeichenempfinger. Das heiBt fiir die Aufgabe des Ver-
kiindigens: Weder fiir die material-syntaktische Struktur
der verwendeten Zeichen noch fiir die Beziehung zwi-
schen Zeichen und Bezeichnetem gibt es zwischen Zeichen-
verwender (Verkiindiger) und Zeichenempfinger (Ge-
meinde) einen Unterschied. Beide sind Interpretanten.
Wird dieser Gedanke aus der ahistorischen Betrachtung
des universellen Zeichenmodells gelost und iibersetzt in
die vertrautere >historische< Betrachtungsart, dann hei3t
das folgendes: Das Miteinandersprechen als ausgezeich-
neter Modus des Miteinanderseins vermittelt die Dialek-
tik von Sprechen und Sprache. In der Geschichtlichkeit
des Miteinandersprechens griindet aber zugleich die Tat-
sache, daB alles Gesagte jemandes Gesagtes ist und alles
Gehorte jemandes Gehortes. Das Gesprochene im Sinn-
horizont eigener Geschichtlichkeit vermittelt den Ausle-
gungshorizont des Sprechenden und den Auslegungshori-
zont des Horenden. Bei allem Bemiihen um die urspriing-
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liche Situation einer Nachricht, zum Beispiel der »Bot-
schaft«, gibt es weder eine Uberwindung der historischen
noch der dialogischen Differenz.

Die Botschaft ist in Sprache gesprochen. Sprache ist aber
nicht nur das Objekt der Interpretation, sondern sie ist
selber Interpretation. Es meldet sich hier ein Verstéindnis
der Sprache als stindig geschehender Auslegung. Jede
Sprache deutet Welt auf ihre Weise. Aber als diese Deu-
tung ist sie nicht die Welt selbst, sondern bleibt eine
»Zwischenwelt «. Diese ist nun auf immer erneute Deutung
angelegt. Im Sprechen wird die vorgegebene » Deutung der
Welt durch Sprache«< aktualisiert und damit in die je-
weilige Situation hinein ausdeutend vollzogen. Jeder Spre-
cher hat Welt nur kennengelernt unter der »>Weltansicht«
seiner Sprache (ihren Inhalten, ihren Kategorien, ihren
Sprechweisen), nicht nur die Welt, auch sich selbst. Den-
noch kann er im situativ gesteuerten Sprechen dieser
tradierten Sprache ihre Deutung modifizieren. Sprache
deutet Welt. Sprechen deutet Sprache. Dafiir 148t sich
auch sagen: interpretatio interpretationis. Die Grund-
struktur des hermeneutischen Zirkels ist freigelegt. Zu-
gleich zeigt sich die in der Sache selbst liegende Vermittelt-
heit von Rhetorik und Hermeneutik.

Wird das »>Schreckwort < Rhetorik durch sein im jetzigen
Gedankengang geltendes Pendant ersetzt, dann heiBt das:
die Vermitteltheit von Homiletik und Hermeneutik.
Homiletik im weitesten Sinne — nicht Entmumifizierung
invarianter Inhalte — ist das Ziel der Exegetik. Was fiir
die mundanen Wissenschaften wie eine Hilfskonstruktion
anmutet — jener Satz Yorck von Wartenburgs: » Im Prak-
tischwerden-Konnen liegt der Rechtsgrund aller Wissen-
schaft« —, gilt fiir das Verkiindigen substantiell. Zur sub-
tilitas intelligendi und der subtilitas explicandi kommt
notwendigerweise aus dem die Verkiindigung fundieren-
den Auftrag eine subtilitas applicandi. (Die pietistische
Terminologie trifft hier sehr genau.) Die aus neuer Ge-
schichtlichkeit zwangsldufig immer erneut geschehende
Auslegung, die Hermeneutik, ist angelegt auf Homiletik.
Hermeneutik ist nicht, wozu sie im theologischen und
sikularen Philologismus denaturierte, eine formale Hilfs-
disziplin fiir die Exegese. Sie ist als EinlaBstelle des Ge-
schichtlichen die notwendige Verbindung zwischen Ex-
egese und Homiletik. Dies noch stirker, wenn die Herme-
neutik des Gesprochenen einbezogen wird.

Die in Sprache nicht eingesargte Verkiindigung, sondern
die in der sich auslegenden Sprache sich auslegende Ver-
kiindigung ist, gerade als diese, gesprochen auf immer er-
neuten Spruch. Das Gesprochenwerden gehort fundamen-
tal zum Verkiindigen.

Das Verstehen (hermeneuein) von Botschaft in Sprache
(logos) geschieht als Verkiindigen (keryttein) im Sprechen
(legein) ; konkret: im Miteinandersprechen (dialegesthai).
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Hier erdffnet sich durch den oder die jeweils Horenden,
deren Gehortes ihr Gehortes ist, eine erneut »unendliche ¢
Iteration der Auslegung. Es begriindet sich aber auch,
warum jede Zeit einen Anspruch auf ihre Auslegung hat.
Warum die Auslegung von gestern nicht Verkiindigung
fiir heute sein kann. Da Verkiindigen in gesprochener
Sprache geschieht, kann es heute nicht Sprache und Spre-
chen von gestern sein. Aber auch morgen nicht die von
heute. Das eingangs beschriebene Dilemma zeigt sich
gegenwirtig nur iiberscharf, vorhanden ist es immer, und
zwar unvermeidlich.

Die Forderung permanenter Anderungen, abgeleitet aus
der geschichtlichen >Vertikalen« (diachronische Betrach-
tung), wird noch unterstiitzt durch die Betrachtung der
gesellschaftlichen >» Horizontalen ¢ (synchronischer Aspekt).
Am Zeichenmodell wurde die prinzipielle Gleichrangig-
keit beider Interpretanten beschrieben, ihre »Gleich-
urspriinglichkeit zu Gott« Jetzt gilt es, die »>dialogische
Differenz« (J. Lohmann) bewuBt zu machen, die nicht nur
grundsitzlich uniiberwindbar ist, sondern die sich ontisch
im Psychischen und Sozialen vielféltig weiterdifferenziert.
Und eben diese Differenziertheiten machen es notwendig,
daB auch Verkiindigung immer differenziert wird. Dabei
sind zu beriicksichtigen alle situativen Steuerungselemente:
Raum, Zeit, AnlaB, Ziel, Redegegenstand im engeren
Sinne und vor allem die Horer, Zahl, Alter, Berufs-
gruppen, Bekannte, Fremde usf. Aber nicht zu vergessen
ist dabei auch, daB der Verkiindiger selbst nicht eitel
Selbstidentitit ist, sondern im sozialen Feld Rollentriger
unter Rollentrdagern.

Fiir die Theorie vom homo sociologicus (R. Dahrendorf)
ist Rolle kein uneigentliches Verhalten; nicht so etwas,
was man spielen oder auch nicht spielen kann; auch nicht
das, was man gern spielen mochte. Das wiren Spielrollen,
die, wie die Schauspielerrollen, hier auBer Betracht bleiben.
Gemeint sind damit auch nicht unmittelbar die angebore-
nen Lebensrollen (etwa Geschlechts-, Alters-, Verwandt-
schaftsrollen), obwohl sich in ihnen schon ein Spielraum
zeigt; jemand kann zum Beispiel seine Altersrolle nicht
annehmen und will den »ewigen Jiingling « spiclen. Wenn
hier von Rolle die Rede ist, dann geht es um die sozialen
Rollen, wie sie an soziale Positionen gekniipft sind, mit
einem Biindel von Rollenerwartungen, iiber die jeweils eine
Bezugsgruppe wacht. Kein Geistlicher wird, so ist zu
hoffen, auf Fahrt mit den MeBdienern sich so verhalten
wie beim Zelebrieren, in der Schulstube wie beim Kranken-
besuch, seinen Confratres gegeniiber wie im Kindergottes-
dienst usw. Soziale Rollen sind Haltungsdifferenzierungen.
Soziale Rollen sind Sprechrollen. Hat sich die zu einem
Rollensegment passende Haltung und Sprechweise ver-
hirtet, wird sie dominant, dann miBlingt die Verstindi-
gung in den anderen Positionssegmenten. Aber nicht nur
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irgendwelche Verstindigung wird dadurch erschwert oder
miBlingt, sondern auch die Verkiindigung,.

Die theoretischen Uberlegungen sind bis an die Stelle ge.
fiihrt, an der an einigen Beispielen gezeigt werden kann,
wie sich das Miteinander von Haltung, Sprache und Spre-
chen beim Verkiindigen auswirkt.

Da ist zunidchst ein Rollenwandel zu beschreiben. Jeder
ist zwangsweise Tochter oder Sohn von Eltern, hat damit
GroBeltern, vielleicht auch Tanten und Onkel, Nichten
und Neffen usw. Und jeder wird, sobald er darauf reflek-
tiert, bemerken, daB er sich zu jedem dieser Verwandten
leicht unterschiedlich verhilt. Zu diesen Verhaltensvaria-
blen gehdrt auch, >was < und >wie < man zu ihnen spricht,
Es gibt Dinge, die mit dem Vater, andere, die mit der
Mutter besprochen werden, und wenn schon mit beiden,
dann doch in unterschiedlicher Sprechweise. Erstaunlich
ist nun, daB diese alltéigliche Erfahrung nur selten in das
Sprechen beim Verkiindigen iibertragen wird. Gleichsam
als Pendant zur > Mutter, der Kirche < hat sich ein pseudo-
viterlicher Sprach- und Sprechstil etabliert. In dieser
Vater-Rollenhaltung kommt nicht nur die Autokratic
einer patriarchalischen Hierarchie zum Vorschein, son-
dern in einer miBverstandenen Theologie so etwas wie ein
»Stellvertreter des Sohnes mit Vatergeltung ¢, letztlich eine
trinitarische Attitude. Nachdem sich allméhlich die Ein-
sicht durchzusetzen scheint, daB die autoritire Reglemen-
tierung nicht wesensgemiB, sondern ein Resultat der je-
weiligen Herrschaftsverhiltnisse ist, also im Falle des
autoritdren Systems innerhalb der Kirche ein Anachronis-
mus, muB auch die >Vater-Rolle< kritisch iiberpriift
werden.

Ist Patriarchat in aufgeklarten Sozietiten haltbar? Das
Spiel eines Ersatzvaters in einer >vaterlosen Gesellschaft
(A. Mitscherlich) bleibt Vater-Ersatz, der sich lediglich
aus der Requisitenkammer der patriarchalischen Haltung
einigermaBen stiltypisch kostiimieren, aber nicht mehr
glaubwiirdig manifestieren 146t. Damit ist — es sollte iiber-
fliissig sein, darauf hinzuweisen — gewiB nichts gesagt gegen
Verkiindiger, die wirklich »viterlich < sind. (Woran kann
man das aber merken?) Gesagt ist hier etwas gegen jene
habituellen >Viter<, die mit Bonhomie jovial sind oder
ohne Selbstverleugnung tyrannisch. Am schlimmsten aber
scheint, daBl dabei — wenn schon nicht Projektionen un-
geloster Vaterkonflikte — ein unertrégliches Vaterklischee
triumphiert. Ein Klischee, das sich auch durch die Atmo-
sphiére vieler Pfarrhiuser vererbt, so dal ein junger Kaplan,
dem niemand aus der Gemeinde hilft, zu dieser Selbst-
tduschung greift, um sich zu behaupten.

Da erscheint dann die Schulkatechese sonntags in allen
Messen fast unveridndert, sprachlich ein biBchen auf-
geputzt. Es ist nicht ndtig, das leider nur zu bekannte Bild
zu Ende zu skizzieren. Aber wie sollen die also angeredeten
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»lieben Pfarrkinder¢< im Pfarrausschufl als freie Partner
dem Herrn Pfarrer auf Gebieten, von denen er beim be-
sten Willen nichts versteht, einen Rat geben ? Wahrschein-
lich wird er es fiir ausgeschlossen halten, daB es so etwas
gibt. Wie sollen sie dem, der Kritik an seiner Person fiir
ein Sakrileg hilt, bei Manipulationen zum Beispiel vor
Wahlen zu diesem PfarrausschuBl oder zum Kirchen-
vorstand offen gegeniibertreten? Wéhrend fiir den > Hei-
ligen Vater< der Gesamtkirche und die »>Viter« in ge-
schlossenen klosterlichen Lebensgemeinschaften die Vater-
funktion gegeben sein mag, scheint sie so in der Welt nicht
mehr realisierbar.

Statt ins » Onkelhafte < auszugleiten, gibt es nur den Weg
des »>briiderlichen Mitseins<«. Gemeint ist damit gerade
nicht die idealistisch verbrimte >Briiderlichkeit<, die lei-
der fiir Deutsche politisch und interkonfessionell ideo-
logisierte Briiderlichkeit. Gewill kann die Anrede >Briider
und Schwestern < genauso verlogen sein wie jede andere;
aber als menschliche Aussage ist nun einmal keine Aus-
sage unbedroht von ihrer Entstellung. Wenn schon, dann
ist die Pilatusfrage iiberall zu stellen.

Die Bruder-Haltung ist aber der Vater-Haltung vor-
zuziehen, nicht nur, weil Briider im allgemeinen gleich
sind in ihrer Abhingigkeit vom »Vater¢, sondern weil das
Bruder-Verhiltnis an keiner Stelle sozial und politisch
eine Abhingigkeit institutionalisiert. (Anders auch hier
wieder im Patriarchat der Agrargesellschaft bzw. des
Feudalismus, wo der Erstgeborene rechtlich bevorzugt
war.)

In diesem Sinne folgt aus briiderlicher Haltung eine offene
Zuwendung, die um Hinwendung weill. Es folgt aus ihr
weiter ein offenes Wort, das auf Antwort, auch auf
kritische >Entsprechung«< hin offen ist. Es folgt daraus
schlieBlich eine Sprechweise, die nicht penetrant belehrt,
nicht beschimpft, nicht alles besser weil, nicht permanent
»giitig< klingt usw. Die Umschreibung der gesuchten
Sprechhaltung via negationis vermag diese Haltung deut-
licher zu machen, als es mit »positiven < Angaben gelingen
konnte. GewiB sind diese negativen Formulierungen auch
Klischees, aber sie haben — bei dem gegenwirtigen Stand
der Ausdrucksforschung — zumindest heuristischen Wert.
Es ist eine Erfahrungstatsache, daB bei einer Unterhaltung,
die in einer vollig fremden Sprache gefiihrt wird, aus der
Ausdrucksweise doch eine Menge, gleichsam »vorsprach-
lich < erschlossen und in Grenzen »>verstanden < wird. Ahn-
liche Erfahrungen machen nun auch Kinder, die in ihre
eigene Sprache hineinwachsen. Auch sie > verstehen < Aus-
drucksformen, ohne die Wortinhalte zu verstehen. So
produzieren schon Zweijdhrige komplette Satzintonatio-
nen, noch ehe sie den Satzrahmen mit stimmenden Wor-
tern ausfiillen kénnen. Diese Kinder — und bekanntlich
nicht nur sie — reagieren auf den >Ton, der die Musik
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macht ¢, sehr genau. Ein Fiinfjéhriger verstand (1965) vom
Wortlaut einer nach allen Regeln der Predigtkunst des
neunzehnten Jahrhunderts ablaufenden Adhortatio kaum
ein paar Worter, aber er erfaBte die Ausdruckshaltung und
fragte prazis: »Warum schimpft der Herr Pfarrer so%¢
Ein andermal, es ging um eine riihrende Lamentation,
fragte der Knirps ebenso prizis: »Was hat der Herr Pfar-
rer, warum weint er ? « Diese beiden Beobachtungen — war-
um schimpft er, warum weint er — treffen noch immer eine
Vielzahl der Sonntag um Sonntag zu horenden Verkiindi-
gungen. Oft wechseln beide Haltungen: fiir Psalmen und
Lesung den > Heulstil<, fiir die Predigt den »Schimpfstil,
fiir die Fiirbitten wieder den > Heulstil . Wer die Beobach-
tungen des kleinen Jungen fiir iibertrieben hilt, der ver-
schaffe sich eine dhnliche Gelegenheit: Er stelle ein Rund-
funkgerdt in ein Nebenzimmer, reduziere die Wort-
verstdndlichkeit, er wird dennoch sofort heraushoren,
jetzt gibt’s Nachrichten, das ist Ansage, Sportreportage,
Horspiel, Kirchenfunk. Ist es ein Sonntagmorgen und
man gerét in eine Direktiibertragung eines Gottesdienstes,
dann hort man nicht nur sofort, »es predigt¢, sondern
meistens auch (bis auf wenige, sich allmihlich mehrende
Fille) die » Konfession«.

Aber gerade in dieser verfremdenden Wirkung iiber das
akustische Medium wird einem mit Schrecken bewulBt, wie
antiquiert >Sprache und Sprechen< beim Verkiindigen
sind. Eine Antiquiertheit, die der Mehrheit der Horer -
und das sind auch Nicht-Christen — schon aus dem un-
reflektierten Vergleich mit anderen Wortsendungen auf-
fallt. Eine Antiquiertheit, die sie beim Hérfunk zum Ab-
schalten oder Umschalten treibt, beim Fernsehfunk zum
voriibergehenden Ausblenden des >Tones« (das Bild it
man laufen, um die AnschluBsendung nicht zu verpassen).
Wiihrend aber fiir eben dieses »Wort zum Sonntag< und
fiir die > Morgenandachten« im Hérfunk (unter welchen
Titeln im einzelnen sie auch bei den verschiedenen Sen-
dern angekiindigt werden) allmédhlich die Konsequenzen
gezogen werden, 148t sich dieser Eindruck vom Gemeinde-
gottesdienst aus nicht gewinnen. Da gibt es offensichtlich
niemanden, der sich um die theologische Seite kiimmert
(Kirchenfunkbeauftragter) und niemand, der die helfen-
de Funktion des Aufnahmeleiters iibernimmt. Wire es
nicht eine krasse Selbstiiberschitzung zu erwarten, daB
die Gemeinde nicht auch »abschaltet <?

Hier zeigen sich entscheidende Versidumnisse der Aus-
bildung. Es fehlt an vielen Stellen nicht nur das vorher
reklamierte Selbstverstindnis als Verkiindigender, son-
dern genauso das daran entwickelte Sprachvermdgen und
Sprechenkonnen.

Antiquiert ist dabei nicht nur die sogenannte »Sprache
Kanaans ¢, obgleich die bildhaften Gleichnisreden aus der
Denk- und Sprachwelt einer Agrargesellschaft heute in

——
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Mittel-Europa nur noch regional verstdndlich sind. Anti-
quiert ist auch der Sprechstil. Das meint vordergriindig die
merkwiirdige Tatsache, daB in den meisten Gotteshdusern
komplizierte Verstirkeranlagen installiert sind, da3 aber
gepredigt wird, als gibe es weder Mikrofon noch Laut-
sprecher. Die dabei sich ergebenden, oft grotesken Uber-
steigerungen und Verzerrungen werden bei direkten Funk-
iibertragungen erschreckend deutlich. Es gibt von solchen
Sendungen > Mitschnitte<, die der Prediger in Ruhe kri-
tisch abhoren konnte. Es gibt aber auch die Moglichkeit,
an jede Anlage ein Tonbandgerit anzuschlieBen und eine
ganze Messe von der hoffentlich »>vorher< gegebenen
Kanzelabkiindigung bis zum SchluBchoral aufzunehmen.
Nicht etwa, damit anschlieBend mit Chor, Schola, Mef-
dienern usw. solange geprobt wird, bis eine stilreine » Auf-
fithrung ¢ zustande kommt, sondern damit fiir den Organi-
sten und den Lektor, vor allem aber fiir den Zelebranten
selber, eine Moglichkeit zur Selbstkritik geschaffen wird.
Eine Kritik, in die man — wie es selten schon geschieht —
einen allerdings nicht hérigen >Laienkreis< einschlieBen
sollte. Es gibt iibrigens schon Gemeinden, in denen die
Predigt auf diese Weise gemeinsam vor- und nachbereitet
wird.

Andere Formen der Kritik sind zum Teil gesetzlich ver-
boten. Fiir die politischen Reden, selbst fiir akademische,
mit Ausnahme weniger Festvortrige, gibt es Zustimmungs-
und MiBfallensduBerungen. Fiir die kirchliche Rede gibt
und kann es auch nichts Vergleichbares geben; aber man
mochte — wie oft — Zwischenrufe machen diirfen. Und um
dieses vereitelte Ansinnen sollte der Redende wissen; denn
diese Zwischenrufe héitten zum AnlaB3: Haltung, Sprache
und Sprechen.

Der Versuch, den gemeinten Unterschied zwischen »> viter-
lich< und »>briiderlich <« darzulegen, fiihrte iiber die Aus-
drucksklischees und die Kontrastfolie der Funksendungen
in andere Einsatzstellen kritischer Reflexionen. Hierher
gehort ein weiteres Gegensatzpaar: selbstherrlich — be-
scheiden. Es geht dabei nicht um den schon erwidhnten
Schimpfstil, um die Lust am Ponalisieren, sondern um eine
Art, sich in Szene zu setzen, die gewil in der Heilsmittler-
schaft kaum ein Fundament hat. Dieses >schaut her, ich
bin’s-Pathos verstellt den Zugang zum gewandelten Kir-
chenbegriff,

Am Pathos der Verkiindigung setzt hdufig Kritik ein. Des-
halb ist genauer zu unterscheiden. Der Einwand kann sich
nur gegen die Zerrformen richten, gegen den »salbungs-
vollen oder exaltierten Ton¢, die »pathetischen Stilisie-
rungen ¢, die » gravititische Haltung «. Alle drei Entartungs-
erscheinungen lassen sich genau beschreiben. Zum Beispiel
entsteht der salbungsvolle Ton durch verminderten Arti-
kulationsgriff bei geweitetem Hintermund, so daB eine
vollmundige, fast geniiBliche Klangfiille entsteht, die
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semper legato entweder auf Vatergestus dunkel gefiirht
oder mit Vibrato durch extreme Intervalle bewegt wird.
Eine &hnliche >Hohlform« entsteht im Sprachlichen,
wenn vorfabrizierte Versatzstiicke (iltere und jiingere
Predigtliteratur) in amplifizierenden Paraphrasen so dar-
geboten werden, daB vertuscht wird, wie wenig ihre Denk-
bewegung ausgeschopft wurde bzw. wie wenig darin ur-
spriinglich gedacht worden war. Sit venia verbi wird vor-
geschlagen, Pathos als die Hohlform von Pdthos als der
verfiillten Form « zu unterscheiden. In dieser existentiellen
und situativen Pathetik, etwa der Psalmen, stimmen zu-
sammen: Expressivitit und Intensitdt. Es gibt dagegen
auch impressive Intensitit, etwa in anderen Gebeten, in
einer mehr meditativen Predigt. Hier wird iibrigens deut-
lich, dal man nicht nur um die Inhalte, sondern auch um
die unterschiedlichen Stil- und Ausdruckshaltungen der
Texte wissen mufBl (Psalmen, Altes Testament, Neues
Testament, Lesungen usw.), wenn man sie angemessen
verkiindigen will. Fehlt nun die existentielle oder die
situative Intensitdt, dann bleiben iibrig entweder die leere
Expression, eben das beriichtigte falsche Pithos oder die
leere Impressivitit, die sogenannte pure >Sachlichkeits,
das Pathos der Unterkiihlten. Beiden Fehlhaltungen fehlt
die Intensitit. Und hier sei sofort eingestanden, daB kein
Mensch stindig und in ganz differenten Berufsaufgaben
intensiv sein kann. Aber dieser Mangel 148t sich zum Teil
fiir das Vorlesen durch strukturadiquates Lesen aus-
gleichen. Auf keinen Fall sollte dies durch Pathos ver-
tuscht, sondern eingestanden werden durch schlichtes,
niichternes Sprechen. Niemand kann immer in Hochst-
form, aber jeder kann glaubwiirdig sein.

Zu dieser Schlichtheit, die das Bild des briiderlichen, be-
scheidenen Verkiindigers noch weiter bestimmt, gehort
allerdings auch ein differenziertes (und differenzierbares)
Sprachvermégen. Wie viel abgeblaBte Bilder werden nicht
Sonntag um Sonntag vorgezeigt; wie viel Automatismen
»bewegt ¢, von der Art, wer >Leib < sagt, muB auch > Seele«
sagen usf. ; wie vieles ist schlechtweg unertriiglich, kitschig
und sentimental (Adjektive!). Gefihrdet scheinen hier be-
sonders poetisierende Seelen, die neueste Theologie in die
Sprache der Courths-Mahler »veredeln«. Hier sei sofort
wieder zugestanden, daBl keiner sémtliche Berufsaufgaben
gewissenhaft erfiillen, alle Fachliteratur lesen und auch
noch literarisch auf dem laufenden sein kann. Aber auf
der andern Seite lieBe sich da im Laufe der Ausbildung
vieles erreichen — und auBerdem muB keiner » poetisieren«.
Es ist lernbar, so zu sprechen, daB die Aussage ihr Niveau
behilt und die Traktétchenleser auch etwas verstehen. Ein
Blick in die Gemeindeblittchen, Pfarrboten — oder wic
immer sie heilen - zeigt zur Geniige, daB es sich dabei
keineswegs um besondere Schwierigkeiten im Miindlichen
handelt. Was dort gelegentlich an autoritirer Haltung,
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schiefer Theologie und miserabler Sprache zusammen-
kommt, ist kaum vorstellbar.

Von dieser wortinhaltlichen Seite fiihrt die Uberlegung in
eine weitere Grundlage der Intensitit, den Sachbezug. Ge-
meint ist damit die griindliche, saubere Denkarbeit am
Text, und zwar nicht nur an der Perikope im engeren Sinn.—
Ungriindliche Vorbereitung verleitet zu oberflichlichen
Assoziationen, zu ungenauer Sprache. Dann wird wieder
Zuflucht gesucht bei einem inadiquaten Sprechausdruck,
der — ob lautstark oder sentimental — die Schwiche ka-
schieren soll. Merkwiirdig genug muten dann in solchen
Zusammenhingen die sprachlichen Uberanstrengungen
und die >reiBerischen Aufmacher< an, »Jesus im Aus-
verkaufs-Schaufenster ¢, die Apostel mit Vereins-Kamera-
derie usf. Es gibt » Reporter Gottes <, sogar ein »Maschinen-
gewehr Gottes¢, aber diese Ausnahmen sind sicher keine
Stilvorbilder. Intensitit meint nicht Exhibition, meint
nicht Aufdringlichkeit, sondern Eindringlichkeit.

Aus dem griindlichen Sich-Einlassen in den Text wird der
treffende Ausdruck gefunden, der im sprechdenkenden
Ausarbeiten, das heiit im Blick auf gerade diese Horer-
schaft, genau, aber anschaulich und lebendig umgesetzt
wird in die konkrete Situation, in der er wirken soll.
Statt einer uferlosen Kasuistik konnten nur wenige formale
Abgrenzungen skizziert werden, in die wiederum sehr vor-
sichtig einige materiale Bestimmungen gesetzt wurden.
Die permanente Anderung betrifft gerade Sprache und
Sprechen. Es gibt keine Rezepte. Jeder ist ein Stiick im
ProzeB.

Die zum SchluB entwickelten Gedanken zeigten noch ein-
mal die Verbindung von historisch-wissenschaftlicher Ar-
beit, existenziellem Einbezogensein und Umsetzvermdgen
in die dialogische Aktualitit der Gemeinde; zeigten die
Vermitteltheit von Exegese, Hermeneutik und Homiletik.

In der gegenwartigen Kontroverse iiber die Empféingnis-
verhiitung spricht man oft von einer Entwicklung, die
parallel verlaufe zur Entwicklung der Lehre iiber den
Wucher. Es scheint darum angebracht, die mdoglichen
Parallelen systematisch zu untersuchen. Dieser Artikel
mdochte die Autorititsbeweise, auf die sich die Vorschriften
iiber den Wucher und die Empféangnisverhiitung stiitzen,
vergleichen und die damit gegebenen Folgerungen erortern.
Die »Autorititsbeweise « sollen hier gepriift werden nach
der herkémmlichen moraltheologischen Einteilung: Heilige
Schrift, Viter, Konzilien, Pépste, ordentliches Lehramt.
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Es ist fiir eine Untersuchung des Autoritdtsbeweises iiber
den Wucher von Vorteil, von einer Zeit auszugehen, in
der die alte Bestimmung ihre volle Geltung hatte, das
heiBt die Zeit um das Jahr 1450. Damals iibte diese Vor-
schrift groBten EinfluB aus und wurde von den angesehen-
sten Autoritdten verfochten. In den folgenden anderthalb
Jahrhunderten erarbeiteten die fithrenden Moraltheologen
Modifikationen, Alternativen und weitere Abwandlungen,
die die Kraft der alten Vorschrift so sehr abschwichten,
daB im siebzehnten Jahrhundert beinahe alle modernen
Kredit-Transaktionen in das revidierte System palten.
Von Bedeutung fiir uns heute ist die Strukfur des Autori-
tdtsbeweises, der sich die Theologen gegeniibersahen, als
sie diese Entwicklung herauffiihrten. Der Autoritiitsbeweis
in der Frage der Empfangnisverhiitung soll gepriift werden
gemilB den gegenwirtigen Richtlinien, die vielleicht am
Beginn einer Entwicklung stehen, die analog zum Wucher-
verbot verlduft.

Worin bestand das Verbot, fiir das der Autoritdtsbeweis
von 1450 eintrat? Es handelte sich um das Verbot, aus
einem Darlehen Gewinn zu ziechen. Gewinne aus Investi-
tionen auf Teilhaberschaftsbasis, bei der der Investierende
das Risiko eines Partners beziiglich Kapital und Gewinn
iibernahm, waren nicht verboten. Desgleichen waren Ge-
winne aus Kredit-Transaktionen durch Kauf von Jahres-
renten aufgrund eines Einkommens statthaft. Eine Minder-
heit von Theologen war sogar der Ansicht, dal Gewinn
aus Kredit-Transaktionen beim Ankauf von Devisen ge-
stattet sei. Zinsen im Sinne einer Vergiitung fiir einen Ver-
lust, den der Verleiher tatsichlich erlitten hatte, waren
erlaubt’. Aber die Hauptlinien des Verbotes waren klar.
Aus einem Darlehen an einen Armen oder Reichen, zur
Hilfe der Hungernden oder zur Finanzierung eines wirt-
schaftlichen Unternehmens durfte kein Gewinn gesucht
oder auch nur erwartet werden. Das mit einem Darlehen
verbundene Risiko war kein Grund, Zinsen zu verlangen;
das wire ein Umgehen des Verbotes gewesen und hitte
die normale Unentgeltlichkeit des Darlehens zunichte ge-
macht2. Nach Zinsen als Gewinn konnte rechtens nie
getrachtet werden. Zinsen zu erwarten, Gewinn zu suchen,
hieB die Siinde des geistigen Wuchers begehen 3. Wucher

1 Uber diese erlaubten Transaktionen vgl. J. T. Noonan, Jr., The
Scholastic Analysis of Usury, Cambridge 1957, 115-128, 134-154,
154-164, 182-184 (im folgenden abgekiirzt zitiert Scholastic Ana-
lysis).

2 BERNHARDIN VON SIENA, De contractibus et usuris 39.1.3 in: De
evangelio aeterno, Opera, Quarrachi 1959-1963; Scholastic Analysis,
128-131.

3 RAIMUND VON PENAFORT, Summa casuum conscientiae, Verond
1744, 2.7.3; WILHELM VON AUXERRE, Summa aurea in quatuor libros
sententiarum, Paris 1500, 3.21 ; ANTONINUS, Summa sacrae theologiae,
Venedig 1581-1582, 2.1.7; Scholastic Analysis, 115.
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war, ob geistig oder tatsichlich begangen, eine schwere
Siinde gegen die Gerechtigkeit 4.

Mit Wucher waren nicht erpresserische, iiberméBige oder
hohe Forderungen fiir ein Darlehen gemeint. Gestiitzt auf
Definitionen, die auf die Viter zuriickgehen, hatte Gratian
fiir die Kanonisten und scholastischen Theologen fest-
gelegt, was unter Wucher zu verstehen sei. Ambrosius
hatte gelehrt: »Was auch immer zum Kapital hinzukommt,
ist Wucher.« Augustinus hatte das Verleihen auf Zinsen
definiert als ein » Ausleihen seines Geldes, wobei man mehr
zuriickzuerhalten hofft, als man gegeben hat«. Hierony-
mus hatte erklart, daBl alles Wucher ist, »was man iiber
das hinaus erhilt, was man gegeben hat«. Diese Erkli-
rungen, die als formale Definitionen des siindhaften
Wuchers gemeint waren, wurden von Gratian in seine
eigene formale Abhandlung iiber den Wucher eingeordnet.
AbschlieBend ruft er aus: »Siehe, es ist klar: was immer
iiber das Kapital hinaus verlangt wird, ist Wucher®.« Es
muB daran erinnert werden, dall man 1450 jeden Hinweis
auf den Wucher von seiten einer Autoritit, sei sie biblisch,
patristisch oder kirchlich, in diesem Sinne verstand.

Bei der Verurteilung des Wuchers stiitzte man sich auf die
Texte des Alten Testaments nach der Ausgabe der Vulgata.
Es waren dabei vor allem fiinf Texte ausschlaggebend.
Zwei von ihnen schienen nur Liebe und MaiBigung bei
der Zinsforderung zu verlangen: Ex 22,52 und Lev 25,
35-37. Ein anderer Text beschriankte das Verbot auf den
Stamm: »Du sollst von deinem Bruder keinen Zins neh-
men, weder Zins fiir Geld noch Zins fiir Speise; aber vom
Ausldnder magst du Zins nehmen« (Dt 23, 20f). Zwei
Texte sind ganz umfassend gehalten. Ezechiel definierte
den Gerechten als einen, »der das Pfand dem Schuldner
zuriickgibt, nichts mit Gewalt an sich reiBit, sein Brot den
Hungernden gibt, die Nackten bekleidet, nicht auf Wucher
ausleiht, noch Zinsen nimmt«. Der Ungerechte ist einer,
»der auf Raub aus ist, das Verpfandete nicht zuriickgibt,
seine Augen zu Gotzen erhebt, vor Greueltaten nicht
zuriickschreckt, sein Geld auf Wucher leiht und Zinsen
nimmt« (Ez 18,5-13). In dieser Kategorisierung ist die
spitere scholastische Linie zwischen Liebe und Gerechtig-
keit nicht erkennbar, aber offensichtlich galt das Zins-
nehmen als eine schwerwiegende Ubertretung des Sitten-
gesetzes, auf einer Ebene mit Gotzendienst und Raub. Die
Beleidigung Gottes durch den Wucher und als Folge die
gottliche Strafe sind hier betont. Der Ungerechte, so lehrt
Ezechiel, »soll sterben«. Der Gerechte, der sich des Wu-
chers nicht schuldig gemacht hat, »soll leben und den
Berg des Herrn besteigen «. Die gleiche theologische Lehre
bietet der fiinfte Text, Psalm 14: »Wer darf in deinem Zelte
wohnen ?« fragt der Psalmist den Herrn. Die Antwort zihlt

4 ANTONINUS, Summa, 2.1.16. 5 GRATIAN, Decretum 2.14.3.1.
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die Eigenschaften des Gerechten auf: Er »redet von Her
zen Wabhrheit, er schwort und betriigt nicht, ... er leiht
sein Geld nicht auf Zinsen aus«. Auch hier erscheint der
Wucher neben anderen schwerwiegenden moralischen
Ubertretungen, und das Vermeiden dieser Siinde ist Be.
dingung, um von Gott als bewihrt befunden zu werden.
Die Lehre des Alten Testaments iiber den Wucher wurde
durch das Neue Testament ausdriicklich bestitigt. Der
Text der Vulgata ist klar und mit gesetzlicher Genauigkeit
abgefaBt: Aller Gewinn aus einem Darlehen wird ver-
urteilt. » Mutuum date, nihil inde sperantes — Leihet, ohne
etwas zuriickzuerwarten.« Diese Worte wurden als aus-
driickliches Gebot aufgefaBt. Man hielt sie fiir Worte des
Herrn selbst. Jeder Gewinn aus einem Darlehen war ab-
solut, unwiderruflich und ausnahmslos verurteilt.

DaB sowohl das Alte als auch das Neue Testament den
Wucher in diesem absoluten und umfassenden Sinn ver-
dammten, lehrten die Viter, die Konzilien und die Pépste.
Aber bevor wir die Bedeutung dieser Autoritéten erwigen,
die die Interpretation der Bibel bestitigten und sich selbst
gegen den Wucher aussprachen, mochten wir uns den
derzeitigen Schriftargumenten gegen die Empfingnis-
verhiitung zuwenden. Hier hat man sich vor allem auf
einen einzigen Text gestiitzt, Gen 38, 8-10, die Geschichte
von Onan, seinem Vater Juda und seiner verwitweten
Schwiégerin Thamar: » Da sprach Juda zu Onan: >Gehe
zu dem Weibe deines Bruders und vollziehe mit ihr die
Pflichtehe, daB du deinem Bruder Nachkommen ver-
schaffst! < Da Onan aber wuBte, daB die Kinder nicht als
die Seinen gelten sollten, lieB Onan, wenn er zum Weibe
seines Bruders ging, den Samen auf die Erde fallen und
so verderben, um seinem Bruder keine Nachkommen zu
verschaffen. Doch dem Herrn miBfiel, was er tat, und so
lieB er auch ihn sterben.« Nach der Deutung einiger Theo-
logen beinhaltet diese Geschichte ein Verbot der Empfiing-
nisverhiitung. Sie haben darauf hingewiesen, daf Onan
von Gott getdtet wurde, weil er den coitus interruptus
praktizierte. Seine Bestrafung zeige, daB diese Tat ver-
werflich und eine Siinde war, die Gott beleidigte. Daraus
schlieBen sie ferner, daB jeder andere empfingnisverhi-
tende Akt oder wenigstens jeder Akt, der den normalen
coitus verhindert, ohne weiteres mit der Verurteilung
Onans mitverworfen sei®.

Wenn man diese Exegese akzeptiert, wird es offensichtlich,
daB die Lehre des Alten Testaments iiber die Empfangnis-
verhiitung weniger klar ist als die iiber den Wucher. Der
Text des Alten Testaments sagt nichts Allgemeines iiber
jede Art der Empfangnisverhiitung aus; er konzentriert

6 F. HUrTH, S8.J., De re matrimoniali, Rom 1955, 101-103; J.P.
SCHAUMBERGER, Propter quale peccatum morte punitus sit Onan?, in:
Biblica 8 (1927) 209-212.
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sich nicht einmal auf einen einzelnen Akt der Empfingnis-
verhiitung; er handelt nur von einem Beispiel von emp-
fangnisverhiitenden Akten, die jede Mdglichkeit der Nach-
kommenschaft vereiteln. Zu argumentieren, die Verur-
teilung eines solchen Verhaltensbeispiels schlieBe die Ver-
urteilung aller empfangnisverhiitenden Akte unter allen
Umstédnden ein, hieBe weit iiber den Text hinausgehen.
Im Jahre 1450 bestritt niemand, daBl das Alte Testament
den Wucher verurteilt hat. Im Gegensatz dazu ist heute
eine lebhafte Kontroverse in Gang iiber den Sinn von
Gen 38,8-10. Es wurde verschiedentlich darauf hingewie-
sen, Onans verwerfliche Tat habe im Ungehorsam gegen
das Leviratsgesetz bestanden, das einem Bruder vorschrieb,
die Witwe des verstorbenen Bruders zu heiraten; daB er
eine Verpflichtung iibernahm und sie dann hinterlistig
umging, dalB er egoistisch handelte, ohne Riicksicht auf
seine Familie?. Vor allem hatte er seinem Vater nicht ge-
horcht, und dieser Ungehorsam hingt zusammen mit der
Geschichte von der Nachkommenschaft des Stammes: Er
widersetzte sich dem Befehl seines Vaters, den Namen des
altesten Sohnes fortzufiihren® Wollte man sagen, daB
die empfingnisverhiitenden Akte als solche Jahwe miB-
fielen, so hieBe das, sic vom Kontext isolieren und der
Erzéhlung eine Betonung der Sexualmoral unterschieben,
die sonst nirgends in Erscheinung tritt. AuBerdem wurden
sexuelle Siinden im mosaischen Gesetz besonders be-
handelt. Nicht nur Ehebruch, sondern auch Homosexuali-
tit und Bestialitdt wurden ausdriicklich verurteilt. Wenn
es notwendig war — so hat man geschlossen — gegen solches
Tun Vorschriften zu erlassen, so wire es mindestens eben-
so notwendig gewesen, die Empfingnisverhiitung in der
Ehe zu verurteilen, falls Gott wirklich die Hebrder be-
lehren wollte, da die Empfangnisverhiitung eine schwere
Beleidigung sei®. Das Fehlen einer Vorschrift iiber die
Empfangnisverhiitung in allen Gesetzbiichern des hebréi-
schen Rechts spricht dafiir, daB man ihre Verurteilung
nicht eindeutig aus der Geschichte von Onan herauslesen
kann. Die Folgerung, daB diese Geschichte keine Basis
fiir ein allgemeines Verbot der Empfingnisverhiitung lie-
fern kann, ist mindestens ebenso plausibel wie die Deu-
tung, die ein solches innerhalb dieser Erzdhlung findet. Es
herrscht im Jahre 1965 unter den Exegeten und Theologen
keine Ubereinstimmung dariiber, ob Gen 38 ein Gebot
enthalt 1°. ;

7 Vgl. J. T. NooNAN, JRr., Contraception: A History of Its Treatment
by the Catholic Theologians and Canonists, Cambridge 1965, 34-35
(zitiert Contraception). Erscheint im Friihjahr 1967 im Matthias-
Griinewald-Verlag, Mainz

8 D. DAUBE, Consortium in Roman and Hebrew Law, in: Juridical
Review 62 (1950) 72-73, 79, 89. 96. 9 Contraception, 35.

10 A. SNOECK, S.J., Morale catholique et devoir de fécondité, in:
Nouvelle revue théologique 75 (1953) 909.



B. Die Viter

84

Stets wurde dem Neuen Testament als Autoritit gegen die
Empfangnisverhiitung geringe Aufmerksamkeit geschenkt,
Es wurde darauf hingewiesen, daB Rém 1,25, wo der
heilige Paulus die Frauen anprangert, die »den natiir-
lichen Verkehr mit dem widernatiirlichen vertauschten«
eine Kritik des analen Geschlechtsverkehrs beinhalten
konnte . Doch wurde diese Auffassung nicht allgemein
akzeptiert. Es ist ebenso gesagt worden, daB pharmakeia,
der Gebrauch von Medikamenten, gewohnlich in Ver-
bindung mit Magie, Gal 5,20; Offb 21,8; 22, 15 verurteilt
wird. Abtreibungsmittel und empfingnisverhiitende Mittel
wurden im griechischen und rémischen Gebrauch manch-
mal mit diesen Medikamenten klassiert. Es ist jedoch
nicht klar, ob die Autoren des Neuen Testaments dic
empfingnisverhiitenden Mittel wirklich einschlieBen woll-
ten, indem sie sich eines allgemeinen Begriffs bedienten,
der sie einschlieBen konnte. Ebenfalls ist es nicht ein-
deutig, ob sie vor allem die Art und Weise, wie diese
Mittel gebraucht wurden, verurteilen wollten oder aber
deren Verbindung mit der Magie%. Jedenfalls wurden
in der langen Geschichte der theologischen Schriften iiber
die Empfangnisverhiitung Galaterbrief und Apokalypse
nicht herangezogen, um zu zeigen, daB die Empfingnis-
verhiitung siindhaft sei. Das Fehlen irgendeines entschei-
denden Textes im Neuen Testament iiber die Empfangnis-
verhiitung steht in auffélligem Gegensatz zu den Bestim-
mungen iiber den Wucher: Ein genau formuliertes Gebot
des Herrn selber bestitigte jene Interpretation, nach der
im mosaischen Gesetz ein absolutes Verbot des Wuchers
ausgesprochen ist.

Die drei Viter, die die Sittengesetze in der westlichen
Kirche entscheidend priigten, sprachen sich klar gegen
den Wucher aus. Ambrosius widmete der Aufzeigung der
mit dem Wucher verbundenen Ubel eine Reihe von Pre-
digten, die in der Abhandlung De Tobia gesammelt sind.
Nach Beschreibung des Elends, in das Schuldner durch
ihre Gldubiger geraten sind, fuhr er fort: »Weder neu
noch klein ist dieses Ubel, das durch die Vorschriften des
alten und gottlichen Gesetzes verboten ist.« Ex 22,25 und
Lev 25,36 deutete er als allgemeines Verbot des Wuchers.
Darlehen an Kaufleute sind nicht ausgenommen: » Einige
umgehen die Vorschriften des Gesetzes, indem sie zwar
keine Zinsen verlangen fiir das Geld, das sie Kaufleuten
gegeben haben, wohl aber als Nebeneinkiinfte etwas von
deren Waren annehmen.« Das ist Wucher: »Was immer
zum Kapital hinzukommt, ist Wucher«®. Das Gebot

11 H. L. STRACK und P. BILLERBECK, Kommentar zum Neuen Testa-
ment aus Talmud und Midrash, Miinchen 31961, Bd. III: Die Briefe
des Neuen Testaments und die Offenbarung Johannis, 68—69.

12 Contraception, 44-45.

13 » Et quodcumque sorti accedit, usura est«, AMBROSIUS, De Tobia
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Christi verbot den Gldubigern sogar, eine Biirgschaft zu
verlangen. Der Herr hat »befohlen, nichts von denen
zuriickzuerwarten, denen wir leihen«%. Aus einem Dar-
Iehen irgendeinen Gewinn zu ziehen, wurde von Ambrosius
ausfiihrlich, genau, leidenschaftlich und mit einer sicheren
Kenntnis des romischen Rechts als ein VerstoB gegen das
gottliche Gesetz gebrandmarkt. Zu diesen ausdriicklichen
Predigten iiber den Wucher kann noch ein Zeugnis aus
seiner Schrift De bono mortis hinzugefiigt werden. Hier
beschreibt er, wie die Gerechten in den Himmel ein-
gehen, die Unglidubigen aber zur Hélle fahren. Unter ihnen
befindet sich der Wucherer: »Wenn jemand Zinsen nimmt,
ist er ein Dieb, er kann nicht leben, wie es bei Ezechiel
heilt « 15,

Hieronymus betonte das absolute Verbot in der Heiligen
Schrift ebenso nachdriicklich. In seinem Kommentar zu
Ezechiel schrieb er: »Am Anfang des Gesetzes war Wu-
cher nur unter Briidern nicht erlaubt. Bei Ezechiel ist es
verboten, von irgend jemand Zinsen zu nehmen, wie der
Prophet ja sagt: > Er lieh sein Geld nicht auf Wucher aus. <
SchlieBlich ist im Evangelium ein Fortschritt an Tugend
festzustellen, indem der Herr befiehlt: > Leihet denen, von
denen ihr nichts zuriickzuerwarten habt.< Einige denken,
Waucher bestehe nur in Geld. Aber dies voraussehend, er-
laubt die Heilige Schrift auch nicht irgendein Mehr an
Eigentum, so daB man nicht mehr erhalten darf, als man
gegeben hat« .

Im Neuen Gesetz gibt es also ein Gebot gegen den Wucher,
und der Wucher bedeutet irgendein Mehr, das iiber die
geliechene Summe hinausgeht.

Augustinus verbietet in einer Predigt, zu leihen und dann
mehr zuriickzuerhalten, weil Gott das nicht wolle. »Woher
wissen wir, daB Gott es nicht will? Es steht geschrieben:
» Der sein Geld nicht auf Zinsen ausgelichen hat < (Ps 14, 5).
Wie abscheulich, wie hiBlich, wie fluchwiirdig das ist,
wissen die Wucherer, glaube ich, selber«17. Bei derselben
Gelegenheit definiert Augustinus den Wucher folgender-
maBen: »Man hat sein Geld ausgelichen und erwartet,
mehr zu erhalten, als man gegeben hat«'®. In einer all-
gemeinen Auseinandersetzung iiber die Restitutionspflicht
in einem Brief an Mazedonius, einen kaiserlichen Beam-
ten, lehrte Augustinus, alle Zinsen fielen darunter. Auf die
Zuriickbehaltung wandte er die Regel an: » Die Siinde ist
nicht vergeben, solange das Genommene nicht ersetzt ist «19-

14.49, Opera, ed. P. A. Ballerini, Mailand 1875, I, 781. Die beiden
ersten Zitate: 14.46 (779), bzw. 14.49 (780).

14 Ebd. 17.58 (786).

15 AMBROSIUS, De bono mortis, 12.56, Opera 1, 529.

16 HieroNYMUS, In Ezechiel 6.18, CChr 75,240.

17 AUGUSTINUS, In Psalm. 36.3, PL 36,386.

18 Ebd.

19 Brief 153, An Macedonius 20,25, CSEL 44,419.425.
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Die griechischen Viter schwiegen ebenfalls nicht zum Wy.
cher. Clemens von Alexandrien erklirte den Wucher gegen-
tiber Glaubensgenossen oder Mitbiirgern als Widerspruch
zum Gesetz Christi2?. Basilius widmete dem absoluten
Verbot des Wuchers eine groBere Homilie, aus der Am-
brosius einiges iibernahm 2!, Sein Bruder Gregor von
Nyssa verurteilte den Gewinn aus einem Darlehen als eine
»siindhafte Verbindung, von der die Natur nichts weiB«,
denn Gott, der Schépfer habe nur den geschlechtlich
differenzierten Wesen Fruchtbarkeit verlichen 22. In dem
sogenannten Kanonischen Brief an Letoius, Bischof von
Melitene, lehrte Gregor, daB »die Heilige Schrift Zinsen
und Gewinn verbietet« 23, Johannes Chrysostomos ver-
trat in einer Predigt die Ansicht, die biirgerlichen Gesetze
seien fiir die Christen keine Entschuldigung fiir den Wu-
cher 2. Gott verbiete einem Gldubigen, irgend etwas von
einem Schuldner zu nehmen, selbst wenn es sich um eine
Gabe handele, die den Verleiher veranlassen sollte, mehr
zu geben. Lk 6,35 sei absolut aufzufassen 25. Diese Auf-
stellung der authentischen patristischen Texte wurde bei
Gratian noch durch einen anderen ergiinzt, den man irr-
tiimlicherweise Johannes Chrysostomos zuschrieb: »Von
allen Kaufleuten ist der Wucherer der verfluchteste, da
er ein Gut verkauft, das Gott gegeben hat.« Dann folgte
eine Unterscheidung des Wuchers von der gewdhnlichen
Miete, und es wurde klar herausgestellt, daB es sowohl
siindhaft als auch unnatiirlich sei, Gewinn aus einem Dar-
lehen zu ziehen 28,

Das patristische Zeugnis iiber die Empfingnisverhiitung
ist weniger absolut als das iiber den Wucher. Hieronymus
brandmarkt den Gebrauch empfingnisverhiitender Mittel
durch unverheiratete Madchen als Mord. Epiphanius er-
hob sich gegen den rituellen Brauch des coitus interruptus
als die Siinde Onans. Augustinus verurteilt die Vermei-
dung jeder Zeugung bei den Manichidern. Keine dieser
Aussagen wendet sich gegen eine beschriinkte Empféngnis-
verhiitung in der Ehe. Bei Ambrosius findet sich ein Ab-
schnitt, in dem verheiratete Paare getadelt werden, die
Mittel gebrauchen, um die Weitergabe des Lebens zu ver-
hindern. In diesem Zusammenhang werden aber empfing-
nisverhiitende Mittel von Abtreibungsmitteln nicht unter-
schieden.

Eindeutige Ablehnung der Empfingnisverhiitung in der
Ehe ist nicht weitverbreitet. Johannes Chrysostomos ver-
urteilt entschieden den Geiz derer, die aus wirtschaft-

20 CLEMENS, Stromata 2.18, PG 8,204.

21 BasiLwus, Homilie 2 iiber Psalm 14, PG 29,266.

22 GREGOR VON NYssA, Homilie 2 iiber Ekklesiastes, PG 44,674.

23 GREGOR VON Nyssa, Epistola Canonica, PG 45,234.

24 JoHANNES CHRYSOSTOMUS, Homilie 56 iiber Matthius, PG 58,556.
25 Ebd. 558.

26 GRATIAN, Decretum 1.88.11.
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lichen Griinden von der Empfiangnisverhiitung in der Ehe
Gebrauch machen 2?. Augustinus wendet die Geschichte
von Onan auf die Empfingnisverhiitung in der Ehe an
und stellt allgemein fest, es sei gesetz- und schamlos, ge-
schlechtlichen Verkehr zu pflegen, wenn die Empfingnis
verhiitet wird 28. Zu diesen negativen Erklirungen kommt
eine positive Vorschrift hinzu: Der einzig rechtmiBige
Grund fiir den coitus ist fiir den Christen die Zeugung.
Ambrosius, Hieronymus und Augustinus iibernahmen
diese Regel, deren groBer EinfluB im zweiten Jahrhundert
mit Clemens von Alexandrien einsetzte 2°. Wenn diese Vor-
schrift noch als Patrimonium der Viter akzeptiert wiirde,
wire sie ein gewichtiges Autorititsargument gegen die
Empféangnisverhiitung. Aber diese Regel wurde schon im
fiinfzehnten Jahrhundert angegriffen, erlosch gegen Ende
des achtzehnten Jahrhunderts und kommt heute iiber-
haupt nicht mehr in Betracht?®°. Folglich ist das Haupt-
zeugnis der Viter gegen die Empfingnisverhiitung als
Autoritatsbeweis schon zuriickgewiesen. Der Gegensatz
zum Wucherverbot um 1450 ist offensichtlich. Dort wur-
den die wichtigsten Zeugnisse der Viter ins kanonische
Recht aufgenommen ; beziiglich der Empfingnisverhiitung
beruft man sich heute nur auf die negativen und weit-
gehend von seiner anti-manichiischen Polemik beeinfluB-
ten Aussagen des Augustinus als Autorititsargumente.
Ein Theologe von 1450 stand nicht nur den ausdriick-
lichen Worten der Heiligen Schrift gegeniiber, sondern
auch ihrer Interpretation und Bestitigung durch Dekrete
unfehlbarer Organe der Kirche. Mogliche Fragen in der
Deutung der biblischen Texte iiber den Wucher schienen
von drei allgemeinen Konzilien beantwortet. Sie sprachen
mit Nachdruck, Klarheit und Autoritit.

1139 erlieB das Zweite Laterankonzil unter dem Vorsitz
Innozenz’ II. folgenden Kanon: »Wir verurteilen ferner
was im Alten und Neuen Testament als abscheulich und
als den gottlichen und menschlichen Gesetzen zuwider
verworfen wurde, nimlich, die unersittliche Habgier der
Waucherer, und wir schlieBen sie von allen Trostungen
der Kirche aus« 31 Man konnte dagegen einwenden, diese
Verurteilung beziehe sich nur auf » habgierigen Wucher «.
Aber eine solche Interpretation wiirde dem Sinn nicht
gerecht. Wucher wurde stets als habgierig erachtet, darum
waren Wucherern im allgemeinen die Wohltaten der Kir-
che versagt. Verurteilt wurde der Wucher, wie er von
Gratian gleichzeitig definiert wurde: Wucher ist all das,

27 JoHANNES CHRYSOSTOMUS, Homilie 28 iiber Marthéius 5, PG 57,537.
28 AuGUSTINUS, De adulterinis coniugiis, 2.12.12, CSEL 41,396.

29 CLEMENS VON ALEXANDRIEN, Paidagogos 2.10.95.3, GCS 15,228;
iiber Ambrosius, Hieronymus und Augustinus vgl. Contraception,
79-80, 129-131.

30 Contraception, 306-321.

31 Mansi 21, 529-530.
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was zum Kapital hinzukommt. Das Konzil setzte voraus
und lehrte, daB der Wucher in beiden Testamenten als
Siinde gilt.

Das dritte Laterankonzil erlieB unter Alexander ITI. 1179
einen Kanon, der &ffentlichen Wucherern das kirchliche
Begriibnis verweigerte. Im ersten Teil dieses Kanons, wo
die Verfiigung begriindet wird, heiBt es, daB viele »den
Wucher praktizieren, als ob er erlaubt sei und als ob sie
nie etwas davon gehort hitten, wie sehr er von beiden
Testamenten verurteilt werde«32. Es war hier indirekte
Lehre, daB die Heilige Schrift den Wucher verurteile,
Zwischen ffentlichen und heimlichen Wucherern wurde
nur unterschieden, um die Sanktionen zu differenzieren;
ob offentlich oder heimlich, beide wurden als Siinder er-
achtet.

Im Jahre 1314 verfiigte Clemens V. auf dem Konzil zu
Vienne »mit Zustimmung des heiligen Konzils«, Herr-
scher, die die Bezahlung von Zinsen durch Schuldner ver-
langten oder deren Restitution verhinderten, sollten ex-
kommuniziert werden. Im Dekret hieB es weiter: » Sollte
irgendeiner dem Irrtum verfallen, hartnickig zu behaup-
ten, Wucher zu treiben sei keine Siinde, so verfiigen wir,
daB er als Hiretiker bestraft werde«33, Diese vereinte
péapstliche und konziliare Aussage macht nur halt vor der
Behauptung, die Siindhaftigkeit des Wuchers abzulehnen,
sei Hiresie. Der Nachdruck liegt auf der Behandlung, die
einer Person fiir diese Behauptung zugedacht ist: Sie ist
»als Hiretiker« zu behandeln. Obwohl diese feierliche
Verurteilung die Siindhaftigkeit des Wuchers nicht gerade
zur Glaubenssache erhob, war sie doch nicht weit davon
entfernt.

Zu diesen Beschliissen der allgemeinen Konzilien kamen
zahlreiche Verurteilungen durch lokale Synoden hinzu3!,
Fiir die meisten Theologen von 1450 war es jedoch nicht
notwendig, diese Beschliisse in Betracht zu ziehen, da die
Entscheidungen dreier allgemeiner Konzilien in 150 Jahren
intensiver theologischer Aktivitit sich gegenseitig stiitzten
und bezeugten. Es hitte wohl gesagt werden kénnen, daB
alle diese Konzilsbeschliisse nur disziplinir waren. Das
zweite Laterankonzil exkommunizierte Wucherer, das
dritte Laterankonzil versagte ihnen das kirchliche Be-
gribnis, das Konzil von Vienne schrieb eine Methode der
Bestrafung fiir die Verteidiger des Wuchers vor. DaB aber
der Nachdruck auf diesen MaBnahmen lag, verminderte
den EinfluB der Dekrete nicht. Die verbindliche Lehre der
Kirche iiber die- Sitten hat oft die Form der Gesetzgebung
angenommen, die in den Strafen gipfelte, die fiir deren

32 Mansi 22,231.

33 Constitutiones Clementinae 5.5.

34 Canon 3 und 4 von Avignon (1209); Canon 30 von Chéteau-
Gontier; fiir Canon 2 von Reims (1231) vgl. G. L Bras, Art. Usure,
in: Dictionnaire de théologie catholique 15,2, 2342.
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Ubertretung festgesetzt waren. Hitte man die verurteilten
Handlungen nicht fiir siindhaft gehalten, wiren die Ge-
setze nicht gemacht, die Strafen nicht verhidngt worden.
Diese feierlichen Beschliisse der allgemeinen Konzilien,
die schwerste Sanktionen fiir das Praktizieren und die
Verteidigung des Wuchers vorsahen, schienen den Theo-
logen des fiinfzehnten Jahrhunderts mit unwiderlegbarer
Evidenz zu beweisen, dall der Wucher — Gewinn aus einem
Darlehen in Form von Zinsen — Todsiinde sei.

Im Gegensatz dazu hat kein allgemeines K onzil der Kirche
je iiber die Empféngnisverhiitung gesprochen, noch durch
Sanktionen sie je unter Strafe gestellt oder ihre theoreti-
sche Verteidigung verdammt. Die gewichtigsten konzilia-
ren Aussagen gegen die Empfangnisverhiitung sind die der
lokalen Konzilien. Die beiden bekanntesten und einfluf3-
reichsten sind apokryph. Martin von Braga schrieb dem
Konzilvon Ankyra(314)falschlicherweise eine Verurteilung
zu ; die andere wurde von Burchard von Worms dem Kon-
zil von Worms (830) zugeschrieben 3. Auf diese beiden weit-
verbreiteten apokryphen Texte berief man sich oft im
Mittelalter. Heute ist ihre Unechtheit erwiesen. Verhéltnis-
méiBig wenige lokale Synoden erlieBen Verordnungen ge-
gen die Empfingnisverhiitung, und diese ortliche Gesetz-
gebung spielte keine Rolle als entscheidende Autoritét in
Glaubensfragen. Im zwanzigsten Jahrhundert haben ver-
schiedene nationale Kirchenversammlungen die Empfang-
nisverhiitung durch Hirtenschreiben und andere Erkla-
rungen verurteilt3¢; diese bischoflichen Erlasse, obwohl
von offensichtlicher Bedeutung, wurden nicht in Form von
Konzilscanones gegeben. Die Lehre dreier allgemeiner
Konzilien iiber den Wucher, so wie sie 1450 vertreten
wurde, ist iiberwéltigend im Vergleich zu der geringen und
zerstreuten Synodal-Autoritit iiber die Empféangnisverhii-
tung.

Alexander III. iibernahm die Beschreibung des Wuchers
als » vom Alten und Neuen Testament als abscheulich ver-
worfen «, wie sie vom Zweiten Laterankonzil gepragt wor-
den war, und wandte sie in dieser Weise auch an. Der
Erzbischof von Palermo erkundigte sich, ob er vom Ver-
bot, Gelder aufzunehmen, dispensieren diirfe, um Ge-
fangene von den Sarazenen loszukaufen. Aber auch in
dieser Mitleid erregenden Angelegenheit hielt der Papst
am Prinzip fest. Er antwortete, es sei keine Dispens mog-
lich, »da das Verbrechen des Wuchers von beiden Testa-
menten verabscheut werde «%7. Der Erzbischof von Canter-

35 Vgl. Contraception, 149, 169.

36 Die belgischen Bischéfe 1909, die deutschen Bischdéfe 1913, die
osterreichischen Bischofe 1919, die franzésischen Bischofe 1919 und
1961, die Bischofe der USA 1920 und 1959, die Bischofe Indiens
1957, die Bischéfe von England und Wales 1964. Vgl. Contraception,
420422, 473, 510.

37 GREGOR IX., Dekretalen 5.19.4, Super eo.



bury fragte an wegen der Verpflichtung von Schuldnern,
die geschworen hatten, Zinsen zu zahlen. Der Papst ver-
sicherte, dal die Schuldner nicht gebunden seien, da »dag
Verbrechen des Wuchers im allgemeinen abscheulich und
furchtbar sei und von beiden Testamenten verurteilt
werde « 38,

Die Bezugnahme des Zweiten Laterankonzils und Ale-
xanders III. auf das Neue Testament wurde 1196 durch
Urban III. noch spezifiziert. Ein Priester von Brescia
wollte wissen, »ob jemand im BuBgericht als Wucherer
angesehen werden miiBlte, der sein Geld ausleiht, um mehr
als das Kapital zu erhalten, zwar ohne irgendein entspre-
chendes Ubereinkommen, der aber sein Geld sonst nicht
ausleihen wiirde«. Urban III. erklirte in seiner Antwort
auf diese und zwei dhnliche Fragen: »An was man sich in
diesen Fillen halten muf, geht klar aus dem Lukas-
evangelium hervor, wo es heiB3t: >Leihet, ohne etwas
zuriickzuerwarten!< Man muB also entscheiden, daB diese
Menschen schlecht handeln wegen ihrer Absicht auf Ge-
winn, denn jeder Wucher und Gewinn ist durch das Ge-
setz verboten«3®. So verstand Urban III. den Text des
Evangeliums, wandte ihn autoritativ an, um die Fragen
eines Priesters zu beantworten, und lehrte, daB man sich
an seine Antwort, die jede Hoffnung auf Gewinn aus
einem Darlehen ausschloB, »halten solle«.

Die Pépste bestétigten nicht nur, daB die Heilige Schrift
Jjede Hinzufiigung zum Kapital verurteile, sondern vet-
warfen auch jeden Versuch einer Umgehung des Zins-
verbotes. Eugen III. holte 1148 zu einem Schlag gegen
eine beliebte Gewohnheit der Kl8ster aus. Er schrieb, dal
Hypotheken, bei denen der Verleiher die Friichte des be-
lasteten Besitzes genieBe, ohne sie zum Kapital zu rechnen,
wucherhaft und folglich ungesetzlich seien?®. Alexander
III. belehrte den Erzbischof von Genua, daB der Verkauf
auf Kredit zu hoheren Preisen als der Verkauf gegen Bar-
zahlung wucherhaft und zu verurteilen sei?l. Gregor IX.
griff 1132 einen beliebten Brauch der italienischen Handels-
leute an, indem er das sogenannte See-Darlehen, bei dem
der Verleiher das Risiko eines Partners, nimlich den
Kapitalverlust, iibernahm, als wucherhaft und daher un-
gesetzlich bezeichnete 42,

Von den Erlassen der Pipste in Verbindung mit den drei
allgemeinen Konzilien war schon die Rede. Alexander III.
brachte seine Uberzeugung, daB der BeschluB des Dritten
Laterankonzils nicht nur positives Gesetz sei, klar zum
Ausdruck, indem er dem Erzbischof von Salerno schrieb,
dal Wucher, gleich ob vor oder nach dem Konzil, unter

38 Mansi 22,231.

39 Dekretalen 5.19.5, Consuluit.

40 EuGeN I11., Epistolae 550, PL 180, 1567.
41 Dekretalen 5.19.6, In civitate tua.

42 Ebd. 5.19.19, Naviganti.
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die Verpflichtung der Restitution falle *®. Gregor IX. gab
den Erlassen friiherer Pipste die Form von Gesetzen und
band damit die ganze Kirche. Der Titel 19 des 5. Buches
seiner Dekretalen war dem Wucher gewidmet, und dort
erschienen neunzehn verschiedene Canones iiber den Wu-
cher, unmittelbar eingeschoben zwischen » Diebstdhle«
und »Félscher«. Mit diesem gesetzgebenden Akt legte
das Papsttum eine umfassende Lehre nieder. Der Wucher
war verurteilt als der Heiligen Schrift zuwider, als eine
Siinde, die keine Macht vergeben konnte. Vorwéinde, unter
denen man Wucher getrieben hatte, wurden ebenfalls ver-
worfen. Eine Reihe von Strafandrohungen fiir die Beichte
heimlicher Wucherer bis zur Exkommunikation &ffent-
licher Wucherer war vorgesehen. Es gibt nur wenig mora-
lische Vorschriften der Kirche, die so ausgeprégt in papst-
lichen Dekreten behandelt worden sind.

War irgendeine dieser pépstlichen Entscheidungen ex
cathedra gefillt und so ausgezeichnet mit der Unfehlbar-
keit, die auch einem allgemeinen Konzil in Sachen des
Glaubens und der Sitten zukommt? Nach vielen Theo-
logen ist keine besondere Formel fiir eine Kathedralent-
scheidung notwendig, doch mull der Papst als oberster
Hirte handeln; er muBl die Absicht, eine Definition aus-
zusprechen oder ein definitives Urteil zu fillen, deutlich
werden lassen; er muBl beabsichtigen, die ganze Kirche
zu binden, und er muB in Sachen des Glaubens oder der
Sitten innerhalb des Depositums der gottlichen Offen-
barung sprechen. Nun hat es den Anschein, als ob alle
diese Bedingungen erfiillt wéren in den Aussagen Alexan-
ders III. iiber die Dispens vom Wucher, iiber Verkauf auf
Kredit und iiber die Notwendigkeit der Restitution des
Woauchers, in der Erklirung Eugens III. iiber Hypotheken,
in der Entscheidung Urbans III. iiber den geistigen Wu-
cher und die Anwendung von Lk 6,35 und in der Stellung-
nahme Gregors IX. zum See-Darlehen. Allerdings kdnnte
man sagen, daB nur im letzten Fall, wo Gregor IX. ein
Dekretale fiir die Aufnahme in die Dekretalen schrieb,
eine offensichtliche Absicht vorlag, die ganze Kirche zu
binden. Anderseits konnte man einwenden, die pipst-
lichen Entscheidungen des zwdlften Jahrhunderts hétten
durch Aufnahme in die Dekretalen nicht ihren Charakter
als Antworten auf Sonderfragen verloren und Gregor IX.
habe sie bei ihrer Zusammenstellung nur als solche auf-
gefaBt und ihren Wirkungsbereich nicht ausdehnen wol-
len. Diesen Einwinden gegen die Unfehlbarkeit konnte
man so begegnen, daB die Pipste sicher beabsichtigen,
sich nicht nur mit dem konkreten Fall, sondern allgemein
mit der Angelegenheit zu befassen, wenn sie entschieden,
daB jemand geistigen Wucher begehe, indem er Gewinn
aus einem Darlehen erwartet, oder dall die Restitution

43 Ebd. 5.19.5, Quum tu.
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allen Wuchers eine Bedingung fiir das Heil sei. AuBerden
konnte man herausstellen, daB Gregor IX. aus eigener
Autoritit den frilheren Antworten den Charakter der
Unfehlbarkeit verlieh, indem er sie in die Form universaler
Gesetzgebung brachte.

Gegen den ex cathedra-Charakter dieser Entscheidungen
konnte ferner eingewandt werden, daB es sich hier nicht
um Sachen des Glaubens oder der Sitten innerhalb des
Depositums der géttlichen Offenbarung handele. Doch
die zuversichtliche Berufung auf die Heilige Schrift zeigt
klar, daf die Pdpste bei einigen dieser AuBerungen glaub-
ten, diese Sache fiele in den Bereich des Depositums.
Andere Aussagen erklirten den Geltungsbereich unfehl-
barer Dekrete allgemeiner Konzilien. Wenn man nun aber
die Kriterien einiger moderner Theologen anwendet, wird
klar, daB die pépstlichen Entscheidungen hier nicht un-
fehlbar waren, da die Piipste es unterlieBen, sich solch
feierlicher Formeln wie »Wir definieren und erkliren, daB
es gottlich geoffenbartes Dogma ist, ...« zu bedienen, noch
iiber Personen das Anathem auszusprechen, die an gegen-
sitzlichen Ansichten festhalten. Man konnte also ver-
schiedener Meinung sein, ob es sich bei irgendeinem der
Dekretalen iiber den Wucher um eine Kathedralentschei-
dung handelte oder nicht. Wenn diesen Erlassen iiber die
Siinde des Wuchers auch die pépstliche Unfehlbarkeit
fehlte, so besaBen sie doch, da sie auf einer Interpretation
der Heiligen Schrift basierten, einen hohen Grad an Auto-
ritat.

Im Gegensatz zu den pipstlichen Entscheidungen iiber
den Wucher, die auf der Bibel und auf konziliaren Be-
schliissen griinden, wurde die Empfingnisverhiitung zum
ersten Mal von pépstlicher Seite in dem Dekretale Si ali-
quis behandelt. Es geht hier um eine Verurteilung un-
gewissen Ursprungs, die Gregor IX. fiir die Dekretalen
iibernahm ¢4, Diese papstliche Approbation gab dem Text
eine universale Geltung, die ihm vorher nicht eigen war.
Es handelte sich um eine Verurteilung der Empfangnis-
verhiitung durch Medikamente; dieser Text spiegelt die
alte und gerechtfertigte Verbindung von empfingnis-
verhiitenden Mitteln mit Magie und Abtreibungsmitteln
wider. Es war vorgesehen, daB derjenige, der die Emp-
fangnis durch Medikamente oder »indem er sonst etwas
tat« verhiitete, als Morder behandelt werden sollte. Heute
ist die Bedeutung dieses Textes abgeschwiicht, da man den
Begriff » Mord « im Zusammenhang mit der Empfangnis-
verhiitung aufgegeben hat. Zur selben Zeit approbierte
Gregor IX. eine neue Version eines alten kanonischen
Textes als Dekretale: Si conditiones bestimmte, daB eine
Abmachung, empfangnisverhiitende Mittel zu gebrauchen,

44 Dekretalen 5.12.5. Uber Regino von Priim als Urheber fiir diesen
Kanon vgl. Contraception, 168-169.
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ein Grund fiir die Annullierung einer Ehe sei?®. Dieser
Kanon stellte die papstliche Lehre klar heraus, daB die
Umgehung jeder Zeugung in der Ehe schwer siindhaft sei.
Uber 300 Jahre spiter, 1588, erlieB Sixtus V. die Bulle
Effraenatam, die die Exkommunikation und Bestrafung
als Morder fiir solche vorsah, die Abtreibung oder Emp-
fingnisverhiitung durch »verfluchte Medizinen« bewirk-
ten %6, Diese Bulle setzte die Stindhaftigkeit der Empfing-
nisverhiitung voraus, ohne sie zu definieren; genau wie
Si aliquis sah sie, was die Strafen anging, die Empfingnis-
verhiitung in Verbindung mit dem Mord. Zweieinhalb
Jahre spiter wurden diese Strafen fiir die Empféngnis-
verhiitung riickwirkend von Gregor XIV. widerrufen, und
Effraenatam verlor dadurch bedeutend an EinfluB als
pipstliche Lehre iiber die Empfingnisverhiitung?’,

Im Jahre 1930, also 250 Jahre spéter, erschien die Enzy-
klika Casti connubii Pius’ XI. Der Papst sprach als Vikar
Christi, als oberster Hirte, als Lehrer, um die » Schafe von
den vergifteten Weiden abzuhalten«. Die Annahme der
Empfangnisverhiitung durch die anglikanischen Bischofe
bezeichnete der Papst als eine Abweichung »von der in
ununterbrochener Folge von Anfang an iiberlieferten
christlichen Lehre«. Dann fuhr der Papst fort:

Darum »erhebt die katholische Kirche, von Gott selbst
zur Lehrerin und Wéchterin der Unversehrtheit und Ehr-
barkeit der Sitten bestellt, inmitten dieses Sittenverfalls,
zum Zeichen ihrer gottlichen Sendung, um die Reinheit
des Ehebundes von solch schimpflicher Makel unversehrt
zu bewahren, durch Unseren Mund laut ihre Stimme und
verkiindet von neuem: >Jeder Gebrauch der Ehe, bei
dessen Vollzug der Akt durch die Willkiir der Menschen
seiner natiirlichen Kraft zur Weckung neuen Lebens be-
raubt wird, verstoB3t gegen das Gesetz Gottes und der
Natur: und die solches tun, beflecken ihr Gewissen mit
schwerer Schuld«« %8,

Diese Erklirung wurde von einigen Theologen als eine
Entscheidung ex cathedra, also als unfehlbar angesehen 4°.
Andere haben gemeint, daB der Papst nur die Lehre der
Kirche wiederholen will; die Kirche »verkiindet von
neuem« 3%, Man konnte den Papst dann so verstehen, daB3
er die kirchliche Lehre wiederholte, ohne ihr mehr Autori-
tit zu geben, als sie schon besaB. AuBerdem ist zu be-

45 Dekretalen 4.5.7.

46 Effraenatam. Codicis iuris canonici fontes, ed. P. Gasparri, Rom
1923, 1, 308-310.

47 GREGOR 1V., Sedes Apostolica, ebd. 1, 330-331.

48 4AS 22,560.

49 Zu diesen Theologen zdhlen: Arthur Vermeersch, S.J., Felix Ca-
pello, S.J., A. Gennaro, S.S., A. Piscetta, S.S., Francis Ter Haar,
C.SS.R. Vgl J. C. Forp, S.J. und G. KeLLY, S.J., Contemporary
Moral Theology II: Marriage Questions (Westminster, Md) 263-264.
50 J. CREUSEN, S.J., L’'Onanisme conjugal, in: Nouvelle revue théo-
logique 59 (1932) 132.
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achten, daB keine feierlichen Formeln der Definition ge-
braucht wurden und daB iiber Verteidiger der Empfiingnis-
verhiitung nicht das Anathem verhéngt wurde. SchlieBlich
steht es trotz des anfinglichen Hinweises auf die »christ.
liche « Tradition nicht auBer Frage, ob der Papst geltend
machen will, seine Lehre sei eine Darlegung des Deposi-
tums der Offenbarung. Die einzige Berufung auf die Hej-
lige Schrift ist die auf die Geschichte von Onan, und ihre
Interpretation als Autorititsargument gegen die Emp-
fangnisverhiitung geht auf Augustinus zuriick. Von der
Siinde der Empfangnisverhiitung wird gesagt, daB sie
»gegen das Gesetz Gottes und der Natur« verstoBe, aber
es ist nicht klar, ob dieser Ausdruck mehr besagt als
» Naturrecht«. Die Kirche spricht im » Zeichen ihrer gbtt-
lichen Sendung«, aber diese Beschreibung trifft eher auf
das Lehren als solches zu als auf den Inhalt der Lehre,
Es kann nicht mit Sicherheit gesagt werden, Pius XI. er-
kldre, die Verurteilung der Empfingnisverhiitung sei ein
Teil der geoffenbarten Wahrheit.

Unter den pépstlichen Aussagen ist Casti connubii das ge-
wichtigste Autorititsargument iiber die Empfingnisver-
hiitung. Der Bereich dieser Enzyklika wurde durch zwei
weniger autoritative AuBerungen Pius’ XII. erweitert. In
einer Ansprache an die Katholische Vereinigung der Heb-
ammen Italiens interpretierte Pius XII. Casti connubii
folgendermaBen: » Jeder Versuch der Gatten, der das Ziel
hat, den ehelichen Akt seiner innewohnenden Kraft zu be-
rauben oder die Zeugung neuen Lebens zu verhindern, in
der Vollendung dieses Aktes oder in der Entwicklung
seiner natiirlichen Konsequenzen ist unmoralisch.« Diese
Vorschrift, fiigte er hinzu, » wird immer dieselbe bleiben,
da es sich nicht um eine menschliche handelt, sondern um
den Ausdruck eines natiirlichen und géttlichen Rechtes«®.
In einer Rede vor dem Internationalen KongreB der
Hématologen nannte der Papst 1958 den Gebrauch von
Progesterontabletten zur Verhiitung der Ovulation »eine
unerlaubte, direkte Sterilisation«52. Keine dieser Er-
kldrungen ist mit der hochsten Autoritit ausgestattet. Sie
waren vom Papst als Richtlinien gemeint. 1961 bezog sich
Johannes XXIII. in seiner Enzyklika Mater et Magistra
allgemein und etwas unbestimmt auf die Empfingnis-
verhiitung, als er es ablehnte, die Bevolkerungsprobleme
unterentwickelter Linder durch Methoden zu 15sen, »die
der gottgegebenen Sittenordnung zuwiderlaufen« und
»die menschliche Fortpflanzung selbst ihrer Wiirde ent-
kleiden « #3,

Diese nachdriicklichen pépstlichen AuBerungen iiber die
Empfingnisverhiitung seit 1930 sind allerdings durch vier

51 Ansprache an die Katholische Vereinigung der Hebammen Italiens,
AAS, 43,843.

52 4AS 50, 735.

33 JoHANNES XXIIL., Mater et Magistra, AAS 53,446.
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andere papstliche Erklirungen eingeschrinkt worden. In
seiner Ansprache an die Hebammen approbierte Pius XII.
1951 als erster Papst positiv und uneingeschrinkt die Be-
obachtung des Zyklus aus »triftigen Griinden«, Griinden,
die den »sogenannten > Indikationen « medizinischer, euge-
nischer, dkonomischer und sozialer Art« entsprechen
konnten °4. Einen Monat spiter sagte Pius XII., daB diese
Ansprache an die Hebammen »die RechtméBigkeit und
gleichzeitig die Grenzen — allerdings weit gefaBt — der
Geburtenregelung« bestitigen solle®, Pius XII. an-
erkannte damit das Prinzip der Geburtenregelung. Paul VI.
gab zu verstehen, daB die Erklirungen Pius’ XII. beziig-
lich der Mittel, die auf die natiirlichen Folgen des ehe-
lichen Aktes einwirken, nicht unab#nderlich seien. Am
23. Juni 1964 wandte er sich folgendermaBen an das
Kardinalskollegium: »Bis jetzt haben wir noch keinen
geniigenden Grund, die von Pius XII. in dieser Angelegen-
heit aufgestellten Regeln als iiberholt und daher nicht
bindend zu betrachten«®¢, 1965 wies Paul VI. darauf hin,
daB ein groBerer Bereich von Fragen zur Priifung und
erneuten Priifung offenstehe. In einer Ansprache vor der
Kommission zum Studium der Beviolkerungsprobleme,
der Familie und der Geburten formulierte er die Frage so:
»In welcher Form und nach welchen Normen sollen die
Ehegatten in der Ubung ihrer gegenseitigen Liebe den
Dienst am Leben, zu dem sie berufen sind, erfiillen 7«57
Diese pépstliche Auffassung, daB die Frage der Formen
und Normen iiberpriift werden kann, wie auch, daB3 die
Richtlinien Pius’ XII. nicht immer bindend sein miissen,
wirkten dahin, die offensichtliche Absolutheit der pépst-
lichen Verlautbarungen von 1930 und 1951 zu beschrin-
ken und zu begrenzen.

Zu den Erklarungen der Pipste selbst kommt noch eine
Reihe von Dekreten des Heiligen Offiziums und der
Pénitentiarie hinzu, die 1816 begannen und sich bis in die
neueste Zeit erstrecken. Sie setzen voraus, daB3 die Emp-
fangnisverhiitung schwer siindhaft sei. Vornehmlich be-
fassen sie sich mit drei Themenkreisen: Mitwirkung, Be-
lehrung im Beichtstuhl und Sterilisation. Sie lehrten,
formale Mitwirkung bei der Empfingnisverhiitung sei
Siinde®®. Indem sie zur gleichen Zeit den Begriff der
»passiven Mitwirkung« der Frau beim coitus interruptus
postulierten, lieBen sie praktisch eine Abweichung zu,
nidmlich bei den Frauen, die zusammen mit ihren Gatten
diese Form der Empfiangnisverhiitung iibten 5°. Ein Beicht-
54 AAS, 43,846. 55 AAS 43,859. 56 AAS 56,588.

57 L’Osservatore Romano, 29. Mirz 1965.

58 Antwort der Ponitentiarie vom 15, November 1816, in: Decisiones
Sanctae Sedis de usu et abusu matrimonii, ed. H. Batzill, Turin 21944,
11; Dekret des Heiligen Offiziums vom 19. April 1853, ebd. 21;
Antwort der Ponitentiarie, ebd. 35.

59 Antworten der Ponitentiarie, datiert vom 15. November 1816, 23.
April 1822, 1. Februar 1823, ebd. 11-15.
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vater sollte einen Ponitenten, den er voraussichtlich von
der Empfiangnisverhiitung abbringen koénnte, belehren®,
Gleichzeitig, ndmlich zwischen 1842 und 1886, wurden die
Beichtviiter aufgefordert, Pénitenten, die die Empfingnis-
verhiitung praktizierten, im guten Glauben zu belassen,
wenn keine Aussicht bestand, daB sie diesen Brauch auf-
geben wiirden 1.

Durch diese Stellungnahme, die von Rom unterstiitzt
wurde, verbreitete sich die Praxis der Empfangnisverhii-
tung, besonders in Frankreich. Beziiglich der Sterilisation
wurde gelehrt, » direkte Sterilisation« sei siindhaft %2, Die
Einschrankung » direkt « fiihrte zu einer umfassenden Ka-
suistik, die viele Eingriffe als »indirekt« unterschied, je
nachdem der Akt gut oder schlecht war, was von der
Intention der betreffenden Person abhing®3. Diese romi-
schen Dekrete haben weder die volle Autoritit des Pap-
stes wie solche, wenn er ex cathedra entscheidet, noch
stellen sie ein klares und sicheres Zeugnis fiir ein absolutes
Verbot der Empfingnisverhiitung dar.

Die piépstliche Autoritit iiber die Empfingnisverhiitung
ist also keineswegs gewichtiger, als sie es 1450 in der Frage
des Wuchers war. Sie braucht iiberhaupt nicht als sehr
stark angesehen zu werden. Nur ein einziges Mal ver-
urteilte ein Papst als Lehrer der gesamten Kirche klar die
empféngnisverhiitende Unterbrechung des ehelichen Aktes.
Diese einzig dastehende Erklirung, Casti connubii, kann
aber als weniger autoritativ angesehen werden als die
wiederholte Lehre der Péipste vom Zweiten Laterankonzi
bis zum Konzil von Vienne, die auf allgemeinen K onzilien
ausgesprochen oder in Dekretalen gesammelt wurde. Der
Beweis wire schwer zu erbringen, daB der primér auf dem
Naturrecht gegriindeten Enzyklika Casti connubii mehr
pépstliche Autoritit zukommt als den wiederholten Er-
klirungen mittelalterlicher Pipste, die vorwiegend auf der
Schrift basierten, daB3 es nimlich ungesetzlich sei, Gewinn
von einem Darlehen zu erwarten.

Soweit es aus den schriftlichen Quellen hervorgeht, war
die Lehre der Bischéfe und Theologen 1450 einmiitig: Von
einem Darlehen Gewinn zu erwarten oder anzunehmen
hieB die Todsiinde des Wuchers begehen, der durch gétt-
liches und natiirliches Recht verurteilt war. Viele Jahr-
hunderte hindurch hatte diese Einstimmigkeit geherrscht.
Bevor die kumenischen Konzilien den Wucher verwarfen,
hatten es schon nationale oder regionale Synoden getan;
dies wurde noch héufiger, als die allgemeinen Konzilien
60 Antworten der Ponitentiarie vom 8. Juni 1842 und 1886, ebd. 18
und 30.

61 Antworten der Ponitentiarie vom 8. Juni 1842, ebd. 30. Fiir eine
Erorterung vgl. Contraception, 400405, 416-419. .
62 Dekret des Heiligen Offiziums 1931, in: HORTH, De re matrimoni-
ali, 105. Dekret des Heiligen Offiziums, 21. Februar 1940, in: A4S

32,73
63 Vgl. Contraception, 457-460.
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gesprochen hatten, Die Theologen, die iiber dieses Thema
schrieben, bestitigten ohne Zogern die entsprechenden
Hauptlehren der Pédpste und Konzilien, und ihre Werke
zirkulierten mit kirchlicher Approbation an den Universi-
tiaten und Schulen. Kein Theologe bestritt, daB Lk 6,35 ein
Gebot sei, das jeden Wucher verbiete; daB Risiko kein
Grund fiir den Verleiher sei, etwas fiir sein Darlehen zu
fordern; daB schon allein die Hoffnung auf Gewinn die
schwere Siinde des geistigen Wuchers ausmache 4.

Wenn man, wie es gewohnlich geschieht, das ordentliche
Lehramt identifiziert mit dem, was die Theologen lehren
und was von den Bischéfen akzeptiert und von den kirch-
lichen Institutionen verbreitet wird, dann war die Lehre
des ordentlichen Lehramtes eindeutig.

Gleichzeitig machten sich Zeichen der Unzufriedenheit
mit dem genannten Verbot bemerkbar, Unzufriedenheit
von seiten der Laien, die durch das Zinsverbot am meisten
betroffen waren. Schon 1316 darf man aus der Erkldrung
des Konzils von Vienne, weltliche Gesetze konnten den
Wucher nicht legitimieren, schlieBen, dall einige Bankiers
dafiir eingetreten waren, das Gesetz des Fiirsten gibe
ihnen ein moralisches Recht auf Zinsen. Um die Mitte des
fiinfzehnten Jahrhunderts muBte der heilige Bernhardin
sich mit lautem Protest in Siena auseinandersetzen, einer
Stadt, die durch Bankgeschéfte und Handelskredite empor-
gekommen war. Durch die Anwendung des Zinsverbotes
und der damit verbundenen Vorschriften, die eine Resti-
tution des Wuchers durch die Erben und die von Wuche-
rern Beschenkten verlangten, waren die oberen Klassen
dieser Stadt fast ohne Ausnahme mit siindiger Schuld be-
fleckt. Bernhardin widerstand dem Protest dieses Handels-
zentrums, der Staat konne nicht ohne Wucher bestehen 5.
Diese Behauptung, erklirte er, sei eine Blasphemie, denn
Gott trage nicht Unmogliches auf. Bernhardin hielt an
der alten Regel fest; der Grad des Widerstandes von seiten
der Laien ist versténdlich.

Ein anderes Beispiel liefert der Handel mit den Schuld-
anteilen der Stadt Florenz. Die Verschuldung der Stadt
war das Ergebnis von Zwangsanleihen, fiir welche es —
wegen des zwangsmifBigen Charakters — nach der Mei-
nung verschiedener Theologen angebracht war, Zinsen zu
zahlen. Wie war aber nun die Stellung einer Person, die
einen Rechtstitel gegen die Stadt zu einem bestimmten
Diskontsatz erwarb? Als Verleiher profitierte sie einmal
vom Diskont und dann noch von den Zinsen. Traf die Vor-
schrift iiber den Wucher auch auf diese Person zu ? Einige
der besten toskanischen Moralisten miihten sich ohne Er-
folg mit dieser Frage ab. Die ganze Sache war verwirrt
und unsicher. Der heilige Antonius, der gut unterrichtete

64 Vgl. The Scholastic Analysis, 346. 257. 283-289.
65 BERNHARDIN, De contractibus et usuris 43.3.1.
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Erzbischof von Florenz, hielt diesen Handel fiir unerlaubt,
wollte seine Meinung aber niemandem aufdringen. In
Predigten, erklirte er, solle man diesen Kontrakt nicht
voreilig als schwere Siinde bezeichnen, doch solle er auch
nicht 6ffentlich gutgeheiBen werden. Er hielt es fiir das
Beste, das Thema ganz zu vermeiden ¢,

Als viertes Beispiel dient die Praxis von Katholiken in den
filhrenden Bankzentren. Sie beobachteten die Regel, so-
weit sie »6ffentlichen Wucher« betraf, das heiBt ffent-
liche Pfandleihgeschiifte oder Darlehen zu hohen Sitzen
an Arme. Sie ignorierten die Regel weitgehend, wenn es
sich um Darlehen an Geschiftsleute, Bankiers oder Re-
gierungen handelte. Nach der allgemeinen Auffassung der
Theologen war das Bankdepositum nur eine andere Form
des Darlehens, fiir welches Gewinn verboten war. Jedoch
war dies — wie es aus dem miBbilligenden Zeugnis des
heiligen Antonius hervorgeht — gerade eine bevorzugte
Form der Investition der wohlhabenden Florentiner®.
Die grofite Bankorganisation, die die Welt je kannte, die
Medici-Bank, entwickelte sich aufgrund solcher Depo-
siten ®®, Auffallend ist, wie die Laien bestrebt waren, sich
an das zu halten, worauf ihnen die Vorschrift zu zielen
schien: Fiir gew6hnlich war die Bezahlung von Zinsen fiir
Depositen »dem Belieben« der Bank anheimgestellt, das
heiBt ein festgesetzter Gewinn aus einem Darlehen war
ausgeschlossen °°. Aber wihrend diese iibliche Vorkehrung
eine Antwort war auf einen Zweck des Verbotes, konnte
sie die allgemeine theologische Meinung doch nicht be-
friedigen. Es bestand also eine starke Abweichung zwi-
schen dem, was die Theologen unter dem Wucherverbot
verstanden und dem, was die Gliubigen in einem Handels-
zentrum in der Praxis fiir anwendbar hielten.

Die Darlehensgeschifte der Medici-Bank selbst zeigen den
gleichen Zwiespalt. Die Medici als gliubige und manch-
mal fromme Katholiken vermieden den &ffentlichen Wu-
cher; mehr als das, sie vermieden sogar das direkte Dis-
kontieren von Wechseln, was zwar nicht &ffentlicher
Wucher war, technisch gesprochen aber die Siinde aus-
gemacht hétte °. Wihrend sie das kirchliche Gesetz hierin
beobachten, fuhren die Medici aber im iibrigen in groBem
Ausmal fort, ihre Kreditgeschifte mit Gewinn zu er-
weitern 7. Soweit man das sagen kann, lieBen sie sich
nicht abschrecken und vielleicht nicht einmal beunruhigen
von dem Gedanken, daB sie nach der einmiitigen Lehre
der Theologen oft Siinden des geistigen Wuchers be-
gingen. Mit anderen Worten, sie scheinen unterschieden

66 ANTONIUS, Summa 2.1.11 am Anfang. Fiir eine Darstellung der
Kontroverse vgl.: The Scholastic Analysis, 166-169.

67 ANTONIUS, Summa 2.1.6, 2.1.7.

68 R. DE ROOVER, The Rise and Decline of the Medici Bank, Cam-
bridge 1963, 100.

69 Ebd. 102. 70 Ebd. 108-109. 71 Ebd. 132-135,141.
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zu haben zwischen einer Lehre der Theologen und Pépste,
die sie fiir verpflichtend hielten, und einer Lehre, welche
sie — im guten Glauben — nicht akzeptieren konnten.
Wenn das ordentliche Lehramt die bewuBte Annahme der
Doktrin durch iiberzeugte Christen, die es angeht, ein-
schlieBt, dann war es 1450 nicht absolut in seiner Ver-
urteilung des Wuchers unter allen Umsténden. Nach der
Dogmatischen Konstitution iiber die Kirche, die vom
Zweiten Vatikanischen Konzil erlassen wurde, sind die
Laien mit »dem Glaubenssinn« ausgeriistet und ver-
kiindigen Christus »durch ein lebendiges Zeugnis «, wenn
sie in ihrer alltiglichen Umgebung ein Leben aus dem
Glauben leben 2. Da den Laien also eine prophetische
Rolle in der Verkiindigung der christlichen Lehre zu-
kommt, konnte man folgern: Wenn einige Glaubige mit
gutem Gewissen sich weigerten, das absolute Verbot in
bestimmten Fillen zu beobachten, in denen sie als be-
sonders kompetent angesehen werden muBten — Schuld-
verschreibungen der Regierung, Geschifte der Depositen-
und Handelsbanken —, dann wurde dadurch offenbar die
absolute Regel, die von den Theologen vertreten wurde,
gemildert und eingeschrénkt.

Die Vorschriften zur Empfingnisverhiitung wurden im
letzten Jahrhundert von den Gldubigen, die es betraf, nicht
voll bejaht. Empfangnisverhiitung wurde zuerst in groBem
AusmaB in Frankreich gegen Ende des achtzehnten Jahr-
hunderts praktiziert. Obwohl dies am Anfang hauptséch-
lich in Gebieten der Fall war, wo es an christlicher Be-
lehrung mangelte, wurde sie um die Mitte des neunzehnten
Jahrhunderts von vielen Katholiken praktiziert . Jean
Baptiste Bouvier, Bischof von Le Mans, schreibt 1842 nach
Rom, daB »fast alle jiingeren Ehepaare« seiner Didzese
davon Gebrauch machen %, Wihrend der zweiten Halfte
des neunzehnten Jahrhunderts wiederholten sich die Be-
richte des franzosischen Klerus iiber den weiten Umfang,
den die Praxis der Empfingnisverhiitung unter den Gldu-
bigen angenommen hatte . An Zeugnissen, dafl diese in
gutem Glauben handelten, mangelte es ebenfalls nicht.
Bouvier schrieb, daB die christlichen Eheleute, die die
Empfangnisverhiitung praktizierten, im allgemeinen ihre
Unschuld beteuerten, da sie nicht einsehen konnten, was
an einem Akt schlecht sei, der die »gegenseitige Liebe
fordere «. Sie beriefen sich auf » das Empfinden, das vielen
christlichen Eltern, die im iibrigen als untadelig bekannt
seien, gemein ist« 7. Bis 1886 gab Rom den Rat, den guten

72 Dogmatische Konstitution iiber die Kirche, 4.35, in: AAS 57,30.
73 PH. ARiEs, Histoire des populations frangaises et de leurs attitudes
devant la vie depuis le XVIII® siécle, Paris 1948, 470.

74 J. B. BouviER, Dissertatio in sextum decalogi praeceptum et sup-
plementum ad tractatum de matrimonio, Paris, 18. Aufl. 0.J., 2.1.3.4.
75 Vgl. Contraception, 401-405, 415-419.

76 BOUVIER, Dissertatio, 2.1.3.4.



Glauben derjenigen Ehepaare, die nicht vom Gegenteil zu
liberzeugen seien, zu respektieren.

1930 ging Pius XI. auf die Klage ein, daB die Vorschrift
unmdglich einzuhalten sei, und wies diesen Einwand zu-
riick 77. 1951 sprach Pius XII. zu den Hebammen von dem
Fall, in dem aus medizinischen Griinden die Schwanger-
schaft unbedingt vermieden werden muB. In diesen Fillen
sei die geschlechtliche Abstinenz die einzige Losung, lehrte
der Papst. »Aber man wird einwenden, daB eine solche
Abstinenz unmdglich, ein solcher Heroismus nicht er-
reichbar sei.« Diesen Einwand beantwortete Pius XII. wie
sein Vorgdnger: Das Gebot Gottes verlangt nichts Un-
mogliches 8. Ahnlich wie die Einwinde der Sienesen gegen-
iiber dem heiligen Bernhard stellen diese aufrichtigen
Klagen, die die Laien wegen der Unmdoglichkeit an die
letzten Pépste richteten, ein Zeugnis dafiir dar, daB sie
die Vorschrift in ihrer Absolutheit in bestimmten Fillen
fiir unvereinbar hielten mit dem, was sie als ihre Pflicht
erkannten. Die Behauptung der » Unméglichkeit« muf
natiirlich auf ihren Wert hin untersucht werden. Ist sie
nur die Sprache der Begierde, der Faulheit und der Feig-
heit, oder spiegelt sie eine berechtigte Uberzeugung wider,
daB Gott die Beobachtung dieser Vorschrift nicht gewollt
haben kann, wenn man den Sachverhalt so in Rechnung
zieht, wie er von denen, die die Vorschrift angeht, erlebt
wird. Trifft das letztere zu, dann erhebt sich der Ruf der
» Unméoglichkeit « zur Wiirde christlichen Zeugnisses.

Es liegen Berichte vor, nach denen im letzten Jahrzehnt
die Empfingnisverhiitung in groBem Ausmal in Italien,
Spanien, Deutschland und den Niederlanden praktiziert
wurde 7. Da die statistischen Nachweise keinen Aufschlufl
iiber den Glauben derer geben, die davon Gebrauch ma-
chen, wire es zu gewagt, allein aus dieser Praxis theo-
logische Schliisse zu ziehen. SchlieBlich verstoBen die
Christen jeden Tag gegen das Gebot der Nichstenliebe,
und niemand folgert daraus, daBl das Gebot von der Kir-
che deswegen verworfen wurde. Die Praxis der Glaubigen
gewinnt erst dann an Bedeutung, wenn sie ausgeiibt wird
im guten Glauben, in der Uberzeugung, daB sie christ-
lichen Gesetzen entspreche. Wenn auch die Praxis allein
noch nicht zwingend ist, so bezeugen doch gebildete
christliche Laien in verschiedenen Biichern und Artikeln,
daB sie keine verniinftige Begriindung fiir das gegenwirtige
absolute Verbot der Empfingnisverhiitung finden kon-
nen 8. Wihrend einige Laien das Verbot unterstiitzt
71 Prus X1, Casti connubii, in: AAS 22,559.

78 Prus XI1., Ansprache an die Hebammen, in: AAS 43,846-847.
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1960, 365.
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haben, muBl doch gesagt werden, daB in den letzten zwei
Jahren, in denen man offen iiber diese Angelegenheit
gesprochen hat, die Stimmen der verniinftigen Kritik an
der absoluten Vorschrift vorherrschend waren. Die Vor-
schrift wird von vielen nicht fiir eine zum Heil notwendige
VerhaltensmaBregel erachtet, sondern als eine disziplinire
Vorschrift der Kirche. Wie die absolute Befolgung der
Vorschrift iiber den Wucher von vielen Katholiken 1450
abgelehnt wurde, so ist es mdglich, daB seit 1840 ebenso
viele Katholiken, die von der Vorschrift iiber die Emp-
fangnisverhiitung betroffen wurden, dieser den Charakter
des feststehenden depositum fidei absprachen.
Zusammenfassend kann man sagen, daB die Autoritdts-
beweise 1450 eine eindrucksvolle Schranke errichteten ge-
gen die geringste Abweichung von der Regel, die besagte,
das Nutzenziehen aus einem Darlehen sei Siinde. Trotz-
dem wurde die Vorschrift revidiert. 1965 stellen die Autori-
titsbeweise, wenn auch gewissermaBlen von geringerer
Gewichtigkeit, eine solche Schranke auf gegen die Modi-
fikation der Regel, nach der jeder Eingriff, der den ehe-
lichen Akt oder die Folgen der Zeugung verhindert, siind-
hafte Empfiangnisverhiitung sei. Konnen wir aus dem
Grad der Autoritit im Wucherverbot etwas lernen fiir den
Vergleich mit der Empfingnisverhiitung ?

Vor allem drei Wege sind méglich, die Beschaffenheit des
Autorititsbeweises iiber den Wucher von 1450 zu inter-
pretieren. Einmal kann man sagen, durch die unfehlbare
Lehre dreier allgemeiner Konzilien, durch die duBerst
autoritativen Erklirungen der Pépste, durch das Zeugnis
der Viter, durch die einmiitige Ubereinstimmung der
Theologen, durch die absoluten moralischen Gebote des
Alten Testaments und durch die Worte unseres Herrn
selber sei die Kirche unwiderruflich an folgende Behaup-
tung gebunden gewesen: Es ist eine schwere Siinde, Ge-
winn aus einem Darlehen anzunehmen oder danach zu
trachten. Diese Ansicht wurde von Zeit zu Zeit von Tradi-
tionalisten in der Kirche vertreten, so von P. Ballerini im
achtzehnten, J. O’Callaghan im neunzehnten und von
H. Belloc im zwanzigsten Jahrhundert®!. Sie fanden es
ritselhaft oder empdrend, daB so viele Katholiken, Bi-
schéfe und pépstliche Administrationen vom Gewinn aus
Darlehen gelebt haben. Als Umgehung, erzwungene An-
passung an die Zeit oder als tatsichliche Siinde haben sie
das Verhalten ihrer Glaubensbriider und Seelsorger be-
zeichnet. Diese Ansicht, daB die Kirche an die absolute
Vorschrift iiber den Wucher gebunden war, wurde ebenso
von einer Anzahl rationalistischer Kritiker im neunzehn-
ten Jahrhundert vertreten. A. White, W. Lecky, H. Ch.

81 P, BALLERINI, De iure divino et naturali cirea usuram, Bologna 1747.
J. O’CALLAGHAN, Usury, New York 1856. H. BELLOC, The Restora-
tion of Property, New York 1936.
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Lea stellten diese Angelegenheit so dar, als habe die Kir-
che unfehlbare Entscheidungen fiir das sittliche Verhalten
gegeben, dann aber ihre eigenen Worte zuriicknehmen
miissen; die Kirche habe sich also geirrt®2. Das Zinsverbot
war fiir diese Kritiker, die die alten Texte wdrtlich nah-
men, das klassische Beispiel fiir eine vollkommene Ande-
rung des kirchlichen Standpunktes, das ein fiir allemal
ihren prahlerischen Anspruch als unfehlbarer Schieds-
richterin in Sachen der Sitten widerlegte.

Die traditionalistischen Katholiken und die rationalisti-
schen Kritiker stimmten in einem Punkt iiberein: Sie inter-
pretierten die Dokumente der Tradition so, als ob die er-
wihnten Verbote mit dogmatischen Wahrheiten identisch
seien, als ob die Regeln als ewige Wegweiser zu ewigen
Werten aufgestellt worden seien. Dieser Versuch einer
Interpretation der Dokumente kann fiir den Katholiken
heute nicht mehr zufriedenstellend sein, da er sonst fol-
gern miiBte, daB die Kirche entweder 1450 oder 1965 im
Irrtum war, und er wiire so gezwungen, einen grundlegen-
den Teil des katholischen Glaubens an die Kirche zu ver-
neinen. Fiir einen Nicht-Gldubigen ist diese Stellungnahme
zu den Dokumenten vielleicht verstindlich. Aber der
Nicht-Gliubige hat das Geheimnis, daB die Kirche ein
lebendiger Organismus ist und daB ihre Gesetze wachsen,
nicht begriffen. Wenn man das Zinsverbot als leblos und
als bestimmend fiir das Verhalten aller Christen aller Zei-
ten auffaBt, dann steht es mit dem spiteren Leben der
Kirche unerklirlich im Widerspruch. Fiir die, die an die
Kirche glauben und folglich nicht annehmen, daB ein Irr-
tum in einer wichtigen Sache ihre Lehre beherrschen
konnte, muB es noch eine andere Stellungnahme zu diesen
Dokumenten geben.

Eine zweite Moglichkeit der Interpretation, die dem Ka-
tholiken vielleicht niher liegt, wire diese: Die Lehre von
1450 war nicht so absolut, wie sie erschien, da sie dadurch
beschrinkt war, daB ein Teil derer, die es wesentlich be-
traf, sie nicht annahm. Diese Lésung wiirde auf die be-
wubBte, gutgldubige Ablehnung der Regel von Katholiken
in den Finanzzentren hinauslaufen, also auf Zeugnis dafiir,
daB die Regel von der Kirche nie mit dem Nachdruck
gelehrt wurde, wie eine einfache Untersuchung des Sprach-
gebrauchs nahelegen konnte, und daB immer Ausnahmen
vorgesehen waren fiir die Fille, bei denen der Hauptzweck
der Vorschrift nicht gefihrdet war. Man kdnnte dann
folgern, das Lehramt sei nie weiter gebunden gewesen,
als alle Glaubigen bejaht hitten, folglich sei die vom Lehr-
amt vorgetragene Lehre kein absolutes Verbot gewesen.

82 Vgl. A. WHITE, The History of the Warfare of Science with Theo-
logy in Christendom, New York 1922, 11, 264; W. Lecky, History
of the Rise and Influence of the Spirit of Rationalism in Europe, Lon-
don 1904, II, 258ff; H. Cu. LEA, The Ecclesiastical Treatment of
Usury, in: Yale Review 2 (1894) 375-385.
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Man konnte bei dieser Art der Interpretation das Gefiihl
haben, die Festlegung des Sittengesetzes in der Kirche
laufe zu sehr Gefahr, in Abhdngigkeit von einer demokra-
tischen Regelung zu geraten. SchlieBlich hat es Erklarun-
gen der Pipste gegeben, die keine Ausnahme kannten;
schlieBlich waren diese Erklirungen angenommen worden
von denen, die am besten geschult waren, die Erfordernisse
des christlichen Sittengesetzes zu erkennen, ndmlich von
den Theologen. Wenn das Wucherverbot nur deshalb
keine unfehlbare Lehre war, weil kleine katholische Minder-
heiten von Fachleuten es nicht annahmen, welch andere
Lehre iiber das Sittengesetz kénnte dann nicht auch in
Frage gestellt werden? Die Lehre vom gerechten Krieg
zum Beispiel konnte dann als fehlbar betrachtet werden,
da so viele katholische Generile — wenigstens allem An-
schein nach — sich nie daran hielten. Die Berufung auf den
guten Glauben hat ihre offensichtlichen Gefahren. Um
aber der Praxis bindende moralische Kraft zuzusprechen,
muB man iiberdies fragen, warum die Vorschrift ein-
geschrinkt war, im Falle des Wuchers: Worauf konnten
die Bankiers mit ihren Depositen einen Anspruch auf
Ausnahme griinden? Diese Fragen kann man nur be-
antworten, wenn man umgekehrt fragt: Welchen Zweck
hatte das Zinsverbot ? Diese Frage fiihrt aber unausweich-
lich zu einem anderen, dritten Weg einer Interpretation.

Bei dem dritten Versuch, einen Zugang zu den Dokumen-
ten zu finden, sicht man auf den Zweck der Vorschrift.
Man fragt nicht, was, sondern warum etwas absolut ver-
boten war, Diese Frage kann man weiter unterteilen: Wel-
che Giiter suchte die Kirche zu schiitzen? Welche Ziele
suchte die Kirche zu erreichen? Worin bestand die Funk-
tion der Vorschrift? Darauf kann man antworten: Die
Giiter, die die Kirche zu erreichen suchte, waren der
Schutz der Armen vor Ausbeutung, eine Aufforderung an
die Habsiichtigen, ihren Reichtum zu teilen, und die ge-
rechte Verteilung des Kapitals fiir das Leben der Gemeinde.
Die Funktion der Vorschrift iiber den Wucher war, diesen
Zwecken zu dienen, diese Werte zu schiitzen. In der mittel-
alterlichen Dorfwirtschaft erfiillte die Vorschrift der Kir-
che ihre Aufgabe, wie sie es sollte. Westeuropa hat nie die
Plage der Dorfwucherer erlebt, wie sie das alte Griechen-
land driickte oder das China des zwanzigsten Jahrhun-
derts 83, Geld wurde in Unternehmungen mit hohem Ri-
siko investiert. Den Armen wurde unentgeltlich geholfen.
Die Vorschrift iiber den Wucher war gut fiir diese Gesell-
schaftsordnung 8¢. Aber diese wirksame Regel, gekleidet
in die Form eines absoluten Verbotes, darf nicht mit dem
unverinderlichen Sittengesetz verwechselt werden. Die

83 Vgl. H. PIRENNE, Les Villes du moyen dge. Essai d’histoire économi-
que et sociale, Briissel 1927; LIEN-SHENG-YANG, Money and Credit
in China, Cambridge 1952, 93-98.

84 Scholastic Analysis, 195.
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dritte Betrachtungsweise sieht also auf die Giiter, die ge-
schiitzt werden sollen, auf die Ziele der gegebenen Vor-
schrift. Verallgemeinernd kénnte man sagen, daB die spe-
zifischen sittlichen Vorschriften, die von der Kirche er-
lassen werden, als sichere Richtlinien fiir ihre Epochen
angesehen werden kdnnen, daB sie aber nicht iiber jede
Uberpriifung und Revision erhaben sind, um ihren Zweck
zu erhalten und die dauernden Giiter zu schiitzen, die sie
sicherstellen wollen.

Die Kirche ist gebunden bis ans Ende der Zeit, das Bei-
spiel Christi zu verkiinden, jedem Christen sein »neues
Gebot«, den Nichsten zu lieben, »wie ich euch geliebt
habe«, zu wiederholen. Die Verkiindigung des Evange-
liums bedingt notwendig eine Lehre iiber Gerechtigkeit
und Liebe. Aber welche Akte der Gerechtigkeit und Liebe
entsprechen, hingt von den konkreten Gegebenheiten
einer Gesellschaft ab. Bei gewandelter Wirtschaftsordnung
dndern sich auch die Forderungen der Gerechtigkeit und
Liebe; einige Akte werden in ihrer sittlichen Bedeutung
mehr betont, andere weniger; die sittliche Beurteilung
mancher Betidtigungen wandelt sich; die Vorschriften, die
ein bestimmtes Verhalten verlangen, ein anderes verbieten,
werden einer erneuten Priifung unterzogen. Was man als
wesentlich ansah, war vielleicht nur in einem bestimmten
Zusammenhang wesentlich. Eine solche Uberpriifung
wurde vorgenommen in der Frage des Wucherverbots.
Der Zweck der Vorschrift, namlich die Menschen bei ihren
geschiftlichen Unternehmungen die N#chstenliebe zu leh-
ren, konnte durch eine neue Bestimmung besser erreicht
werden, und das absolute Wucherverbotim alten Sinn wurde
zwischen 1450 und 1600 von den Theologen tatséchlich
umgearbeitet. Die dritte Moglichkeit einer Stellungnahme
erklért, wie dies moglich war ohne Irrtum der Kirche.
Jeder dieser drei Wege konnte auch in der Frage der Emp-
féngnisverhiitung eingeschlagen werden. Man kénnte ar-
gumentieren, die Kirche sei unwiderruflich an das absolute
Verbot der Empfangnisverhiitung gebunden, vor allem
wegen der ununterbrochenen theologischen Lehre, die von
Pius XI. in Casti connubii autoritativ bestitigt wurde.
Diese Ansicht haben einige Moraltheologen ausdriicklich
gediuBert 8. Vorherrschend war bei jhnen der Gedanke,
eine Milderung des Verbotes durch die Kirche wiirde eine
wesentliche Anderung der kirchlichen Stellungnahme be-
deuten. Die Vorschrift modifizieren, hieBe einen Irrtum
eingestehen. Die Unfehlbarkeit der Kirche wire auf-
gegeben, die Kirche hitte sich geirrt. Diesen konservativen
Stimmen in der Kirche haben sich die skeptischen Kritiker
auBlerhalb der Kirche noch nicht angeschlossen, aber es
wire denkbar, daBl im Falle einer Modifikation des ab-
soluten Verbotes ein Heer von unbarmherzigen Feinden,

85 Vgl. Ford und Kelly (Anmerkung 49) und die dort angefiihrten
Theologen.
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einschlieBlich solcher, die die Kirche heute zum Wandel
dringen, diese Anderung als Beweis ihrer Fehlbarkeit an-
sehen wiirden. Die modernen Nachfolger von Lecky, Lea
und White wiirden hierin eine vollkommene Meinungs-
dnderung sehen, die die Relativitdt der Sitten beweise und
die Abmachungen der Kirche demaskiere. Konservative
und Skeptiker konnten sich wieder im gleichen Lager
befinden.

Der zweite Weg, an die Dokumente der Tradition heran-
zugehen, kénnte ebenso versucht werden. Man konnte be-
tonen, das Lehramt sei nicht eindeutig, da — wenigstens in
der modernen Zeit, beginnend mit dem neunzehnten Jahr-
hundert — viele Gliubige, die von dieser Verfiigung be-
troffen wurden, sie nicht beachtet haben wie eine Forderung
der Offenbarung, sondern darin meistens nur eine vor-
iibergehende disziplindre Vorschrift der Kirche gesehen
haben. Die AuBerungen der Piipste, Bischéfe und Theo-
logen wiirden dann als durch den Glaubenssinn der Laien
begrenzt verstanden, und man wiirde dann daran fest-
halten, daB die eindeutigen Aussagen der kirchlichen
Autoritit nie iiber das hinausgehen konnen, was die Kir-
che als ganze glaubt und daB der Mangel an echtem Con-
sensus unter den Gldubigen die Kirche abhalten wiirde,
unfehlbar oder sicher iiber eine Sache zu bestimmen. Der
Einwand gegen diese Betrachtungsweise ist ebenfalls offen-
bar. Das Versagen der Gliubigen, die sittliche Lehre in die
Tat umzusetzen, kann nicht der Priifstein der Giiltigkeit
dieser Lehre sein. DaB ein Teil der am meisten durch die
Bestimmung betroffenen Gldubigen, deren zwingende Kraft
nicht einsah, kann nicht ein eigentliches Kriterium sein,
wenn sich herausstellt, daB Neigung oder Eigennutz die
Reaktion der Gliubigen beeinfluBt haben. Die mangelnde
Einmiitigkeit in der Bejahung einer Lehre dréingt die Frage
auf: Aus welchen Griinden wurde die Lehre fiir unanwend-
bar gehalten? Zur Beantwortung der Frage muBl man die
dritte mdgliche Stellungnahme untersuchen, die den Zweck
der Vorschriften ins Auge faBt.

Dieser dritte Weg sieht auch hier auf die Giiter, die das
absolute Verbot der Empfingnisverhiitung zu schiitzen
suchte, und auf die Ziele, die es erreichen wollte. Diese
Giiter konnen in vier Sitze zusammengefaBt werden: Die
Zeugung ist gut. Unschuldiges Leben darf nie direkt an-
gegriffen werden. Die persénliche Wiirde des einen Gatten
muB vom anderen Gatten geachtet werden. Die geschlecht-
liche Liebe in der Ehe ist heilig. — In der Kontroverse mit
verschiedenen dualistischen Gruppen, die seit iiber 1200
Jahren die Zeugung verwarfen, iibernahm die Vorschrift
gegen die Empfingnisverhiitung die Aufgabe, den Wert
des Zeugungsaktes zu schiitzen. In einer Umwelt, die nicht
viel vom embryonalen Leben hielt und zwischen Abtrei-
bung und Empfingnisverhiitung nicht genau unterschied,
wirkte die Vorschrift dahin, das junge unschuldige Leben
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zu schiitzen, weil jede Phase im ZeugungsprozeB fiir ge-
heiligt erklart wurde. In einer Gesellschaft, in der die per-
sonliche Freiheit der Gattenwahl selten und die Gefahr
der Ausbeutung der Frau groB war, wollte die Vorschrift
die Wiirde der Frau bei der Zeugung retten. Angesichts
der engen Verbindung von Empfangnisverhiitung, Ehe-
bruch und Unzucht bestirkte die Vorschrift die eheliche
Treue ®¢, Wenn diese Giiter sichergestellt werden kénnten
ohne eine absolute Vorschrift gegen die Empféngnisver-
hiitung, dann konnte die Bestimmung revidiert werden,
falls verinderte Gegebenheiten eine Revision wiinschens-
wert machten.

Die Vorschrift iiber die Empfingnisverhiitung war bis
Ende des achtzehnten Jahrhunderts ohne Kritik wirksam.
Im neunzehnten Jahrhundert wurde sie nach und nach
Gegenstand der Kritik; und erst nach 1850 waren die Ver-
dnderungen der duBeren Gegebenheiten derart, daB sie die
Giiltigkeit der Vorschrift beeinfluBten. Diese Verinderun-

' gen umfassen das ungeheure Ansteigen der Bevolkerungs-

ziffer, das weitgehend seinen Grund findet in der zuneh-
menden Herrschaft iiber die Krankheiten, die verinderte
rechtliche und soziale Stellung der Frau im Westen, dic
einer paternalistischen Protektion wenig bedarf, die Aus-
dehnung der Hochschulbildung auf weite Kreise im We-
sten. Die kulturellen Gegebenheiten, in denen die Ehe
heute steht, sind nicht mehr die des Rémischen Imperiums,
wo diese Bestimmung verfiigt wurde, noch die des mittel-
alterlichen Europas, das sie bestitigte 8. Wenn also die
Vorschrift gefaBt wurde, um Gefahren besonderer Gege-
benheiten entgegenzutreten, so kénnte sie auch im Hinblick
auf die heutigen Gegebenheiten neu iiberdacht werden.

Dieser dritte Versuch einer Stellungnahme identifiziert
also die Vorschrift gegen die Empfingnisverhiitung nicht
mit dem Inhalt der géttlichen Offenbarung. Es wird hier
abgelehnt, genau wie bei der Verfiigung iiber den Wucher,
daB die Bestimmung ein Teil des Evangeliums Jesu Christi
sei. Das Gebot, einander zu lieben, wie ich euch geliebt
habe, kann durch kirchliche Verordnungen iiber die Emp-
fangnisverhiitung je nach den Gegebenheiten spezifiziert
werden. Aber die Kirche bleibt immer frei, zu priifen, ob
die Vorschrift noch die beste Spezifizierung des Liebes-
gebotes ist. In diesem Sinn der Freiheit fragte Paul VL
seine Kommission zum Studium der Bevolkerungspro-
bleme, der Familie und der Geburten: »In welcher Form
und nach welchen Normen sollen die Ehegatten in der
Ubung ihrer gegenseitigen Liebe den Dienst am Leben,
zu dem sie berufen sind, erfiillen ? « Es scheint, daB die Frage
nicht hitte gestellt werden kénnen, wire diese dritte Art und
Weise, an das Problem heranzugehen, nicht offen gewesen,

86 Contraception, 532-533.
87 Fiir diese verdnderten Gegebenheiten vgl. Contraception, 476-480.




Forum

Wie kann die » Mischehe «
heute als christliche Ehe gelebt werden ?

Die bekenntnisverschiedenen Ehen, die sogenann-
ten » Mischehen «, bilden bekanntlich einen neur-
algischen Punkt in dem Verhéltnis der Kirchen
zueinander. Die Seelsorger aller Kirchen bedauern
und beklagen sie. In der Regel sieht man in ihnen
nur Gefahren fiir das Glaubensleben: erlahmendes
Interesse fiir die eigene Kirche, mit den Jahren zu-
nehmende Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem Glauben
und endlich Erléschen des religiosen Lebens iiber-
haupt. Der Gedanke an die Kindererziehung 16st
ein besonderes Unbehagen aus. Die Forderungen
der katholischen Kirche auf katholische Kinder-
erziehung wird von den evangelischen Kirchen als
Vergewaltigung des nichtkatholischen Ehepartners
gedeutet. Das sonst so gute Verhéltnis zwischen den
Kirchen wird durch diese Sache schwer belastet.
Die Hoffnung auf eine kirchenrechtliche Auflocke-
rung hat sich bisher nur zum Teil erfiillt. Ob und
wann nach den durch die von der Suprema Sacra
Congregatio pro doctrina fidei am 18. Mérz 1966
erlassene Instructio Matrimonii sacramentum weite-
re folgen werden, kann heute noch nicht gesagt
werden, Desto dringender wird die Frage, was
denn nun aus diesen Ehen, die so iiberaus zahlreich
geworden sind und offensichtlich noch weiter zu-
nehmen, werden soll. Wahre pastorale Sorge kann
sich nicht mit Klagen und Resignation zufrieden-
geben. Was aber ist zu tun, abgesehen davon, ob
die katholische Kirche eines Tages neue, fiir die
Andersglaubigen ertrégliche Rechtsformen findet
oder nicht ? Was also kénnte bzw. was sollte hier
und heute geschehen, um diesen Ehepartnern zu
einem christlichen Vollzug ihrer Ehe und ihrer
Familie zu verhelfen? Was speziell wire von der
dkumenischen Aufgabe her gefordert?

Diese Fragen stellten wir zur Diskussion.

Albin Flury,
Pfarrer:

Wir sehen zwei Elemente in der bekenntnisver-
schiedenen Ehe, die typisch sind und die Gefahr
und Aufgabe zugleich in sich schlieBen. Es sind
dies die seelische Einsamkeit der Ehepartner und
die oft daraus folgende Verflachung. Gerade bei
menschlich idealen Partnern ist der erste Punkt
stets eine Wunde, weil alles iibrige gemeinsam er-
lebt wird, nur gerade diese letzte religiose Einheit
nﬁcht. Und es braucht sehr starke Charaktere, daB
dieser seelische Alleingang zuletzt nicht zur Miidig-
keit fiihrt, die nachgibt, abbaut und langsam ver-
sanden 1468t. Die Rettung und die Pflege der christ-
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lichen Lebenswerte in der bekenntnisverschiedenen
Ehe werden deshalb darin bestehen, die Einsam-
keit, soweit wie moglich, zu vermindern und das
Absinken in Miidigkeit und Gleichgiiltigkeit auf-
zuhalten. Wir sehen dazu folgende Wege:

1. Die bewupfte Pflege des gemeinsamen religiosen
Gutes

Darin liegt schon viel. Weil Verschiedenheiten da
sind und auch schmerzlich empfunden werden,
treffen wir oft eine Scheu, religitse Fragen bewul3t
anzupacken. Dadurch werden die reich flieBenden
gemeinsamen Quellen religitsen Lebens gehemmt.
Nehmen wir zuerst das Wort Gottes. Die Heilige
Schrift ist uns in den Mund gelegt, und wir alle
schopfen daraus. Wohl sind auch in ihr trennende
Punkte fiihlbar, dort wo Auffassung und Erkla-
rung des heiligen Textes auseinandergehen. Zweck
der Lektiire der Heiligen Schrift soll hier unter den
Ehepartnern nicht in erster Linie die theologische
Diskussion sein — dazu fehlt ja in sehr vielen
Fillen die Voraussetzung —, sondern die Begeg-
nung mit dem lebenspendenden Christus und mit
dem Heilsplan Gottes.

Weiter schenkt das Gebet eine prichtige Briicke
zur gemeinsamen Verwirklichung christlicher Le-
benswerte. Sowohl die alten Gebete der Heiligen
Schrift, Psalmen und Lieder, wie auch die spéter
geformten Gebete und Hymnen tragen eine reiche
Maéglichkeit in sich, das Gebet bei Tisch, am Mor-
gen oder am Abend sowie in einer schlichten
Familienliturgie in den Zeiten des Kirchenjahres
zu gestalten.

In all den Diskussionen um das Gemeinsame der
Konfessionen denken wir meistens zu wenig daran,
daB die christliche Lebensgestaltung nach dem
Gebot Gottes tagtdglich unzihlige Entscheidungen
verlangt, die gemeinsam geformt werden konnen.
Bei Eheleuten, die sich bemiihen, Liebe, Geduld,
Barmherzigkeit, Vertrauen, Verzeihen usw., so wie
der Herr es uns lehrt, miteinander als Lebens-
programm aufzubauen, ist doch die gegenseitige
Anstrengung filthlbar, mit dem Evangelium im
Alltag ernst zu machen,

2. Positive Toleranz

Um das Schmerzliche in der gemischten Ehe kom-
men wir nicht herum. Man kann davor die Flucht
ergreifen und die religiose Frage moglichst nicht
beriihren. Man kann aber auch das Schmerzliche
der Trennung bewuBt vor den Herrn tragen und es
als Kreuz auf sich nehmen. Hier beginnt die posi-
tive Toleranz, die dem anderen hilft und mit ihm
trigt, im Gegensatz zur negativen Toleranz, die
zwar machen 1dBt, aber sich fern halt.

Als positiven Weg sehen wir hier einmal die Hilfe
zur religiosen Praxis des anderen. Es tut sicher weh,
einem anderen zu helfen, den getrennten Kirchweg
anzutreten. Aber ist es besser, wenn wir ihn daran
hindern, um das Trennende nicht zu spiiren? Es
mag sein, daB man mit dem andersgldubigen Part-
ner leichter umgehen kann, wenn er nicht eine so
tiefe Bindung an seine Kirche hat, doch bedeutet
dies sicher einen Verlust fiir die Lebendigkeit



christlichen gemeinsamen Lebens. Auch wenn ein-
zelne Auffassungen nicht geteilt werden, so soll
doch die subjektive Verantwortlichkeit vertieft
werden.

Nicht immer leicht ist auch die Riicksicht auf die
Gewissenslage des anderen. Doch sie ist gefordert.
Wir wissen aus der Praxis, daB besonders in dem
moralischen Entscheiden des Lebens Riicksichts-
losigkeiten Gewissenskonflikte heraufbeschwéren.
Dort, wo das Gewissen des anderen iiberrannt
wird — wir denken hier zum Beispiel an verschie-
dene Fragen der Liebe und der Ehe —, da bekommt
die Einheit der Ehepartner einen RiB und die Ein-
samkeit wird groBer. Wenn einer der beiden eine
strengere Auffassung in einer Gewissensfrage hat,
dann muB diese geachtet werden, auch wenn es ein
Opfer kostet.

Bei all diesen dargelegten Gedanken ist Voraus-
setzung, daB die beiden Partner in der bekenntnis-
verschiedenen Ehe von gutem Willen erfiillt sind.
Dann werden sie auch Wege der Weiterschulung
beniitzen, die in Vortrigen, Literatur und Kursen
geboten sind oder in von den Pfarreien besonders
durchgefiihrten Abenden bestehen, wo beide Ehe-
leute eingeladen sind. Auf diese Weise wird die
Kenntnis der Religion und der Kirche des anderen
vertieft und damit manche Hemmung und manches
Vorurteil abgebaut. Nicht nur die Liebe der Ehe-
partner bekommt dadurch mehr Nihe, sondern
auch die Erziehung der Kinder erhilt eine klare
und lebendige christliche Ausrichtung und bleibt
nicht an der Oberfliche haften.

Georg Kaufmann,
Dr. med., Ziirich:

Schon bei den ersten Begegnungen stellt sich fiir
zwei bewuBt glaubige Menschen die Frage nach
der gemeinsamen Verwirklichung von Glaube,
Hoffnung und Liebe. Auch bei verschiedenem Be-
kenntnis, nur setzt hier eine wirkliche christliche
Partnerschaft von Anfang an die Haltung der Tole-
ranz voraus: Ernstnehmen und Verstehenwollen
der Uberzengung des anderen ohne die eigene
GlaubensgewiBheit zu relativieren. Auch die
groBziigigste kirchenrechtliche Regelung kann
etwas nicht beheben: daB einer der beiden schwer-
wiegende Zugestindnisse macht. Entweder bringen
beide das nicht fertig — dann gehen sie wieder aus-
einander, — oder es wird fiir sie spitestens beim
ersten Ja feststehen, welches Bekenntnis ihre kiinf-
tige Familie pragen soll.

Wenn der Entscheid zugunsten des katholischen
Bekenntnisses ausfillt, so weil der Katholik die
christlichen Lebenswerte des anderen in der glei-
chen einen Kirche unsichtbar geborgen, wihrend
zum Beispiel der reformierte Kirchenbegriff keine
genau reziproke Vorstellung zuldBt. Der Katholik
mag versuchen, dies dem anderen verstindlich zu
machen. Trotzdem bleibt der andere der nach-
gebende Teil. Noch oft wird ihm der Verzicht
schmerzlich zu BewuBtsein kommen: bei der ka-
tholischen Taufe der eigenen Kinder, bei Taufen
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anderer Kinder im eigenen Bekenntnis usw. Eine
soziologische Spannung verstirkt das Gefiihl der
Unterlegenheit: Der andere empfindet sich in der
Familie des Katholiken als Fremder, Zugewan-
derter, vielleicht wird er auch so behandelt. Dic
schirfste Frage an den vor einer Mischehe stehen.
den Katholiken heiBt: Darfst du das dem anderen
zumuten ?

Folgerungen: Der Katholik hat alles zu versuchen,
vor und in der Ehe, um dem anderen, wie dem An-
gehorigen eines Nachbarvolkes, das Gefiihl des
Fremdseins zu nehmen. Offenes gegenseitiges Ver-
trauen, gemeinsame Verantwortung fiir alle wich-
tigen Entscheidungen, sorgféltiges Vermeiden jeder
Umgehung oder Ubermachtung des anderen: For-
derungen, die sich in jeder als personaler Partner-
schaft verstandenen Ehe stellen, in der Mischehe
erst recht. Auf diesem sozusagen naturgesetzlichen
Hintergrund ist die ungliicklich formulierte kir-
chenrechtliche Weisung zur yklugen Forderung
der Bekehrung des nichtkatholischen Teils«
interpretieren.

Die Kinder: Der Katholik sagt dem anderen viel-
leicht: Es ist mein Wunsch, daB die Kinder in
meinem Bekenntnis aufwachsen (nicht die Forde-
rung der Kirche, der Familie). Spiter hat er deut-
lich zu machen, daB die Ehe als Sakrament auch
eine kirchliche Wirklichkeit ist. Pflege der Freund-
schaft mit katholischen Geistlichen und Laien,
iiberlegte Auswahl der Paten konnen ein Bewult-
sein kirchlicher Gemeinschaft geben, das auch fiir
den anderen begliickend und befreiend ist.

Die religiose Erzichung der Kinder liegt in der
Hand beider Eltern, auch in der Mischehe — und
nicht nur zivilrechtlich. Es ist nicht zu wiinschen,
daB3 der andere ins konfessionelle Niemandsland
gerit, viel eher, daB er in seiner Gemeinde FuB
faBt. In die katholische Erzichung der Kinder soll
echte christliche Substanz des anderen Elternteills
einflieBen. Gemeinsamer Kommunionempfang
bleibt versagt, nicht aber gemeinsames Beten und
mitunter gemeinsame Teilnahme am Gottesdienst.
(Die Angst vor der communicatio in sacris diirfte
iiberholt sein.) Die Verschiedenheit der Konfession
der Eltern ist fiir manches Kind schmerzlich. Doch
lernt es auch, den Andersdenkenden als Mutter
oder Vater zu lieben, das kann eine Quelle des
Konflikts wie eine solche der Hingabe sein.

In Zeiten der Not: Bei Ratlosigkeit und Enttéu-
schung ist es gut, die Ursache nicht in der Ver-
schiedenheit der Konfession zu suchen. Meist gibt
es genug andere Griinde. Besser ist es, zu vertrauen
auf den strahlenden Beginn des Hochzeitstages, an
dem Gott beiden seinen dauernden Beistand ver-
sprochen hat.

Walter Drobnitzky,
Pfarrer, Miinster:

Bekenntnisverschiedene Ehen werden immer in
groBerer Zahl geschlossen, trotz aller berechtigten
Warnungen vor ihren Gefahren, die uns allen be-




kannt sind und die wir ernstnehmen. Ehepaare und
Familien mit verschiedener Bekenntniszugehorig-
keit gehoren zu der Lebenswirklichkeit jeder Pfarr-
gemeinde. Alle Seelsorger beider Konfessionen
wissen, daB ein groBer Teil dieser Ehepaare den
faulen Frieden schlieBt: » Du gehst nicht in meine
Kirche; ich gehe nicht in deine Kirche. Wir gehen
beide in keine Kirche!« Selbst die Verantwortung
fiir die so oder so geordnete religiose Erziehung
der Kinder reiBt sie aus der zunehmenden Gleich-
giiltigkeit meist nicht heraus.

Um so klarer ist es mir seit Jahren geworden:
Wichtiger als die rechtlichen Kautelen und Ord-
nungen ist der seelsorgliche Dienst an den Ehe-
leuten als Hilfe zu einer christlichen Gestalt der
Ehefithrung. Bei diesem Dienst machen wir als
Seelsorger die Erfahrung, daB jeder Partner in eine
Ehe die Prigung seiner Herkunft mit einbringt,
sein Milieu aus Familie, Stammesart, Beruf und
sozialer Schicht, also auch bei verschiedenem Be-
kenntnis die unterschiedliche Prigung der From-
migkeit und der kirchlichen Sitte. Wie es von der
ganz persdnlichen Art und Gewohnheit gilt, daB
in der Ehe kein Partner sich und seine Art allein
durchsetzen darf, so gilt es von der religidsen Prd-
gung erst recht: » Dienet einander mit den Gaben,
die jeder von euch empfangen hat!« (1 Petr 4,10).
Nur in dieser Gesinnung kann die Verschiedenheit
der konfessionellen Prigung fruchtbar werden fiir
die Lebensgestalt dieser Ehen.

Dieser gegenseitige Dienst der Ehepartner wird
beginnen miissen mit der Besinnung auf die Ga-
ben, die beiden gemeinsam sind. Hier kann und
muB die Seelsorge ansetzen mit dem Hinweis auf
das unausloschliche Siegel der heiligen Taufe: » Ihr
seid beide geheiligt durch den Namen des Herrn
Jesus und durch den Geist Gottes« (1 Kor 6,11).
Sollte der Eifer, mit dem wir bisher immer die
Verschiedenheit der Bekenntnisse aufgewiesen und
betont haben, nicht vielmehr — und heute erst
recht — dahin gehen, den Ehegatten das gro8 und
leuchtend zu machen, daB sie durch das Opfer am
Kreuz beide teuer erkauft sind zum Eigentum des
einen Herrn, geweiht zu Gliedern am Leibe des
einen Christus, zu Kindern des einen Vaters in
dem Volke Gottes, das auf dem Wege ist zu dem
einen Ziel der Vollendung in Herrlichkeit? Diese
entscheidende, rettende Gabe haben die Ehepart-
ner gemeinsam, und sie soll fruchtbar werden, in-
dem sie an diese Heilsgabe Gottes sich gegenseitig
erinnern und sich gegenseitig ermahnen und stér-
ken, sie zu bewahren bis ans Ende. Das will frei-
lich geiibt sein im Alltag der Ehe, damit nicht in
persdnlichen Verstimmungen und Krisen die alten
Bitterkeiten der konfessionellen Polemik zu ver-
letzenden Waffen werden.

Die zweite Gabe Gottes, die beiden Partnern ge-
meinsam ist, ist das Kindesrecht und die Kindes-
pflicht des Betens. Solange Ehegatten miteinander
und fiireinander beten, kann nichts ihre Ehe zer-
storen, Das gilt fiir alle Ehen, aber in den kon-
fessionsverschiedenen Ehen miissen wir die Gatten
Zum gemeinsamen Gebet ermutigen und anleiten,
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weil unterschiedliche Gebetssitten sie leicht hin-
dern und scheu machen. Diese Anleitung wird
vielleicht ansetzen beim Wortlaut des Vaterunsers
und des Glaubensbekenntnisses, der in manchen
Sprachgebieten noch verschieden gebraucht wird.
Wir sind gerade im Blick auf diese Ehen besonders
dankbar fiir jede Bemiihung um einen gemein-
samen Wortlaut von Vaterunser, Credo und Ehre
sei dem Vater ... Aber selbst wenn diese allen ge-
meinsame Fassung noch nicht iiberall vorhanden
und eingelebt ist, werden wir helfen miissen, an
den kleinen sprachlichen Abweichungen sich nicht
zu stofen, sondern in dieser oder jener Fassung die
urtiimlichen Gebete des christlichen Glaubens mit-
einander zu beten, vielleicht sich eine gemeinsame
Form zu suchen. Den evangelischen Christen darf
dabei gesagt werden, daB in dem Kleinen Katechis-
mus von Martin Luther die Anweisung steht, sich
zu segnen mit dem Zeichen des heiligen Kreuzes.
Seit der Aufkldrung und dem Rationalismus leben
viele evangelische Christen in dem unbegriindeten
Wahn, das Kreuzzeichen beim Beten sei »nicht
evangelisch« oder »nicht biblisch begriindet«.
Dem katholischen Eheteil darf man dabei sagen,
die evangelischen Christen seien im allgemeinen
gewohnt, das Vaterunser und das Glaubens-
bekenntnis ein wenig langsamer und besinnlicher
zu beten als die katholischen Briider. Hier darf
wirklich jeder dem andern dienen mit seiner Art
und Gabe auch in den kleinen Gewohnheiten und
Gebriauchen. Aber dazu brauchen sie die Hilfe und
die Ermutigung der Seelsorger, damit sie es lernen,
miteinander zu beten, In einer Familie, die eine
gemeinsame Ubung des Betens gefunden hat,
wird auch der Elternteil sich nicht ausgeschlossen
und als AuBenseiter fiihlen, dem die Kinder in der
Konfession nicht folgen. Gerade dies aber scheint
mir fiir den Zusammenhalt der Familie und die
Gemeinschaft der heranwachsenden Kinder mit
den Eltern besonders wichtig zu sein.

Ist mit einer in gegenseitiger Bereicherung ge-
wonnenen Ubung des gemeinsamen Betens der An-
fang gemacht und der Grund gelegt, dann wird
es wie von selbst geschehen, daB sich ein Austausch
und ein gegenseitiger Dienst mit den jedem Ehe-
partner geschenkten geistlichen Gaben und Er-
fahrungen vollzieht. Ein Ehepaar meiner Gemeinde
las zum Beispiel vor den Sonntagen und Festen
gemeinsam die Texte der Liturgie im Schott und
in unserem lutherischen Kirchenbuch fiir die Ge-
meinde und entdeckte dabei, daBl diese Texte (In-
troitus, Tagesgebet, Epistel, Evangelium, Graduale)
weithin nach vier Jahrhunderten der Trennung
noch gleich sind. Gelegentlich nahmen sie dann
an manchen Tagen nacheinander an den Gottes-
diensten beider Kirchen teil und erfuhren dabei
die tiefe und innige Mitfreude am Kommunizieren
des geliebten Menschen als geistliche Teilhabe an
dem Tisch des Herrn, an dem Brot des Lebens.
Solche Ehepaare sind unsere wachsten und ernste-
sten Mitbeter um die Erneuerung und Einigung
des Volkes Gottes und lebendigsten Teilnehmer
am Okumenischen Gespréch. In einer solchen Ehe



werden dann auch die Gewissensentscheidungen
im personlichsten Bereich des ehelichen Lebens im
gemeinsamen Willen zum vertrauenden Gehorsam
vor Gott getroffen, da werden auch Erfahrungen
vom Segen der Beichte und Lossprechung ge-
macht.

Diese Andeutungen mégen geniigen, um den Ehe-
leuten und ihren Seelsorgern Mut zu machen zum
Dienst aneinander und mit den Gaben der Gnade
Gottes. Um die Gefahren wissen wir alle, aber es
muf nicht sein, daB die konfessionsverschiedenen
Ehen nur in der religitsen Gleichgiiltigkeit gefiihrt
werden. Sie konnen auch Stitten und Zeichen der
Hoffnung sein und des gegenseitigen Dienstes,
»daB eins das andere mit sich in den Himmel
bringe«, wie es in einem alten Gebet bei der
Trauung heilt.

Otto Andreas Schreiber,
Maler, Dormagen:

Meine Frau und ich leben in einer Mischehe, und
ich muB das Lob dieser Mischehe singen. Es ist
eine » bkumenische « Ehe. Sie erzieht zur Toleranz,
zur Achtung der Gewissensfreiheit, Sie hilt das
Interesse an Glaubensfragen wach, in freundlichen
Diskussionen, an denen die heranwachsenden Kin-
der teilnehmen. Fiir sie, die zu selbstindig urteilen-
den Menschen erzogen werden sollen, ist es gut,
Argument und Gegenargument zu kennen und die
Frage nach Wichtigem und Unwichtigem nicht im
offentlichen Streit, sondern in der Atmosphire der
Familie gestellt zu sehen, Das ist besser, als wenn
die Kinder mit konfessionellen Scheuklappen der
AuBenwelt iiberantwortet werden. Die Mischehe
stoBt uns immer wieder auf den Kern des Christen-
tums. Und die Kinder erleben am Beispiel ihrer
Eltern, wie die Liebe nicht irritiert wird, keine
Gleichmacherei will, sondern den anderen auch in
seinen Uberzeugungen respektiert und »sein 1Bt «.
Aus der Achtung vor Glaubensnuancen erwichst
eine neue Freiheit, von der aus jedes Konfessions-
geziink in der Umwelt nur noch mit Verachtung
oder Erheiterung betrachtet werden kann.

Ich bin von einer Zeitschrift fiir praktische Theo-
logie nach meiner Meinung gefragt, und ich meine,
daB man die positiven Aufgaben und Krifte der
Mischehe freimiitig sehen und in Predigt, Vor-
trdgen und schriftlichen AuBerungen herausstellen
sollte. Es wire viel fiir das religidse Klima in den
»bekenntnisverschiedenen « Ehen getan, wenn die
Kirchen zumindest jede Mischehe als Nahtstelle
der Glaubenseinigung freudig begriiBen und einer
solchen Ehe bei der Loésung ihrer besonderen Pro-
blematik helfen wiirden, statt sie als Makel wie
ein uneheliches Kind herabzusetzen und nur grol-
lend zu dulden. Zwar heift es auf der Kanzel, Gott
sei die Liebe, die Liebe zu Gott und dem Nichsten
schlieBe nach Christi Wort den Himmel auf, auch
sei die Liebe das Fundament der Ehe — aber beide
Kirchen hoffen und erwarten, daB zwei Liebende,
falls sie verschiedener Konfession sind, ihre Liebe
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verraten und nicht heiraten. Und die ganze chrigt-
liche Umwelt, Eltern, Verwandte, Freunde, Nach-
barn, alle machen eifrig dabei mit, die schénste
Zeit der Liebenden zu vergiften.

Heiraten sie trotzdem, so ist der katholische Part.
ner besonders bedauernswert. Er ist es nimlich,
der schon vor und bei der Hochzeit aufgrund der
Vorschriften seiner Kirche (katholische Heirat,
katholische Kindererzichung) dem geliebtesten
Wesen, das er auf der Welt kennt, eine Reihe von
Demiitigungen zumuten muB, und er wird sich
sein Leben lang schiimen, daB er es getan hat,
Diirfte es freier EntschluB sein, wiire es gut. Im
Zwang liegt die Demiitigung. Der evangelische
Partner sieht seinen Glauben, seine Kirche dif-
famiert, sein Gewissen miBachtet, gibt er - aus
Liebe — nach, so beginnt damit unter Umstiinden
seine Entwurzelung aus dem Christentum. Ein sehr
fragwiirdiger Erfolg christlicher Vorschriften. Und
héufig wird auch der katholische Partner durch die
ihm zugemutete Vergewaltigung des anderen ver-
bittert sein und sich innerlich von seiner Kirche
abwenden.

Wenn die Kirche lehrt, daB es keine katholische
oder evangelische, sondern nur eine christliche
Taufe gibt und daB jeder Getaufte zur Kirche
Christi gehort und daB die Ehe nicht vom Priester,
sondern von den Brautleuten geschlossen wird,
dann kann doch wohl der evangelische oder der
katholische Geistliche — und am besten beide -
den Segen dazu geben, ob im katholischen oder
evangelischen Gotteshaus; und die Frage, in wel-
cher christlichen Konfession die Kinder erzogen
werden, mul3 wohl oder iibel allein von den Ehe-
leuten entschieden werden. Sie haben das zu ver-
antworten, hochst einzeln und hochst personlich,
nicht die Kirchen, nicht die Theologen. Die Ehe-
partner werden zu iiberlegen haben, wer von ihnen
mehr Umgang mit den Kindern hat, wer von ihnen
fester im christlichen Glauben steht — dieses und
mehr —, und ausschlaggebend muB sein, daB das
Kind auf Christus hin erzogen wird. Nehmen die
Eltern diese Frage ernst, so ist das schon viel und
miifite uns geniigen. Wenn es ein Elternrecht und
eine Elternverantwortung gibt, dann hier. Alles
andere l4uft auf eine Vergewaltigung der Gewissen
hinaus.

Die Scheidungsquote sei bei Mischehen besonders
hoch, sagt die kirchliche Propaganda. Die Fest-
stellung klingt schadenfroh, sie ist auBerdem irre-
fithrend. Sie unterstellt ndmlich, daB Ehen, sofern
es sich um Mischehen handelt, nur aus religiosen
Griinden ungliicklich werden. Ich meine aber,
wenn die Konfessionsverschiedenheit (samt allen
Widerstinden der Umwelt) nicht stark genug war,
die Ehe zu verhindern, so wird sie zu allerletzt der
Grund dafiir sein, daB die Ehe eventuell ungliick-
lich wird. Und all die konfessionsgleichen Ehen,
in denen die Partner einander hassen oder getrennt
voneinander leben und nur aus Angst vor der Unm-
welt sich nicht scheiden lassen, sind in solcher
Statistik nicht erfaBt.

Ich weiBl sehr wohl, daB manches, was mir als s0




selbstverstindlich erscheint, im Gegensatz zum
(noch) giiltigen katholischen Kirchenrecht steht.
Es wire schon viel, wenn man vorerst bei denen,
die hinsichtlich ihrer Mischehe gegen das Kirchen-
recht verstoBen, ein Handeln aus Gewissensgriin-
den voraussetzen und auf rigorose Kirchenstrafen
verzichten wiirde. Denn die Exkommunikation,
von der Kirche merkwiirdigerweise nicht als Strafe,
sondern als » Heilmittel¢ interpretiert, ist meines
Wissens kein AusschluBl aus der Kirche — kein Ge-
taufter kann aus der Kirche »ausgeschlossen«
werden —, sondern ein Ausschlufl von den Sakra-
menten, und wer bediirfte der Sakramente drin-
gender als der Siinder? Aber mir erscheint noch
viel mehr als selbstverstdndlich. DaBl der evan-
gelische Ehepartner, ohne zu konvertieren, in der
Messe zum Tisch des Herrn gehen, und der ka-
tholische umgekehrt in evangelischer Kirche am
Abendmahl teilnehmen diirfte. Ist, wenn schon
nicht in der Theologie, so doch wenigstens in der
Praxis ein Begniigen mit der » Unterscheidung«
(von gewShnlichem Brot) als — eventuelles — Glau-
bensminimum wirklich nicht zu verantworten ? Ich
wundere mich iiber den Mut der Dogmatiker, die
einem Getauften den Leib des Herrn verweigern,
obwohl sie lesen: »Und wenn ich allen Glauben
hitte, so daB ich Berge versetzen konnte, hitte
aber die Liebe nicht, so wire ich nichts«, und ob-
wohl sie Christi flehentliches Gebet » damit sie alle
eins seien« gerade nach Einsetzung dieses Sakra-
mentes kennen.

Ich bin nach meiner Meinung gefragt worden,
bitte, hier ist sie. Ich sehe das Kopfschiitteln und
hore das Wort vom »zu weit vorpreschen«. Nun,
es gibt mehr Retardierende als Vorprescher. Und
wenn niemand vorprescht, blicbe garantiert alles
beim alten. Es bliebe dann eben auch die bisherige
peinliche und hilflose Verlegenheit der Seelsorger
beider Konfessionen gegeniiber der Mischehe. Und
wozu das eigentlich ? Die Zahl der Mischehen wird
auch in Zukunft eher steigen als abnehmen. Be-
jahen wir dieses Muster des Zusammenlebens von
Christen verschiedener Einfirbung, billigen wir
zu, dal Unterschied bisweilen fruchtbarer sein
kann als Gleichklang, den Glauben nicht nur
hindern, sondern auch anspornen und vor allem
lehren kann, das Wesentliche im Blick zu behalten.

Dr. Karl Johannes Heyer,
Pfarrer, Essen:

Es liegt uns ein kirchenrechtliches Bild von der
bekenntnisverschiedenen Ehe vor. Der Ausgangs-
punkt sind These und Antithese in Reformation
und Gegenreformation. Wir sind aber mittlerweile
in die Phase der Snythese eingetreten.

Die gespaltene Kirche kann von uns nur als Fak-
tum konstatiert werden. Ist sie ein Faktum, kann
si¢ in Gottes Planung nicht ohne Sinn sein. Ihr
Sinn kann nirgends anders vermutet werden als in
dem Wort Jesu an die Emmausjiinger: »Mufte
nicht Christus dieses alles leiden und so in seine
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Herrlichkeit eingehen ?« (Lk 24,26). Er muf auch
das Kreuz der Glaubensspaltung an uns erleiden.
Das Kreuz auch in dieser Gestalt gehort mit zu
dem heiligen Mup seines Erlosungsweges.

Da die gespaltene Kirche Faktum ist, reicht sie
auch in den Bereich menschlichen Lebens hinein.
Eros ist blind fiir einen Bekenntnisstand. Aber
zwei, die sich in menschenmoglicher Ausweglosig-
keit zueinander gefiihrt wissen, sind im Gewissen
angegangen, wie es sich nun mit ihrer Bekenntnis-
Gebundenheit verhalte, die eine Bindung im Ge-
wissen ist.

Zwei bekenntnis-verschiedene kiinftige Ehepartner
sind nach der Freiheit gefragt, die ihnen das Ge-
wissen gibt. Diese Freiheit ergibt sich nach der je-
weiligen Gewissensgebundenheit, die der einzelne
an sich vorfindet. Nur, daB diese Gebundenheit
fiir einen evangelischen oder katholischen Partner
eine verschiedene ist, bewirkt das Offene, das iiber-
haupt die Moglichkeit des Einstieges gibt.
Vereinfacht kann gesagt werden, der evangelische
Partner wird sich gebunden vorfinden durch die
Schrift allein, der katholische Partner wird sich
gebunden vorfinden durch die Kirche. Hier ist je-
doch zu sehen, daB das nicht heilt ohne die
Schrift, aber durch die Schrift im Verstdndnis der
Kirche. Hier sitzt die Wurzel des verschiedenen
Kircheverstindnisses.

Die Not ergibt sich iiberhaupt erst in der Frage
nach der bekenntnisméBigen Ortgebung fiir die
Kinder. Denn fiir sich allein kénnen die Ehepart-
ner sich nach beiderseitigem Verstdndnis in die
Freiheit des Gewissens geben. Den Kindern aber
ist erst ein Ort des Bekenntnisses und damit eine
den Eltern obliegende Vorentscheidung fiir das
Gewissen zu geben.

Liberale Losungen kann es fiir schrift- und kirchen-
glidubige Christen nicht mehr geben. Méglich bleibt
vorerst nur dies: Der katholische Christ wird sich
eindeutig gebunden vorfinden, seinen Kindern das
von ihm zu verantwortende Bekenntnisgut un-
gebrochen weiterzugeben.

Der evangelische Christ wird mdoglicherweise in sich
die Freiheit vorfinden zu sagen: Es ist fiir mich
nicht entscheidend, in welcher Bekenntnis-Gebun-
denheit meine Kinder zu Christus gefiihrt werden,
wenn sie nur iiberhaupt zu Christus gefiihrt wer-
den. Es kann sein, daB ein evangelischer Christ
schon gegeniiber einem summarisch evangelischen,
spezifisch aber besonderen Partner Stellung neh-
men mufl. Aber bei einem katholischen Partner
steht er einer ausschlieBlichen Gewissensbindung
gegeniiber.

Hier ist mit Respekt zu erkennen, daB die auf-
gezeigte Moglichkeit fiir den evangelischen Chri-
sten nur »der extreme Fall«, aber der wirkliche
Fall ist, ohne den es das evangelische Prinzip der
Freiheit nicht geben kann. » Das Wort von der
evangelischen Freiheit wird zum Gerede, wenn es
sich hier nicht bewéhrt« (J. Lell, in: Die Mischehe,
Handbuch fiir evangelische Seelsorge, Gottingen
1959).

Aber auch fiir Ehepartner, denen fiir eine solche



Entscheidung das Gewissen die Freiheit gibt, bleibt
es, daB das in der Glaubensspaltung offenbare
Kreuz, das der Herr an seiner Christenheit weiter-
schleppt, in ihrer engsten Lebenszelle sichtbar
wird. Wenn aber, wenn sie hier in Gewissens-
legitimitét stehen, dann so, daB sie unter dieses
Kreuz genommen sind und daB sie, indem sie
dieses Kreuz auf sich genommen haben, auch die
VerheiBung des Kreuzes haben. Das heiBt, diese
Ehe kann denen, die hier im Glaubensgehorsam
stehen, fruchtbar werden,

Ohne den Gewissensgehorsam allerdings kénnen
sie hier nicht stehen. Wenn sie das Gewissen nicht
frei gibt, kdnnen sie eine Ehe mit einer solchen
Entscheidung nicht eingehen.

Wissen sie sich aber fiir eine solche Entscheidung
frei und gehen mit ihr die Ehe ein, dann darf ihnen
auch der Blick frei werden fiir den doch Einen
Herrn, den in der gespaltenen Kirche Gekreuzig-
ten, der fiir sie das gemeinsame Heil ist.

Die Fruchtbarkeit einer solchen Ehe ergibt sich in
folgenden GewiBheiten des Glaubens:

1. Es ist der Eine Herr, wenn auch der in Briidern
gekreuzigte. Das durch verschiedene Berufung be-
dingte verschiedene Verstindnis ist doch das Ver-
stdndnis desselben Herrn. Der Herr ist der eine,
uns uniibersehbare Berg. Vor ihm sind wir an ver-
schiedenem Standort berufen und schauen auf ihn
in verschiedenen Aspekten. Wir diirfen einander
zu den uns jeweils gegebenen Aspekten hinfiihren,
um zu erlernen, daB es derselbe Herr ist, den jeder
nur am jeweiligen Standort sichtet. Lingst wissen
wir im 6kumenischen Bemiihen, daB hinter jeder
Bekenntnisfassung ein Anliegen liegt, das wir mein-
ten, gegeneinander verteidigen zu sollen. Indem wir
das Anliegen des anderen als auch unseres er-
kennen und lieben lernen, haben wir einander zu
beschenken.

2. Weil es der Eine fiir uns gekreuzigte und auf-
erstandene Herr ist, ist es auch das eine Heil, das
wir dadurch erlangen, daB wir im Gehorsam unse-
rer Berufung stehen. Es ist eines der groBen Ge-
schenke des neuen 6kumenischen Verstehens, da
wir uns nicht mehr das Heil gegenseitig abspre-
chen, das wir mit subjektivem Gewissensgehorsam
erlangen, auch wenn wir von der objektiven Wahr-
heit ein verschiedenes Verstindnis haben.

3. Wir haben das Eine Wort dieses Herrn. Die
Schrift ist in unseren beiden Kirchen, auch wenn
die Kirchen sich als Kirche verschieden verstehen,
der gemeinsame Quell des Glaubens. Bekenntnis-
verschiedene Ehepartner diirfen doch aus der Einen
Schrift leben.

4. Das sakramentale Fundament des Glaubens-
lebens ist in beiderseitigem Verstindnis die Taufe.
Die Taufe aber als das Initium zum Leben gibt
die Teilhabe am ganzen Leben Christi, auch wenn
die anderen Sakramente in verschiedenem Ver-
stindnis begriffen sind.

5. Das Gebet ist allen Gldubigen unmittelbar ge-
schenkt, ob es an der Schrift orientiert oder aus
dem Reichtum des Betens beider christlicher Tra-
ditionen kommt. Es gibt nur ein Gespridch mit
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Gott, und wiederum diirfen die bekenntnisver-
schiedenen Ehepartner einander mit dem zu-
gewachsenen Reichtum des Betens beschenken,
wie Ehepartner auch in einer bekenntniseinigen
Ehe. Denn alle Miitter beten und lehren das Beten
auf ihre eigene Weise.

6. Mag die Entscheidung gefallen sein, daB die
Kinder — um das katholische Gewissen heil zu
lassen — katholisch erzogen werden. Katholische
Erziehung kann nur und hier erst recht als eine 6ku-
menische verstanden werden. Die Gnadengaben
beider Bekenntnisse sind einzuholen und die Kin-
der sind sowohl zur Achtung einer jeweiligen Ge-
wissensbindung wie zur Offenheit fiir den am je-
weiligen Glaubensort gewachsenen Reichtum hin-
zufiihren.

7. Eine solche Ehe kann nur in der Glaubenstiefe
bestehen. Die jeweiligen Ehepartner haben nicht
zuriickzustecken, sondern diirfen, indem sie er-
streben, wirklich der evangelischen oder katholi-
schen Berufung zu entsprechen, einander hinfiih-
ren zum Erlebnis der Einheit der Kirche, die nur
zugleich evangelisch und katholisch sein kann im
eigentlichen Sinn dieser Bezeichnungen. Sie sollen
mit ihren Gemeinden leben. Sie sollen fiir Ver-
tiefung bereit sein. Sie sollten kumenische Kreise
in der Gemeinde fordern und férdern. In ihr Haus
gehort eine aufrichtig 6kumenische Zeitschrift.
8. Aber das Trennende, das bleibt? Das wahr-
scheinlich doch schon am Hochzeitstag in die Er-
scheinung treten muB? Hier ist neu zu erlernen:
Die Erscheinung des Trennenden ist die Bezeich-
nung des Kreuzes, das der Herr wirklich an seiner
gespaltenen Kirche weiterschleppt. Die Annahme
dieses Zeichens aber ist nicht Vorenthaltung, son-
dern Zusage der Gnade, weil sie Annahme des
Kreuzes des Herrn ist.

Die angenommene Abendmahlstrennung ist nicht
Vorenthaltung der Wirklichkeit des Herrn fiir den
anderen Teil. Vielmehr, was dem einen im Zeichen
des Brotes gegeben ist, ist dem anderen im Ver-
langen durch das Zeichen des Kreuzes gegeben.
Beide haben auf verschiedene Weise denselben
Herrn.

Dies ist in Kraft zu vollziehen. Diese Glaubens-
kraft, die den fiir sie Gedffneten gegeben wird, ist
mehr als in den Bewegungen des Gemiites stecken-
zubleiben.

Da sind die verschiedenen Kirchwege. Jedem nach
seiner Berufung gegeben. Man wird nicht mehr
einfach sagen kénnen, ein Katholik diirfe nicht
in den Gottesdienst der anderen Kirche gehen.
Die Gabe der Unterscheidung bleibt hier geboten.
Ein evangelischer Christ hat hier von Hause aus
groBere Freiheit. Es bleibt auch vorerst, daB die
Dienste nicht auswechselbar sind. Aber wenn zwei
oder zwei und ihre Kinder hier geschiedene Wege
gehen, ist es die Offenbarwerdung des Kreuzes,
dasum des Gehorsams willen Gnade schenkt. Dieses
ernst nehmen, ist eigentlich im Glauben stehen.
Was die Zukunft bringt, wissen wir nicht. Wir
haben keine Verfiigungsgewalt iiber das Kreuz,
das in der Glaubensspaltung sichtbar wird. Aber




wenn es so sichtbar wird, daB es von Gliubigen
in ihrer engsten menschlichen Lebenszelle ge-
tragen werden muB, wird auch spezifische Gnade
frei, die in eine solche Situation hineingegeben ist.
Das haben wir neu zu sichten und zu erlernen.
Noch einmal aber, gelebt werden kann dies nur in
Glaubenstiefe. Hier gibt es tatséchlich fiir glaubens-
oberflichliche Christen keine Hilfe. Aber gibt es
die denn fiir oberflichliche Christen der bekenntnis-
einigen Ehe ?

9. Da ist schlieBlich das Geschenk der Hauskirche,
der kleinsten Einheit der Kirche, in der alles seine
richtige Bezogenheit hat. Hier darf der Glaube an
den gekreuzigten und auferstandenen Herrn ein-
fachhin gelebt werden in Hoffnung auf die eigene
und aller Erlésung.

Aber ist denn der kirchenrechtliche Status, der der
Not ihre hérteren Konturen gibt, unveréinderlich ?
Die 6kumenische Situation der Christenheit 146t
Hoffnungen offen sein. Wir vermdgen nicht dar-
iiber zu verfiigen. Wir vermégen nur im Glaubens-
respekt zu stehen, solange wir unsere Gewissens-
gebundenheit nicht aufgeben konnen. Das Konzil
hat unter dem Eindruck der schweren Verantwor-
tung, auch der Verschiedenheit der Problem-
lagerungen in der Weltkirche, noch keine Lsun-
gen angeboten. Der Papst hat sich in einem Motu
proprio die Weisung vorbehalten. Wie haben
keinen Grund, nicht gegen die Hoffnung zu hoffen
(Rom 4,18).

Es wire noch ein Wort zu sagen fiir Christen, die
eine Losung gesucht haben, die einen der Partner,
es wird meistens der katholische sein, in Konflikt
mit seiner Kirche gefiihrt hat. Es kann an dieser
Stelle nur andeutungsweise gesagt werden, wo
hier Botschaft und Hoffnung bleiben.

Die Kirche ist nur Verwalterin des ordentlichen
Heilsweges. Es kann sein, daB sie das Sakrament
einem, der in eine auBerordentliche Situation vor
der Kirche gelangt ist, nicht zuteilen kann. Gott
aber hat nicht nur die ordentlichen, sondern auch
die auBerordentlichen Wege. Wo einem versagt ist,
den ordentlichen Weg durch Christus in der Kir-
che zu gehen, wo einer nach menschenmoglicher
Weise des Weges nicht méchtig ist,ist ihm doch der
aulerordentliche Weg nicht versperrt. Es gibt
nicht nur das ordentliche Sakrament, das das Heil
vermittelt (Taufe, Beichte, Kommunion), sondern
auch das gleichsam auBerordentliche Sakrament,
das jeder erreichen kann, der durch besondere
Umstinde behindert ist, das ordentliche Sakra-
ment zu empfangen. Im Katechismus wird diese
Heilsméglichkeit Begierdetaufe, Liebesreue und
geistliche Kommunion genannt.

Zur Erreichung dieser Heilsgnade bedarf es nur
der subjektiven Aufrichtigkeit vor Gott. Nicht als
0b es dieser fiir den Empfang des ordentlichen
Sakramentes nicht bediirfe. Aber es ist Gnade, daB
uns in dem ordentlichen Sakrament das Zeichen
des Herrn gegeben wird. Diese subjektive Auf-
richtigkeit hat jedoch der Herr im Evangelium
dem Manne zuerkannt, der nur ehrlich bat: »Herr,
sei mir Siinder gnidig« (Lk 18,13).
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Zudem, im Ernstfall des Todes wird die Mutter
Kirche jedem das Sakrament gewdhren miissen,
der es aufrichtig verlangt und zur Ordnung seiner
Verhiltnisse verspricht, zu tun, wozu Gott ihm
Gnade und Kraft gibt.

AuBerdem gibt es auch die Moglichkeit, eine sol-
che Ehe zu sanieren, wenn bei eingetretener Reli-
gionsmiindigkeit der Kinder, die Erstverantwor-
tung um den Bekenntnisstand bei den Kindern
liegt.

Es ist zudem eine fiir den evangelischen Christen
nicht leicht verstindliche, aus dem anderen Kir-
chenverstéindnis ableitbare, aber doch trostliche
Gabe, dalB eine Ehe, wenn die hindernden Voraus-
setzungen entfallen sind, von der Kirche als giiltig
bestehend anerkannt werden kann, nur durch den
bleibenden Ehewillen der Ehepartner (sanatio in
radice).

Selbst bei dem gegenwirtigen kirchenrechtlichen
Status, miissen Ehepartner, die daran leiden, nicht
ohne Trostung sein.

Josef Kleinebrink,
Dechant, Gladbeck:

Die Zugehorigkeit zu einer Konfession besagt noch
nichts iiber den Wert eines Menschen, Wenn die
evangelische und die katholische Kirche vor der
konfessionsverschiedenen Ehe warnen, dann nicht,
weil sie von dem im Glauben getrennten Mit-
menschen keine gute Meinung hétten. Sie machen
aber oft die Erfahrung, daB die Verschiedenheit
der Konfession eine Belastung der Liebe in der
Ehe ist und fiir beide Partner eine Gefahr fiir den
Glauben werden kann.

Es ist eine allgemeine Erfahrung, daB jede Liebe
gepflegt werden muB, wenn sie nicht ihren Glanz
verlieren und erkalten soll.

Die Pflege der Liebe geschieht nun zwar durch viele
Dinge, u.a. aber auch durch das gemeinsame
religiose Tun.

Es ist, psychologisch gesehen, schlecht, wenn dieses
gemeinsame religidse Tun ausfillt; denn das Reli-
giose vollzieht sich in der tiefsten Schicht der
menschlichen Seele, und auch in dieser Tiefen-
schicht miissen die Eheleute mit ihrer Liebe sich
begegnen, wenn die Liebe ihre letztmogliche see-
lische Tiefe erlangen und bewahren soll.

Das ldBt sich zwar nicht beweisen, aber manche
Erfahrungen sprechen dafiir., Zum Beispiel zwei
Liebende brauchen in der Stille einer Kirche nur
einige Minuten stillen Betens gemeinsam zu er-
leben. Wenn sie danach wieder Arm in Arm iiber
die StraBen gehen, spiiren sie, da durch die stille
Gemeinsamkeit des Betens ihre Liebe eine groBere
Tiefe erhalten hat,

Oder wenn die Frau eines Abends ihrem Mann
erdffnet, daB sie ein Kind erwartet, und darauf
beide gemeinsam, still oder laut, fiir das Kind und
fiireinander beten, dann bewirkt das seelisch eine
tiefere Bindung zwischen Mann und Frau. Und
weiter, wie die Viterlichkeit des Mannes und die
Miitterlichkeit der Frau durch das Gebet und durch



das gesamte religiose Leben mit den Kindern ge-
winnt und in diesen das Gefiihl der Geborgenheit
gegeniiber den Eltern stirkt, so stellt das aufrich-
tige, gemeinsame religiose Tun Mann und Frau
jedesmal in einen tieferen gemeinsamen seelischen
Wurzelgrund und stdrkt in ihnen das Gefiihl der
Geborgenheit ineinander.

So wie Eheleute miteinander beten konnen, so
konnen es andere Menschen nicht. So ist das ge-
meinsame religiose Tun in der Ehe eine Chance
fiir die Liebe. Wenn sie wegfillt, so ist das ein
tiefer Verlust. .

Fiir die konfessionsverschiedene Ehe:besteht nun
in erh6htem MaBe die Gefahr, daBl man sich diese
Chance fiir die Pflege der Liebe wirklich entgehen
148t, besonders dann, wenn das Religidse nicht
mehr Thema bleibt, wenn man aus Riicksicht auf-
einander nicht mehr dariiber spricht.

Es ist sicher falsch, wenn einer den anderen zu be-
kehren versucht; der Ubertritt zu einer anderen
Konfession, auch zu der des Ehepartners, ist eine
Sache des Gewissens, in die man nicht hineinreden
darf. Etwas ganz anderes aber ist es, wenn man
sich auf die Gemeinsamkeiten im Glauben besinnt
und zum Beispiel iiberlegt, welche Gebete man
zusammen sprechen und was man religids zu-
sammen tun kann. Gemeinsame kirchliche Gottes-
dienste sind fiir gewdhnlich nicht zu empfehlen;
jeder soll in seiner Kirche beheimatet bleiben.
Aber gemeinsame Gebete, die jedem der beiden
vollziehbar sind, und die Pflege des religidsen Ge-
sprachs, vielleicht im AnschluB an die Sonntags-
predigt, die der eine in der evangelischen, der
andere in der katholischen Kirche gehort hat, sind
besondere Maglichkeiten gerade fiir konfessions-
verschiedene Ehen, ihre Liebe aus dem Erfahrungs-
bereich des Religidsen zu pflegen. Vom evangeli-
schen Ehepartner diirfen wir Katholiken wohl er-
warten, daB er unter allen Umstinden das alte
protestantische Familienerbe, die Hausbibel, mit
in seine hduslich eheliche Gemeinschaft einbringt.
In der katholischen Erziehung seiner Kinder darf
sich der evangelische Elternteil nicht beiseite ge-
stellt fithlen. Alles, was er an religiosen Werten
von seinen evangelischen Eltern mitbekommen
hat, soll er auch seinen katholischen Kindern
wieder vermitteln. Das ist und bleibt er ihnen
schuldig. Er kann ihnen nie zuviel aus der Heiligen
Schrift erzdhlen, die unsere gemeinsame Glaubens-
quelle ist. In der katholischen Schule wird den
Kindern nichts davon genommen, alles bleibt un-
angetastet und soll dort nach Weisung der katho-
lischen Kirche noch weiter entfaltet werden. Auch
wihrend des Beichtunterrichtes kann der evan-
gelische Elternteil dem Kind nicht genug Berichte
der Heiligen Schrift iiber Siinde, BuBe und Ver-
gebung und wihrend des Kommunionunterrichtes
iiber das Brot des Lebens und iiber das heilige
Mahl vermitteln. Und er darf mit Recht bei der
Feier der Erstkommunion seines Kindes von der
betreffenden katholischen Pfarrgemeinde und de-
ren Pfarrer erwarten, daB fiir die Feier eine Form
und Gestalt gefunden wird, in der auch der evan-
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gelische Elternteil die Moglichkeit hat, eine ihm
entsprechende Funktion auszuiiben.

Uber den Gebrauch des Kreuzzeichens, das grund-
sdtzlich in beiden Konfessionen zwar nicht iiblich,
aber doch méglich und anderseits weder hier noch
dort verpflichtend ist, sollten sich die Ehepartner
rechtzeitig verstdndigen, damit die Kinder nicht
zu friith die kirchliche Spaltung, die sie noch nicht
ohne vorzeitige EinbuBe ihrer Kindlichkeit ver-
kraften konnen, zu spiiren bekommen.

Der katholische Ehepartner ist verpflichtet, dem
evangelischen zu helfen, in seiner Konfession ein
guter Christ zu sein, was er umgekehrt ja auch fiir
sich von dem evangelischen Partner erwartet.
Wenn beide sich in ihrer Liebe fiir den Glauben
und das ewige Heil des anderen verantwortlich
fiihlen, dann zieht der Glaube des evangelischen
und des katholischen Christen aus solcher Ge-
meinsamkeit religiosen Gewinn, und die Gefahr,
die fiir den Glauben in der konfessionsverschie-
denen Ehe steckt, ist weithin gebannt.

Antoinette Becker,
Berlin:

Der wichtigste Grundwert des Christentums ist die
Nachstenliebe. Dieser Grundwert wird in einer
bekenntnisverschiedenen Ehe ganz besonders -
aber auch nur dann — verwirklicht, wenn beide
Partner in ihrem Glauben engagiert sind. Aus
einer solchen Néchstenliebe entspringt Hilfe fiir
den anderen Partner und gemeinsame Hilfe dieser
beiden fiir Dritte. Diese Liebe muB in einem be-
sonderen MaBe wach, lebendig, groBziigiz und
langmiitig sein. Jede Liebe sollte das sein, aber die
bekenntnisverschiedene Ehe verlangt — wenn sie
fruchtbar sein will fiir sich und andere — eine be-
wuBtere Hingabe, eine tiefere Ergebenheit. Die
Spannung, die sich durch die Verschiedenheit er-
gibt, darf nie Anstrengung sein, die in Aggression
endet. Im Gegenteil: Sie dient dazu, verborgene
Pfade im eigenen Glauben zu gehen, Pfade, die oft
steil oder miihselig sein konnen, die aber zu einer
groBeren inneren Freiheit filhren und zu einem
richtigeren Sehen der Grenzen der eigenen Glau-
benskrifte. Die verschiedenen Akzente im Glaube
brauchen weder theoretisch noch praktisch die
Fahigkeit zum gemeinsamen Handeln und zum
gemeinsamen Leben der Nichstenliebe zu ver-
mindern. Das Weitergeben christlicher Werte an
die eigenen Kinder wird durch die Unterschiedlich-
keit der Bekenntnisse manchmal erleichtert. Sic
sehen an den Eltern, daB man die Werte des ande-
ren respektieren kann, sie erfahren in einer be-
sonderen Weise, was die Liebe auch bei getrennten
sachlichen Ansichten bedeutet, sie erleben aber
zugleich auch, was das Schisma an Leiderfahrung
mit sich bringt. Sie lernen friih, daB die Welt, in
die sie gestellt sind, keine heile Welt ist, sie werden
aber auf diese Weise auf sie vorbereitet. DaB sie
nicht mit dem Elternteil der anderen Konfession
zur Kommunion gehen kénnen, nur in Ausnahme-




fillen gemeinsam den Gottesdienst besuchen, mog-
licherweise die Beerdigung eines Elternteils in einer
den Kindern fremden kirchlichen Form erleben,
das sind schmerzliche Erfahrungen, die in das Lei-
den der Welt einfiihren und reelle christliche Werte,
nicht unchristliche Erkenntnisse vermitteln. Ein
Bruch, der nicht wieder gutzumachen ist, entsteht
bei Kindern nur da, wo Gleichgiiltigkeit oder Mif3-
achtung des einen Partners fiir den anderen ent-
steht. Lebendige Auseinandersetzung schlieBt
rechthaberische, selbstsichere Kritik aus.

Es hat keinen Sinn, die bekenntnisverschiedene
Ehe am Beispiel einer Ehe zwischen einer gldubi-
gen Katholikin und einem ungldubigen Protestan-
ten zu analysieren, wie es auch nicht sinnvoll ist,
die Chancen und Gefahren einer bekenntnisein-
heitlichen Ehe an nur formal und nicht wirklich
katholischen Ehepaaren zu studieren. Es scheint
mir, daB jede gldubige, intensive, erfiillte christ-
liche Erziehung, sei sie nun katholisch oder prote-
stantisch, einer lauen, unengagierten in einer der
beiden christlichen Konfessionen vorzuziehen ist.
Nehmen wir an: Ein junger protestantischer Vater
verliert seine katholische Frau bei der Geburt des
ersten Kindes. Er verheiratet sich wieder mit einer
engagierten Protestantin. Das Kind aber ist ka-
tholisch und etwa zwei, drei Jahre alt. Aus Liebe
zur ersten Mutter wird das Kind schlecht und
recht katholisch erzogen. Mir scheint, obwohl
diese Entscheidung mich schmerzt (ich denke an
den Verlust oder das Nicht-Erfahren der Gnaden
der BuBe und der Eucharistie), daB eine protestan-
tische Erziehung in der Gemeinschaft dieser beiden
Eltern und der noch kommenden Geschwister weit
vorzuziehen ist.

In der Regel hat der Protestant unmittelbarere Be-
ziehung zum Wort der Heiligen Schrift. Diese Un-
mittelbarkeit wird zwar heute mehr denn je auch
vom Katholiken gefordert, es wird aber eine lange
Zeit brauchen, bis ihm das Wissen um die Heilige
Schrift, Altes und Neues Testament, ein natiir-
liches Bediirfnis geworden ist. Der Katholik hat
dafiir die unmittelbarere Bezichung zum Wesen
des Sakraments. In dieser Spannung liegt die
grofle Chance, daB die beiden Gatten im gegen-
seitigen Austausch zur Vertiefung des eigenen
Glaubens und zum Aufspiiren der Grenzen finden,
die — wenn sie iiberschritten werden — verletzen,
ihn ausschlieBen und verdursten lassen.

Es klingt wie ein Klischee, aber der Protestant hat
das spontanere Verhiltnis zu Freiheit und Kritik,
der Katholik zu Ehrfurcht und Autoritit. Wie
schnell erfihrt man in einer gemischtkonfessionel-
len Ehe die Dialektik von Ehrfurcht und Kritik,
von Gehorsam und Freiheit. Diese Dialektik ist
der Ausgangspunkt der geistigen, lebenswichtigen
Dialogs in einer bekenntnisverschiedenen Ehe.
Dieser Dialog beschriinkt sich nicht etwa auf die
Schicht der sogenannten Gebildeten, er entsteht
in jeder sozialen Ebene aus der Konfrontation
katholischer und protestantischer Grundsituatio-
nen. Dieses Gespréch ist in sich selbst eine Ver-
wirklichung christlicher Existenz heute, die, wenn
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sie mit der nétigen Intensitit, mit tiefer verborge-
ner Demut und aufmerksamer Liebe gelebt wird,
unmittelbar auf Kinder und Freunde iibergreift,
Die Spannung, die dem Christen der heutigen
Welt auferlegt ist, kann er nicht durch innerkirch-
liche Selbstbeschrinkung aufldsen. Die Chance
der bekenntnisverschiedenen Ehe liegt darin, daB
beide Partner ein Stiick der Spannung miteinander
auszuhalten haben. Gestdarkt durch christliche Ge-
meinsamkeit, geschiitzt durch Freiheit in gerade
dieser Bindung, vermdgen sie besser in der Welt
zu leben und sie miindig zu bestehen.

Symptome

» Ekklesiogene Neurosen «

Der in letzter Zeit 6fter aufgetauchte Begriff »ek-
klesiogene Neurosen« mull den Seelsorger auf-
merken lassen. Ist es denkbar, daB die Kirche, ihr
Sein und Wirken, als Ursache fiir das Entstehen
oder die Verschlimmerung von Neurosen haftbar
gemacht werden kénnte? Wo es doch, umgekehrt,
nicht wenige Theologen gibt, die in Religiositit
und Seelsorge beste Prophylaxe und Therapie fiir
Neurosen sehen wollen.

Neurose definieren zu wollen erweist sich als
schwierig. Meist helfen Umschreibungen auch wei-
ter, etwa die folgenden: Neurose meint ein Nicht-
zurecht-Kommen mit sich, mit dem Leben (wobei
die besonders problematischen Gebiete wechseln
konnen: mitmenschliche Beziehungen, Verhéltnis
zu sich selber, zur eigenen Vitalitit und Trieb-
sphire, zum Gewissen usw.); charakteristisch dafiir
ist ein Festgefahrensein (Neurose als Fehlentwick-
lung bzw. Entwicklungshemmung): Wege, die ins
Offene fiihrensollten, erweisen sich als Sackgassen. —
Neurose verfehlt ferner die Freiheit und Echtheit
des Daseins (falsche Heteronomie, Nicht-zu-sich-
selber-Kommen); als Grund findet sich héiufig die
Verabsolutierung von Relativem: Man wagt nicht
zum Wesentlichen, Letztgiiltigen vorzustoBen und
bleibt an Vorletztem hdngen. — Neurose duflert
sich immer auch als Beziehungsstirung (defiziente
» Objekt «-Beziehungen in der Form des blofen
Habens, Machens und Verfiigens); es fehlt die
Fihigkeit zu echter Begegnung und zum Gesprich:
Die Versachlichung fiihrt zum Fehlen personaler
Beziige.



Die grundsitzliche Anfalligkeit des Menschen fiir
so etwas wie Neurose liegt in einer anthropologi-
schen Gegebenheit (Freud, in seiner oft ironischen
und doch ernstgemeinten Art, schrieb: » Die Neu-
rose ist das Vorrecht des Menschen.«): Er lebt
nicht wie Pflanze oder Tier; er hat sein Leben zu
fiihren, also auch auszurichten, es ist ihm als Auf-
gabe iibertragen, er hat es also auch zu verantwor-
ten. So ist der Mensch angewiesen auf Deutung
seines Daseins. Er kommt nicht aus ohne Ziel-
setzungen und Ordnungsprinzipien. — Und gerade
hier ist nun der Punkt, wo Theologie und Seelsorge
ihre Hilfe, auch ihren Anspruch, anmelden. Was
Theologie und Seelsorge dem Menschen zu sagen
haben, aber auch wie sie es ihm sagen, kann nun
freilich dariiber mitentscheiden, ob ein Mensch in
einer Neurose sich verstrickt oder nicht.

Falsch wire es nun allerdings, in diesem méglichen
»ekklesiogenen« Aspekt der Neurosenentstehung
die einzige Ursache und Schuld zu sehen.

Im Menschen liegt die Moglichkeit und Neigung,
sein Dasein zu verfehlen: als »terrible simplifica-
teur« zielt er so hiufig zu kurz, ist zu wenig diffe-
renziert, begniigt sich zu bald mit (Schein-)Losun-
gen, wenn sie blo handlich scheinen; als » compli-
cateur« anderseits sucht er so oft sein Heil in
einem Vielerlei von machbaren und habbaren
Dingen und Verrichtungen, statt zur wurzelhaften
Haltung durchzustoBen, die erst allem einzelnen
Sinn gibt; im Menschen ist die Feigheit, die nur zu
gern Verantwortung abschiebt und sich dafiir nicht
ungern in Abhéngigkeit begibt. — Damit sind aber
auch einige jener Ansatzpunkte angedeutet, die
eine erleuchtete Seelsorge zu beachten hat, will sie
nicht Mitursache fiir neurotisches Verfehlen von
Dasein werden. — Wie und wo die faktische Seel-
sorge (auf allen Stufen) nicht selten doch zur Neu-
rotisierung der ihr anvertrauten Menschen fiihrt,
sei im folgenden kurz skizziert.

Unzuldssige Ausdehnung des Geltungsbereiches des
Glaubens: Bs entsteht etwa der »Supranaturalis-
mus«, der vorschnell auf Glauben, Gebet, Gnade
rekurriert (illustrativ die AuBerung des Kapuzi-
ners, der von verzweifelten Bauern zu einem Bitt-
gang gerufen wurde: »Beten hilft da nichts, da
muB erst einmal Mist her!«); wo Religion vor-
wiegend als »Lebenshilfe« propagiert und inter-
pretiert wird, macht man sie zu einem Mittel zum
Zweck, sie wird als Patentlosung aller Lebens-
probleme angeboten und versagt als solche un-
vermeidlich. Aus diessm Nicht-Ernstnehmen der
natiirlichen Daseinsstrukturen, Méglichkeiten und
Aufgaben resultiert eine utopistische Irrealitiit, aber
auch eine Menge vollig vermeidbarer Glaubens-
krisen. Ahnlich wirkt ein Maximalismus in Glau-
bensdingen, der auch Dingen eine Verbindlichkeit
zuspricht, die ihnen aus der Natur der Sache nicht
zukommen kann (etwa Privatoffenbarungen, Sa-
kramentalien, zeitbedingte Formen und Formu-
lierungen); Folge ist ein Glaube, der entweder
infantil bleibt oder, bei Weiterentwicklung des
Gldubigen, innerlich nicht mehr vollzogen werden
kann, obschon die »Praxis« hdufig noch weiter-
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lduft; daraus, notwendigerweise, das Gefiihl der
Unechtheit, des »Theaters«, des Kindisch-Seins,
In diesen Zusammenhang gehdrt auch eine falsche
Glaubens-» Allwissenheit«, aus welcher auf jedes
Problem scheinbar endgiiltige und eindeutige Ant-
worten erteilt werden, welche ein — oft duBerst not-
wendiges! — Weiterfragen abschneiden; Stichwort:
»Verdummung« durch Religion.

Falsch gehandhabte moralisch-aszetische Menschen-
Siihrung stellt eine weitere Moglichkeit dar, Men-
schen ungewollt aber oft fast unvermeidlich zu
neurotisieren. Einige Hinweise: Viel Unheil richtet
ein statisches Denken an, welches das festgefiigte
System sittlicher und religidser Werte und Forde-
rungen in der Praxis zu einem Prokrustesbett
macht. Gebote und Verbote werden als disjunktive
MaBstibe behandelt, vor denen es bloB ein »er-
filllt« oder »verfehlt« gibt. Solche Haltung wird
vor allem dem Werden, Reifen und Sich-Entwik-
keln des Menschen (in Kindheit und Jugend, aber
auch spdter!) nicht gerecht, kann eine wirkliche
Reifung sogar formlich verhindern. Die Erfahrung
zeigt zum Beispiel in beliebiger Hiufigkeit, wic
gewisse moralische Terminsetzungen (etwa in Se-
minarien hinsichtlich der sexuellen Problematik)
in der Regel durchaus zustande bringen, dafl das
Gros der Zoglinge die Hiirde zwar nimmt., DaB
man gleichzeitig einen Verdringungsvorgang grof-
ten AusmaBes in Gang setzte, der eine wirkliche,
ehrliche Verarbeitung der Problematik verunmog-
licht, wird dabei leider zu leicht iibersehen. — Miif-
ten Dekalog und evangelische Forderungen nicht
viel eher als Zielpunkte dargestellt werden, auf

die hin eine innere Reifung sich auszurichten hat |

(womit gleichzeitig auch gesagt ist, daB eine per-
fekte Realisierung, ein » Erreichthaben « des Zieles
in diesem Leben grundsétzlich undenkbar ist). Das
System der Moral, der Aszetik hitte also die
Funktion einer »ethischen Anthropologie« zu er-
fiillen, miiBte eine Deutung des Daseins von seinem
Sollenscharakter her implizieren. Wo dies nicht
stattfindet, treten als Folge auf: Legalismus, For-
malismus, Ubergewicht der Kasuistik. — Verhee-
rend konnen sich auch, bei an sich indiskutablen
Forderungen, Motivationen auswirken, die nicht
sachgerecht sind, also letztlich nicht nachvollzogen
werden konnen. Diskussionen mit jungen Men-
schen zeigen diese Diskrepanz: »Wir wollen zum
Beispiel durchaus die voreheliche Keuschheit le-
ben, aber gebt uns bitte einmal Argumente dafiir,
die uns wirklich iiberzeugen, sonst kénnen wir
nicht glauben, daB sich die Opfer lohnen.«

Eine weitere Gefahrenguelle liegt darin, daB der
Seelsorger eine nicht kleine Macht besitzt. Die
Gliubigen bringen uns viel »Kredit« entgegen.
Und gerade, wo dies der Fall ist, wirken sich MiB-
brauch von Amt und Macht schlimm aus. Bei-
spiele: Vorschnelle Identifizierung menschlicher
MaBnahmen und Anordnungen (etwa einer Semi-
nar-Hausordnung) mit dem» Willen Goites« — nicht
selten, um sich das Nachdenken iiber bessere Lo-
sungen zu ersparen. — Das Angebot an »Sicherheit«,
etwa mit Formulierungen wie: Tun Sie, was ich
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Thnen sage, ich iibernehme die volle Verantwor-
tung dafiir! - ob wir soviel an Verantwortung
tatsdchlich immer iibernechmen konnen und diir-
fen? Und ob wir beachten, daB wir auf solche
Weise den Ratsuchenden abhéngig und unmiindig
halten, ihm das unvermeidliche Wagnis des Glau-
bens verbauen? — Operieren mit der Angst (vor
Holle, Strafe Gottes usw.) ist in jedem Fall ein
unmenschlicher Despotismus und zerstort im
Glaubigen die Maoglichkeit zur Liebe. — Wie oft
packen wir mit sittlich-religiosen Appellen die
Menschen vorwiegend an ihrem perfektionisti-
schen Ehrgeiz — also an einem dem Glauben dia-
metral entgegenstehenden Egozentrismus?
Diese Hinweise mdgen geniigen. Praktische Bei-
spiele wird nicht nur jeder Psychotherapeut, son-
dern auch jeder offene Seelsorger selber kennen,
wobei angenihert gelten kann: je intensiver die
religiose Ausrichtung des Lebens, desto héufiger
und gravierender die »ekklesiogenen Neurosen,
so daB wir, etwas vergrobernd, etwa die Reihe
aufstellen konnen: Religiose Erziehung in der Fa-
milie (bzw. » Normalseelsorge «) — Internat — Semi-
nar oder Kloster.
Wichtig, und hier besonders beachtenswert: Was
hier als menschlich fragwiirdig, pddagogisch un-
geschickt, psychologisch falsch dargetan wurde, ist
letztlich immer auch theologisch unhaltbar. So
wichtig also die Fingerzeige der Psychologie sein
mogen, die eigentliche Korrektur kann und soll
von der vertieften Theologie und ihrer Umsetzung
in Seelsorge herkommen. In Stichworten seien noch
einmal polar ein paar Aspekte zusammengefaBt,
welche das Richtige bzw. Falsche andeuten: Evan-
gelische »Armut« (»als beséiBe man nicht«, auch
in dogmatisch-moralischen Fragen und Antwor-
ten) anstelle jeder Form das »sichern Besitzens«;
Dienen in Liebe statt Fiihren in Macht; anstelle
jeglichen seelsorglichen » Manipulierens« die Ehr-
furcht, das Ernstnehmen des Gliubigen als eines
Geschopfes und Kindes Gottes, gerufen zu Frei-
heit und Selbstverwirklichung im Glauben.
Armin Beeli

Man kann sagen, was man will, aber von Geschlecht
zuGeschlecht offenbart die unparteiische Geschichte,
welch schreckliche Vergeudung von lebendigen Kréf-
ten in der Kirche geschieht. Diese Vergeudung hat
auf allen Gebieten als unmittelbare Wirkung diese
lange Reihe von stindig verpaften grofien Gelegen-
heiten zur Folge — das heifit, wenn ich mirs recht
iiberlege, die Verschwendung der reinsten Gnaden.

M.-A. Couturier, Die Freiheit des Christen

117

Praxis

Gedanken zu einer Homilie
am Feste Christi Himmelfahrt
(Mk 16,14-20)

Das Evangelium des Himmelfahrtsfestes bringt
mit dem zweiten Teil des die Erscheinungsberichte
der drei iibrigen Evangelien resiimierenden kano-
nischen Markusschlusses eine Fiille kerygmatisch
gewichtiger Aussagen, die alle auf das Osterereig-
nis bezogen und von ihm her zu verkiinden sind.
Bei allen literarkritischen Problemen dieser Peri-
kope ist zu betonen, daB ihre Aussagen das Oster-
geschehen treffend zusammenfassen, fest in der
biblischen Botschaft verankert sind und auch heute
verkiindigt werden wollen. Da sie verschiedene
Traditionen in lockerer Folge aneinanderreiht, er-
geben sich mehrere homiletische Moglichkeiten.
Jeder Vers konnte Ausgangspunkt einer Predigt
werden. Das Fest Christi Himmelfahrt legt jedoch
nahe, mit V 19 zu beginnen, der die Himmelfahrt
nicht schildert, sondern sie durch zwei alttesta-
mentliche Zitate (4 Kon 2,11; Ps 110,1) einfiihrt:
» Der Herr Jesus wurde in den Himmel aufgenom-
men und lieB sich zur Rechten Gottes nieder.« Der
Prediger sollte sich zunichst Klarheit dariiber ver-
schaffen, was mit dieser Aussage gemeint ist und
was nicht.

Der Vorstellungshorizont

Mk 16,19 trigt deutlich den Stempel des damali-
gen Weltbildes. Das sollte nicht iibersehen werde.
Wir haben heute keine iiberholten kosmologischen
Vorstellungen zu propagieren, sondern den theo-
logischen Gehalt der Himmelfahrt zu verkiinden.
Um mythologische MiBverstindnisse zu vermei-
den, sind daher Aussageform und Inhalt der Aus-
sage voneinander abzuheben. Die Erhéhung (»und
lieB sich zur Rechten Gottes nieder «) transzendiert
wie die Auferstehung unsere Dimensionen von
Raum und Zeit. Die Jiinger erfahren sie in der Be-
gegnung mit dem Auferstandenen. Wenn der Vers
Mk 16,19 diese Erfahrung mit rdumlichen Kate-
gorien zur Sprache bringt, dann ist die Erh6hung
selbst damit nicht zu einem empirischen Faktum
geworden. Der Vers ist miBverstanden, wenn man
darin einen physikalischen Vorgang beschrieben
sieht, bei dem Jesus Kilometer fiir Kilometer nach
oben steigt und schlieBlich die Grenze und Gesetze
der Natur durchbricht. Es wire fatal, fiir solche
Vorstellungen den Glauben zu strapazieren. Sie
entleeren die Himmelfahrt des Herrn zur Mirakel-
geschichte und rufen beim Horer mit Recht Wider-
spruch oder mitleidiges Lécheln hervor, Alle astro-
nomischen Assoziationen sollten mit Stumpf und
Stil ausgerottet werden. Dabei konnte die beliebte
Gegeniiberstellung von Himmelfahrt und Welt-



raumfahrt durchaus veranschaulichen, daB es sich
bei der Himmelfahrt Jesu um ganz andere Dimen-
sionen handeltalsjene,in denen die Raketen kreisen.

Die kerygmatische Aussage von »Himmelfahrt«

Bei der Entfaltung des theologischen Gehaltes der
Himmelfahrt ist davon auszugehen, daB sie in
unmittelbarem Zusammenhang mit der Erschei-
nung des Auferstandenen steht, also zum Oster-
geschehen gehort. Der Auferstandene erweist sich
als der Erhohte. Die Jiinger erfahren: Christus
lebt, und: Christus ist der Herr. Gerade Mk 16,19
macht deutlich, daB die Himmelfahrtsaussage ihre
Bedeutung vom Sitzen zur Rechten Gottes erhilt.
Christi Himmelfahrt ist das Fest des Konigtums
Christi.

Er hat die Welt im Uberschreiten ihrer Grenzen
nicht verlassen, sondern sich ihr umfassend ge-
ndhert. Daher ist alle Abschiedsstimmung aus der
Predigt fernzuhalten. Unter keinen Umstinden
darf beim Hoérer der Eindruck entstehen (der sich
bei rdumlichen Vorstellungen sofort einstellt), Je-
sus sei nun weit von uns weg. Er iiberldBt die Welt
nicht ihrem eigenen Schicksal. Seine Erhéhung
hat ihn der Welt nicht entfernt oder gar entfrem-
det, sondern ihn ihr in neuer, totaler Weise nahe-
gebracht. Er erfiillt alles, ihm ist alle Gewalt ge-
geben, im Himmel und auf Erden. Seine Konigs-
herrschaft besteht gerade darin, daB er alles mit
seiner Gegenwart erfiillt. Er ist also nicht nur eine
historische Gestalt der Vergangenheit, die von der
Erde Abschied genommen hat, sondern er betrifft
sie und alle Welt immer und total.

Die Weltsendung

Darum sind Jiinger und Kirche gemahnt, nicht da-
zustehen und weltfliichtig in den Himmel zu starren
(Apg 1,11), sondern nach vorn zu schauen in die
Zukunft dieser Erde und aller Kreatur des Evan-
gelium zu verkiinden (Mk 16,15; aller Welt, allen
Geschopfen). Sie sollen die Welt, die Christus ge-
hért, fiir ihn gewinnen. Mit der Himmelfahrt ist
der Missionsbefehl gegeben. Fiir uns gibt es so-
wenig wie fiir Christus ein Abschiednehmen von
der Welt. Wir haben die Bewegung, die mit ihm
begonnen hat, fortzusetzen. Wir kénnen nicht
Christ sein auf Kosten der Erde. Wer der Welt ent-
flieht, um Christus zu finden, sucht ihn vergebens.
Darum darf sich unsere Hoffnung nicht auf das
fromme Herz und die bedrohte Seele in einer fer-
nen und blassen Ewigkeit beschrinken, sie muB
die ganze Welt umfangen.

Wir sind darum an alle Kreatur verwiesen und ha-
ben iiberall den Anspruch ihres Herrn zu verkiin-
den, der im Glauben (und der damit verbundenen
Taufe) beantwortet oder im Unglauben verworfen
wird (16,16). Alle Welt ist in die eschatologische
Entscheidung gestellt, ob sie sich auf sich selbst
zuriickzieht und von der Herrschaft Jesu lossagt
oder ob sie sich ihr iiberlaft.

Selbst die Jiinger sind dieser Entscheidung nie ent-
hoben. Sie sind keine selbstverstindlichen Glau-
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benshelden, sondern von Unglaube und Herzens.
hérte bedrohte Menschen (16,14) und gerade auchin
ihrer Angefochtenheit das Urbild aller Glaubenden,

Das Zeichen

Zeichen werden den Glaubenden folgen (16,17f)
und das Wort der Jiinger bekriftigen (16,20);
freilich nicht als Instrumente, die mit objektiver
Evidenz eine gottliche Intervention beweisen. Sie
haben keine selbstindige Funktion, sondern folgen
dem Glauben und dem Wort, stehen also nicht
diesseits oder auBerhalb des Glaubens. Man kann
nicht am Glauben vorbei zu ihnen vorstoBen. Sie
sind unserem Zugriff und unserer Verfiigung ent-
zogen und eignen sich nicht zur Reklame. Sie sind
keine magischen Krifte, sondern Machttaten
Christi, der der Erloser und Befreier der Schaopfung
ist und nicht nur ein »Heiland der Seelen«. Sein
Heil betrifft unsere gesamte Existenz in ihrer
Leiblichkeit und ist nicht etwa nur in der privaten
Sphére reiner Innerlichkeit angesiedelt.
Christi Himmelfahrt feiern heiBt nach dem Evan-
gelium des Festes, Christus als den Herrn der Welt
feiern und die Welt als seine Welt bejahen.

F. Kamphaus

Personale Seelsorge

Personale Seelsorge bezeichnet ein seelsorgliches
Bemiihen, das sich an den Menschen als Person
wendet. Man wird antworten, das sei immer schon
geschehen — ja und nein. Gewill sucht das un-
befangene Menschenwesen vollen Kontakt mit
dem Gegeniiber aufzunehmen, aber wie oft wird
das »Seelsorgskind« nur in seinem Intellekt an-
gesprochen, nur in seinem Willen oder in seinem
Gefiihlsbereich; manchmal nur als zu Belehrender,
der zu gehorchen hat, oder gar als Nummer. Im ‘
Hintergrund steht unausgesprochen die scholasti-
sche Lehre vom Menschen, der als Person ge-
schaffen sei, so daB automatisch alle seine Hand-
lungen personal wiren, auch jede seelsorgliche
Zuwendung oben genannter Art.

Dagegen wird eingewendet, daB einer sehr vor-
personal handeln kénne, wenn er sich von seinen
Emotionen, zum Beispiel einem Jihzorn, hin-
reiBen lasse, obwohl er als Person geschaffen ist.
Person muB erst wachgerufen werden, der Mensch
muB erst mit sich etwas tun, damit er personal lebe |
und handle. Person ist Gabe und Aufgabe. Der
statistische Personbegriff (Person als Geschopf)
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pedarf als Ergidnzung des dynamischen Person-
begriffs (Person als zu Rufendes). Beide zusammen
ergeben das, was neuzeitliche Anthropologie unter
dem Personbegriff anbietet.

Die Quellen fiir die dynamische Seite der Person
liegen in der Existenzphilosophie, wenn sie von
Existenzergreifung spricht und dem Menschen
»Existenz« in ihrem Sinne nur dann zuspricht,
wenn er ganz da ist, sich ganz verwirklicht hat, sich
selbst ergriffen hat — seine Person aktuiert. Der
ProzeB der Aktuierung der Person kommt in Er-
fahrungsndhe durch Elemente der Tiefenpsycho-
logie, besonders einer kritisch angewendeten Lehre
der »Individuation« von C. G. Jung. Zufolge die-
ses Prozesses wird der Mensch schrittweise ge-
rufen, ganz er selbst zu werden, aus eigenem
Grunde zu leben, zu »existieren «, seine Person zu
aktuieren und damit miindig zu werden. Personale

: seelsorgliche Zuwendung hat personale Rufkraft,

sie ruft die Person, um sie dem Worte Gottes zu
konfrontieren.

Eine Lebenslehre der Person (zur Philosophie der
~ Person siche den entsprechenden Artikel im Hand-
" buch theologischer Grundbegriffe 11, Miinchen 1963,
~ mit Literaturangaben) ist deshalb Grundlage einer

personalen Seelsorge, die sehr wohl weill, daB ihr
Bemiihen nur Hilfestellung zum gottlichen Wirken
bedeuten kann. Aber dieses géttliche Wirken ist
ebenfalls personale Zuwendung Gottes zum Men-
schen, so daB menschliche und gottliche Person
miteinander zu tun bekommen. Seelsorge hat dem
Glauben als personaler Begegnung des Menschen
mit Gott zu dienen. Das bedeutet allerdings auch,
daB die Verkiindigung in Kirche, Gesprach und
Schule ein Weiterdenken der theologischen Be-
griffe auf ihre personale Quelle hin verlangt (zum
Beispiel Gnade als Selbstmitteilung Gottes - K.
Rahner - statt nur »heiligmachend«). Zum Gan-
zen sei hingewiesen auf das Buch des Verfassers

~ Realisation. Anthropologie in Seelsorge und Er-

ziehung, Freiburg 1966. Hier ist das Programm

- seiner Schrift Personale Seelsorge, Freiburg 21955

(vergriffen), ausgefiihrt. Josef Goldbrunner

Miindigkeit

Das Wort kommt nicht von »Mund«, sondern
von »Munt«, was soviel wie »Schutz«, »Sicher-
heit« bedeutet: Der »Vormundx« schiitzt und sichert
den »unmiindigen« Schwachen. Dennoch darf
man sagen: Miindig ist der, der den Mund auftun
darf und kann ; miindig ist der, dessen Wort rechts-
verbindlich ist; miindig ist der, dessen Wort in der

- Gemeinschaft Geltung hat, weil hinter ihm die

Autoritdt eines freien, selbstindigen und reifen
Menschen steht.

D_ie weltliche und kirchliche Miindigkeit haben
¢inen gemeinsamen Grund. In dem Dekret iiber
d}e Religionsfreiheit hat sich die kirchliche Auto-
rlt‘fit bewuBter als bisher auf ihn gestellt: Die Frei-
heit und Wiirde der Person macht den Erwachse-
oen miindig in der Annahme und Ausiibung des
Glaubens gegeniiber einem Staat, der ihm das
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Recht dazu gesetzlich oder faktisch beschneiden
oder ihm gar die Fahigkeit dazu ideologisch ab-
sprechen wollte; dieselbe Freiheit und Wiirde der
Person macht den Menschen miindig gegeniiber
dem Anspruch der Kirche, ja der Offenbarung:
Die Kirche darf ihn nicht zum Glauben oder zur
Annahme der Religion zwingen, und die Annahme
der Offenbarung setzt Miindigkeit geradezu vor-
aus: freie verstindige Zustimmung. Die Kinder-
taufe widerspricht dem nicht; das Sakrament
kommt erst zu seiner vollen Wirklichkeit, wenn
der Heranwachsende im MaBstab seiner wachsen-
den Miindigkeit frei annimmt und bekennt, was
im Tauf-Ritus die Paten fiir ihn bekennen und
was auch in der Absicht derer wirksam wird, die
das Kind zur Taufe bringen, der »Vormiinder,
niamlich der Eltern oder ihrer Platzhalter. In der
lateinischen Kirche kann das Sakrament der Fir-
mung als das der auch psychologisch und sozial
verstandenen Miindigkeit gedeutet werden.

Staat und Kirche unterscheiden die juristische und
die soziale Miindigkeit.

Bestimmte Rechte und Pflichten, die man dem Be-
griff der Miindigkeit zuordnen kann, werden dem
Menschen gemdB seinem Alter durch die Rechts-
satzung zugesprochen oder um besonderer Um-
stinde willen (Geisteskrankheit, Verbrechen) ab-
gesprochen, In Grenzen »strafmiindig« und »ge-
schiftsfahig«, in vielen Ldndern auch konfessions-
miindig und wahlberechtigt wird der junge Mensch
schon vor der » GroBjihrigkeit«, aber an sie vor
allem kniipft sich im Staat der juristische Begriff
Miindigkeit. Auch das Kirchenrecht kennt eine
Reihe von Altersstufen fiir bestimmte Rechte und
Pflichten.

Sowohl im weltlichen Bereich als auch im geist-
lichen ist aber die soziale Miindigkeit von weitaus
groBerer Bedeutung; sie ist die ideale Vorausset-
zung aller juristischen Miindigkeit. Die Demo-
kratie lebt davon, daB moglichst alle Staatsbiirger
die Rechte des erwachsenen Menschen auf freie
Mitverantwortung auch tatsdchlich in Anspruch
nehmen und daB sie die damit untrennbar ver-
bundenen Pflichten bewuBt erfiillen; sie lebt da-
von, daB méglichst viele ihre Aktivitdt, ihre Pro-
duktivitit, ihre Kritik entwickeln und in den Dienst
des Gemeinwesens stellen. Die Kirche lebt davon,
daB die Gldubigen als erwachsene Menschen
»praktizieren«, daB sie ihre Rechte, so das Recht
auf Verkiindigung und Sakrament, auf Mitwir-
kung in der Leitung der Gemeinde in Anspruch
nehmen und ihre Pflichten in einem verstehenden
und verstindigen Gehorsam erfiillen, der durch
freie Annahme selbst zu einem Akt der Miindig-
keit wird; sie lebt davon, daB mdglichst viele mehr
tun: daB sie ihre Aktivitit, ihre Produktivitdt und
ihre Kritik in den Dienst des Reiches Gottes stel-
len, daB sie zum »Vollalter der Fiille Christi«
heranreifen; die Kirche lebt auch von denen, die
ihre Miindigkeit ganz erfiillen: die in die Bresche
springen, von den groBen Christen (zu denen auch
sehr unscheinbare und verborgene gehoren) und
von den Heiligen.



Wir verstehen heute besser als je, daB die beiden
Arten, wie der einzelne Mensch in Gottes Auftrag
Mitverantwortung fiir die Menschheit {ibernimmt,
aufs engste zusammengehoren. GroBe Beispicle
sind das zeichenhaft einander zugeordnete Paar
Kennedy-Johannes, groBe Zeugnisse sind die ein-
ander zugeordneten konziliaren Konstitutionen
»Die Kirche in der Welt von heute« und »Uber die
Kirche«.

Man ist miindig » gegen « etwas und »fiir« etwas.
Wenn von der Miindigkeit der Laien gesprochen
wird, so ist oft vor allem das Recht und die Pflicht
der Laien gemeint, Bevormundungen des Klerus
abzuweisen und sich Bewegungsraum in der Kir-
che zu erkdmpfen. Bevormundungen abzuweisen,
hat seinen Sinn in sich. Wichtiger ist, sie um der
Verantwortung willen abzuweisen, die der Miin-
dige fiir etwas hat. Oft wird heute die Miindigkeit
gar nicht mehr »von oben « verweigert: Der Klerus
wartet vielfach darauf, daB der Laie endlich seine
Rechte und Pflichten wahrnimmt. Laien sollen
miindig sein: fiir ihre begriindete Meinung, fiir
alle ihnen zukommenden Funktionen, fiir ihren
Anteil am allgemeinen Priestertum, fiir ihren
eigenen vor Gott zu verantwortenden Lebensweg,
fiir ihre Ehe und fiir ihre Kinder, fiir ihre politi-
schen Aufgaben.

Der Appell an die Miindigkeit durchzieht die
Konzilsarbeit; andere wesentliche Konzilsbegriffe
sind von ihr nicht zu trennen: die Bruderschaft im
Gottesvolk, der » Dialog«, die Solidaritit, die im
ersten Satz der Konstitution »Die Kirche in der
Welt von heute« ohne Einschrinkung bekannt
wird. Auf unmittelbare Weise ist von der Miindig-
keit auBer im erwihnten Dekret iiber die Religions-
freiheit fiir einen begrenzten Bereich in dem De-
kret iiber das Laienapostolat die Rede. Tiefer
setzen die Konstitutionen » Uber die Kirche« und
» Uber die Kirche in der Welt von heute« an: Sie
sind vom Geist der Miindigkeit des Christen-
menschen erfiillt.

Die Hirtenpflicht der Amtskirche und die Miindig-
keit des Katholiken sind in der Geschichte und in
der Gegenwart oft hart aufeinandergestoBen. MiB-
brauch »oben« und »unten« sind jederzeit mog-
lich. Der scheinbare Gegensatz 16st sich, wenn
Autorititstriger und Miindige sich beide als Horer
des Wortes verstehen, die je einen besonderen
Dienst verwalten, und wenn das Vertrauen auf
Christi Wort beider Dienstgehorsam frei, locker
und demiitig macht. Das setzt freilich eine Fiille
des Geistes voraus, iiber die wir nicht verfiigen
konnen, sondern um die beide immer wieder beten
miissen. Im Pilgerstand kann das hohe Gut der
Miindigkeit also auch in Bitternis fiihren, so auch
in den Zweifel, ob Gott in einem konkreten Fall
vom Miindigen das Nein um des Gewissens willen
oder die Unterwerfung im miindigen Gehorsam
verlangt. Miindigkeit erfiillt sich fiir den einzelnen
ganz im christlichen Tod, in der freien Annahme
des Verhidngten. Sie erfiillt sich fiir jeden und fiir
alle im Reich Gottes: Es ist eine Gemeinschaft von
Miindigen in der Gottesherrschaft, in der wir nur
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noch fiir Gott und fiireinander und nicht mehr
gegen irgend etwas frei und verstindig sind.

Miindigkeit ist weder befehlbar noch machbar. Sie
setzt den freien EntschluB voraus und kann ver.
fehlt oder versiumt werden. Also gibt es faktisch
Unmiindige. Thnen gegeniiber haben Hirten und
Glaubensgenossen die Pflicht der liebenden Be.
einflussung und Leitung. Sie darf aber nicht so er-
fiillt werden, daB man solche Glaubige in der Un-
miindigkeit fixiert, etwa gar, wie im Grofinquisitor
Dostojewskijs, um sie leichter ins Heil zu bringen;
die Fithrung muB vielmehr den Appell in sich ent.
halten, die je moglichen néchsten Schritte zu gro-
Berer Miindigkeit hin zu tun. Walter Dirks

Hinweise

Theodor Filthaut, Jahrgang 1907, Ordinarius fiir
Pastoraltheologie in Miinster. Er vercffentlichte
u.a.: Die Kontroverse iiber die Mysterienlehre;
Grundfragen liturgischer Bildung; Das Reich Gottes
und die Glaubensunterweisung; Zeichen der Auf-
erstehung. Zur Erneuerung der christlichen Grab-
malkunst; Kirchenbau und Liturgiereform; Politi-
sche Erziehung aus dem Glauben, gab heraus Israel
in der christlichen Unterweisung und Verkiindigung
und Glaube und arbeitete mit an Henze, Kirchliche
Kunst der Gegenwart.

Hellmut Geifiner, Jahrgang 1926, Dr. phil., Lektor
fiir Sprechkunde und Sprecherziehung an der Uni-
versitdt Saarbriicken; 1. Vorsitzender der »Deut-
schen Gesellschaft fiir Sprechkunde und Sprech-
erziehung«. Mitarbeiter am Saarl. Rundfunk, Abt.
Kulturelles Wort und Kirchenfunk, hier: Beratung
der »Rundfunkprediger«. Veroffentlichte u. a.:
Der Mensch und die Sprache — Studien zur Philo-
sophie von Hans Lipps (Diss. masch., Frankfurt
1955); Uber Schweigen, in: Sprechkunde und
Sprecherziehung 11, 1955; Das Gespréch. Sprech-
kundliche Grundlegung, ebd. 111, 1957 ; Soziale Rol-
len als Sprechrollen, in: Kongrefbericht, allgemeine
und angewandte Phonetik, Hamburg 1960; Schall-
plattenanalysen — Gesprochene Dichtung; Sprechen,
in: Grundlagen der Schauspiellunst (Buchreihe
Theater heute Bd. 22).

John T. Noonan, Jr., Professor an der juristischen
Fakultdt der Universitit Notre Dame, USA, Di-
rektor des Instituts fiir Naturrecht. Herausgeber
des Natural Law Forum. Veroffentlichte The Scho-
lastic Analysis of Usury und Contraception: A Hi-
story of Its Treatment by the Catholic Theologians
and Canonists.




Heinrich Fries

Argernis und Widerspruch

Christentum und Kirche im Spiegel gegenwiirtiger Kritik

160 Seiten, Format 14x22,5 cm, Leinen mit Schutzumschl., DM 17,80

Es gehért heute in gewissen Kreisen zum guten Ton, Christentum
und Kirche teilweise oder vollsténdig in Frage zu stellen. Sofern
das in der Art des methodischen Zweifels geschieht, um gréfiere
Klarheit zu gewinnen, wird man dagegen kaum etwas einwenden
kénnen. Wo aber die Kritik den Boden des Sachlichen verlaft
und in eine aggressive Polemik ausartet, erhebt sich vor allem
die Frage, aus welchem Motiv der Widerspruch gegen die Lehre
und das Institutionelle der Kirche erhoben wird. Die Diskussion
darUber hat namentlich bei einschlégigen Publikationen von
Szczesny, Jaspers, Amery oder Béll — um nur einige aufzufihren
— eingesetzt. Unter Katholiken empfand man es bisher als einen
Mangel, daf3 aufler einigen guten Entgegnungen in Zeitungen
und Zeitschriften nichts vorhanden war, was man den Gegnern
von Kirche und Christentum héatte entgegensetzen kénnen.

Diese schmerzliche Licke dirfie nun der Miinchener Fundamen-
taltheologe Heinrich Fries mit einer ebenso abgewogenen wie
hochaktuellen Arbeit ausgefillt haben. Gewi3 mdgen sonst
gegen die vielzitierte ,Liicke” im literarischen Schaffen manche
Vorbehalte angemeldet werden kénnen — mit Recht. In diesem
Fall gilt aber der Slogan von der ,gefillten Licke” sprichwortlich.
Fries scheut sich nicht, angesichts des grofien Dialogs der Kirche
mit allen Gruppen in der Welt das heifie Thema ,Kirchenkritik”
anzupacken und die Thesen einer stattlichen Reihe christlicher
und antichristlicher Philosophen sowie diejenigen innerkirchlicher
Kritiker grell anzuleuchten. Das Buch wird sicherlich noch man-
cherlei Diskussionen auslésen und vielleicht auch einen Anstof3
bei den sogenannten Nonkonformisten geben, nochmals ihre zum
Teil sehr leichtfertigen Thesen und Pauschalurteile gegentber der
Kirche zu Uberprifen. Deutsche Tagespost

Durch jede Buchhandlung zu beziehen

ECHTER-VERLAG WURZBURG



NEUERSCHEINUNGEN IM FRUHJAHR 1966
IM KOSEL-VERLAG MUNCHEN

Henri Bissonnier - Die katechetische Unterweisung
zuriickgebliebener Kinder
Deutsch von Andrea Loske. 191 Seiten. Kartoniert DM 14.50

Henri Bissonnier hat mit einer Gruppe von Katecheten experimentell untersucht, inwieweit geistig
zuriickgebliebenen Kindern der Zugang zu den Grundwahrheiten des christlichen Glaubens und
zu den Sakramenten der Kirche ertffnet werden kann. Die dabei gewonnenen Erkenntnisse und
Erfahrungen finden in dieser Arbeit ihre Darstellung. Zunichst werden in knapper Form die
grundsitzlichen Uberlegungen skizziert und die angewandten Methoden an Beispielen erliutert.
In den folgenden Kapiteln wird konkret gezeigt, wie die zuriidsgebliebenen Kinder in die Sakra-
mente der Taufe, Bufle, Eucharistie und Firmung eingefithrt werden kénnen und wie ihnen diese
Sakramente gespendet wurden. — Bissonniers Arbeit, bisher in Deutschland noch nicht bekannt,
bietet unserer Katechetik an Hilfs- und Sonderschulen viele wertvolle Anregungen.

Paul Neuenzeit - Kleine Bibelkunde zum Neuen Testament
Aufgaben und Probleme der neutestamentlichen Exegese
Etwa 160 Seiten. Leinen DM 9.80. Schriften zur Katechetik, Band 5

»Mit fachkundiger Hand lifit Neuenzeit die neutestamentliche Katechese sich sozusagen selbst
vorstellen. Thre fiir den Praktiker hiufig provozierenden Ergebnisse, die zum guten Teil nichts
fruchteten, weil sie losgeldst von ihrer Genese zur Kenntnis genommen wurden, und darum ver-
wirrend und letztlich unverstanden bleiben mufiten, werden hier als Endpunkt des exegetischen
Weges gezeigt und so mit Leben gefiillt. Das Buch macht auf sehr abgewogene, instruktive Weise
mit den Fragestellungen und den Aufgaben der Exegese bekannt und ist dabei von der Zuversicht
getragen, dafl diese Einsichten die Arbeit praktischer Bibeliiberweisung nicht stéren, sondern un-
mittelbar zu férdern vermédgen. Das Verhiltnis der Bibel zur Kirche, die Funktion ihrer Auslegung
fiir die iibrige Theologie, unterschiedliche Wege dieser Auslegung sind Themen der vorliegenden
Bibelkunde. Eine kurz gefafite ,Einleitung® charakterisiert das Neue Testament als Ganzes und in
seinen Teilen und skizziert die den Einzelschriften entsprechenden Methoden und Schwerpunkte
der Auslegung.” [Norbert Brox]

Josef Schreiner - Die Zehn Gebote im Leben des Gottesvolkes
Dekalogforschung und Verkiindigung

122 Seiten. Leinen DM 15.80. Biblische Handbibliothek, Band 3

»Unter den selten bearbeiteten, aber notwendigen Themen zum Alten Testament ist das seiner
sittlichen Botschaft. Man denkt zuerst an die Zehn Gebote, die sicher das Grundgesetz des Alten
Testaments darstellen, {iber die hinaus es aber noch viele Auflerungen iiber ein Leben nach dem
Willen Gottes enthilt. In sechs Vortrigen behandelt Josef Schreiner solche Fragen vom Grund-
gesetz des Dekalogs aus: Ein Abschnite tiber die Dekalogforschung gibt dem Leser Begriffe und
Erkenntnisse, die ein Urteil iiber seine Eigenart erlauben. Weiterhin wird herausgearbeitet, dafl
die Zehn Gebote inmitten des Bewuftseins Israels von seiner Verbundenheit mit Gott stehen. Das
freudige Ja zur grundlegenden Lebensordnung des Gottesvolkes wird als typisch fiir alttestament-
liche Gesetzesauffassung erkannt. Der Dekalog ermdglicht und fordert durchaus sittliche Ent-
scheidung und Verantwortung in den vielschichtigen Bereichen des Lebens.* [Professor Hermann
Eising, Miinster]



Walter Dirks

Das Konzil - was nun ?
Aus der Ansprache
eines Laien an eine
Pfarrgemeinde

Der Dialog
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Das, was die Pfarrgemeinde im Gottesvolk sein kann, ist
nicht mehr ganz unbestritten. Es gab allerdings eine Zeit,
da sie an Wirkung, Rang und Ansehen gewaltig gewach-
sen war. Es war die Zeit der Unterdriickung des christ-
lichen Lebens unter der Nazidiktatur. Wenn die liturgi-
sche Bewegung und die biblische dazu auf dem Konzil
den Deutschen viel verdankt, dann nicht zuletzt deshalb,
weil die Nazis uns damals nach der Zerstérung oder Auf-
16sung der Verbinde und durch die Behinderung vieler
anderer Kommunikationsmittel des deutschen Katholi-
zismus auf die Bucharistiefeier und die Schrift zuriickge-
worfen haben. Damals riickten wir um den Altar zusam-
men, und wenn die Pfarrgemeinde auch diese einzigartige
Bedeutung in einer freien, offenen, dynamischen Gesell-
schaft nicht mehr in Anspruch nehmen kann, so wird sie
doch sowohl als der vom Bischof eingerichtete Seelsorge-
bezirk als auch als groBere Nachbarschaft von Christen,
die nahe beieinander wohnen, als auch als reguldrer
Ort der Altargemeinschaft ein unentbehrlicher Schwer-
punkt des Lebens der Kirche Christi bleiben. Es wire
schlimm, wollten wir dariiber vergessen, daB sie in einer
mobilen Gesellschaft insbesondere in der Grofstadt nicht
mehr das sein kann, was sie frither gewesen ist. Auch die
treuesten Gemeinde-Katholiken, die noch ganz mit ihrer
Ortskirche leben, werden das Richtige treffen, wenn sie
zwar in der Pfarrgemeinde tun, was sich in ihr tun laBt,
aber vollig ohne Eifersucht sehen, was auBerhalb ihrer
im Dekanat, in der GroBstadt, in der Didzese, im deut-
schen Katholizismus an neuen Formen der Seelsorge und
des kirchlichen Lebens getan wird, und wenn sie auch
daran mitwirken. Es wire schlimm, wenn alle diese iiber-
greifenden Dienste nur von gleichsam pfarrlosen, in keiner
Pfarrei verwurzelten Einzelkatholiken oder auch iiberdrt-
lichen Gemeinschaften geleistet wiirden. Anderseits kann
man auf die Dauer kein treuer Pfarrei-Katholik bleiben,
wenn man nicht das Leben der Gesamtkirche mitlebt,
und das Gottesvolk in der Pfarrei kann nicht wirkliches
Gottesvolk sein, wenn es nicht im Gottesvolk der ganzen
Kirche aufgeht.

Fragt man nach ihm und seinen Aufgaben in diesem Jahr
1966, nach der Art, wie er von uns gelebt werden kann,
so wird man nichts Besseres tun konnen, als sich Rat und
Antwort beim Konzil zu holen. Volk Gottes zu sein und
zu werden, ist der groBe Ruf, der von Rom aus an uns
ergangen ist. Mit dem Bild vom Gottesvolk und seiner
Wirklichkeit héingt es eng zusammen, daB der Dialog, daB

"das Gesprich in Wort und Antwort, Rede und Gegenrede

ein Grundgedanke in allen Ergebnissen des Konzils ist.
Das ist erstaunlich genug, denn gerade diese unsere katho-
lische Kirche mit ihrem hierarchischen Aufbau, ihrer
klaren Unterscheidung von lehrender und horender Kir-
che hat doch Jahrhunderte lang eher den Eindruck eines



Geordnetes Gesprich
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Monologs gemacht: Der Papst spricht, die Kirche hort
und gehorcht. Der Bischof spricht — wir vernehmen willig
sein Hirtenwort. Der Pfarrer predigt — wir horen zu, und
Entgegnung, Diskussion und Gesprich sind im Gottes-
haus ebensowenig iiblich wie Zwischenrufe. Die Kirche
ist keine Demokratie; sie ist durch Christi Anordnung von
oben nach unten konstruiert: Sie entstand aus dem Auf-
trag und der Vollmacht der Apostel, und niemals wird
sie sich in eine Sekte verwandeln, in der die Gliubigen
unter Berufung auf ihre eigene Geistsendung Bischéfe
absetzen oder ihre Vollmacht, Gottes Wort zu verkiindi-
gen, in Zweifel ziehen. Darum klingt die Parole vom Dia-
log so neu in unserer Kirche. Versuchen wir, sie zu ver-
stehen!

Da wire z. B. zunichst festzustellen, was uns einfache
Kirchenmitglieder auf den ersten Blick nicht so sehr viel
anzugehen scheint: Petrus legt wieder Wert darauf, da
er, der der erste Apostel und der Apostel eines besonderen
Auftrags ist, doch zu allererst einer der Apostel ist. Es
war groB und wiirdig, daB es nicht die Bischdfe waren,
die dem Papst diese Einsicht abgerungen und abgezwun-
gen haben. Ein Papst selber, Johannes XXIII., hat von
sich aus, ohne die Biirde des Petrusamtes abzuwerfen,
sich des Glanzes und mancher Privilegien und Vorrechte
entdubert, die teils aus sehr guten Griinden und Notwen-
digkeiten im Laufe von sechzehn Jahrhunderten, teils
auch aus menschlichen, allzumenschlichen Ursachen die
Stellung des Papstes fast ins Uberirdische gesteigert hat-
ten. Wir konnen uns gliicklich preisen, daB wir diesen
groBartigen Vorgang sozusagen mit eigenen Augen ge-
sehen haben: Wie Joseph Angelo Roncalli in demiitiger
und freier Unbefangenheit aus dem Riesenschatten Pius’
XII. hinaustrat; als der, der er war, machte er sogleich
deutlich, daB er, der viterlichste der letzten Pipste, sich
doch im Amt als Bruder verstand, als #lterer Bruder der
Patriarchen und Bischéfe, aber auch als Bruder aller
Christen, ja als Bruder aller Menschen. Briider aber
reden miteinander; zwischen ihnen herrscht nicht die
Ordnung des Befehls und der Unterwerfung, sondern die
Ordnung des Gesprichs, des Vertrauens im Hin und Her
des Wortes und der Antwort, und in einer guten Familie
bleibt das auch die Regel, wenn der abwesende Vater
dem dltesten Bruder die Aufsicht anvertraut hat. Der
dlteste Bruder aber, das ist zundchst Christus, und das
sind sodann die, denen er dieses Familienamt anvertraut
hat. Das miissen wir ins Gefiihl bekommen.

Das ist in der Kirche so, weil wir alle Kinder desselben
Vaters sind, Papst, Bischofe, Kleriker und Laien. Bevor
das Amt der Kirche redende und lehrende Kirche ist, ist
es, wie die ganze Kirche, hérende Kirche.




Miindigkeit

Freiheit
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An zwei Punkten wird das besonders deutlich. Die Schrift
spricht von der Kirche in vielen und sehr verschiedenar-
tigen Bildern — sie ist der Weinstock, sie ist ein Haus,
dessen Eckstein Christus ist, sie ist eine Stadt, sie ist ein
Leib; im Konzil weist die Kirche nichts davon zuriick,
aber vorziiglich will sie sich nun als das Volk Gottes
verstehen. Das Bild vom mystischen Leib Christi, das so
lange unser Kirchenverstdndnis geleitet hat, bleibt wahr
und schén; es betont vor allem, daB die Kraft, die jedes
Organ und jedes einzelne Mitglied der Kirche mit Leben
erfiillt, wie beim leiblichen Organismus von einer Einheit
ausgeht. Das Lebensprinzip des in Organe und Zellen
gegliederten Organismus ist Christus: Sein Geist belebt
jede Zelle. Aber jeder Vergleich hat seine Grenzen, jen-
seits derer er nicht mehr stimmt. Zellen entscheiden sich
nicht und Zellen reden nicht — das ist die Grenze jenes
groBartigen Bildes vom Leib. Das Gottesvolk aber be-
steht aus Menschenwesen, die menschlich miteinander
leben, die sich ins Antlitz schauen, sich die Hand geben,
die miteinander streiten konnen, die einander achten und
lieben konnen. Vor allem erweisen sie im Wort und in der
Antwort, im Dialog miteinander sowohl ihre Selbstdndig-
keit und Freiheit, ihre Miindigkeit, als auch ihren Zusam-
menhang, ihre Gemeinsamkeit — die Gemeinsamkeit ihres
Ursprungs vom gleichen Schopfer her, ihres Ziels und
aller ihrer Unternehmungen. Der Leib entwickelt sich
nach dem in ihm wirkenden Gesetz, das Volk dagegen
hat eine Geschichte, in der es aktiv handelt, eine Geschich-
te, fiir deren Gang sich seine Genossen je verstdndigen.
Dazu ruft das Konzil die Kirche nun durch das Bild vom
Gottesvolk besonders auf: nicht mehr Zellen, sondern
miindige Christen zu sein, die wach zu héren und ver-
nehmlich zu antworten wissen, im briiderlichen Gesprich.

Gott hat von vornherein unser Heil im Dialog gewirkt;
er hat den Menschen als Gespriichspartner angelegt. Gott
ruft den LehmkloB an, das hochentwickelte Tierwesen,
das Gott in Jahrmillionen auf diese Stunde hin sich hat
bilden lassen — Gott ruft den Hominiden an, und dieses
Wort Gottes, ein wahrhaft schopferisches Wort, gibt die-
sem die Moglichkeit, zu antworten: »Hier bin ich, Herr.«
Der Vor-Mensch bildet sich zum Menschen, indem er
antwortet, und er gewinnt dadurch nicht nur die Antwort,
sondern auch das Wort selbst zur eigenen Rede. Er wird
Mensch im Dialog. Abraham wird Vater des Glaubens
und des ersten Gottesvolkes, indem er der unglaublichen
VerheiBung antwortet. Marias Antwort »Es geschehe
nach Deinem Willen« kam ganz aus der Fiille der Gnade,
aber sie war eben deshalb auch eine ganz und gar freie
menschliche Antwort — sie entschied mit iiber die Geburt
des Gottmenschen. Dessen Ja zum Wort des Vaters,
besonders sein »...aber Dein Wille geschehe« im Olgar-
ten besiegelt unser Heil. Es war die Gabe des Wortes, die



Die Heilige Schrift
als Dialog

124

der Geist den Aposteln zu Pfingsten schenkte, und das
konziliare Dekret iiber die Religionsfreiheit schirft uns
ein, daf dieses Wort der Verkiindigung nicht ohne weite-
res den Glauben bewirkt, sondern daB er vom Geist
gezeugt als freie Gewissensantwort entsteht. Gott schenkt
die Gnade des Glaubens, aber er vergewaltigt nicht. In
geheimnisvoller Weise, die kein Verstand ergriibeln kann,
setzt seine Kraft unsere Freiheit frei; die Annahme des
Glaubens geschieht also im Dialog, als Antwort. Und so
ist auch das Leben des Glaubens ein einziger Dialog
zwischen uns und den Mitmenschen, besonders mit denen,
die uns brauchen, mit den Bediirftigen, mit denen Chri-
stus sich identifiziert. Das freieste Wort sodann, das uns
geschenkt werden kann, ist das freie Ja zu unserem Tod.
Es verwandelt das scheinbar Unfreieste, das verhiingte
Schicksal unseres Endes, in den Dialog des Heils, in das
offenste und reinste Gesprich mit dem liebenden Gott,
Seine Antwort ist, daB er uns annimmt und vollendet. Es
gehort zu den groBten Aufgaben in unserem Leben, diesen
Dialog vorzubereiten und zu lernen. Wenn wir Christen
etwa den Marxisten nichts anderes anzubieten hitten als
solchen christlichen Tod, so hitten wir doch auf ihre am
wenigsten geloste und am meisten verdriingte Existenz-
frage die Antwort.

So also sollten wir als Christen leben. Nicht im stummen
Ertragen unseres Schicksals, nicht im dauernden Ge-
schwitz, nicht in dem Willen, immer das erste und das
letzte Wort zu haben, sondern in einem Gesprich, das
aus der Stille kommt, nimlich aus dem Vertrauen in
Gottes Liebe, duBert sich der christliche Glaube im Leben.
Nur in solchem Héren auf Gott und Héren auf den Nich-
sten, solchem Reden zu Gott im Gebet und menschlichen
Reden zum Bruder baut sich das Volk Gottes auf.
Sollen wir auf das Wort Gottes héren, so sind wir vor
allem auf die Heilige Schrift des Alten und des Neuen
Testamentes angewiesen. Das Konzil weist uns mit grib-
tem Nachdruck auf diese sicherste Weise hin, wie Gott
zu uns nicht nur gesprochen hat, sondern téglich erneut
spricht. Gewil sieht auch das auf den ersten Blick wie ein
Monolog aus — Gott hat gesprochen, die Verfasser der
Heiligen Schriften haben es festgehalten, und wir lesen.
Aber der Umgang mit der Schrift ist mehr als ein Lesen.
IThr Wort spricht uns an, es fordert uns heraus, es wirbt
um unsere Antwort. Unsere Antwort ist zunfichst unser
redliches Verstehen dessen, was da zu uns gesagt wird, und
sodann unser Leben, unser Denken und Fiihlen und Han-
deln. Wir Katholiken kennen die Heilige Schrift am be-
sten durch die Liturgie. Sie hat uns #hnliche Dienste
getan wie die Losungsbiicher den frommen evangelischen
Christen. Das soll so bleiben, aber es geniigt nicht. Wir
sollen die Schrift auch im Zusammenhang lesen, und wir
sollen sie nach unserem Bediirfnis und nach unserer Not
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lesen, so wie wir sie brauchen und wie Gott sie uns
anbietet. Wir brauchen sie heute noch dringlicher als
frither. Im Dialog mit der Welt miissen wir stindig auch
neue Worte finden, um die Wahrheit Gottes verstindlich
zu machen; wir miissen deshalb auch neue Worte, neue
Begriffe und neue Theorien zunichst einmal aufnehmen
und verstehen, die wir frither, weil sie fremd und feind-
lich waren oder zu sein schienen, von unseren Ohren,
Kopfen und Herzen von vornherein ferngehalten haben.
Wenn wir also griindlich die Ubersetzungskunst und in
ihr viele neue Worter lernen miissen, brauchen wir immer
wieder den Umgang mit dem urspriinglichen Wort Got-
tes. Dabei diirfen wir auch die Ergebnisse unserer Bibel-
wissenschaft nicht scheuen. Im Gegenteil: Es gibt nicht
zwei Wahrheiten, sondern nur eine Wahrheit Gottes, und
die redliche Wissenschaft ist einer der Wege zu ihr. Sie
l6st die Wahrheit der Schrift nicht auf, sondern legt sie
frei. Wir selbst sind keine wissenschaftlichen Exegeten.
Aber wir sollten dem Werk unserer Theologen vertrauen
und ihnen im Verstindnis der Schrift auch folgen, wenn
sic Wege gehen, die uns noch nicht vertraut sind.
Solcher Umgang wird uns das Gesprich und also die
Nihe, Gemeinsamkeit und Einheit mit den evangelischen
Christen erleichtern. Dal sie die Bibel gut kennen, daB
sie gewohnt sind, mit ihr umzugehen, dariiber miissen
wir froh sein, und daran miissen wir ankniipfen. Das 6ku-
menische Gesprich, frither nicht immer gerne gesehen,
dann als heilsam erkannt, aber auf kirchliche Autoritdten
und Theologen beschrinkt, ist uns nun allen zur Pflicht ge-
worden — zu einer schénen und groBen Pflicht. Das Konzil
erwartet von uns, daf} wir nun in jedem evangelischen Nach-
barn und Kollegen einen Menschen sehen, mit dem wir
durch den Glauben an Christus und die Taufe viel enger
verbunden sind, als wir durch das Bekenntnis der Konfes-
sion von ihm getrennt sind. Diese Einheit der Kirche
braucht nicht erst geschaffen zu werden. Sie ist iiberall dort
verwirklicht, wo Christus geglaubt und geliebt wird. Es
gibt nur Einen Christus. Dieser Eine Christus ist mitten
unter uns, wo zweil oder drei in seinem Namen beieinander
sind. (Das gilt u. a. auch fiir die Mischehe wirklicher
Christen. Wir haben weiterhin unsere Sorgen um sie,
wir kénnen sie nicht wiinschen, aber wo sie geschlossen
worden ist, da will Christus nicht ein Streitobjekt oder
auch nur ein trennendes oder ausgeklammertes Element
sein, sondern da will er mitten in dieser Ehe und mitten
in dieser Familie gegenwirtig sein.) DaB wir uns freund-
lich als Christen griiBen, wenn wir uns auf der Strafle
zwischen Frithmesse und Hauptgottesdienst begegnen,
bedeutet fiir die 6kumenische Einheit nicht weniger als
die neuen Ubereinstimmungen der Theologen. »Die
Freunde meiner Freunde sind meine Freunde.« Jeder
Freund Christi ist unser Freund.
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Wie Petrus in die Reihe der Apostel trat, sind die Bischife
bereit, ihr Amt im briiderlichen Dialog mit den Pfarrern
und Kaplénen auszuiiben. Nichts gegen den schdnen
Ehrennamen Vater, nichts gegen die Tugend der Viter-
lichkeit, zu der sich Erfahrung, Weisheit und fiirsorgliche
Liebe verbinden. Aber die Bischofe haben sich vorgenom-
men, ihren Gehilfen, die wohl die schwersten Lasten der
konziliaren Reformen tagtiglich zu tragen haben, als
dltere Briider zur Seite zu stehen, im briiderlichen Ge-
sprich, nahe bei ihren Sorgen. Es fehlt nach dem Konzil
nicht an solchen Sorgen. Die Pfarrer und Kapline und
Vikare haben jetzt eine schwere Last zu tragen. Die Ande-
rungen der Liturgie, die Appelle, die im Dekret iiber das
Laienapostolat stehen, die praktischen Konsequenzen aus
dem Dekret iiber den Okumenismus und alle anderen
miissen ja in jeder einzelnen Gemeinde auf je verschiedene
Weise in die Praxis umgesetzt werden. Was im Geiste
des Gesprichs in der Aula des Petersdomes gewonnen
worden ist, kann nicht als Befehl und Anordnung iiber-
all auf die gleiche Weise verwirklicht werden, sondern
nur in demselben Geist des Gesprichs in Ubereinstim-
mung und durch Ubereinstimmung. Der Pfarrer soll dic
Gemeinde im Geiste des Konzils nicht, wie man heute so
oft sagt, »formen«, so als ob er der Bildhauer und die
Gemeinde der Tonblock oder gar der Marmorstein wire,
sondern er soll fiir Gottes und des Menschen Sache, wie
das Konzil sie neu beschrieben hat, werben, als Brautwer-
ber Gottes, im verstehenden und klirenden Wort.

Denn dasselbe Verhiltnis, was die Bischéfe zwischen sich
und ihren geistlichen Mitarbeitern erstreben, soll auch
zwischen dem geistlichen Amt der Kirche insgesamt und
den Laien bestehen. Die Miindigkeit des Laien ist in
Deutschland schon vor dem Konzil seit Jahrzehnten im
steigenden MaB angestrebt worden. Das Konzil gibt
diesen Tendenzen recht und will sie nun in allen Teilen
der Weltkirche férdern. Das Wichtigste dariiber aber steht
nicht im Dekret {iber das Laienapostolat, sondern in der
Dogmatischen Konstitution iiber die Kirche. Diese ist
hierarchisch gegliedert, aber wie im Reiche Gottes man-
ches auf dem Kopf zu stehen scheint, so auch in der um
seinetwillen gestifteten Hierarchie. Thre Spitze, der Papst,
nennt sich servus servorum Dei, Diener der Diener Gottes;
er versteht sich also als den Bruder, der am tiefsten zum
Dienst berufen ist. Alle Vollmacht des Priesters ist Voll-
macht fiir den Dienst und nur fiir den Dienst. Wir sehen
im Lichte des Konzils unsere Bischofe und Priester nicht
mehr so sehr als einen besonders geheiligten aus dem
Volk ausgesonderten Sakralstand, sondern als Mit-Chri-
sten, aber wir wissen, daB sie von Christus zu besonderen
Auftrigen und Diensten berufen und bevollmichtigt sind.
Es sind Dienste, die keineswegs den Laien als solchen
gelten, die allein in der Rolle der Empfianger wiren,
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sondern dem ganzen Gottesvolk — auch den Bischéfen
und Priestern selbst; sie bleiben auch nach ihrer Aussen-
dung Glieder des ungeteilten heiligen Gottesvolkes, ge-
taufte Siinder und Geheiligte. Wir wissen nun, daB die
Firmung, die der Bischof spendet, so groB diese seine
Vollmacht und diese seine Aufgabe ist, fiir ihn selbst
geringer wiegt als die Firmung, die er empfangen hat —
wir wissen nun, daB der Leib des Herrn, den der Priester
empfangt, uns viel mehr mit ihm verbindet, als seine
Konsekration und Konsekrationsvollmacht ihn von uns
unterscheiden. Alles dies bringt unsere Bischéfe und Prie-
ster unseren Herzen ndher, ohne im geringsten den Re-
spekt zu mindern. Hier liegt, wenn ich recht sehe, eine der
wichtigsten Verschiebungen im katholischen Lebensge-
fiihl. DaB wir diese neue briiderliche Nihe zwischen uns
und unseren Priestern tief empfinden und von ihr aus
unser Verhiltnis zueinander neu bestimmen, ist eine
Selbsterziehungsaufgabe fiir beide Teile, eine Aufgabe fiir
Jahrzehnte, ebenso fiir die Alten wie fiir die Jungen, nicht
zuletzt fiir die jungen Theologen, aber auch fiir jedermann
in der Gemeinde.

Im iibrigen sind die Rechte und Aufgaben des Laien klar;
sie miissen nur lernen, sie wahrzunehmen, ohne Furcht
und Scheu. Das Dekret iiber das Laienapostolat spricht
uns Selbstédndigkeit und Eigenverantwortung formlich zu.
Es miissen sich Frauen und Ménner finden, die dem Geist-
lichen mit gebiihrendem Respekt, doch ohne Angst und
Leisetreterei auch ins Angesicht zu widersprechen ver-
mogen. Der Byzantinismus der Laien ist die stirkste
Stiitze des Klerikalismus. Aber schon ist das Problem viel
weniger das, ob man uns Raum gibt, als vielmehr, ob
wir iiberhaupt bereit sind fiir das, was der Geist Gottes
und in seinem Namen die Geistlichkeit von uns will:
Wir schulden der Kirche im Geist des Gottesvolkes eine
aktive Mitwirkung am Gottesdienst der Gemeinde, Hilfe
im Apostolat, diakonische Dienste an jeder Not, ein selb-
standiges christliches Handeln im Beruf und in der Politik,
und wir schulden ihr auch eine Miindigkeit ohne Angst-
lichkeit im Leben unserer christlichen Liebe und Ehe.
»Seht, wie sie einander lieben«, hat man einmal von den
ersten Gemeinden gesagt. Es gibt nichts Konkreteres als
die wirkliche Liebe. Sie entdeckt die wirklichen Bediirf-
nisse, sie kommt dem Nichsten zuvor, sie wetteifert in
Vorleistungen, und zwar nicht in frommen Ubungen,
sondern in niichterner Solidaritit, die alle Not und alles
Gliick einbegreift. Die Pastoralkonstitution » Die Kirche
in der Welt von heute« beginnt mit dem schonen Satz:
»Freude und Hoffnung, Bedringnis und Trauer der Men-
schen von heute, besonders der Armen und Bedriangten
aller Art, sind zugleich auch Freude und Hoffnung,
Trauer und Bedriangnis der Jiinger Jesu.«

Wenn wir in seltenen Stunden, etwa in einem eucharisti-
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schen Gottesdienst, in dem uns Gott ganz und gar an
sein Herz genommen hat, das Gefiihl haben sollten, einen
Vorgeschmack des Himmels gespiirt zu haben, nun, ite,
missa est: Gehet, ihr seid gesendet: Genau dies, genau diese
Gottesherrschaft und dieser Gottesfriede soll drauBen
weiterleben, in jeder Stunde und in jedem Mitchristen,
und genau dies soll hinauswirken auch auf die Freunde
und Kinder Gottes, die nicht zu uns gehoren. Der Frie-
densgruBl in der Messe und die FuBwaschung am Griin-
donnerstag sind nur Zeichen; das gemeinsame Opfer-
und Liebesmahl ist mehr, es ist Gewédhr der Gegenwart
des Gottessohnes, unseres ersten Bruders Jesus Christus -
aber dies alles geschicht nicht um des Kultes willen,
sondern um der Herrschaft Gottes willen, und alle kirch-
liche Ordnung und Veranstaltung vom Papsttum an bis
zum Kirchenvorstand, dem Vereinswesen, der Wallfahrt
und dem Klingelbeutel hat einzig und allein zum End-
zweck eben jene Liebesherrschaft Gottes in jeder Stunde
und in jeder Stube. Das Konzil stért uns gewaltig bei der
Nabelbeschau des katholischen Systems der Wahrheit, es
reifit uns aus jeder um sich selbst kreisenden Religion
heraus: Christus zeigt immer wieder von sich selbst weg
auf den Vater und auf den Bruder. Gott ist um jedes
Menschen willen und um jedes Menschen menschlichen
Nervs willen Mensch geworden, gestorben und aufer-
standen; er hat seinen ungeheuerlichen Wunsch, wit
mochten in jeder Stunde und an jedem Ort wahre Men-
schen und wahre Gotteskinder sein, nicht nur an die
Heiligen, die Geistlichen und die Monche und Ordens-
schwestern gerichtet, sondern an jeden einzelnen ohne
Ausnahme. Das haben wir zu oft vergessen, wenn wir
in der Kirche nur eine Garantie unseres Heilsschicksals
sahen, eine Heilsversicherung mit nicht ganz billigen
Primien, aber unter ertriglichen Bedingungen. Jeder hat
immer wieder die Chance, sich aus dem Gewohnbheits-
christentum herauszureiBen oder herauslieben lassen;
aber das Konzil ist ein Ruf an uns alle, eine Gnadenstunde
fiir die Kirche als ganze Kirche und also fiir jede katholi-
sche Gemeinde. Die ganze Miindigkeit der Laien ist ein
Nichts, wenn sie sich nicht darin erfiillt, diese Stunde zu
nutzen. Gott wird uns im Gericht danach fragen, wie wir
sie genutzt haben, und er wird auch die geringste Miihe
zu danken wissen, die wir jetzt in diesen Jahren fiir sein
Werk, das Konzil, und also fiir ihn selbst aufbringen.

Diesem Werk vor allem sollen auch die Vereine und Ver-
binde dienen. GewiB bleiben manchen von ihnen auch
andersartige Aufgaben, etwa die Vertretung kulturpoliti-
scher Interessen in der Gesellschaft und gegeniiber dem
Staat. Aber selbst in der Wahrnehmung dieser Aufgaben
geht es nur dann mit rechten Dingen zu, wenn sie von
ihren miindigen Mitgliedern eindeutige Auftrige und
Mandate haben. Deshalb sind auch sie zunfichst einmal
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wie viele andere Vereine, die von vornherein mehr nach
innen als nach auBen wirken, daran interessiert, daB} ihre
Mitglieder gebildet werden. Bildung, zeitgendssische und
politische Bildung, sodann religiose Bildung im Geiste
des Konzils, schlieBlich und zu allererst Gewissensbil-
dung ist von nun an die allererste Aufgabe aller Vereine.
Gebildet ist, wer die Welt und sich selbst in ihr soweit
versteht, daB er wirksam und verantwortlich leben und
handeln kann, wo immer er steht. Die Vereine und Ver-
binde haben keine groBere Aufgabe, als ihre Mitglieder
in diesem Sinne fiir ihr eigenes Leben auszuriisten. Auch
dazu bedarf es des Gesprichs, also geniigend kleiner
Untergruppen, wenn die Vereine zu groB sind. Doch
wissen wir inzwischen, daB heute nicht mehr jedermann
gendtigt werden kann, den Weg iiber unser Organisations-
system zu gehen. Familiengruppen und andere kleine
Gruppen dhnlicher Art, dialogische Gemeinschaften sozu-
sagen, sind fiir manchen eine Ergénzung seiner Vereins-
tatigkeit, fiir andere treten sie an die Stelle der Vereine.
Und nicht nur der Pfarrer hat seine Verantwortung fiir
die Einzelginger und fiir die sogenannten Randchristen,
sondern jeder lebendige Christ teilt diese Verantwortung.
Sie schlieBt auch die »Neuheiden« ein, die Gleichgiiltigen
und vor allem auch die, unter denen wir heute die wert-
vollsten Zeitgenossen finden: die menschlich gesinnten
Zweifelnden, die Agnostiker, die Anhdnger des unbekann-
ten Gottes. Diese unsere Verantwortung ist manchmal von
Nachbar zu Nachbar, manchmal im Betrieb oder Biiro
auf gar nicht voraussehbare Weise in Wort und Tat umzu-
setzen — in ein gutes Wort und in eine solidarische oder
aus der Liebe kommende kleine oder groBe Tat. Sie muB
nicht zuletzt in solidarische Mitarbeit in allen Strukturen
und Organisationen der modernen Gesellschaft umgesetzt
werden. Katholische Christen sollen sich nicht abschlie-
Ben, sondern anwesend sein, mitverantwortlich sein. Aller-
dings ist das moderne Apostolat diskret. Die anteilneh-
mende und solidarische Gegenwart des Christen ist fast
immer nicht nur die Voraussetzung jeder missionarischen
Titigkeit, sondern oft genug sogar ihre zunichst einzig
mogliche Form.

Die intimste Gemeinschaft des Gesprdchs, ganz und
gar Dialog, Wort und Antwort, ist die Ehe. Der Aus-
gang des Konzils hat vor allem dem Gewissen und
der Bildung der Eheleute viel zugemutet, hat uns frei-
lich auch gestirkt und ermutigt. Die Kirche ist erfah-
ren und weise genug, um auch die Gefahren und Versu-
chungen, die MiBbrauche und Entgleitungen, und vor
allem die Siinde zu kennen, aber sie denkt nicht mehr im
ersten Augenblick sogleich an diese Gefahren und Ver-
suchungen — sie erklirt sich solidarisch mit der Liebe der
Geschlechter, sie empfindet sie mit. Was in der Pastoral-
konstitution »Die Kirche in der Welt von heute« iiber die
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Liebe gesagt wurde, macht uns alten Eheleuten, aber
auch den jungen Menschen, welche die ersten tastenden
Schritte tun, zunéchst einmal Mut zu Liebe und Zirtlich-
keit. Jener erste Satz gilt auch fiir das Ehekapitel. »Dje
Freude und die Hoffnung« der Liebenden und ebenso
ihre Sorge und Not ist auch die Freude und Hoffnung, die
Sorge und Not der Kirche. Sie hat den Weg zur verant-
worteten Elternschaft, zur Verantwortung auch fiir die
Kinderzahl geoffnet — und jedermann sollte empfinden,
daB das nicht eine Konzession war, sondern ein christli-
cher Fortschritt: Die Ehe, in der die Zahl der Kinder vor
Gottes Angesicht verantwortet wird, ist eine hohere Stufe
der Ehe, als die, in der man diese Frage der Natur iiber-
lieB. DaB MiBbrauch méglich ist, widerspricht dem
nicht: Jeder Schritt in gréBere Freiheit und Verantwor-
tung hinein muB mit dem Risiko des MiBbrauchs bezahlt
werden; aber der Gewinn ist groBer als der Verlust. Wir
sollten aus der Unsicherheit, die noch geblieben ist, das
Beste machen. Die Konstitution spricht unser Gewissen
an. Es ist vielleicht eine heilsame Zeit, in der wir zu aller-
erst auf das Gewissen, und das bedeutet christlich freilich
nicht auf unsere Willkiir, sondern auf das Gebet und das
Gesprich mit Gott, und sodann auf das sorgfiltige Be-
miihen um die wahre Erkenntnis verwiesen werden, um
in dieser Sache Gottes Willen recht erfiillen zu kénnen.

Wer sich zu Weihnachten darauf beschrinkte, befriedi-
gende Genugtuung iiber den vom Papst angeregten Waf-
fenstillstand in Vietnam zu empfinden, hat das Konzil
nicht verstanden. »Die Sorge und Bedringnis aller Men-
schen sind die Sorgen und Bedréingnisse auch der Jiinger
Jesu.« Paul VI. hat durch seine Reise zur UNO, und die
polnischen und deutschen Bischofe haben uns durch ihren
Briefwechsel demonstriert, was das Konzil in diesen Din-
gen von uns erwartet. Nicht durch Krieg 14Bt sich diese
Not abwenden und auch aller innenpolitische Streit nicht
durch das objektive Gesetz von Aktion und Reaktion,
von Druck und Gegendruck, sondern durch den Dialog:
durch das auf Versshnung gerichtete Wort, Wir sind als
lebendige Kirche dazu berechtigt und dazu verpflichtet.
Auch wenn es aktuell und niichtern ist, kann das auf Frie-
den hin gerichtete politische Wort aus der Einheit aller
Kinder des Schopfergottes kommen und auf die zukiinfti-
ge Einheit im Reiche Gottes abzielen. So wie jedes gute
Wort zwischen Eheleuten und zwischen anderen Leuten
ein Nachwirken des ersten Paradieses und eine Vorweg-
nahme des zukiinftigen Heiles ist, so ist auch die Politik
des Gesprachs, der Vorleistung, der Versthnung, des
geordneten Friedens Heilspolitik, Aufgabe der Christen
in der einen Menschheit. Auch in dieser Sache ist Infor-
mation und politische Bildung und Gewissensbildung die
allererste Konsequenz des Konzils. Es verlangt den wachen
politisch gebildeten und politisch engagierten Christen.




Die Herausforderung Viele fiihlen sich durch alles dies iiberfordert. Wir erleben
zur Zeit das sonderbare Schauspiel, da sich gerade
manche sehr korrekte und treue Kirchenchristen gegen
die Dekrete aus Rom, vor allem auch gegen das Dekret
iiber die Heilige Liturgie auflehnen. Aber eine hohere
Autoritdt als das mit und unter dem Papst feierlich ver-
kiindende Konzil gibt es schlechterdings nicht. Wollen
diese sonst so autorititsgliubigen Christen konsequent
sein, so werden sie sich schon die Miihe geben miissen,
die Absichten jener hochsten Autoritdt zunédchst zu ver-
stehen und ihnen dann zu folgen. Manche von ihnen
richten sich selbst durch die Tonart und Sprache, mit der
sie etwa den Alleingebrauch des Lateinischen oder das
vertraute Zeremoniell der Messe im vertrauten Altarraum
verteidigen. Sie zeigen vielfach durch die Wahl ihrer
Worte, daB sie nicht die Sache Christi fiihren, sondern
die ihrer eigenen Gewohnheit, ihres eigenen Sicherheits-
bediirfnisses und ihrer eigenen dsthetischen Empfindun-

| gen. Aber auch mit ihnen sollten wir Geduld haben; erst
| recht mit denen, die aus weniger anfechtbaren Griinden
‘ noch nicht mitkommen. Das Konzil erwartet auch in seiner
eigenen Sache von uns den Dialog: daB wir nicht nur im

‘ einsamen Studium der Konstitutionen und Dekrete, son-
| dern in der stindigen Auseinandersetzung allméahlich im-
mer besser verstehen, was gemeint ist, und immer leben-

diger verwirklichen, was davon zu verwirklichen unsere

Sache ist. Das Konzil setzt sich fort: in den Beratungen

der Bischofskonferenzen, in der Arbeit der Ordinariate,

im Dialog der Theologen auf den Universititen und in den

Biichern und Zeitschriften, in den Zusammenkiinften der

Pfarrer und Kapline, in der Arbeit der Pfarreien, in den

Katholischen Akademien und Bildungswerken, in Vereinen

und Verbédnden, in kleinen Gruppen und Zirkeln, in den

Religionsstunden und in der Arbeit der Schule, am Fami-

lientisch im Gesprich der Kinder und mit den Kindern,

im ehelichen Zwiegesprich, in der grofen und kleinen

Politik, im Werk Misereor und im Werk Adveniat — vor

allem aber im Herzen jedes Christen. Der tiefste Dialog

des Heils geschiecht im Gebet und im Sakrament, in der

Zwiesprache mit dem, der unser Herz besser kennt als

wir selbst, und in der von Gebet, Gesprich und Lobge-

sang begleiteten eucharistischen Mahl-Versammlung der

Gemeinde, in der Christus in der Vergegenwirtigung

seines Opfers mitten unter uns gegenwartig wird. Hier ist

eine Mitte, von hier aus darf der Dialog mit der Welt

in uns und auBer uns gewagt werden, den das Konzil uns

aufgetragen hat. Wir selbst sind Kirche, und wir selbst

sind Welt, und es gehort zu den begliickendsten Neuig-

keiten aus Rom, daB das Konzil uns nicht nur helfen

will, die Kirche in uns stark und lebendig zu machen,

sondern auch so oft seine Sympathie und seine Solidaritit

131 mit dem Stiick Welt in uns selbst erklért hat: mit unserem



Lebensinteresse, mit unserem Leib, mit unserer ehelichen
oder bréutlichen Liebe, mit unserem Beruf, unserer pol-
tischen Lage und Entscheidung, mit unserer Einsicht und
Verantwortung. Kirche und Welt sollen in uns selbst mit
sich ins reine kommen, die Kluft zwischen der Frommig-
keit und unserem zeitgendssischen BewuBtsein soll ge-
schlossen werden, nicht freilich in einer Rechnung, die
glatt aufgeht, sondern in dem Geist, der uns trostet, aber
auch aus der Bequemlichkeit aufscheucht und beunruhigt,
»Warum seid ihr so furchtsam, ihr Kleingldubigen«
»Wenn ihr in mir bleibt und meine Worte in euch bleiben,
so moget ihr bitten, um was ihr wollt: es wird euch zuteil
werden.« Das ist ein Wort, daran sollte man sich halten
konnen.

in? Diakonra A(1966) 132 = 444
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Die Frage nach der Gesundheit, Krankheit und Heilung
ist nicht allein ein medizinisches, soziales oder wirtschaft-
liches, sondern zuerst ein gesamtmenschliches Problem.
Das Gesunde und Kranke riihrt an die Existenz des Men-
schen selbst. Es bedeutet fiir ihn ein Innewerden seiner
eigentlichen Situation. Es fithrt zur Erfahrung dessen, was
wir Leben und Sterben nennen. Es verdeutlicht das zentrale
Problem des Seins oder Nichtseins. So ist es begreiflich,
daB sich hier auch die Theologie mitgefragt und in man-
nigfacher Weise mitbeteiligt weiB. Und die Art ihrer
Mitbeteiligung diirfte sowohl fiir die eigenen Problem-
kreise der Theologie als auch fiir das konkrete Empfinden
der Menschen nicht ohne Einflu und Bedeutung sein.
Zur Erhellung und kritischen Beurteilung dieser Tatsache
sei zunidchst auf die begrifflichen Ansdtze hingewiesen,
von denen das theologische Verstindnis der Gesundheit,
Krankheit und Heilung ausgeht und gepragt wird(1). Dann
sollen einige der theologischen Perspektiven aufgezeigt und
in ihrer heilsgeschichtlichen Bedeutung herausgestellt wer-
den(2). SchlieBlich — und das ist hier das Hauptanliegen
— wird es darum gehen, noch eine Anzahl Daten und Kon-
sequenzen zu diskutieren, die sich aus dem Vorausge-
gangenen ergeben und sich wissenschaftlich und pastoral
als dringlich erweisen(3). Manche der erdrterten Fragen
gehen auf eigene frithere Verdffentlichungen zuriick?,
deren Ergebnisse zum Teil wiederholt, zusammengefaBt
und weiterentwickelt werden.

1 1, M. WEBER, Medizin und Theologie, in: Festgabe [der Universitit
Fribourg] an die Schweizer Katholiken, Fribourg 1954, 479-492;
ders., Gedanken zum theologischen Verstindnis der Krankheit, in:
Moralprobleme im Umbruch der Zeir, hrsg. von V. REDLICH, Miin-
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Wenn in der Theologie von Gesundheit, Krankheit und
Heilung die Rede ist, so werden diese Begriffe fast immer
unter den Aspekten der Ganzheit und des Wertes erfaBt.
Jedenfalls sind der Ganzheitsaspekt und der Wertaspekt
fiir den hier erdrterten Themenkreis und seine pastorale
Auswirkung zwei der bedeutendsten Gesichtspunkte. Im
Laufe der folgenden Uberlegungen spielen sie denn auch
eine wichtige Rolle. Der Seelsorger wird sich der so ge-
pragten Denkansétze bewuBt bleiben: Gesundheit, Krank-
heit und Heilung erweisen sich ihm theologisch als Ganz-
heitsbegriffe, und Gesundsein, Krankwerden und Hei-
lungfinden haben gerade als Wert- und Unwerterlebnisse
ihre eigentliche theologische Relevanz. So geht die Theo-
logie hier zunichst von einer Anschauungsweise aus, die
zwar allgemein menschlich und darum bedeutsam ist, aber
zugleich das Stigma des Ungenauen und des wissenschaft-
lich nur schwer FaBBbaren an sich trégt.

Der Griinde des Ungenauen sind viele. Ein fast selbst-
verstdndlicher Grund liegt in der Art unserer menschlichen
Wahrnehmung selbst. Denn es ist doch fiir gewhnlich
so, daB wir Menschen uns gesund, krank oder geheilt
»fiihlen«. Gefiihlsempfindungen sind aber nur schwer zu
umschreiben. Sie tragen in sich ein subjektives Moment.
Das kommt auch in der eigentiimlichen Spannung zwi-
schen dem individuellen Befinden des einzelnen und dem
vielleicht objektiv wahrnehmbaren Befund zum Ausdruck.
So spiirt der eine Mensch recht deutlich den Niedergang
seiner Kraft, obwohl es niemand beachtet, der andere
glaubt sich von einem belanglosen Unwohlsein rasch
wiederhergestellt, indes die Umwelt anders urteilt. Auch
sind die allgemein verbreiteten Anschauungen iiber das
Gesundsein und iiber das Krank- oder Geheiltwerden
von ldngst iiberkommenen Ideen durchdrungen, die dem
heutigen Verstindnis der Wirklichkeit nicht voll entspre-
chen. Vieles entstammt sogar einem animistisch-magisch
geprigten Weltbild. Dahin gehdren wohl Ausdriicke wie
»von der Krankheit angegriffen«, »von einem Ubel befal-
len«, »vom Schlag getroffen«, »das Leiden bannen« oder
auch Benennungen wie »Alpdriicken«, »HexenschubB«,
»Veitstanz« usw. In abgelegenen Berggegenden sind solche
Uberzeugungen, trotz der fremden Einfliisse des Touris-
mus, noch immer sehr lebendig2.

chen 1957, 101-131; ders., Art. Krankheit, Krankenseelsorge, in:
LThK?, 6, Freiburg i. Br. 1961, 591-595; ders., Grenzfragen der
Medizin und Moral, in: Gott in Welt (Festgabe fiir Karl Rahner),
Freiburg i. Br. 1964, 2, 693-723; ders., Neue Gegebenheiten — Un-
verdnderte Menschheitsfragen. Gedanken zum Problem der Zusam-
menschau der Krankheiten unter ganzheitlichen Gesichtspunikten, in:
Arzt und Christ 11 (1965) 21-31.

2 Als typisches Beispiel dafiir vgl. E. RENNER, Goldener Ring iiber
Uri, Neuchétel 21954.
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Von besonderer Bedeutung sind die Wert- und Unwert-
qualifikationen des Gesund-, Krank- und Geheiltseins,
DaB sie fast allgemein anerkannt werden, zeigen — um nur
ein naheliegendes Beispiel zu nennen - die alltéiglichen
GruB- und Umgangsformeln. In den Fragen: »Wie steht
es? Wie geht es 7« schwingt der Gedanke an die Gesund-
heit wohl an erster Stelle. Jedenfalls ist es auffallend, wie
der Angesprochene fast immer vom Blickfeld der Gesund-
heit her reagiert und eine diesbeziigliche Antwort gibt:
»Man muB zufrieden sein. Es geht gut. Ich bin ja gesund !«
Interessant ist hierbei der nach Nationen verschiedene
Gebrauch und Wechsel der Hilfszeitwdrter »sein«, »gehen«
»stehen«, »fallen«, »tun«3. Darin kommt das Statische
wie das Dynamische — das Feststehen, Zusammenbrechen
und Sich-wieder-Erheben — des Gesundseins und des
Krank- und Geheiltwerdens zum Ausdruck. So werden
Gesundheit und Krankheit das eine Mal mehr als Zustand
erlebt, als ein Sosein, das mit der Existenz des Menschen
selbst zu tun hat, das andere Mal stirker im Sinn eines
Ablaufes, der aber zugleich einer personalen Gestaltung
fahig ist.

Vor allem aber steht das Erlebnis des Gesund-, Krank-
oder Geheiltseins nie fiir sich allein da, sondern wird im
Zusammenhang mit einem gréBeren Ganzen erfahren.
Bei der Frage nach dem Wohlbefinden ist immer auch
an den Mut und an die Hingabe gedacht, mit denen die
Sorgen des Lebens getragen und gemeistert werden; an
die Verhéltnisse in der Familie, an das Freisein von Angst,
Kummer und wirtschaftlicher Not, an die Moglichkeit
des beruflichen Aufstiegs und des geschiiftlichen Erfolgs;
letztlich an das Gewissenserlebnis eines ehrlichen Einver-
nehmens mit den Mitmenschen und auch eines religidsen
Verhiltnisses zu Gott. Manche Formulierungen der All-
tagssprache wie etwa »gesund und ganz«, »heil und ganz,
»ganz gesund« lassen erkennen, dall das leibliche und
seelische Wohl in einem engen Zusammenhang mit der
konstruktiven Bewiltigung der individuellen Lebensauf-
gabe steht. Es hat augenscheinlich etwas mit dem zu tun,
was man als Gestimmtheit bezeichnen kann. Als Aus-
druck einer Gesamtsituation umgreift es Kraft, Frische,
Tiichtigkeit, die alle auf ein Ganzes des menschlichen
Lebens und seiner Mehrung und Ausweitung gerichtet
sind4. Umgekehrt haftet dem Kranksein etwas an, was
in bestimmten Fillen als ein Versagen der Person gegen-
iiber der Umwelt, vor Gott und wider sich selbst gedeutet
werden kann. Konkret gesehen lauert hinter einer solchen

3 Vgl. z. B. das franzosische: Il va bien, il est tombé malade, das
italienische: Stia bene, das spanische: Como esta usted, das eng-
lische: How are you, I have fallen ill,

4 Besonders augenscheinlich kommt diese Beziehung im englischen
whole (ganz) und wholesome (gesund) zum Ausdruck.
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Deutung fast immer die Gefahr des ungerechten Vorurteils
und der menschlichen Uberheblichkeit. Dennoch haben
Gesundheit, Krankheit und Heilung als Ganzheitsbegriffe
und Werterlebnisse zeichenhaften Charakter und symbo-
lischen Gehalt. Mit der Feststellung dieses zeichenhaften
Charakters und dieses symbolischen Gehalts soll hier
noch ein dritter Ansatz fiir das theologische Verstindnis
der Gesundheit, Krankheit und Heilung genannt sein.
Auch er wird in den folgenden Abschnitten gemeinsam
mit den beiden anderen Ansétzen deutlich hervortreten.
Aber dariiber hinaus eignet diesem dritten begrifflichen
Ansatz noch eine besondere Giiltigkeit. Er vermag das
gegenwartig sich wandelnde Gesundheits-, Krankheits-
und Heilungsverstdndnis auch dann zu iiberdauern, wenn
es den Ganzheits- und Wertaspekten noch stirker ent-
fremdet wird, als dies schon jetzt der Fall ist.

Die theologischen Perspektiven, die sich im Zusammen-
hang mit dem Verstindnis der Gesundheit, Krankheit
und Heilung erdffnen, zielen vor allem auf die von Gott
gesetzte Heilsordnung und ihre konkrete Verwirklichung
in der vielgestaltigen Geschichte der Menschheit.

Wir finden in den Schriften des Alten und Neuen Testa-
mentes einige Stellen, die in unbefangener und unspezifi-
scher Weise von der Gesundheit und ihrer Wiederher-
stellung handeln 5. Das hierbei Gesagte steht aber nur am
Rand der biblischen Botschaft. Es ist nicht das unmittel-
bar Gemeinte. Dafiir 148t bereits der Umstand, daB die
Gefihrdung der Gesundheit —zumal ihre Bedrohung durch
den Tod und durch den Vorgriff des Todes in der Krank-
heit — stirker hervorgehoben ist, das tiefere Anliegen der
Bibel erahnen. GewiBl mahnt auch die Schrift zum Bitt-
gebet um Schutz der Gesundheit und um Heilung von
Krankheiten6. Sie anerkennt ausdriicklich die Notwen-
digkeit #drztlichen Tuns?, wiewohl dieses in den alttesta-
mentlichen Biichern aus Ehrfurcht vor Jahwe, dem eigent-
lichen Arzt8, wihrend geraumer Zeit religios verdichtigt
wurde?. Sie zdhlt unter die Evangelisten selbst einen
Arzt 10 und stellt den Mann aus Samaria als Vorbild hin11.
Sie bietet auch sonst eine Anzahl Texte, die das Thema
Gesundheit, Krankheit und Heilung beriihren12. Diese
Texte wurden schon 6fter zusammengetragen und sowohl
von Exegeten als auch von Medizinern eingehend kom-
mentiert, wobei sogleich hervorzuheben ist, dall die

5 Vgl. Sir 30,14-16; 1 Tim 5,23.

6 Sir 38,1-15.

7 Ebd.; ferner Mk 2,17 (Mt 9,12; Lk 5,31); Mk 5,26 (mildernd
Lk 8,43). X

8 Ex 15,26.

9 Gen 50,2; Is 3,7; Jer 8,22; 2 Chr 16,12 usw.

10 Wenigstens nach Kol 4,14.

11 Tk 10,34.

12 Vgl. etwa Mt 12,22; Lk 11,14; 13,11; Jo 5,3; Apg 5,15; 12,23;
19,12; 2 Kor 12,7-9; Jak 5,13-15; Offb 3,18.
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Daten einer vergangenen Atiologie wie auch die Dar.
stellungen und Deutungen bestimmter Krankheitsfor-
men oder Heilpraktiken als biblische Ausdrucksweise und
nicht als Heilsinhalt zu verstehen sind. Das theologisch
Bedeutsame liegt jedoch in etwas anderem, néimlich in der
Ausdruckskraft und im Stellenwert, die der Gesundheit,
Krankheit und Heilung im Ganzen der gottlichen Offen-
barung eignen.

a. Da ist es einmal jene schon erwahnte Zeichenmichtig-
keit, die im Erlebnis des Gesund- und Krankseins und
vor allem in der Erfahrung des Geheiltwerdens liegt.
Denn dieser Zeichenméchtigkeit ist es gegeben, die Men-
schen immer wieder auf das hinzuweisen, was sie als
Siinde und Schuld erkennen, und noch deutlicher auf das,
was sie als Erlosung und ewiges Heil erhoffen, Natiirlich
weill der Theologe, daB derartige Analogien hiufig mif-
verstanden oder doch zu primitiv oder zu materiell aus-
gedeutet werden. Doch kann er demgegeniiber aufzeigen,
wie sich das religiose Wissen schon durch das Alte
Testament hindurch zusehends geklirt und verdeutlicht
hat. In den frithen Schriften ist es Jahwe selbst, der so-
wohl mit Krankheit straft als auch die Wunden verbindet,
das Siechtum wegnimmt, die Heilung schenkt. In der
Darstellung verschiedener Lebensschicksale13 und in den
Klagen und Bitten der sogenannten »Krankenpsalmen«14
versuchen die Hagiographen die damit gegebene Proble-
matik zu durchleuchten. Die Propheten 15 ringen mit dem
Gedanken eines verinnerlichten und allgemeinen Schuld-
verhéngnisses wie auch mit dem Gedanken eines schuld-
freien Krankheitsverstindnisses, etwa im Sinn der Liute-
rung, Erprobung und Erschiitterung. In den Ebed-Jahwe-
Liedern des Zweit-Isaias 16 tritt an die Stelle der Vergel-
tung bereits messianisch die Erlosung. Neben den Sprich-
wortern — mit dem auch im Neuen Testament wiederkeh-
renden Gedanken von der Ziichtigung aus Liebe 17 — ver-
tiefen besonders Job und die spitere Weisheitsliteratur
das Krankheitsproblem in der Richtung eines religids
verstandenen Leidens. Das Neue Testament zeigt deut-
lich, daB Krankheit kein MaBstab der personlichen Siind-
haftigkeit und daBl Gesundheit kein Beweis hervorstechen-
der Giite ist18. Zwar wird die Krankheit auch als Siinden-
folge gedeutet19, Die Heilung und die Vergebung werden
einander ganz nahe gebracht20, Und die Gesundheit wird
als Merkmal der noch unversehrten Schépfung betrach-

13 1 Sam 1,1-20; 15,1-16,23; 3Ko6n 13,4-6; 17,17-24; 4K6n20,1-7.
14 Ps 6; 22; 26; 28; 32; 38; 49; 51; 69; 88; 102.

15 Besonders Isaias, Osee, Jeremias und Ezechiel.

16 Ts 42,1-7; 49,1-9; 50,4-9; 52,13-53,12.

17 Spr 3,12; Hebr 12,5-6; Offb 3,19.

181k 13,1-5; Jo 9,3.

19 1 Kor 10,9-10; 11,30-32.

20 Mk 2,1-12 (vgl. Mt 9,1-8; Lk 5,7-26); Jo 5,1-15.
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tet2l, Aber Christus, der, soweit wir wissen, niemals
krank gewesen ist, erbarmt sich der Kranken22. Er heilt
ohne Vorwurf und mit besonderer Aufmerksamkeit23,
Der Krankenbesuch, der in Barmherzigkeit gegeniiber
dem Geringsten der Briider Christus selbst gilt, zihlt
beim Letzten Gericht24. Viele der Wunderheilungen Jesu,
vorab an Lahmen, Blinden, Tauben, Stummen, Verkriip-
pelten, Aussdtzigen, haben zeichenhafte Bedeutung. Sie
stiitzen den beginnenden Glauben; sie unterstreichen die
Erlosungsbediirftigkeit des Menschen; sie lassen alle die
Kraft des Herrn erfahren2s, die stirker ist als jeglicher
Widerstand26. Ganz besonders aber verkiinden sie das
endzeitliche Heil. Und es ist nicht ausgeschlossen, daB
der Herr gerade deshalb am Sabbat so oft geheilt hat.
Denn der Sabbat ist von Anbeginn der Tag der Vollendung
und damit auch der Tag der offenbar werdenden Herr-
lichkeit.

b. Im Zusammenhang mit dieser Art der Zeichenhaftig-
keit, eroffnet sich noch eine andere, mehr pastorale Per-
spektive des Gesund- und Krankseins. Wenn ein Mensch
in der Bliite seines Lebens sich plétzlich als krank erken-
nen muB, so setzt sein Kranksein offen oder heimlich
einen religidsen ProzeB in Gang?7. Natiirlich kann es sein,
dalB} ein so Gezeichneter an der Wirklichkeit vorbeiblickt,
sein Kranksein als Schein erklirt, den schmerzlichen Zer-
fall seines Leibes leugnet oder in fortgesetzter Selbsttiu-
schung utopisch bekdmpft. Ein anderer antwortet viel-
leicht auf sein Kranksein mit gesteigerter Lebensgier. Je
mehr die Krifte schwinden, desto grofler wird sein Ver-
langen, sich nichts entgehen zu lassen. Obwohl er den
Totenschein schon in der Tasche trigt, spielt er mit dem
Gedanken der Lebenserfiillung und offenbart so die Tra-
gik seines irdischen Daseins. In beiden Fillen geschieht
versteckterweise das, was ein Dritter, der wegen der
Bedrohung seines Lebens hadert, durch sein Hadern un-
verhohlen zum Ausdruck bringt. Er bidumt sich auf und
verwiinscht die Umwelt; er klagt das Schicksal an und
lastert vielleicht Gott. Denn er spiirt, daB die Krankheit
irgendwie verhdngt wird. Krankheit 148t das BewuBtsein
einer hoheren Macht aufkommen und das Gottliche
erahnen. Immer wird in der Krankheit deutlich, da3 der

21 Rém 8,19-23.

22 Mt 20,34; vgl. Mk 9,36; Lk 7,13; 10,37.

23 Mk 3,3; 8,23; 10,49 (vgl. Mt 20,32; Lk 6,8; 18,40); Lk 14,3-4;
Jo 5,6.

24 Mt 25,34-45; vgl. Jak 1,27.

25 Mk 3,10; 5,27-30; 6,56 (vgl. Mt 9,21; 14,36); Lk 6,19.

26 Mk 3,27. Auch die Didmonenaustreibungen lassen sich unter
diesem Gesichtspunkt deuten.

27 Vgl. B. HANSSLER, Theologie am Krankenbett. Der kranke Mensch
im religidsen Anruf, in: Arzt und Christ 1 (1955) 156-163; B. HARING,
Hoffnungslose Krankcheit und christliche Hoffnung, in: Arzt und Christ
4 (1958) 17-22.
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Mensch den Ordnungen des Kosmos unterliegt. Der
Mensch »ist innerlich ausgesetzt, anfillig, entbloBt, preis-
gegeben, dem Waltenden iiberantwortet«. Wie »in Geburt,
Wachstum, Alter und Tod« ist er auch hier »Gesetzen
untertan, die ihn bilden, ohne ihn zu befragen, und ihn
ebenso unbefragt wieder auflésen«2®. Im Erleben dieser
tiberwiltigenden Tatsache stellt sich fast immer die Frage
nach Gott, und es ist dann durchaus méglich, daB der so
fragende Mensch in seinem Kranksein plotzlich den per-
sonlichen Anruf Gottes erkennt und bejaht. Das Krank-
sein kann ihm zu einem Mahnzeichen werden, zu einer
Schickung, die ihm zugedacht ist und die ihn nétigt, sich
mit ihr auseinanderzusetzen. Freilich kann der Kranke
auch wie von einem Schrecken iiberfallen werden, zusam-
mensacken und erlahmen. Aber wie der Organismus aus
sich heraus oft Antitoxine entwickelt, so vermag — analog -
der in der Krankheit Gepriifte von seinem Personsein
her Abwehrkrifte zu bilden. Er tritt sich selbst gegeniiber
und schaut sich ins Antlitz. Da wird ihm sein Kranksein
zu einer Situation der Entscheidung zwischen Heil und
Unbheil. Meistert er diese Situation, so wird er nicht nur
der Krankheit Herr, sondern erlangt zugleich eine héhere
Stufe seines Lebens. Unter solchen Umstinden bedeutet
Krankheit ein religidses Wachsen und Reifen, das zu
neuen Leistungen befahigt und zugleich vor Uberhebung
schiitzt.

c. Dieser personale Aufstieg ist bei schlichter Glidubig-
keit auch dann moglich, wenn die Krankheit eine zuneh-
mende und bleibende Minderung der Lebensfiille mit sich
bringt. Gleichzeitig hilft sie dem Kranken — selbst bei
begriindeter Hoffnung auf Gesundung —, aufbauend und
ausschauend den Durchbruch in das verheiBene Leben zu
finden. Und deshalb ist das Kranksein immer auch ein
Anruf zur Losschélung vom Irdischen. Blaise Pascal hat
diesen Gedanken in seinem Gebet zu Gott um den rechten
Gebrauch der Krankheiten wunderbar zum Ausdruck
gebracht29, Uberhaupt war es ihm gegeben, sein Krank-
sein ohne lebens- und leibfeindliche Affekte in den groBen
Rahmen der neutestamentlichen Botschaft hineinzustellen

28 H. U. v. BALTHASAR, Der Mensch und die Krankheit, in:
Schweizerische Blitter fiir Krankenpflege 49 (1956) 3-7.

29 Hier ein Ausschnitt aus der » Priére pour demander & Dieu le bon
usage des maladies«: »Herr, im Augenblick des Todes werde ich,
von der Welt losgetrennt und von allen Dingen entbloBt, mich allein
in deiner gottlichen Gegenwart finden, um vor deiner Gerechtigkeit
alle Regungen meines Herzens zu verantworten: Gib, daB ich mich
in dieser Krankheit wie in einer Art Tod betrachte und abgetrennt
von der Welt, entkleidet von allen Zeichen meiner Anhénglichkeit,
hineinversenkt in deine Gegenwart, von deiner Barmherzigkeit die
Bekehrung des Herzens erflehe; 1aB es geschehen, daB ich einen un-
aussprechlichen Trost empfinde, weil du mir in deiner Huld jetzt
eine Art Tod sendest, bevor du mich im wirklichen Tode zum Ge-
richte rufst.«
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und als freie geistige Vorwegnahme des Todes zu deuten 30,
Nur wenige Menschen erreichen diese Losschilung. Die
meisten sehen ihr Dasein innerweltlich und kdnnen sich
darum nicht freigeben. So iiberfillt sie eine fassungslose
Angst vor der Krankheit. Denn Krankheit ist Todes-
ahnung. In ihr ist dem Menschen ein Mahnzeichen gege-
ben, ein erhobener Finger, der ihn auf sein Todesschicksal
aufmerksam macht und ihn aufruft, sich in die Todesbe-
reitschaft einzuiiben, den Tod vorwegzugestalten. Wer
diese SelbstentduBerung oberflachlich betrachtet, wird sie
als »Riickfall in die bloBe Naturgebundenheit« ansehen;
theologisch jedoch ist sie ein religios zu wertender Ganz-
entscheid der menschlichen Person. Paul Claudels Dich-
tung Jeanne au biicher, zu der der Schweizer Arthur
Honegger die Musik geschaffen hat, zeigt, wie der an
Gott hingegebene Heilige den Tod als Uberstieg des
Lebens in der Liebe versteht, als ein emporloderndes
Feuer zur freien Ubergabe seiner selbst. Zu dieser Voll-
endung von innen her, die ein totales Sich-in-Besitzneh-
men, die Fiille der personalen Wirklichkeit meint, kann
das christlich empfundene Kranksein vorbereiten. So
gesehen, haben Gesundheit und Heilung einen nur relati-
ven Wert, relativ allerdings auch in dem Sinne, daB sie auf
die Gesundheit in Fiille, ndmlich auf das endzeitliche Heil
hinweisen. Darum konnte Augustinus schreiben: »Ge-
sundheit ist Reichtum, ihre Fiille aber Unsterblichkeit«31,
Zahlreiche Fragen wiren in diesem Zusammenhang noch
zu erortern, einmal jene tiefe Menschheitsfrage nach dem
Ubel, die vor allem driickend wird, wenn die personale
Aufarbeitung nicht moglich ist; ferner etwas vordergriin-
diger und konkreter die Fragen nach dem besonderen
Wert der Gesundheit im Hinblick auf Heiligkeit32 oder
auch nach den wechselseitigen Beziigen der religidsen
Entfaltung, Wandlung und Reifung einerseits und der
Krankheit, Mystik und Pseudomystik anderseits33 sowie

30 Fiir Pascal ist das Kranksein »1’état naturel des chrétiens«. Vgl.
dazu den ausgezeichneten medizinisch-theologischen Beitrag des
Psychiaters H. HEIMANN, Pascals anthropologische Lehre von den
Ordnungen und das Kranksein, in: Confinia Psychiatrica 5 (1962)
96-111.

31 Sermo 277,4-5; In Ps 55,6.

32 Vgl. dazu und zu dem hier ebenfalls mitbedachten Problem der
Krankheit und des Schmerzes J. GOLDBRUNNER, Gesundheit und
Heiligkeit, Freiburg i. Br. 21949; J. BERNHART, Heiligkeit und Krank-
heit, in: Geist und Leben 23 (1950) 172-195; Heiligkeit und Gesund-
heit, in: J. GOLDBRUNNER, Sprechzimmer und Beichtstuhl, Freiburg
i. Br. 1965, 93-128, verglichen mit Der Schmerz, in: J. GOLD-
BRUNNER, Realisation. Anthropologie in Seelsorge und Erziehung,
Freiburg i. Br. 1966, 72-77.

33 H, HEIMANN, Religion und Psychiatrie, in: Psychiatrie der Gegen-
wart. Forschung und Praxis 3, Berlin/Gottingen/Heidelberg 1961,
471-493; L. M. WEBER, Heiligkeit und seelische Krankheit, in:
Anima 18 (1963) 71-79; J. RubIN, Psychotherapie und Religion,
Olten 21965; PH. DESSAUER, Irrsinn und Heiligkeit (vervielfaltigtes
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schlieBlich nach den vielschichtigen Grenzgebieten der
Medizin und Pastoral. Gerade auf die zuletzt genannte
Thematik soll hier noch eingegangen werden, da an ihr
die ekklesiologische Ausrichtung der heutigen Pastoral-
theologie besondere Bedeutung gewinnt.

Es ist noch nicht lange her, daB sich die medizinischen
Wissenschaften um einen ganzheitlich wertgebundenen
Begriff der Gesundheit und des Krankseins gemiiht haben,
So wurde die Gesundheit zum Beispiel im »richtigen
Verhiltnis des Leibes zur Seele« erkannt 34, in der »Inte-
gritit der Organe und Funktionen«, in der »Kraft zum
Leben« oder im »Gleichgewicht zwischen den menschli-
chen Vermogen und den Anforderungen der Umwelt«3s,
Die Krankheit dagegen bezeichnete R. Virchow als Ge-
fahr, W. Hellpach als Lebensbedrohung, L. Krehl als
Leistungsminderung, F. Lenz als UnangepaBtheit usw. .
Heute spielen diese allgemeinen Begriffe medizinisch keine
groBe Rolle mehr. Das gilt sogar fiir die »Definition«
der Gesundheit, die sich in der Prdambel zu den Satzungen
der Weltgesundheitsorganisation befindet: » Gesundheit
ist der Zustand des vollstindigen korperlichen, geistigen
und sozialen Wohlbefindens und nicht nur das Freisein
von Krankheiten und Gebrechen«?7. Es ist fiir den Seel-
sorger mindestens interessant, um den wissenschaftlichen
Abbau solcher » Maximen« zu wissen. Freilich heiBt das
noch nicht, daB sie gar keinen Wert haben oder daB der
Arzt nicht darauf achten miiBte, was durch sie ausge-
driickt wird. Aber fiir den Seelsorger stellt sich hier doch
die entscheidende Frage, inwieweit er heute mit seinem
ganzheitlichen Verstdndnis der Gesundheit, Krankheit
und Heilung noch ankommt oder ankommen kann und
inwieweit dieses Verstindnis angesichts der medizinischen
Forschung und der auch sonst umsichgreifenden biologi-
schen Denkweisen iiberhaupt noch einen tieferen Sinn
hat. Auf alle Fille bedarf es cines offenen Dialogs mit
den Exponenten anderer Fakultiiten, und dies um so mehr,
als dieser Dialog im gegenwirtigen Zeitpunkt auch mog-
lich und fruchtbar ist.

Manuskript des Vortrages vom 23. 6. 1965 im Nervenkrankenhaus
Haar bei Miinchen).

34 Nach Thomas von Aquin kann die Gesundheit, die er mit der
Schonheit in Verbindung bringt, als dispositio naturalis, genauer als
habitualis dispositio in corpore, quod comparatur ad animam sicut
subiectum ad formam verstanden werden. Vgl. S. th. I-11, q. 49, a. 2;
q. 50, a. 1.

35 Vgl. R. EGeNTER, Der Christ und seine Gesundheit, in: Sorge um
die Gesundheit in Selbstverantwortung und Gemeinschaftshilfe, Miin-
chen 1959, 10-22; F. BOCKLE, Stellung der Gesundheit in der katho-
lischen Morallehre, in: Arzt und Christ 8 (1962) 140-147.

36 Vgl. LThK2, 6, 1961, 593.

37 Offizielle deutsche Ubersetzung des englischen Textes, in welchem
fiir » geistiges und soziales Wohlbefinden« die verstidndlichere Wen-
dung »mental and social well-being« steht.
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Diesem Ziel wollen die weiteren Ausfithrungen dienen 3,
Sie skizzieren das medizinische Verstindnis der Gesund-
heit, Krankheit und Heilung und vergleichen es mit dem
theologischen. Daraus ergeben sich praktische Folgerun-
gen.

a. Die wissenschaftliche Medizin der Klinik war friiher
vor allem empirisch. Indem sie heute die Methoden der
Naturwissenschaften anwendet und ihre Mittel beniitzt,
ist sie auch »exakte Forschung« geworden, ohne daB
sie auf die Empirie verzichtet oder verzichten konnte.
So kiimmert sich die klinische Medizin zunichst nicht
um Gesundheit, Krankheit und Heilung als Wertbe-
griffe noch um deren Klidrung; sie hat es vielmehr mit
konkreten Befunden und Vorgingen am Patienten zu
tun, mit Verletzungen, Entziindungen, Geschwiilsten, mit
der Nicht- oder Uberfunktion der Driisen, mit Abniitzun-
gen aller Art, mit unverstehbaren Mechanismen psychi-
scher Kommunikation, um nur (soweit das einem Theolo-
gen iiberhaupt ansteht) einige Beispiele genereller Art zu
nennen. Diesen Krankheitserscheinungen stellt die Medi-
zin fiir gewohnlich nicht die Gesundheit gegeniiber, son-
dern die anatomisch-physiologische Norm. Mit ihr ver-
deutlicht sie keineswegs den Gegensatz von Krankheit
als Unwert und Gesundheit als Wert. Vielmehr geht es
der Medizin darum, Befunde zu erheben, die durch exakte
klinische Untersuchungsmethoden objektiv beurteilbar
sind. » Krankheiten« und deren » Heilung« erweisen sich
dann als Organprozesse, die unabhéngig von der Person-
lichkeit des Patienten verlaufen. Natiirlich hat das Krank-
sein auch seine subjektive, ja seine ganzheitliche Seite, die
den kranken Menschen als Person betrifft. Aber diese
Seite ist hier gerade nicht entscheidend, wie es auch kli-
nisch nicht ausschlaggebend ist, ob einer sich gesund oder
krank fiihlt. Denn es gibt Grenzfille mit schwerwiegen-
dem Befund ohne KrankheitsbewuBtsein, und es gibt
Fille mit einem fast alle Organe betreffenden Krankheits-
erlebnis ohne somatisch feststellbare Veranderungen. So
beruht der Gesundheits-, Krankheits- und Heilungsbe-
griff der klinischen Medizin (wie schon erwéhnt) auf der
empirischen Feststellung typischer Organprozesse, die im
menschlichen Organismus »ablaufen«. Thre Struktur und
ihre Dynamik werden durch die Mittel der naturwissen-
schaftlichen Forschung erkannt und immer deutlicher
herausgearbeitet. Durch die klinische Beobachtung funk-
tionaler und morphologischer Verdnderungen, wie sie
sich bei einer Lungenentziindung, einer Schrumpfniere,

38 Sie lehnen sich meist wortlich an zwei der in Anmerkung 1 er-
wihnten Veroffentlichungen an: Grenzfragen der Medizin und Moral
und Newe Gegebenheiten — Unverdnderte Menschheitsfragen. Vgl.
auch H. MULLER-SUUR, Gesundheit und Krankheit, in: Der Mensch
als Problem moderner Medizin (Schriften zur wissenschaftlichen Welt-
orientierung 6), Berlin 1959.
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einer Hirnblutung zeigen (um wieder nur einige Beispicle
genereller Art anzufiihren), 148t sich das eigentliche
Krankheitsgeschehen feststellen und als medizinisch be-
stimmbare Abweichung im Gang der organischen Lebens-
prozesse begreifen. Demnach besteht » Heilen« darin, ver-
dnderte Funktionen so zu steuern, daB sie nach #rztlichem
Dazutun wieder dauernd innerhalb der Grenzen jener
anatomisch-physiologischen Norm liegen, welche nach
den Regeln des Durchschnitts oder der Mehrzahl als
»gesund« bezeichnet wird.

b. Der Seelsorger darf die klinische Bedeutung dieser
Arbeitsmethode nicht unterschétzen. Sie hat sich bewihrt
und sich jeder spekulativen Heilkunde iiberlegen gezeigt.
Das Wissen um sie dringt in immer weitere Kreise vor
und erschwert das Verstindnis der spezifisch theologi-
schen Aussagen, die von einer anderen Begrifflichkeit
ausgehen. Natiirlich kann der Theologe sich fragen, ob
die Medizin, genau gesehen, wirklich ohne Wertung aus-
komme und ob nicht auch fiir sie eine ganzheitliche Schau
des Patienten wie auch des Geheilten notig sei. Als sekun-
ddren Behelf — etwa zur Unterscheidung dessen, was
wkrank« oder was blof » wider die Mehrzahl« ist oder was
normgerecht ist und trotzdem krank — bedarf wohl auch
sie des Werturteils. Das gilt insbesondere in der Anerken-
nung, daB Krankheit ein Unwert ist, z. B. bei der klini-
schen Feststellung »positiver« Normwidrigkeiten (wie
ungewdhnlicher Korperkraft und Widerstandsfihigkeit),
die eher als iibergesund denn als krank zu bezeichnen
sind. Uberhaupt scheint der exakt arbeitende Mediziner,
der von Abweichungen gegeniiber der Regel spricht, nur
selten den eigentlichen Durchschnitt oder die blofle Norm
der Mehrzahl zu meinen (wobei selbstverstéindlich die Art
der Ermittlung und Umschreibung dieser Norm auch
nicht gleichgiiltig ist). Was den Mediziner leitet, ist cher
eine Normidee, also ein Idealbegriff und damit letztlich
doch wieder ein Ganzheitswert. Und hier trifft er sich
mit dem Denken des Theologen. Jedenfalls hilt der Arzt
die Karies der Zdhne fiir Krankheit, obgleich sie zu den
durchschnittlichen Lebenserscheinungen vieler Menschen
gehort, und er betrachtet einen rachitischen Knochenbau
als mangelhaft, auch wenn er zu gewissen Zeitepochen
(wie uns viele Gemailde zeigen) normal war. So geht der
empirischen Erkenntnis des menschlichen Leibes und
seiner Verrichtungen ein Ganzheits- und Wertbegriff als
leitende Kraft voraus. Je deutlicher im einzelnen die
Beziehungen der Organe, Strukturen, Funktionen zuein-
ander erkannt werden, desto mehr erfaBt der Erkennende
vom Plan des Ganzen. Die Erfahrungen der neueren
Medizin scheinen gerade zu zeigen, daB eine isolierte
Betrachtungsweise der Krankheiten zu Irrtiimern fiihrt.
Trotz der nicht aufzuhaltenden Spezialisierung wird eine
Zusammenschau der Krankheiten unter einheitlichen, ja
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ganzmenschlichen Gesichtspunkten dringlich. Sie hélt die
Sicht offen fiir das Seinsollende, das den Durchschnitt
stets liberragt. Hier ist auch der Theologe wieder zu Hause.
Und vielleicht darf er behaupten, daB die Realnorm der
anatomisch-physiologischen Variationsbreite auf die Ideal-
norm der Gesundheit hinweist, die immer mehr ist als nur
ein Freisein von Krankheiten. Das gilt trotz der Tatsache,
daB die wissenschaftlichen Versuche, die Gesundheit posi-
tiv zu definieren, gescheitert sind und daB sie durch Uber-
schreitung oder Verwischung der Grenzen des Medizini-
schen, Sozialen, Ethischen und Theologischen oft mehr
Verwirrung als Nutzen gebracht haben.

Wer also die Gesundheit, Krankheit und Heilung nur
durch den medizinischen Befund und die anatomisch-
physiologische Norm bestimmt, umschreibt den Gehalt
dieser Begriffe erst von der einen Seite her. Und diese
Einseitigkeit ist auch dann vorhanden, wenn er (wie viele
Mediziner das praktisch tun) den Wertgehalt dieser Be-
griffe unbehelligt 146t oder ihn sogar vertritt. Es ist des-
halb nicht verwunderlich, wenn manche Kliniker davon
iiberzeugt sind, daB die GroBen ihres Standes grundsitz-
lich immer ganzheitlich gedacht haben, es jedoch nicht
sagten, weil sie durch duBerste Zuriickhaltung die klini-
schen Forschungsmethoden gegen fremde Zugriffe schiit-
zen wollten. An der existentiellen Bedeutung der Gesund-
heit, Krankheit und Heilung kann schlielich keiner
zweifeln, der die Augen offen hélt. Das menschliche
Gesund- und Kranksein ist wie der Spiegel dessen, was
im Menschen vor sich geht. Das Krankwerden und das
Wieder-gesund-Sein konnen die Entscheide des Lebens
wesentlich beeinflussen. Es ist keineswegs gleichgiiltig,
ob sich jemand krank weill oder gesund; ob er sein
Kranksein als Last und Not empfindet oder als Ausweg,
Hilfe, Rettung, Gliick. Manche Menschen sind krank vom
MutterschoBe an. Andere werden es scheinbar plétzlich
und unerwartet. Immer ist das Kranksein auch ein Feld
menschlichen Ausdrucks. Wie ein dunkles Schicksal kann
es mit durch das Leben wandern, auch Gnade werden,
Liuterung, Reifung, Aufstieg — Durchbruch zu religidser
Hingabe und Gottverbundenheit, wie dies bereits aus-
fiihrlich erwdhnt wurde. Und es ist unter der Vorausset-
zung des Gesagten deshalb gewi nicht belanglos, in
welcher seelischen Verfassung einer sich krank zu fiihlen
beginnt oder sich als krank erkennt und zu seinem Krank-
sein Stellung bezieht. Es mag sogar Fille geben, in denen
es gerade von der seelischen Verfassung abhéngt, ob ein
Mensch iiberhaupt erkrankt und welchen Verlauf sein
Kranksein nimmt, genauso wie es umgekehrt nicht gleich-
giiltig ist, unter welchen Umstinden ein Patient wieder
Genesung findet, bis hin zu dem Urteil: »Ich bin wieder
gesund; ich bin geheilt!«
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c. Die existentielle Seite des Gesund- und Krankseins
wird heute von der medizinischen Anthropologie erforscht,
die auch im Rahmen einer gesamtmenschlichen Anthro-
pologie betrachtet und gewertet werden kann. An sie
wird der Theologe ankniipfen, und von ihr her erwartet
er heute Kldrung, Antrieb und Bereicherung, weiB er sich
doch selbst der Anthropologie und nicht allein der theolo-
gischen Anthropologie verpflichtet. Eine Kernfrage wird
indessen sein, wie sich die Theologie kiinftighin zum
Evolutionismus und besonders zum anthropologischen
Evolutionismus stellen wird. Seitdem Papst Pius XII.
ausdriicklich dessen Vereinbarkeit mit dem Glauben ins
Auge faBte3% und so den Durchbruch der kirchlichen
Theologie zum Jetzt ermdglichte, hat auf diesem Bereich
ein emsiges Arbeiten eingesetzt. Die Tatsache, daB es
lingst vor dem Auftreten des Menschen fiir Tiere und
Pflanzen natiirliche Krankheitsursachen gegeben hat, die
erst in den letzten Jahrhunderten niher erkannt wurden,
und auch die andere Tatsache, daB Christus nie zu
irgendwelchen Krankheitsursachen der Natur Stellung
bezogen hat, 148t den Theologen erkennen, daB die Lehren
seiner Tradition hier ergdnzungsbediirftig und auch ergin-
zungsfihig sind. So ist der Problemkreis der Gesundheit,
Krankheit und Heilung immer wieder ein gemeinsamer
Ort, an dem die Vertreter der Medizin und der Theologie
sich gegenseitig finden und ndheren Kontakt gewinnen
koénnen. Denn letztlich erweist sich die Medizin nur im
Relativen siegreich. Im Absoluten ist ihr Bemiihen ein
erfolgloses Ringen mit der Ubermacht des Todes. Den-
noch werden wir Menschen gegen den Tod streiten miis-
sen, wie es ja auch in anderer Hinsicht unsere Pflicht ist,
das schmale Kulturland gegen die herandringende Wiiste
zu schiitzen und das Unwegsame urbar zu machen.

Damit jedoch der naturwissenschaftlich denkende Arzt
das Wort des Theologen und Seclsorgers nicht als Ein-
mischung empfinde und seine Beweisfiihrungen nicht als
unwirklich ablehne, wird der Theologe und Seelsorger
seine Uberlegungen stets an der Realitiit nachpriifen. Zu
leicht konnte ihn sonst der Vorwurf treffen, daB er nur
ein »Glasperlenspiel« zu spielen vermoge. Darum ist es
gut, daB der Theologe und Seelsorger mitbedenkt, was
die Medizin iiber das Gesund- und Kranksein und iiber
das Geheiltwerden zu sagen hat, und daB er sich stets
bewuBt bleibt, welch ehrfiirchtige Zuriickhaltung selbst
in der Ausdeutung der von Gott geoffenbarten Wahrhei-
ten geboten ist. Die Theologie hat dafiir in Lukas ein
einzigartiges Beispiel. Nach der biblischen Uberlieferung
war Lukas Evangelist und Arzt zugleich 40, Wer seine vom

39 Enzyklika Humani generis vom 12. August 1950, in: AAS 42 (1950)
561-577.
40 Glaubte man friiher auch im Evangelium selbst dafiir geniigend
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Geiste Gottes eingegebenen Schriften glaubig liest, wird
mit Staunen erkennen, welch groBe Freiheit dem Arzt
Lukas in der individuellen Auswahl der geoffenbarten
Wahrheiten geschenkt wurde. Markus folgend iibergeht
Lukas zum Beispiel das bedeutsame Ereignis von der
Heilung des Taubstummen abseits vom Volk, wobei der
Herr seine Finger in dessen Ohren legte und die Zunge
mit Speichel beriihrte4l. Auch die Heilung des Blinden,
der zuerst nicht ganz geheilt war, sondern die Menschen
nur wie Bidume sah und erst nach einer nochmaligen Hand-
auflegung vollig sehen konnte, wird von Lukas nicht er-
wahnt42, Warum das? Manche Bibelkenner vermuteten
frither, daB der Grund im drztlichen Denken des Lukas zu
finden sei. Wenn dem aber so wire — und der weiteren
Beispiele gibt es viele —, dann diirfte es sogar eine durch
die Offenbarung bestétigte Einsicht sein, daB} nicht nur die
Theologie der Medizin, sondern auch die Medizin der
Theologie Wesentliches zu geben hat43.

In diesem Zusammenhang stellt sich abschlieBend eine
zentrale Frage, deren Beantwortung hier nicht tunlich
erscheint, sondern allen Interessierten zur Priifung vorge-
legt sei: Wie kann das menschliche Erleben des Gesund-
seins, Krankwerdens und Wiedergenesens heute pastoral
bedeutsam werden ? Inwieweit und auf welche Weise ver-
mogen Gesundheit, Krankheit und Heilung die Menschen
der Jetztzeit anzusprechen und von ihnen als religidse und
christliche Zeichen empfunden zu werden? Einst hat der
Herr den Jiingern und Aposteln fiir den Dienst an der
Basileia Heilmacht gegeben44. Bei Paulus wird die Kran-
kenheilung fast wie selbstverstandlich zu den Charismen
gezéhlt45. Die Apostelgeschichte weill von der Wirkkraft
dieser Gnadengaben zu berichten46. Auch die Gegenwart
kennt noch derartige Heilungen. Aber sie sind umstritten
und selten und deshalb im Gesamt der Kirche nur wenig
wirksam. Freilich haben sich auch die innerweltlichen
Formen des Heilens im Lauf der Jahrhunderte griindlich
gewandelt. Der Priesterarzt gehdrt nicht mehr zum gesell-
schaftlichen Bild des gegenwartigen Lebens, und es wire
gewiB ein Fehler, ihn zuriickzuwiinschen. Aber das religi-
Ose Anliegen selbst sollte nicht verkiimmern. Bei genauem

Hinweise zu finden, so fragt man neuerdings doch, ob der Befund
(4,38; 5,12; 8,43-44; 10,33-34) fiir diesen SchluB ausreiche. Dazu
H. ScHELKLE, Das Neue Testament, Kevelaer 1963, 66-67. Vgl. aber
Kol 4,14.

41 Mk 7,31-37.

42 Mk 8,22-26.

43 Ungemein instruktiv ist hierfiir das Buch von E. EGENTER und
P. MATUSSEK, Ideologie, Glaube und Gewissen. Diskussion an der
Grenze zwischen Moraltheologie und Psychotherapie, Miinchen/Zii-
rich 1965.

44 Mk 6,12-13; Mt 10,1 u. 7-8; Lk 9,1 u. 6; 10,9,

451 Kor 12,9 u. 28; vgl. Jak 5,14-15.

46 Apg 3,6-8; 5,15; 19,11-12.
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Zuschen steht auch nichts im Wege, was es dem Arzt
und Patienten verunmoglichen wiirde, das Heilen und
Heilungsuchen so zu verstehen, wie es dem Herrenwort
entspricht: » Wenn zwei von euch eins werden auf Erden,
daB sie um irgend etwas bitten, so wird es ihnen von mei-
nem Vater im Himmel zuteil werden. Denn wo zwei oder
drei auf meinen Namen hin versammelt sind, da bin ich
mitten unter ihnen«47. Ob in der christlichen Unterwei-
sung4® des gldubigen Arztes hier nicht eine Liicke klafft?
Die Pastoral ist daran, sich wieder vom Ganzen der
Kirche und ihrer Selbstverwirklichung her zu begreifen.
Deshalb scheint es nicht ausgeschlossen zu sein, daB die
Heilszeichen der Gesundheit, Krankheit und Heilung
schon recht bald nicht mehr nur individualistisch, sondern
(wie es sein sollte) von der glaubenden Gemeinde her und
auf die glaubende Gemeinde hin erlebt49 und deshalb im
SchoB der Kirche wirkkriftig werden. Das braucht nicht
im Sinn eines Heilungswunders zu geschehen, sondern
kann im Rahmen é&rztlicher Heilkunst und Heilpraxis
Gestalt annehmen — die Medizin hat doch auch der Theo-
logie etwas zu geben! Was dies konkret fiir die Kranken-
provision, aber auch fiir die Heilssorge an den Gesunden
und an den Geheilten im Hinblick auf die Auferstehung
mit Christus bedeuten miiite, diirfte des seelsorglichen
Uberlegens und Bemiihens aller wert und wiirdig sein.

Vorbemerkung
Im letzten Heft hat H. Geifiner grundsdtzliche Gedanken
vorgetragen iiber das Sprechen und die Sprache in der
kirchlichen Verkiindigung. Der nachstehende Beitrag von
E. Kock will diese Darlegungen weiterfiihren.

Die Redaktion

Klagen iiber den Verfall der Sprache gab es wohl immer.
Meist wurden sie von Zeitgenossen vorgebracht, die sich
fiir die berufenen Hiiter der Grammatik oder des Stils
hielten: Pddagogen, Sprachforscher und Poeten. Ein statt-
liches Geschlecht von Sprachreinigern kleidete sich alt-
viterlich und wetterte gegen die jugendlichen Torheiten

47 Mt 18,19-20.

48 Vgl. A. FALLER, Ausbildung und Aufgabe des Arztes in katholischer
Sicht, in: Forschung und Bildung. Aufgaben einer katholischen Uni-
versitdt, Fribourg 1965, 268-299.

49 Vgl. F. KLOSTERMANN, Prinzip Gemeinde. Gemeinde als Prinzip
des kirchlichen Lebens und der Pastoraltheologie als der Theologie
dieses Lebens (Wiener Beitrige zur Theologie 11), Wien 1965.
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einer lebendigen Sprache. DaBl aber Worte nichts mehr
ausrichten und daB unser Leben in ihnen keinen Halt
mehr hat — diese Klage ist neueren Datums. Wer Derarti-
ges vortrigt, braucht auch nicht mehr ein besonderer
Liebhaber der Sprache zu sein. An der substanziellen
Schwiiche der Worte leidet die Allgemeinheit; jedermann
ist betroffen. Wenn die Worte zum Benennen der Dinge,
Sachverhalte und Erfahrungen nicht mehr taugen wollen,
kommen auch die Sachen selber ins Gleiten. Gefiihle der
Ohnmacht stellen sich ein, denn iiber die richtigen Worte
verfiigen heiBft Macht haben.

Merkwiirdig genug; denn kaum eine Zeit diirfte wohl mit
Worten stidrkere Magie getrieben haben als die unsere.
Ununterbrochen dreht sich das Karussell der Argumente.
Die Werbung trommelt, Druckmaschinen halten die Kette
lautlosen Palavers in Bewegung, Sender tonen, Lautspre-
cher geben gut Assortiertes zum Besten. Worte, Worte.
Ganze Industrien sind auf den schnellen Umsatz von
wirksamen Worten gebaut worden. Zeitungen von gestern
sind morgen uralt. Mit den alten Zeitungen aber liegen
groBe Worte von gestern tot wie Kadaver seltener Tiere
oder Autowracks dhnlich am Rande einer Stralle, die ins
Morgen fiihrt. Hier kommt von selbst auf die Lippen,
was man Wortverschlei nennt. Der rasante Umsatz der
Worte fordert ihre Inflation, es fehlt ihnen zudem die
Deckung einer Autoritét.

Worte dienen wechselnden Herren; sie sind durchaus
Miinzen geworden. Als Miinzen aber eignen sie sich zum
Kaufen. Alles, was einer nicht kaufen kann, ist in einem
solchen Falle fiir Worte nicht zu haben, auch fiir gute
Worte nicht. Jedermann, nicht nur der Poet, leidet als-
bald darunter, daB Worte nichts Konkretes mehr be-
zeichnen, daB sie nach nichts mehr riechen, schmecken,
sich anhéren und anfiihlen. Wohin man blickt — iibertra-
gener Sinn. Das gilt freilich mehr fiir das einzelne Wort.
Hat man es mit Sdtzen zu tun, so bewahren sie die prag-
matische Macht, die fiir die Bezeichnung von zusammen-
gesetzten und vermittelten Sachverhalten typisch ist. Je
weniger sich der einzelne der Sprache zur Verstindigung
mit seinesgleichen und der Welt michtig fiihlt, um so
kréftiger bliiht scheinbar die Sprache autonomer Sachen,
Tatsachen und Informationen. In dieser Lage sind wir
heute.

Wer bestindig ein Objekt von Worten ist, wird am Ende
notwendig in den Zustand der Sprachlosigkeit geraten.
Im besten Fall wird er sich zum Zutrdger fremder Bot-
schaften entwickeln, die er als eigene Erfahrungen aus-
gibt. An diesem Punkt entsteht téglich die verklausulierte
Passivitdt gegeniiber den Apparaturen, die uns mit der
ganzen Welt versorgen, aber die Verstindigung mit uns
selbst und unseresgleichen vorenthalten. Hier Abhilfe zu
schaffen, ist manches unternommen, die Objekte wieder
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in Subjekte zu verwandeln, manches getan worden. Das
Gefiihl des WortverschleiBes, der Wortlosigkeit blieb.
»Die alten Gebete kreisten wie erschopfte Bienen um die
diirren Dornen.« Diesen Satz hat Jean Cayrol geschrie-
ben. Auf Poetenweise scheint er den Schwichezustand
religidser Sprache zu umschreiben. Wie schwer es Predigt,
Katechese, Andacht, Liturgie und Wortverkiindigung
iiberhaupt haben, sich verstiindlich zu machen, den Horer
zu erreichen und die Gegenstinde der Religion zu treffen,
das beweisen zahllose Vertffentlichungen. Seelsorger und
Theologen machen sorgenvolle Gesichter. Niichterne Gei-
ster denken nach, wie man den Schwierigkeiten entkom-
men konne. Wie mag es kommen, daB die Worte so oft
den Horer nicht erreichen? Das war doch nicht immer
so. Die Schwierigkeit ist von heute. Man spiirt, daB sie in
den Zusammenhang allgemeiner Erschopfung des Wortes
gehort. Stirker noch als andere Berufsgruppen betonen
die Seelsorger das Bedrohliche der technischen Bilderflut,
in der die Worte ertrinken. Sie verweisen auf die Herr-
schaft der Naturwissenschaften, die mit der Formel iiber
den ungenauen Satz triumphieren. Reflexionsprozesse
anderer Wissenschaften arbeiten mit Nachdruck an der
Rationalisierung von Gegebenheiten, in derem Ungefihr
sich die Religion einmal zu Hause fiihlen konnte; das ist
vorbei, und die Betroffenen spiiren, daB es vorbei ist. Die
religiosen Inhalte der Sprache — wo sie nicht bereits
sikularisiert sind — scheinen sich dem schnellen Umsatz
schlagkraftiger Tagesbegriffe zu widersetzen. Sieht man
zu stark auf Abstand, versteinert die Predigt, paBt man
zu stark an, verfliichtigt sich das Bekenntnis. Und hitte
die Religion noch so viel Numinoses oder Heiliges auszu-
sagen, sie miilte sich dazu doch der Menschensprache
bedienen. Die Menschensprache aber ist stets auch der
Ausdruck der Zeitverhiltnisse. Was also kann man tun,
um der Sprache der Religion zu kriftigerer Wirksamkeit
zu verhelfen, indem man ihr zugleich die Verbindung
zum lebendigen Tag erhélt?

Die Verkiindiger, die mit der Unkraft und Wirkungs-
losigkeit ihrer eigenen Worte zu kimpfen haben, reiben
sich nicht nur an den Voraussetzungen einer Gesellschaft,
die dem Menschen von heute das Sprechen schwermacht.
Sie finden sich auch in ihrer eigenen Uberlieferung nicht
mehr zurecht. Sie sind, genauer gesagt, auch nicht mehr
die Herren der iiberlieferten religiosen Sprache. Kraft-
volle Verkiindigung erforderte, daB sich Prediger und
Katecheten, theologische Wissenschaftler und Ausleger
des Wortes den traditionellen Bestand des vollkommen
Ausgedriickten ins BewuBtsein riefen, um an ihm die
Schwichlichkeit gewisser iibertreibender und zugleich va-
ger Wendungen zu ermessen. Dies BewubBtsein aber ist
kein Allgemeingut geworden. Bisher bieten die Gebet-
und Andachtsbiicher nur in wenigen Fillen die besten
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Ubersetzungen der Bibel, der MeBtexte, der kirchlichen
Orationen sowie der Vitertexte. Meist belegt in diesen
Biichern ein veralteter Stil sowohl die Selbstgeniigsam-
keit der jeweiligen Autoren wie die Weltfremdheit derer,
die sie zu ihren Ergiissen autorisiert haben.

Da die schwiichliche Verfassung der religidsen Sprache
auf vielfiltige Weise und teilweise unterschwellig mit dem
Zustand der Sprache allgemein zusammenhdngt und da
beide mit einer Reihe von gesellschaftlichen Faktoren zu
tun haben, kann man sich von einer bloBen Sprachregu-
lierung allein nichts erhoffen. Jenseits spezifisch religidser
Interessen miissen die Vertreter der Religion dazu beitra-
gen, daB die Sprache sich von ihrer Erschopfung erholen
kann — vor allem von der Erschopfung der groBen Worte.
Auch auf diesem Gebiet machen die Quantititen die
Qualitit unmoglich.

Unter Umstinden hat der Verkiindiger gegen den gesell-
schaftlichen Sog an Worten festzuhalten, von denen man
allgemein nichts mehr wissen will. Es kann aber ebensogut
sein, daB er manche Worte dadurch erhalten muf3, daB er
auf ihre Verwendung verzichtet. So wire eine gewisse
Quarantine fiir Worte wie »ewig«, »heilig« und » christ-
lich« durchaus angebracht. Kluge Leute haben bemerkt,
die Sprache der Theologen und Kirchenménner verrate
oft, allzuoft sektiererischen Geist. Sie offenbare ein ge-
radezu strifliches MaB an Weltfremdheit und Menschen-
unkenntnis. Hier zeige sich, wie wenig die Verkiindiger
diejenigen kennten, denen sie zu verkiindigen hitten.
Wenn das stimmt — und es gibt mancherlei Griinde, es
anzunehmen —, dann miissen die Verkiindiger ein ndheres
und konkreteres Verhiltnis zur hiesigen Welt finden, da-
mit sie eine Sprache sprechen, die in dieser Welt gespro-
chen wird. Im gleichen Atemzug aber auch ein distanzier-
teres Verhiltnis, denn sie haben einen Auftrag bekommen,
der die Welt transzendiert, sei es nun nach »innen« oder
nach »oben«. Den Kontakt zum Horer dieser Welt, der
immer noch von einer kommenden oder verheilenen
horen mochte, schaffen nicht eingelernte Worte. Dazu
braucht es einen lebendigen Umgang mit der Realitdt.
Von dort her nur konnen Worte zuwachsen, die das
treffen, was sie anvisieren.

Auch dann freilich bleibt die Frage nach dem Charisma,
nach der Gabe des Sprechens bestehen. Die Ohnmacht
religivser Sprache, ihr Schwéchezustand, sie lassen das
freie Geistgeschenk der Sprachengabe nur um so stérker
hervortreten. Von Zeitengunst oder -ungunst ist es relativ
unabhingig. Man kann die Horer erreichen, oder man
kann es nicht. Man besitzt die Gabe zu reden und zu iiber-
zeugen — oder nicht. Das ist nicht allein eine Frage der
Methode; und auch Erbauungskiinstler der Kanzel, wie
besonders das neunzehnte Jahrhundert so viele hervor-
brachte, standen oft nur da oben und monologisierten
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feierlich. Freilich hat es dann oft ein halbes Jahrhundert
gebraucht, bis man merkte, daB sie im Grunde nur mit
sich selber sprachen, groBe Stilisten, Kanzelfavoriten, von
Durchschnittspredigern mit einem Gefiihl neidischer Be.
wunderung verfolgt. Ganz zu Unrecht verehrt.
Sprachregulierung allein konne dem Schwichezustand der
teligiosen Sprache nicht abhelfen, hieB es eben. Trotz alle-
dem kann man nicht auf sie verzichten. Die Kritik - keine
Hyperkritik, kein bloB philologischer Purismus — des
Sprachgebrauchs muB ihren Teil dazu beitragen, daB die
Worte wieder verstanden und beherzigt werden kénnen,
Eine derartige Kritik der religivsen Sprache hat sich das
schmale Buch des katholischen Laien Franz Calvelli-
Adorno zum Ziel gesetzt. Dies Buch geiBelt eine Reihe
von konstitutionellen Méngeln der Form und des Inhaltes,
die zumal fiir die katholische Praxis typisch sind.

Da ist zunéchst einmal der in Gebetbiichern hiufig anzu-
treffende Adjektivismus festzuhalten. Die eigentliche Kraft
der Sprache liegt in ihren Verben. Die iiberlieferten Texte
unserer Religion stecken voller Worte, in denen Gott
handelt, regiert, beisteht, schiitzt, eingreift und hilft. Wer-
den aber Adjektive gebraucht, so sollten sie etwas bezeich-
nen, den geistlichen Sinn vertiefen, indem sie sich vor blo-
Bem Gefiihlsschmuck in acht nehmen. Calvelli schreibt:
»Gedankenlosigkeit ist eine der groBten Unterlassungs-
siinden. Das Adjektiv ist ihr Tummelplatz, iiberall im
Leben.«

Und wie steht es mit dem Substantiv? »Substantive,
duBert Calvelli-Adorno, »sind anschaulich, ihre Kraft
beruht darin, daB sie — formal — Dinge bezeichnen und
nicht nur Eigenschaften...« Faustregel: Besser Substantiv
als Adjektiv! » Aber auch das Substantiv hat seine Gefah-
ren: Erstarrung, Abstraktion, Verdinglichung lebendigen
Geschehens. Das Substantiv ist das Lieblingswort des
Juristen. Es 146t den Strom lebendigen menschlichen Tuns
in >Tatbestandsmerkmale« gefrieren.« Am ehesten wird
derjenige, der sich gewdhnt hat, verbal zu denken und zu
sprechen, iiber den Adjektivismus und Substantivismus
Herr werden.

Weniger einer tatsidchlich starken Gefiihlsregung als einem
Mangel an religiosen Empfindungen entspringt der Ge-
brauch von Superlativen. Er soll nicht selten nur verdek-
ken, was man entbehrt: Einsicht in die Wahrheiten der
Religion. Er soll Gefiihle simulieren. Der Autor Calvelli-
Adorno duBert sich dazu: » Welcher Uberfiille von Super-
lativen begegnen wir auf Schritt und Tritt in Gebeten und
Betrachtungen! Sie mégen gut gemeint sein... : die hich-
sten und letzten Dinge verdienten die stirkste Steigerungs-
form. DaB diese abstumpft und Abwehr erzeugt, mehr
noch: durch Uberfiille unglaubwiirdig wird, dafiir sind
die Verfasser solcher Texte blind und taub. Das gilt
ebensosehr fiir gewisse starke Worter und Wendungen
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verherrlichender oder iibersteigernder Art, die aneinander-
gereiht wirken wie zuviel Gewiirz oder zuviel SiiBigkeit in
der Speise.«

Besondere Schwierigkeiten entstehen aus der Ubersetzung
lateinischer Worte ins Deutsche. Klangvolle und treffende,
gegen die Schwindsucht der europiischen Sprachen merk-
wiirdig immune Worte werden ausdrucklos und nichts-
sagend, wenn man sie in unsere Sprache iibertrigt. Dazu
gehoren Worte wie »pretiosus« und »gloriosus« aus
bekannten Hymnen. »Sanguis pretiosus« ist etwas un-
gleich Uberzeugenderes als »kostbares Blut«, und »glo-
riosus Apostolorum chorus« mit » ruhmreicher Chor der
Apostel« iibertragen zu miissen, heiBt bereits, sich im
Wortschatz eines iiberjihrigen Feudalismus zu verfangen.
In zu vielen Gebetbiichern trifft man auf entbehrliche
Verdoppelungen; der Effekt ist Harthorigkeit. Weshalb
kann man nicht statt » besondere Vorrechte« »besondere
Rechte« sagen? Warum muB einer »offen und ohne
Scheu« bekennen? Weshalb sollen wir uns »willig und
gehorsam« Weisungen unterwerfen? Geniigt nicht das
eine oder das andere?

Die Kritik an den Formen des Sprachgebrauchs aber zieht
die an den Inhalten nach sich. Da denkt man an die
konventionelle, in lauter schonfirberischen Allgemein-
heiten sich ergehende Kirchensprache. Und dann sehnt
man sich formlich nach Deutlichkeit, und sei sie selbst
moralisierender Art. Das Altbackene gewisser Moralpre-
digten ist geradezu sprichwortlich geworden. Nun, viel-
leicht war die Moralpredigt fritherer Zeiten wirklich ein
genauer Ausdruck autoritirer Kasuistik, méglicherweise
war sie zu starr und zu selbstherrlich. Aber was den theolo-
gischen Vertretern dieser Zeit auch anzumerken ist, das
ist ihr Wille zum Konkreten. Diese Ménner besaBen den
Willen, genau zu sein und deutlich zu werden. Hartnickig
suchte der Verkiindiger den moralischen Gehalt biblischer
Gleichnisse herauszuschilen, nicht nur einen verbalen
oder mystischen Sinn. Man nannte die Dinge beim Namen.
Arbeitet die heutige Predigt dagegen nicht hiufig auf
theologischem Trapez und in zu diinner Luft? Es scheint
s0.

Setzen wir uns unter eine Kanzel und héren wir unabge-
lenkt zu: Gibt es eigentlich gar keine Geldgier mehr, keine
Hoffart, keine Unterdriickung der Witwen und Weisen?
Wird keine Abgotterei mehr getrieben, heuchelt man nicht
mehr, werden keine Meineide mehr geschworen? Wird
niemandem der gerechte Lohn vorenthalten, arbeiten alle,
ohne zu schludern? Existiert niemand mehr, der sich des
Standes seiner Eltern wegen schimt, verkauft kein Bécker
oder Fleischer ungesunde Nahrungsmittel mehr? Sind
Geiz und Ehrgeiz verschwunden, HaB und Neid, Jihzorn
und Faulheit, Klatsch, Véllerei, Ehebruch, Trunksucht
und Gewalt, Unterdriickung und Nétigung? Die Ohn-
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macht der religiosen Sprache heutzutage hingt auch mi
den glattenden, verharmlosenden und verschleiernden Re.
den der religidsen Sprecher zusammen. Versteht sich, daj
hier nicht dem Schimpfen das Wort geredet wird, sondem
dem niichternen Benennen. Jedenfalls hat die Vorliebe fii;
moglichst allgemeine und umgehende Worte etwas Auf.
reizendes.

Auf der anderen Seite hat es sich eingebiirgert, dal man
bedeutende Worte, die den Ernst religiosen Lebens be-
zeichnen, in kleine Miinze umsetzt. In solchen Zusammen-
hang gehort das Wort »Opfer«. Man wendet es leider
viel zu oft und gedankenlos an, und zwar wahllos auf
kleine MiBhelligkeiten wie existenzbedrohende Note. Cal-
velli-Adorno vermerkt dazu: » Das Wort Opfer oder Auf-
opferung wird viel zu oft gebraucht... die Dinge, di
geopfert werden sollen, werden nicht selten blaB, unver-
bindlich und allgemein ausgedriickt, daB neunundneunzig
von hundert Betern sich nichts Konkretes darunter vor-
stellen. «

Dem verkiimmerten Sprachbestand, meist eine bosen
Mitgift des neunzehnten Jahrhunderts, die dem Kirchen-
lied wie dem Andachtstext genauso anzumerken ist, ent-
sprechen die antiquierten Wendungen und iiberholten
Worte. Da wimmelt es von Worten wie: huldvoll, Wohn-
statt, mildreich, schméhlich, Wonne, einst, dereinst, kund-
getan, gottbegnadet, treukatholisch, Heilandsliebe, tief-
gebeugt, iiberreich. Uberreich — das ist auBerdem ein
Wort, in dem ermiidende Verdoppelungen regieren.
Zu seiner Sippschaft zihlen: tiefes Weh, groBe Trauer,
schweres Opfer und stiller Trauerzug. In einem Gebet-
und Gesangbuch jiingster Zeit aus deutschen Bistiimern
liest man von Fehlern, die »im Ahnenerbe verborgen
liegen « und von » gefallenen Kriegern«.

Nicht wenige religitse Texte fiigen Biblisches und Selbst-
gedachtes zusammen ; um so stirker hebt sich pritentidses
Gerede ab. Bildhaft kréftigem und zugleich zuriickhalten-
dem Wort steht hier ein abgeleitetes Sprechen gegeniiber.
»Mit uns feiern die Chére der Engel«, einen solchen
Satz wird man in der ganzen Heiligen Schrift vergeblich
suchen. » Reich beschenkt knien wir vor dir«, einen derart
scheinbar demiitigen, in Wahrheit selbstgefalligen Satz
hitte kein Evangelist bilden kdnnen. Anbiederung — nicht
nur beim Zuhorer, sondern beim Adressaten der Gebete -
macht sich breit. Es fillt auf, wie geschwiitzig und dozie-
rend manche Gebetstexte denjenigen anreden, dessen Na-
men zu nennen sich fromme Vélker scheuen. Nicht, da
das Evangelium die Glaubigen nicht » Du« sagen gelehrt
hiitte, aber gewiBl nicht, um sich unter dem Vorwand des
»Du« selber fromme Vortrige zu halten. Manche Gebete
dozieren Gott etwas vor. Da heilt es etwa: » Am Ende der
Zeiten wird dein gottlicher Sohn Jesus Christus uns von
allen Enden der Welt zusammenrufen. Dann miissen Wit




Unaufrichtigkeit

Juristischer Sprachstil

153

Rechenschaft ablegen iiber unser Leben.« Diese Erkennt-
nis kann ja dem groBen Zuhorer nicht neu sein. Wie
kommt es wohl, da} vor allem die aus der Not geborenen
Bitten eindeutige und glaubwiirdige Worte mit sich brin-
gen? Wohl darum, weil Beten mit Bitten zu tun hat und
nicht mit Dozieren.

Mit der formalen Superlativitis in der Kirchensprache
hingt der iibertriebene Stil des Redens zusammen. Auch
hier haben das achtzehnte und neunzehnte Jahrhundert
seltsame Bliiten getrieben. » Hier liegt vor deiner Majestét
im Staub die Christenschar.« Nun, sie tut es nicht, sie
klopft sich allenfalls den Staub von einem Knie, weil das
andere eh geschont wird. Schlimmer noch ist freilich
devotes Getue, das sich den Christen nur als geistlichen
Untertan vorstellen zu kénnen glaubt. Ubertreibender
Stil des Redens: » Mach, daB ich stiindlich besser werde«,
heiBt es in einem Kirchenlied aus dem Jahr 1808, das in
Gesangbiichern noch immer einen bevorzugten Platz halt.
Das entsprechende Gebet dazu lautet: » All mein Arbeiten
sei ein einziger Gottesdienst.« Franz Calvelli-Adorno
fiihrt ein krasseres Beispiel an. Da heil}t es in einer An-
dacht: » Konnten wir doch mit unserem eigenen Blute die
Vergehen siihnen!«

Wer von den vielen, die das in der Gemeinde sprechchor-
artig mitbeten, kann das wirklich ernst nehmen? » Wie
kanng, schreibt der Autor weiter, »jemand, der am Bier-
tisch in einer Debatte iiber seine Religion aus Feigheit
schweigt, den Wunsch nach dem Blutzeugnis haben ?«
Sich mit dem traditionellen Vokabular der AblaBsprache
auseinanderzusetzen, ist hier nicht der Raum. In Calvellis
Buch wurde ihr ein eigenes Kapitel gewidmet.

Wichtiger erscheint uns noch sein Hinweis auf jenes
juristische Denken, das die Kirchensprache verengt und
versteinert hat und das zugleich mit den Geheimnissen
der Religion autoritir umspringt. Der Autor schreibt:
»Ohne das romisch-rechtliche Denken, mit seiner Fihig-
keit und Neigung, abstrakt zu formulieren, zu unterschei-
den, duBerlich erkennbare Akte zu setzen, wire die sicht-
bare Kirche nicht denkbar. Sie verdankt ihre Kraft diesem
soliden, niichternen Rechtsdenken. Aber: Die Spannung
zwischen ihm und der Spiritualitit des Geheimnisses ist
immer wieder verkannt worden, auch die Gefahr des rein
juristischen Elements. Diese Gefahr ist um so groBer, je
mehr der durch juristische Methoden geprigte Denk- und
Sprachstil nicht nur in der Kirchenverwaltung und in den
Funktionen des Hirtenamtes wirkt, sondern auch im
Bereich der personlichen religidsen Entscheidung.«
Wissenschaftlicher Sprache der Theologie aber wiirde es
gewiB gut bekommen, wenn sie sich wenigstens zeitweise
dem Paradox der Botschaft Jesu und einer in Paradoxen
denkenden mystischen Theologie aussetzen wiirde. » Ge-
wisse Biicher«, notiert Calvelli-Adorno, »iiber Wissen



Falsche Erbaulichkeit

Weltfremdheit

4, Die Aufgabe
Sprechaskese

154

und Glauben machen beim ersten Anblittern schon in
ihrer sprachlichen Diktion den Eindruck voreiligen Be.
scheidwissenwollens und kurzschliissigen Rennens zum
Ziel.«

Der Beginn unseres Jahrhunderts brachte noch einmal
ein Wiederaufleben der Kanzelrhetorik hervor. Eine
bestimmte Gattung von Dompredigern, unter ihnen wirk-
liche Liebhaber der Sprache, lieB sich auch akustisch von
den » Hallriumen« der alten Kirchen inspirieren. Die Zy-
horer wollten sich erbauen und entwickelten sich nicht
selten zu passiven GenieBern hoher Worte. Worte wie
gemalt, Worte, die ein religidses Panorama entwarfen,
Dem entsprach ein edler Sprechstil, der in kleineren
Geistern wunderliche Kopisten fand. Diese Tage sind
voriiber.

Natiirlich hat auch die technische Welt solchem Sprechen
ein Ende gemacht, trotz (oder wegen?) besserer Mikro-
phone. Woran die religiose Rede sonst ankniipfen konnte,
Abhingigkeit von der Natur, jahreszeitlicher Rhythmus, es
fehlt. Unsere Welt spiegelt den Menschen, ja den homo
Jfaber, wider. Trotzdem sollte diese Welt in den Gebeten
vorkommen. Doch fugenlos abgedichtet, schiitzt sich die
religitse Sprache vor der sogenannten Profanitit. Negativ
eindrucksvoll bestitigt sie die hochmoderne Schizophrenie
zwischen dem Anspruch der Religion auf alle Bezirke des
Daseins und den faktisch sdkularisierten Verhiltnissen.
Nun gut, die Christen sollen auch Worte bewahren, die
in der gegenwirtigen Gesellschaft an den Rand und in die
Ecke gedringt worden sind. Aber kann es der religidsen
Sprache von Nutzen sein, wenn es in den Gebetstexten
der gebrauchlichsten Andachtsbiicher praktisch kein Auto,
kein Telefon oder Flugzeug, keinen Computer und keine
Rechenmaschine gibt ?

Dem Zustand der Schwiche der Worte und des Sprechens
kann man nicht mit eiligen » MaBnahmen« begegnen.
Bestimmte Worte wie ewig, christlich oder heilig in vor-
iibergehende Quarantine zu nehmen, wurde schon vorge-
schlagen. Eine neue, vielleicht schopferische religitse
Sprache muB der Meditation entspringen, darauf hat ein
sehr niichternes Buch von Wilhelm Gossmann bereits
hingewiesen. Zur Meditation aber gehort stets das
Schweigen. Der Sprechaskese muf die Askese auf seiten
der Horer entsprechen: Wer sich vom religidsen Wort
erreichen lassen will, muB auf den pausenlosen Konsum
von Worten, sei es wo immer, verzichten. Von denen, die
zu verkiinden haben, ist die intensive Vorbereitung der
Predigt und Katechese verlangt. Damit das moglich werde,
brauchen die Betroffenen Entlastung von iiberfliissigen
Nebenaufgaben. Um zum Menschen dieser Tage zu spre-
chen, muf} der Prediger die bloBe Zuwendung zum Gléu-
bigen aufgeben. Es gilt, wie man gesagt hat, » weltlich von
Gott zu reden«, und es gilt, dies vor den Ohren derer zu
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tun, die nicht glauben, aber doch zuhoren. Viele Menschen
haben fortwihrend Konflikt- und Grenzsituationen zu
meistern. Das betrifft die Hausfrau so wie den Politiker.
Die religiése Sprache muB diese Situationen verarbeiten,
oder sie wird schwéchlich bleiben.

Mehr denn je gilt es den Sprachbestand der bedeutenden
theologischen Tradition zu aktivieren. Manche zeitgends-
sischen Gebete wenden sich offenbar mehr an die Offent-
lichkeit als an Gott. Das ridcht sich: Sie haben meist
einen geradezu peinlich privaten Charakter. Dabei gibt
es wirklich Worte der Uberlieferung, in die auch unser
heutiges personlichstes Leben eingehen kann, Geféle, die
sich mit unserem Leben und Denken fiillen lassen, Kleider,
die selbst groBe BloBen bedecken, Kleider, die wirmen.
Calvelli-Adorno verweist mit Recht auf die kirchlichen
Orationen, die » objektiv, wenn auch nicht hymnisch und
doch sangbar« seien. Um das gestorte Verhiltnis zur
Sprache zu heben, braucht es auf lange Sicht aber wohl
auch etwas wie feste Einrichtungen, zumal in einer Kirche,
in der die institutionelle Autoritdt noch immer so stark
wirksam ist.

Calvelli-Adorno rit zu Fortbildungskursen der jungen
Geistlichen und Theologiestudenten, zu sprachlicher und
stilistischer Ausbildung. Dort solle man den Horern die
verschiedenen Arten religioser AuBerung bewuBt machen,
unter anderem auch die Polaritdten mehr rationalen und
mehr emotionalen Sprechens — denn zwischen den Polen
hilt sich die fruchtbare Spannung, nicht aber auf der
einen oder anderen Seite. Der Autor empfiehlt, den
Bestand der religiésen Texte zu sichten, die Andachts-
biicher zu durchforsten. Bedeutend Formuliertes aus dem
Inventar zeitgendssischer Schriftsteller, seien es nun Chri-
sten oder Nichtglidubige, solle einen Platz in Betrachtungs-
biichern finden, wenn es mit der Religion zu tun hat. Es
miiBte geradezu eine Ehre sein, wenn sich in Andachts-
biichern Namen wie Hélderlin, Luther oder Goethe fin-
den. Nur von den Kirchen autorisierte Teamarbeit kann
hier eine bessere Praxis schaffen, als sie jetzt besteht.

Der Autor schligt folgendes vor: »In der personellen
Zusammensetzung des Teams miiBten Kleriker mit Laien
zusammenarbeiten, die mit der Sprache umgehen kénnen,
vor allem solche, deren Beruf es ist, mit ihr umzugehen:
Philologen, Linguisten, Schriftleiter und nicht zuletzt
Schriftsteller, ja Dichter.« Das alles zielt, wenn wir richtig
sehen, auf mehr Weltkenntnis und zugleich erfiilltere
Theologie. Zuletzt aber lduft es darauf hinaus, nicht allein
an die Dinge zu denken, die man zu verkiindigen hat,
sondern auch an denjenigen, dem sie verkiindigt werden
sollen — den Menschen.



Forum

Das Diakonia-Forum ist nicht gedacht als ge-
schlossene Diskussionsrunde, sondern als An-
regung zur offenen Diskussion. Die Redaktion
nimmt darum gern Leserzuschriften zur Ver-
offentlichung entgegen, die weitere wertvolle Ge-
sichtspunkte zum Thema beisteuern oder auf
vorgetragene Meinungen antworten.

Wie soll der Priester gekleidet sein ?

Vielleicht mehr als nétig gibt ein auf den ersten
Blick nebensichliches Problem heute zu reden:
die Kleidung der Priester. (Die Frage betrifft auch
die Ordensleute, die auBerhalb des Klosters leben
und wirken.) Unter den Geistlichen wichst der
Widerstand gegen die alte klerikale Kleider-
vorschrift, deren Kennzeichen fiir uns der » rémi-
sche Kragen« ist. Dieser wachsende Widerstand
fiihrt stets hdufiger zu » vorschriftswidriger« Be-
kleidung, auch wenn die Vorschriften neuesten
Datums sind. Manche neueren Versuche sind auch
nicht recht gelungen, nicht immer zeugen sie von
dsthetischem Geschmack.

Das »geistliche Gewand« ist ein Standeskleid.
Wie denkt der Priester, wie der Laie heute vom
Standeskleid ? Wie sind die jiingsten Versuche zur
priesterlichen Kleidung zu bewerten ? Wie wiinscht
sich der Katholik in der Welt seine Priester an-
gezogen ? Welcher Art sollte eine fillige offizielle
Neuregelung sein ?

Diese Fragen wurden einer Anzahl von Priestern
und Laien vorgelegt. Den Antworten kommt in-
sofern gréBere Bedeutung zu, als sie zugleich auch
das Selbstverstindnis des Priesters und das Prie-
ster- und Kirchenbild des Laien widerspiegeln,
Fragen, die wesentlich zur heutigen kirchlichen
Neuorientierung gehoren.

Wir weisen unsere Leser gern darauf hin, daB im
Juli-Heft der Zeitschrift Der Seelsorger, Wien, ein
Grundsatzartikel zur klerikalen Kleiderfrage er-
scheinen wird.

Frau Dr. Schmeitzky-Hess,
Basel:

Da mir Gelegenheit geboten wird, zum Thema
Priesterkleidung einige Gedanken zu formulieren,
mochte ich versuchen, zwei Standpunkte kurz zu
beleuchten. Der erste stellt zwar auch eine person-
liche Meinung dar, doch ist es eine Meinung, die
ich mir als Laie, nicht als Frau gebildet habe. An-
schlieBend aber sollen einige spezifisch frauliche
Erwédgungen angebracht werden.

DabB der Priester bei der Feier des Opfermahles und
beim Spenden der Sakramente ein eigenes, der
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Wiirde der Handlung entsprechendes Gewang
trigt, scheint mir selbstverstindlich. Wir heutigen
Laien sind dem barocken Prunk meist eher ap.
geneigt. Doch wiinschen wir uns wohl alle fiir dep
Priester ein unserem Zeitgefiihl angepalt schlichtes,
in Form und Farbe ausgesucht schénes sakrale
Gewand. In unserer gehetzten, iibertechnisierten,
niichternen und oft seelenlos anmutenden Welt
bediirfen wir dieser Zeichen.

Was nun aber das altherkommliche eigentliche
Standeskleid des Priesters betrifft, erlaube ich mir,
gewisse Fragezeichen zu setzen. Friiher ist dag
StandesbewuBtsein (nicht etwa nur der Priester,
sondern aller Stinde) stark iibertricben worden.
Heute verwischen sich diese Grenzen immer mehr,
Stellung und Kleid allein vermdgen nicht mehr be-
dingungslosen Respekt oder Gehorsam zu for-
dern. Wir sehen das sehr deutlich in der Erzichung,
In fritheren Zeiten konnte sich ein Vater kraft
seiner Stellung in der Familie Achtung und Auto-
ritdt bei Frau und Kindern verschaffen, mochten
seine Forderungen noch so verkehrt oder unsinnig
sein. Heute 148t sich die junge Generation nicht
mehr von einer solchen Scheinautoritit beein-
drucken, und sie zeigt es auch mit aller Deutlich-
keit. Es zédhlt heute nicht mehr das Amt, die Stel-
lung, die einer innehat, es zdhlt nur die Strahlungs-
kraft der Personmlichkeit. Sie allein vermag z
iiberzeugen. Diese Situation in der Familie lift
sich, so will mir scheinen, auch auf die Stellung
des Priesters in der heutigen Zeit und Welt iiber-
tragen. Ein Priester tiberzeugt den Laien nicht durch
das schonste und wiirdigste Standeskleid, sondern
nur durch seine Personlichkeit und seine echt
priesterliche Haltung. Darum glaube ich auch
nicht an den »Schutz vor gewissen Gefahren«
durch das Standeskleid. So wie auch der auffillig-
ste Ehering noch keinerlei Garantie fiir eheliche
Treue zu bieten vermag, so wenig kann das Prie-
sterkleid allein Wiirde schenken, Schutz bieten
oder Gefahren bannen.

Es gilt ebenfalls zu bedenken, daB der Graben
zwischen dem Priester und dem einfachen Laien
durch ein entsprechendes Standeskleid eher ver-
tieft werden kann. Der Priester ist dann ein »Bes-
serer«, ein » Vornehmerer«; er gehért nicht zu den
einfachen Leuten und paBt nicht in ihre werk-
tégliche, harte Welt hinein. Er wird nicht hinein-
genommen in diese Welt, was er doch méchie,
wenn er ein wirklicher Seelsorger ist. Auch die
junge Generation legt — soweit ich es beurteilen
und beobachten kann — keinen Wert auf solche
duBere Formen.

Ich glaube, daB der Priester in stidtischen Verhilt-
nissen und Industriegebieten den Zugang sowohl
zu Arbeiterkreisen als auch zu den jungen Men-
schen leichter findet ohne Standeskleid. Dabei
méchte ich jedoch keineswegs der Formlosigkeit
das Wort reden. Auf die Frage, was der Priester
tragen kann und soll, sind Rezepte fehl am Platz.
Natiirlich wire es licherlich, wiirde der Priester
irgendeinen verriickten Herrenmodeschrei kopie-
ren. Doch hat er es als Mann leichter, sich einer-




seits korrekt und doch auch modern und bequem
anzuziehen. Es ist iibrigens — nicht nur fiir den
Priester — eine Frage des guten Geschmacks, was
manwo tragen kann. Fiir einen Vortrag im Miitter-
verein oder eine Weihnachtsfeier bei Klosterfrauen
wird der Priester sich anders kleiden, als wenn er
mit Pfadfindern ein Sommerlager leitet.

Eines aber scheint mir gewiB: Der Verzicht auf ein
Standeskleid im althergebrachten Sinne fordert
vom Priester viel Klugheit, Demut, Takt und eine
zutiefst priesterliche Haltung.

Diese Feststellung fiithrt mich bereits mitten in die
fraulichen Uberlegungen hinein. Die Stellung des
Priesters zur Frau ist ja eine ganz besondere. Dem
Priester, der allen alles sein muB, werden in der
Frauenseelsorge die verschiedensten Rollen zu-
geteilt. Die Frau hat ein groBes Bediirfnis nach
Anleitung und Hilfe fiir ihr religioses Leben. Sie
ist iiberdies mitteilungsfreudig und anlehnungs-
bediirftig. Daher ist der Priester oft nicht nur
Beichtvater und Seelenfiihrer, sondern auch Be-
rater in Ehe- und Erziehungsfragen sowie in be-
ruflichen Schwierigkeiten. Der Priester ist diskret,
verstiindnisvoll, hilfsbereit und geduldig — Eigen-
schaften, die vielen Eheménnern abgehen und die
auch ledigen und alleinstehenden Frauen wohltun.
Der Priester wird dadurch zum Ziel mehr oder
weniger bewuBter Sehnstichte. Ob ein Standeskleid
nicht gerade in diesem Falle die notwendige Di-
stanz schaffen konnte? Wiirde es nicht einerseits
den Priester vor Zudringlichkeiten schiitzen und
auf der anderen Seite der hilfesuchenden Frau den
Weg erleichtern, weil das priesterliche Gewand ihr
fir Verschwiegenheit, Verstindnis und Uneigen-
niitzigkeit biirgt? Ich glaube, diese Fragen ver-
neinen zu diirfen. Gerade die Frau hat ein sehr
feines Gespiir dafiir, ob der Priester jene Haltung
hat, die geboren ist aus dem stéindigen BewuBtsein
der eigenen priesterlichen Wiirde und Verantwor-
tung wie auch aus der Ehrfurcht gegeniiber jeder
Seele, und ob er diesen feinen, priesterlichen
Takt besitzt, der ihn jederzeit und iiberall die
gesunde Mitte halten lassen wird zwischen Be-
fangenheit und Verkrampfung einerseits und allzu
freiem Benehmen anderseits

Ringt der Priester tiglich um diese Haltung, dann
spielt es fiir die Frau keine Rolle, ob er ihr im
altehrwiirdigen Standeskleid, im Rollkragenpullo-
ver oder am Strand in der Badehose begegnet.
Dann wird die Frau, wenn sie ihrerseits fraulichen
Takt besitzt, dem Priester froh und ungezwungen,
aber mit der notigen Ehrfurcht begegnen.

Robert Roos,
Herrenschneider, Luzern:

Es scheint, die Zeit sei voriiber, da man die geist-
lichen Herren in eine Uniform hineinzwingen
!xonnte. Auch der Priester erlebt jeden Tag anders,
Je nach Arbeit und Stimmung, genau gleich wie
dgr Laie. Abwechslung in der Bekleidung gibt ihm
die Moglichkeit, sich in eine andere Gemiitslage
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zu bringen und sich den Arbeitsablauf zu erleich-
tern.

Nun folgt freilich sogleich die Frage: Ist der Prie-
ster damit noch erkennbar? Grundsétzlich sollte
man ihn als solchen erkennen, wenn nicht an der
Bekleidung an sich, so doch vielleicht an einem
Kreuz im Revers oder an der Krawatte. Der Prie-
ster muB heute ein iiberaus groBes Pensum er-
ledigen. Er muB mehr reisen als frither, muB Thea-
ter, Konzert, Kino besuchen, auch mehr Ferien
haben. Nur so kann er einerseits seiner Aufgabe
gemal auf der Hohe bleiben und anderseits — und
das ist ebenso wichtig — die notwendige Abwechs-
lung in den Lebensablauf bringen, ohne Gefahr
zu laufen, personlich und beruflich zu verengen,
vorzeitig den Schwung zu verlieren oder gar einen
unverzeihlichen Raubbau zu betreiben.

Fin1 die verschiedenartigen Gelegenheiten soll sich
der Geistliche so anziehen, wie es jeweils richtig
ist, und da sollte ihm eine weitgehend freie Ent-
scheidung iiberlassen sein, eine freie Entscheidung
freilich, die im richtigen Rahmen bleibt, das heifit
die nicht so weit geht, daB der Priester als »irgend-
einer« erscheint.

Es wire kaum richtig, wenn ausgerechnet nach
dem Konzil die Priestergestalt aus dem Gemeinde-
bild verschwiinde, jetzt, da selbst Nichtkatholiken
dem katholischen Geistlichen sympathischer ge-
geniiberstehen. Der Priester hat eben auch die
Funktion, vorhanden zu sein. und zwar sichtbar
vorhanden zu sein. Wenn er das aufgibt, dann
zieht er sich nun wirklich in die Sakristei zuriick.
Es gelten hier die gleichen Gesetze wie fiir die
Werbung: Was nicht sichtbar ist, existiert nicht
oder nur in kleinem Kreise. Einmal unerkennbar
und damit unsichtbar geworden, existiert er nur
noch fiir die vierzig Prozent, welche im Pfarrei-
leben mitmachen; fiir die anderen aber nicht ein-
mal mehr als Argernis. Jedenfalls ist die Bemer-
kung unrichtig, der Priester sei frither auch wie
die Laien gekleidet gewesen und die Leute in
seiner Pfarrei wiiiten schon, wer der Pfarrer sei.
Gemeinden, die frither vier- bis fiinfhundert Ein-
wohner hatten, zihlen heute das Zehnfache, und
da ist es sehr fraglich, ob man einen als Geist-
lichen erkennt, wenn er sich wie ein Laie kleidet.
Der Priester, gleich welcher Religion, wird immer
eine Sonderstellung einnehmen. Der Laie ist dem
Geweihten gegeniiber nicht abweisend, aber er
mochte ihn auf einer anderen Ebene sehen, auf
einer hoheren. Der Priester ist fithrend; es ist un-
denkbar, daB ein Fiihrender sich mit dem Ge-
fithrten nivellieren kann. Der Laie mochte den
Priester sofort erkennen und wissen, mit wem er
spricht. Nichts verdrgert ihn mehr, als wenn er mit
einem Priester zu tun hatte und das erst hinterher
entdeckt.

Man hért sagen, auf das Kleid komme es nicht an,
weit wichtiger sei das Wort. Es bleibt aber eine
Tauschung, zu glauben, im schlechten oder un-
richtigen Anzug dem Wort Nachdruck verleihen
zu konnen.

Gerade heute ist die Jugend ganz allgemein iiber



Bekleidungsfragen sehr gut im Bilde, selbst ein-
fache Erwachsene legen groBen Wert auf ihre Be-
kleidung, und erst recht Menschen, die in fithren-
den Positionen tétig sind.

Das Kriterium der typischen Priesterkleidung ist
der Stehkragen. Der Stehkragen ist aber keine
Angelegenheit des letzten Jahrhunderts, sondern
er geht sehr viel weiter zuriick und wird kaum je
verschwinden, ist er doch allein in der Lage, das
Gesicht — das Haupt! - intensiv zum Ausdruck
zu bringen. Die Soutane ist hier das schdnste und
vornehmste Kleidungsstiick fiir die sakrale Hand-
lung. Aber auch zur Betonung, daB man ein katho-
lischer Geistlicher ist, empfiehlt sich zu bestimmten
Anléssen der Stehkragen, weil er auf der ganzen
Welt zu einem typischen Merkmal geworden ist,
Da das Kleid nun einmal wesentlich dazu beitrigt,
den Wert und die Festlichkeit eines Anlasses zu be-
tonen, mochte ich einen besonderen AnlaB heraus-
greifen, ndmlich den Anfang eines Priesterlebens,
die Primiz. Das gldubige Volk hilt auch heute
noch eine Primiz fiir ein hohes und wichtiges Fest.
Es gibt sich alle Miihe, zu diesem AnlaB korrekt
gekleidet zu kommen, und verwendet Tausende
von Franken auf die Bekleidung. Wenn nun die
Hauptperson, der Primiziant, in Grau, der Farbe
des Alltagskleides, erscheint, statt in festlichem
Schwarz, ist dies allermindestens unkorrekt.
Zusammenfassend: Der Gldubige verehrt und
achtet seine Priester und ist im Rahmen seiner
Moglichkeiten im allgemeinen bereit, an deren
grofen Aufgaben mitzuhelfen. Er gonnt ihnen auch
— aus vielen Griinden — eine angemessene freie Be-
kleidung, wenn diese Freiheit die Grenzen des
guten Geschmacks nicht iiberschreitet.
AbschlieBend méchte ich Bekleidungsregeln auf-
fithren, die als guter Hinweis gelten diirften, wie
man zu bestimmten Anldssen richtig angezogen
ist. Regeln, die zudem fiir lange Zeit Giiltigkeit
haben, weil sie nicht modisch sind.

1. Der Anzug im Allrag. Fiir den Alltag ist Grau
richtig, mitMittelgrau als uBerstem Helligkeitston.
Jede modische Farbe oder modische Dessinierung
sollte abgelehnt werden.

Die Wahl von Dunkelgrau bis Mittelgrau stellt
eine freiheitliche Variation dar im Gegensatz bei-
spielsweise zur Bekleidung beim Offizierskorps der
Miliz, wo die Farbnuance fiir Bekleidung aufs ge-
naueste vorgeschrieben ist. Es scheint aber richtig,
dem geistlichen Herrn bei seiner heutigen an-
strengenden und vielseitigen Inanspruchnahme
diese Abwechslung zuzugestehen.

2. Hemd. Zum grauen Kleid sollte ein weiBes oder
graues Hemd mit schwarzer Krawatte getragen
werden. Vom Standpunkt der korrekten Beklei-
dung aus ist das schwarze Hemd zum dunklen An-
zug falsch. Ob aber das schwarze Hemd (nur im
Alltag) toleriert werden soll, wére zu iiberpriifen
im Hinblick auf jene Herren, die zu wenig Sorgfalt
auf die Bekleidung legen. Ein Herr kann besser
aussehen mit einem schwarzen Hemd als mit
einem weillen, das nicht mehr einwandfrei ist.

3. Pullover, Zivilkollar, Als weitere Variante zum
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Alltagskleid sollte das weiBe Hemd mit hoch.
geschlossenem (schwarzem oder grauem) Pullover
oder das weiBe Hemd mit Zivilkollar (Latz ohge
Stehkragen) getragen werden diirfen.

4. Krawatte. Wer das Hemd triigt (ohne hoch.
geschlossenen Pullover oder Zivilkollar) muB sich
auch der Krawatte bedienen, Die Krawatte ist iy
der ganzen Welt ein so stark eingebiirgertes Re-
quisit der Herrenbekleidung, daB jemand ohne
Krawatte nicht als fertig angezogen gilt.

5. Der Mantel. Fiir Mintel ist die Farbe Schwar
bis Mittelgrau richtig. Jedoch sollte von Dunkel-
blau und Braun - wie man es etwa zu sehen be-
kommt — abgesehen werden.

6. Der Festtag. An Festtagen, bei Teilnahme an
Primizfeiern, Priesterjubilden, Pfarr-Installationen
und gleichwertigen anderen Gelegenheiten sowie
bei Hochzeiten, Tauffeiern, Beerdigungen und zu
offiziellen Anlissen ist der schwarze Anzug rich-
tig.

Wenn die Teilnahme an solchen Anldssen mehr
personlichen Charakter hat, kann auch das weilke
Hemd mit schwarzer Krawatte getragen werden,
Es ist grundsitzlich falsch, in diesen Fillen in
Grau zu erscheinen, weil der Respekt vor dem je-
weiligen AnlaB oder der Person einen offizicllen
Anzug erfordert. Der Laie, der einigermaBen weib,
was sich gehort, hilt sich an diese Bekleidungs-
regel und wird niemals in einem farbigen Anzug
an einem solchen AnlaB teilnehmen, sondern sich
an Schwarz oder Dunkelgrau (Marengo) halten.
Da der geistliche Herr aber nur die Wahl zwischen
Grau und Schwarz hat, bedeutet fiir ihn einzig
Schwarz eine Steigerung, deshalb kann hier nur
Schwarz richtig sein.

7. Belleidung in der Kirche. Zu den Gottesdiensten
ist grundsitzlich die Soutane richtig oder die Doui-
lette mit Umlegkragen und weiflem Leinenkragen.
Zu liturgischen Handlungen wirken Hemd und
Krawatte eher profan.

Leo Bretelle,
Schriftsteller, Kéln:

Wer anno dazumal » Kaisers Rock« anzog, hatte
mehr Chancen bei den Méadchen. Wer dagegen
den schwarzen Rock anzog, war fiir die Madchen
tabu. Das war — jedenfalls im Hinblick auf das,
was in jener Zeit in Madchenhirnen vorging - eine
relativ einfache Kleiderordnung. Nun, noch immer
machen Kleider Leute, und auch der moderne
Staat weill, warum er seine Soldaten in Uniform
steckt und seine Richter in Roben. Berufskleidung
und Amtsgesinnung hdngen enger zusammen, als
es ein » Biirger in Uniform« wahrhaben darf. Und
selbst wenn sie beide, Soldat und Richter, sich
wie verkleidet vorkdmen, den Zivilanzug im Spind
oder den Alltagsanzug im Hinterkopf — sie htten
doch ohne Uniform und Robe ein anderes Be-
wuBtsein. Wer Uniform oder Robe trigt, schiitzt
sich nicht etwa nur gegen Wind und Wetter, noch
hat er einfach dem Friihjahrsangebot von C & A



nicht widerstehen konnen. Seine Kleidung ist ein
Privileg und der Ausdruck eines Amtes, mit dem
er »bekleidet« wurde. Er représentiert nicht sein
Ich, sondern eine Institution.

Tut das auch der Priester? Augenscheinlich ja.
Das Kirchenrecht wurde jedenfalls nicht miide,
dem Kleriker auch juristisch einzuschirfen, daf
er eine institutionell eingesetzte Amtsperson sei,
und deshalb blieb es an der Erhaltung der Kleider-
ordnung elementar interessiert. Wenn ich richtig
sehe, war es der Absolutismus, der dem katho-
lischen Priester eine Uniform aus dem Magazin
des Beamtenstandes verpafite. Allerdings fiihlt er
sich nach zwei Jahrhunderten Atheismus, einem
Jahrhundert Witzbldttern und einem halben Jahr-
hundert Wilhelm Busch in dieser seiner Tracht
nicht mehr so wohl, wie jemand glauben konnte,
der die schénen Worte liest, die einige deutsche
Dibzesan-Synoden fiir die schwarze Farbe gefun-
den haben. GewiB3 konnte der wohlmeinende Laie
nun sagen, das Wort »Schwarzer« sei nicht mehr
recht gesellschaftsfahig oder mindestens so schwer
wieder in Umlauf zu bringen wie das von den
»Roten«. Immerhin hat mancher brave Christ be-
halten, wie sehr der Volksmund von der Uniform
auf eine Kaste, einen Club, einen Klan schlieBt, in
dem die ungreifbare Aura eines nicht selten reak-
tiondren Katholizismus auf eine Farbe gebracht
werden kann. Fiir den Menschen, der an eine neue
Gesellschaftsordnung glaubte (und fiir sie stritt),
blieb Schwarz das Charaktermerkmal der mit dem
Biirgertum verbiindeten Kirche. Und jeder Kleri-
ker, der sich heute in der theologischen Begriin-
dung der Priesterkleidung nicht genug tun kann,
sollte wissen, wie sehr seine Uniform auch heut-
zutage von biirgerlichen Augen biirgerlich inter-
pretiert wird, ndmlich als Klassentracht, als ein
Merkmal gehobenen Standes. Fiir das, was man
die » Offentlichkeit« nennen kénnte, gilt Schwarz
iibrigens als Berufsfarbe fiir einen Méannerbund
sexueller Askese. Schwarze sind feine Leute aus
Zdlibatarskreisen. Nun, viele Kleriker tragen,
Diozesansynode hin und Didzesansynode her,
weder Schwarz noch dauernd Priesterkleidung.
Bei wechselnden Gelegenheiten verkleiden sie sich
klammheimlich als harmlose Zivilisten. Davon wird
noch zu reden sein.

Wie katholische Priester der Gegenwart ihre eigene
Berufskleidung (was ist das {iberhaupt, Priester-
kleidung: Zivil, liturgisches Gewand fiir alle Ge-
legenheiten, Standeskleidung, Amtstracht?) inter-
pretieren, das kann man z.B. an der Kolner
Didzesansynode des Jahres 1954 studieren. Unter
Punkt 52 des Abschnittes I »Personen- und Am-
terrecht« heiBt es: »In der geistlichen Kleidung
sehe der Priester ein Zeichen der Auserwihlung,
einen Ausdruck der berufsmiBigen Aussonderung
aus den Menschen, ein Bekenntnis des Gottes-
glaubens, eine Mahnung fiir den Triger sowohl
als auch fiir seine Umgebung und einen Schutz
seiner priesterlichen Unbescholtenheit. Sie darf
den Priester nicht dazu verleiten, sich von den
iibrigen Menschen abzuschlieBen oder einem fal-
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schen Standesdiinkel zu verfallen. Sie braucht aber
auch kein Hindernis fiir einen ungezwungenen
Umgang mit den Menschen zu sein. Die Kleidung
sei einfach und sauber.« Was mir, als ich diesen
Text (wohlgemerkt: ein Laie!) las, auffiel, das
war zundchst einmal die Reihenfolge der Argu-
mente. Wenn ich richtig sehe, soll seine Kleidung
den katholischen Priester zuerst auf sich selber
aufmerksam machen - das »Bekenntnis des Got-
tesglaubens« ist dem nachgeordnet. Und worauf
soll sie ihn ndherhin aufmerksam machen? Auf
seine » Auserwihlung«. SinngeméB heiBt das doch
wohl: Der Priester trigt die Kleidung des Aus-
erwihlten. Ehrlicherweise muBich sagen:Jemanden
mit Hilfe seiner Kleidung (die er ja dauernd tragen
soll) fortwdhrend auf seine Auserwihlung hin-
zuweisen, das halte ich psychologisch fiir geradezu
unmenschlich. Da muB er ja einen Knacks kriegen.
Ist es nicht gerade genug, wenn ihm das beim Voll-
zug der Liturgie zum BewuBtsein kommt? Die
dann folgenden Begriffe » berufsméiBige Aussonde-
rung aus den Menschen« mochte ich iibergehen;
ihre Verschwommenbheit zu untersuchen, brauchte
man mehr Raum als zugestanden. Wenn es nun
bei der Begriindung wenigstens etwas theologi-
scher zugegangen wire, wenn es nun etwa geheiBlen
hitte: In der Kleidung sehe der Priester ein Zei-
chen dafiir, unwiirdiger Diener eines Mysteriums
zu sein, ein Schatten, dieser Welt gestorben, doch
einer von Millionen, ein Merkmal dafiir, sich nicht
mehr selber zu gehdren, sondern fiir die Menschen
da zu sein ... Und »Schutz seiner priesterlichen
Unbescholtenheit«? Wahrscheinlich muf3 man es
den Klerikern selber iiberlassen, sich dariiber zu
duBern, ob sie (wenn sie etwas davon halten, vor
allen Dingen »bewahrt« zu werden) mit ihrer
Kleidung entsprechende Erfahrungen sammeln
konnten. Der Laie hat vielmehr ein Gefiihl der
Zweideutigkeit. Fiir meine Person glaube ich: Die
Priesterkleidung ruft bei manchen Médchen und
Frauen genau das Gefiihl hervor, vor dessen Aus-
druck sie ihren Triger schiitzt. Sie errichtet eine
Barriere, deren Niitzlichkeit sie selber erzeugt.

Was kann man aus solchen Ansichten fiir die Pra-
xis ableiten ?

Ich meine, die Ortsbischofe sollten dem oft zu
beobachtenden Unbehagen ihrer Kleriker an der
Priesterkleidung einmal in aller Ruhe auf den
Grund gehen. Sie sollten priifen, ob sich ein De-
kret wie das der pépstlichen Konzilskongregation
aus dem Jahre 1931 (4A4S 23 [1931] 336) auf die
Praxis noch anwenden 1dBt. Sie sollten, wofern
nicht lingst ins Auge gefaBt, dariiber Rats pflegen,
ob es nicht gut wire, gewisse Gewohnheiten wie
das Tragen des Oratorianerkollars auch kirchen-
rechtlich zu sanktionieren. Man konnte das Tra-
gen von langer Soutane oder Talar schon wegen
jhrer Nihe zur liturgischen Kleidung auf den
gottesdienstlichen Vollzug beschrinken. Unter
Punkt 72 der Kolner Didzesansynode (1. Ab-
schnitt) heiBt es: » Der Priester vergesse niemals,
daB er in der Offentlichkeit iiberall scharf be-
obachtet wird.« Hat bisher niemand nachgepriift,



ob diese geradezu peinliche Situation auf das Tra-
gen der Priesterkleidung zuriickzufiihren ist? Sie
zwingt doch einen ausgewachsenen Mann perma-
nent zu einem Betragen, das dem zwangsweise
guten Benehmen eines Kindes im Sonntagsanzug
dhnlich ist. Besonders hierzulande sollten Priester
aufhoren, ihr Auftreten in der Offentlichkeit
mehr oder weniger von ihrer Kleidung abhingig
zu machen. Entweder konnen sie als Priester er-
kennbar in die Milchbar nebenan gehen, bei
Tschibo fiir zwanzig Pfennnig einen Kaffee trinken
und (»um die geistigen Strémungen der Gegen-
wart« kennenzulernen und um sich zu entspannen:
Punkt 71 der Synode) ins » Tosende Himmelbett«
des Kinos am Ring eilen — oder sie miissen auf all
diese (vielleicht zweifelhaften) Geniisse und Pflich-
ten verzichten. Schrecklich finde ich, daB sie sich,
um »kein Argernis zu erregen, als Zivilisten ver-
kleiden. Ubrigens, sich heutzutage mit dem ver-
trautmachen, was man » Strémungen« zu nennen
beliebt, und nicht Argernis geben oder nehmen,
das ist eine glatte Fiktion. Ihr U:sprung ist nicht
die Sorge um die Religion, sondern die um die
biirgerliche Fassade. Und so meine ich — auBer-
halb des Gottesdienstes sollte es jedem Priester
freigestellt werden, ob er normale Anziige und
Mintel von der Stange tragen will oder nicht.

Andreas Cavelti,
Pfarrer, Basel:

Gelegentlich wird man von Pfarreiangehdrigen
oder auch von AuBenstehenden gefragt: »Ist es
den Priestern jetzt erlaubt, sich » zivil¢ zu kleiden 7«
Diese Frage bringt zum Ausdruck, wie sehr viele
Menschen glauben, beim katholischen Geistlichen
sei alles » reglementiert«, inklusive die Art sich zu
kleiden. Allerdings legt die Tatsache, daB Geist-
liche heute oft wirklich » formlos« daherkommen,
es unseren kirchlichen Instanzen nahe, sich um
die Form der Priesterkleidung zu kiimmern.

Es stellt sich die Frage, ob die Priesterkleidung
»reglementiert« sein muBl. Hier mochte ich mit
einem sehr deutlichen »Nein« antworten. Der
Priester — auch der junge Vikar! — darf wohl als
gebildeter, reifer Mann angesehen werden, der
selber weiB, wie er daherkommt. Oder habe ich
mit diesem Satz uns Geistliche doch zu hoch ein-
geschiitzt? Ich hoffe nicht! Wenn heute oft geist-
liche Herren unfein gekleidet daherkommen, wenn
da und dort ein Priester nicht weiB, welches Tenii
fiir diesen oder jenen AnlaB schicklich ist, so hat
das verschiedene Griinde: Einmal ist es bei vielen
meist jiingeren Herren ein » Ausschlagen« gegen
die »Bevormundung«, die sie in einem »vor-
geschriebenen« Kleid sehen. Das ist begreiflich.
Man hat zu lange mit Vorschriften, wenn nicht
gar mit Verboten gearbeitet. Ein wesentlicher
Grund aber scheint mir in der Priestererziechung
zu liegen. Die Geistlichen kommen aus ganz ver-
schiedenem Milieu. Die meisten sind durch die
»uniformierte« Welt einer Internatsschule gegan-
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gen. Im Seminar kam man wenig mit dem -
sellschaftlichen Leben in Kontakt (die Soutane
war Einheitskleid). Die Priestererzicher haben bis.
her kaum iiber die »Kleiderfrage« gesprochen,
(Weil es ja offiziell » tabu« war, am Kollar, friiher
sogar am Gehrock zu riihren!) Ich bin der Mej.
nung, man sollte keine Vorschriften iiber Priester.
kleider mehr aufstellen, liturgische Funktionen
natiirlich ausgenommen. Im offenen mitbriider-
lichen Gespriach konnten wir uns vielleicht klar
werden, welches Tenii fiir welche Anlisse passend
sei. Geistliche aller Altersstufen sollten aufeinander
héren, aber auch tolerant sein. Aus dem Stehkra-
gen oder der Krawatte keine Kapitalfrage, etwa
die um den Priesterberuf oder die »Zeitaufge-
schlossenheit« machen!

Das wesentliche Kriterium fiir unsere Kleidung
miifite doch wohl ein seelsorgliches bleiben. Wir
sollten uns so kleiden, daB wir bei unseren Gliu-
bigen nicht AnstoB erregen, nicht Argernis geben
oder gar sie beleidigen. Der Laie hat ein feines
Gespiir dafiir, welche Kleidung er trigt. Fiir feier-
liche Anlédsse trigt er sein Festtagskleid. (Er geht
von der Arbeit eigens heim, sich richtig zu klei-
den.) Ich habe es schon erlebt, daB Familien-
angehdrige sich beklagten, weil Priester bei einem
AnlaB, zu dem sie eingeladen waren, nach ihrem
Empfinden nicht korrekt gekleidet erschienen. Na-
tiirlich ist eine solche Einstellung nicht absolut,
aber fiir viele ist das schwarze Kleid mit Kollar
noch »das Priesterkleid«. Wir wollen auf dieses
Empfinden Riicksicht nehmen, auch wenn es uns
ein Opfer kostet. Bei seelsorglichen Verrichtungen
soll der Geistliche eindeutig als solcher erkennbar
sein. Ich denke da vor allem an Krankenbesuche.
Der Kranke, vielleicht gerade der sehr schwache
Kranke, erkennt uns meist doch am deutlichsten
am Kollar. Er freut sich, daB der Priester zu ihm
kommt. Bei Spitalbesuchen schafft uns der Prie-
sterkragen zudem noch sofortigen und leichten
Eingang zu unseren Patienten, Wieweit bei Haus-
besuchen der Priester auf den ersten Blick »er-
kennbar« sein muB, ist sicher unterschiedlich zu
beurteilen. Es mag Orte geben, wo der zivil ge-
kleidete Geistliche leichter Eingang findet. Ich
selber bin allerdings auch im Stadt- und Industrie-
milieu immer gut gefahren mit dem »eindeutig er-
kennbaren Priesterkleid«. Fiir die Schule und die
Vereinstétigkeit hat sich bei uns wohl Hemd mit
Krawatte eingebiirgert.

Zu den verschiedenen Teniis, wie sie heute ge-
tragen oder angepriesen werden, mdchte ich fol-
gendes bemerken : Im Empfinden der meisten Gliu-
bigen ist das Kollar das » Normale« fiir den Prie-
ster. Oratorianerkragen ist keine »Minnerklei-
dung«, ich lehne sie daher ab. »Pulléverchen«
aller Art finde ich, gelinde gesagt, leicht geschmack-
los. Auch das schwarze Hemd ist nicht befriedi-
gend. Das Tenii, das wohl am ehesten befriedigt,
ist dunkle Kleidung, weiBes Hemd, diskrete Kra-
watte (schwarze Krawatte wirkt diister). Im iibri-
gen mochte ich hoffen, daB kirchliche Instanzen
sich nicht auf irgendwelche Weisungen versteifen.




Tempora mutantur ... vor allem die Kleidersitten!
Wir Priester leben ja nicht auBerhalb der Zeit.
Unsere Kleidung soll wiirdig, ménnlich und zeit-
geméB wirken.

Dr. Gregor Siefer,
Universitditsassistent, Hamburg:

DaB nun auch die Priesterkleidung — und nicht nur
die z. T. altertiimlichen Ordenstrachten — zum
Diskussionsgegenstand geworden ist und damit
auch innerhalb der Kirche als »fragwiirdig« er-
scheint, mag dem besorgten Gldubigen ein Zeichen
dafiir sein, daB der konziliare Anstol zum aggior-
namento sozusagen vor nichts mehr haltmacht.
Der mehr reflektierende Theologe wird dies Thema
angesichts anderer Konzilsfragen mehr als ein
Randproblem ansehen und aus seiner Kenntnis
der Kirchengeschichte wissen, daB die spezielle
Priesterkleidung, die es ja tiberhaupt erst seit dem
Mittelalter gibt, immer schon mancherlei Wandel
unterworfen war und schon deshalb nicht den
Giitern zuzurechnen ist, deren Unwandelbarkeit
Stabilitdt und Dauer der Kirche garantieren. —
Anderseits sollte man nicht vergessen, dall wir
auch heute noch in einer — wenn auch ihrem Ende
zugehenden — Phase der Kirchengeschichte stehen,
in der der Priester als der eigentliche Représentant
der Kirche gesehen wird (von auBlen wohl noch
mehr als von innen). Damit aber wird die duBere
Erkennbarkeit des Priesters zu einer Frage der
Sichtbarkeit, der Représentation, der Vergegen-
. wirtigung der Kirche iiberhaupt. So wenig das
Verstindnis der Kirche als » Priesterkirche« auch
. der modernen Theologie entsprechen mag, so sehr
mub man es doch als noch vorhanden in Rechnung
stellen, wenn man iiberlegt, ob — und wenn: in wel-
cher Weise — die Kleidung des Priesters gedndert
werden sollte oder ob man ganz auf eine spezielle,
die Erkennbarkeit des Priesters garantierende Klei-
dung verzichten kénne.

So verstanden, wird das Problem aus einer Frage
der so oder so zu regelnden Kleiderordnung zu
zu einem Teilelement jener immer dringender
werdenden Frage, wie die Kirche als Kirche in der
Welt prasent bleiben koénne. DaB duBerliche An-
passungen noch wenig besagen, ja im Entscheiden-
den gerade dann miBlingen konnen, wenn die
politisch-sozial-technischen ~ Integrationen  be-
sonders gut geraten, sehen wir an manchen Bei-
spielen des Kirchenbaues, wenn sich die alten,
groBen Kathedralen zu Denkmilern und National-
heiligtiimern wandeln und die modernen Sakral-
bauten immer mehr zu Attraktionen fiir die Ar-
chitekturbeflissenen werden. Entsprechendes gilt ja
auch, wenn Pfarrer oder Bischof — zuweilen ohne
¢s recht zu merken — als bloBe Dekorationsstiicke
bei irgendwelchen Feierlichkeiten dienen, oder
wenn - anderseits — Fotos vom Kardinal in Flieger-
dlreB oder Bergmannsmontur durch weltliche wie
kirchliche Tllustrierte kolportiert werden. Das eine
wie das andere kann durchaus seinen guten Sinn
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haben, und gerade an solchen Beispielen wird die
instrumentale Funktion der speziellen priester-
lichen Kleidung deutlich, sei es daB3 der Festver-
anstalter sich mit dem Bischof in der Galerie der
Ehrengiste des Segens der Kirche versichert und
»die Kirche« ihren Glaubigen das offizielle Dabei-
sein dokumentiert, sei es daB gerade der Verzicht
auf die priesterliche Amtstracht und ihr — meist
nur ganz kurzfristiger — Ersatz durch die jeweilige
Berufskleidung (des Fliegers, des Bergmanns oder
wessen sonst) die Anpassungsfihigkeit, ja die
Modernitdt der Kirche schlechthin zu beweisen
sucht.

Sofern und soweit dies alles auf Offentlichkeits-
wirkung hin ausgerichtet ist — eines der neueren
Beispiele waren die » Nonnen als Skihaserln mit
Anorak und Lastexhose« — wird das Sensationelle
— vielleicht auch nur das Seltene und Seltsame
daran — iiberaus deutlich. Man darf sicher froh
sein, dal} hier die Starrheit mancher nur noch der
Tradition zuliebe eingehaltener Regeln einmal
durchbrochen wurde, aber ein wirklicher Gewinn,
eine wirkliche Losung der ganzen Frage scheint
mir erst dann gelungen, wenn diese sachgerechten
und sinngeméfBen Variationen in der Kleidung als
etwas Selbstverstdndliches, eben nicht mehr Sen-
sationelles und Photographierenswertes hingenom-
men werden.

Ganz formal hat die » Kleiderfrage« — wenn wir die
Ordenstrachten und die liturgische Gewandung
hier einmal ganz ausklammern — einen Innen- und
einen AuBenaspekt. Je nachdem unterscheidet
dann die Kleidung den Priester vom Laien in der
Kirche, oder sie hebt den Priester als einen Mann
der Kirche gegeniiber allen anderen — die ja u. U.
derselben Kirche angehdren — besonders heraus.
Vor diesem Hintergrund stellt sich das Problem
dann als die Frage, ob man auf die spezielle Tracht
ganz verzichten solle oder ob man sie nur zu
#ndern — »anzupassen« brauche, was vom kano-
nischen Recht iibrigens geradezu empfohlen wird,
da es — sehr elastisch — nur vorschreibt, dafl die
geistliche Kleidung praktisch und zeitgemdf sein
solle. Damit behilt der Ortsbischof sehr viel Spiel-
raum in der Interpretation und Handhabung dieser
Vorschriften, gewinnt allerdings auch ein etwas
fragwiirdiges Disziplinarinstrument gegen Priester,
die oft aus ganz anderen Griinden verwarnt wer-
den sollten. Wer als entschiedener Verfechter man-
cher Positionen der modernen Theologie gilt oder
allzu starke Sympathien fiir Autoren wie Dirks
oder Heer erkennen 14Bt, muB u. U. einer Riige
gewiirtig sein, weil er — unvorsichtig genug — statt
der Talarweste und des romischen Kragens ein
weiBes Oberhemd mit schwarzer Krawatte tragt.
Das Argument, die einheitliche schwarze Priester-
tracht solle den Versuchungen der Eitelkeit vor-
beugen — einst vielleicht das entscheidende Argu-
ment bei der Einfithrung des Schwarz (fiir den
niederen Klerus) im farbenfrohen 16. Jahrhun-
dert — verschldgt nur wenig, da es auch innerhalb
der Vorschriften durchaus Maglichkeiten gibt,
Kollar und schwarzes Tuch in iiberaus eleganter



Weise zu tragen — von der »Schénheit« mancher
»eigener« MeBgewinder ganz zu schweigen. Die
Mahnung, der Standespflicht durch Tragen des
vorgeschriebenen Priesterkleides nachzukommen,
trifft heute ja iiberwiegend jene, die wissen und
erfahren haben, daB die im rémischen Kleid mani-
festierte Sichtbarkeit der Kirche von vielen AuBen-
stehenden mehr als eine penetrante Aufdringlich-
keit denn als ein Zeugnis empfunden wird, so daB
also das Priesterkleid selbst schon die Moglichkeit
des Kontakts, des Dialogs und damit auch der
Verkiindigung verschlieBt. In einer Welt, die die
Religion ja nicht verfolgt, sondern im Religidsen
jeder Beliebigkeit Raum gibt, ist das traditionelle
Kleid des Priesters allein keineswegs ein Zeugnis,
sondern zunéchst nur das Zeichen fiir eine private
Marotte, die dem, der sich in seinem Verhalten als
glaubwiirdig und iiberzeugend erweist, durchaus
nachgesehen wird, ja die dann fast belanglos
bleibt.

Ein weiteres, mehr kircheninternes Problem ist
die Differenzierung der Priesterkleidung, die die
verschiedenen Ebenen der Hierarchie farblich ord-
net. Sicher soll es prinzipiell Méglichkeiten geben,
einen Bischof von einem Vikar zu unterscheiden,
aber es wiirde der Briiderlichkeit unter den Prie-
stern selbst und damit ihrer Glaubwiirdigkeit
schlechthin wohl dienlich sein, wenn diese Még-
lichkeiten der hierarchischen Differenzierungen
etwas weniger extensiv ausgeschopft wiirden. Denn
bei aller Vorliebe fiir eine bildliche Ausschmiik-
kung des Modells von der ecclesia militans: Ein
Bischof ist keineswegs ein General und ein Vikar
kein Leutnant (um das so wichtige Amt des Ober-
gefreiten fiir den Laien zu reservieren).

Was also sollte man dndern, was so lassen wie es
ist? Wichtiger als eine Anderung der kirchen-
rechtlichen Vorschriften, die als Rahmenordnung
ja ohnehin eine differenzierte Auslegung zulassen,
wie die regionalen Verschiedenheiten im Erschei-
nungsbild des Priesters ja heute schon zeigen,
wire das Recht des einzelnen Priesters auf eine
groBere Freiheit in einer sinnvollen und situations-
geméBen Auslegung dieser Grundordnung, so daB
der einzelne mehr als bisher und unabhingiger von
der Person des Bischofs die Verantwortung fiir
die Form seines Auftretens in den verschiedenen
Situationen iibernehmen miiBte. Dann wiirden die
Abweichungen ins an sich unauffillig » Zivile« den
Beigeschmack des Sensationellen oder doch nur
Verkrampft-Modernen allmdhlich verlieren, zu
dem die publizistische Herausstellung solcher (bis-
her noch) Sonderfille einem situationsbedingten
Verzicht auf die spezielle Priestertracht immer
wieder verhelfen. Wenn das hiufiger und damit
selbstverstidndlicher wiirde, brauchte das keinem
Frommen mehr ein AnlaB zum Irrewerden am
»althergebrachten« Glauben zu sein, und kein
boshafter Gegner konnte das ernsthaft noch als
einen besonders raffinierten Trick zur Tarnung
hinstellen. Stattdessen wiirde die »leichte Locke-
rung des romischen Kragens« etwas zur Korrektur
jener innerhalb wie auBerhalb der Kirche fest-
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gesetzten Vorstellung beitragen, daB sich Kirche
nur in einer priesterlichen Tracht sichtbar ver.
gegenwiirtigen konne. Es wiirde schlieBlich dazy
fithren, statt des Gewandes mehr den Menschen
zu sehen, der es trigt — sei es eine Soutane oder
ein Anzug von der Stange.

Frau Marianne Dirks,
Koin:

Ottilie MoBhammer schreibt in ihrem Buch iiber
»Priester und Frau«, daB die schwarz gekleidete
Erscheinung eines Priesters auf der StraBe bei vie-
len Frauen beunruhigende Assoziationen hervor-
rufe: » Man geht ihm aus dem Weg wie dem Lei-
chenwagen.« Auf Befragen sagen allerdings dic
meisten Frauen, daB sie das »Ehrenkleid« des
Priesters nicht missen m&gen und unbedingt wiin-
schen, dal} er weiterhin als solcher erkennbar sei,
Ein intellektueller Katholik bekannte kiirzlich, dab
er sich bei jeder Begegnung mit einem fremden
Priester auf einer spontanen Wallung von Dank-
barkeit und Sympathie ertappe. Anderseits erzihlte
ein deutscher Priester, der seine Ferien im Kreise
von Verwandten in Zivilkleidung inkognito in
einer kleinen italienischen Pension verbrachte, er
hitte nie geglaubt, wieviel unbefangener die Men-
schen ihm da begegneten, als er es sonst gewohnt
sei; er habe wihrend dieser Zeit neue und wich-
tige seelsorgliche Erfahrungen gesammelt.

Das Problem ist offensichtlich komplex. Begriindet
die soziale Funktion, die der Priester hat, eine Art
von Uniform fiir seinen Stand ? Niemand wird auf
die Idee kommen, die Priesterkleidung mit der
Uniform des Polizisten oder Feuerwehrmannes zu
vergleichen; aber gibt es nicht auch heute noch
Situationen, die ein Erkennungszeichen fiir den
Priester wiinschenswert erscheinen lassen? Viel-
leicht sollte man sich fiir diskrete Losungen einer
Erkennungsmoglichkeit offenhalten ?

Im ganzen erscheint es jedoch nicht mehr be-
griindet, daB der Priesterstand auch auBerhalb des
Kirchenraumes durch eine besondere Kleidung
ausgesondert und hervorgehoben wird: In der
biirgerlichen Klassengesellschaft wurde seine Au-
toritéit durch solche Distanzierung unterbaut; aber
das entspricht nicht mehr dem nachkonziliaren
Kirchenverstindnis; es sieht — auch in den Kon-
stitutionen iiber die Kirche sowie in dem Dekret
iiber Leben und Dienst des Priesters — diesen viel
mehr als den Bruder der Menschen von heute, d;r
als einer aus ihnen und im Dienst an ihnen sei
Amt ausiibt. Was die Arbeiterpriester und die
Kleinen Briider des Charles de Foucauld im Ex-
trem einer Sonderberufung leben, gilt in vielr
Hinsicht auch fiir die Beziechung des heutigen Pri¢-
sters zu den Menschenbriidern: Er soll ihr Leben
teilen, den Juden Jude, den Heiden Heide werden.
Auch Christus — dessen Stellvertreter er ja ist u_nd
um dessen Nachfolge er sich miiht — und seine
Apostel haben sich nicht durch besondere Klei-
dung von ihrer Umwelt abgesondert. Der Welt-




priester ist kein Ordensmann; er lebt in der Welt
und hat sie anzunehmen; er muB sich mit ihr und
mit der Gesellschaft von heute auseinandersetzen :
Es ist nicht einzusehen, warum er nicht als deren
»normales« Glied in normaler Kleidung auftreten
sollte; ja, es wird hochste Zeit, daB er sich mehr
als bisher in die Gesellschaft integriert.

Man sollte allein danach fragen, welche Alltags-
kleidung die besseren Voraussetzungen fiir einen
moglichst wirksamen priesterlichen Dienst schafft;
im allgemeinen werden sie heute wohl mehr in der
Anpassung als in der Aussonderung liegen. (Das
wird freilich auch nach Gegenden und nach dem
gesamten Lebensstil verschieden sein.) Der Prie-
ster wird fiir die kommende Generation nur glaub-
wiirdig sein, wenn er erst einmal ein natiirlicher
und innerlich freier Mensch ist. Das héngt zwar
nicht an der Kleidung, aber sie kann dafiir Hin-
dernis oder Hilfe sein. Die Krise im Priesternach-
wuchs ist nur durch Losungen nach vorn zu iiber-
winden, so sehr die Statistik im Moment dagegen
zu sprechen scheint. Der Weltpriester von heute
und von morgen hat es nicht leicht: Er ist in vieler
Hinsicht der Hauptlasttriger des Konzils und muf3
sich in seine gewandelte Rolle, an die vollig neue
Anspriiche gestellt werden, erst allmé&hlich hinein-
finden. Sollte man da die Teilfrage der Kleidung
nicht sehr niichtern angehen, sie schlicht nach der
ZweckmaBigkeit fiir die verschiedenen Situationen
seines Lebens zu beantworten suchen? Sie gar
nicht so grundsétzlich und wichtig nehmen ? Wenn
sogar in Italien der Priester jetzt vom Zwang zur
Soutane befreit wurde, so kann man hoffen, daB
auch die amtliche Kirche stufenweise darauf ver-
zichten wird, die Frage autoritativ zu 16sen.

. Die Berufskleidung des Priesters wire dann ein
Kapitel fiir sich. Der Laie kann sich da eigentlich
nur zur Grundfrage nach dem Sinn der gottes-
dienstlichen Gewénder duBern. Mir erscheint bei
der Ausiibung der gottesdienstlichen Funktionen
eine gewisse Stilisierung auch heute noch sinnvoll.
Die MeBfeier im sportlichen StraBenanzug wider-
spricht schon dem natiirlichen Stilgefiihl. Zu jedem
festlichen Mahl ziehen wir uns um; zu Handlungen
von besonderer Bedeutung fiir die menschliche
Gemeinschaft hat der Amtstriiger sein besonderes
Gewand (der Richter, der Standesbeamte). Vieler-
orts mogen wir Vereinfachungen der liturgischen
Gewander wiinschen; aber das Aufgeben der
Symbolik mit einem gewissen Reichtum der Far-
ben und Formen wiirde ich als Verarmung betrach-
ten: Erinnern sie uns doch daran, daB jede Eucha-
ristiefeier ein Stiick Vorwegnahme des Uber-
schwangs beim himmlischen Hochzeitsmahle ist.

Michel de Kergariou C. R.,
St. Maurice, Paris:

Bevor man sich zu diesem Thema duBert, kann
man nur sein Bedauern dariiber aussprechen, daf3
eine so nebenséchliche Frage die Geister so sehr
beschiftigt. Wie wir indes im Folgenden aufzeigen
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wollen, hat dieses Problem offenbar auch einen
tieferen Aspekt. Geben wir jedoch den Gldubigen
nicht einen zu oberflichlichen oder gar falschen
Eindruck vom Konzil und seinen Auswirkungen!
Der Wandel als solcher ist noch kein Fortschritt;
die Affekte, die sich oft mit ihm verbinden, wirken
sich im Gegenteil nicht selten schlimm aus. Es ist
nun eben einmal so, daB gerade die augenfilligsten
und somit vordergriindigsten Fragen die Gemiiter
am meisten erhitzen. Sursum corda!

Haiufig entstehen langwierige Auseinandersetzun-
gen infolge unklarer Problemstellung. Konnte
das nicht auch hier der Fall sein ? Bis in die jiingste
Zeit hinein war in Frankreich das Tragen der
Soutane vorgeschrieben. Einzig durchreisenden
ausldndischen Priestern war es gestattet, den
Clergyman-Anzug zu tragen, und nur, wenn sie
sich nicht lingere Zeit in Frankreich aufhielten.
Deshalb pflegten die Gldubigen das Tragen dieses
Anzugs mit »einer anderen Religion« gleichzu-
setzen, und nur der Gebildete wuBte: Gemeint
waren die Anglikaner. Man z6gerte schon deswe-
gen, die Soutane, das einzige absolut rdmische
Kleid, aufzugeben, weil man dann vor der schwie-
rigen Frage stand, woran man den katholischen
Geistlichen erkennen kdnne.

Nach dem Entscheid des Kardinal-Erzbischofs
von Paris und sodann des gesamten franzosischen
Episkopats, wodurch das Tragen des Clergyman-
Anzuges gestattet wurde, tauchte diese Priester-
kleidung in Frankreich hdufiger auf. Von einzel-
nen sarkastischen Bemerkungen und einigen weni-
gen AuBerungen des Bedauerns iiber das Ver-
schwinden der Soutane abgesehen, warf dieser
Wechsel an sich nicht viele Probleme auf. Mehr
geben die Folgen und die »Auswiichse« AnlaB
zur Stellungnahme. Der Ubergang von der Soutane
zum Clergyman fiihrte in weiten und vor allem in
aktiven Kreisen des Klerus sehr rasch zu einem
schwer bestimmbaren und weder ausgesprochen
priesterlichen noch rein zivilen Gewand. An die
Stelle des Anzugs mit dem rémischen Kragen trat
ein mehr oder weniger dicker schwarzer oder
dunkler Pullover mit Rollkragen. Mochten die
Hosen anfinglich eine ordentliche Biigelfalte auf-
gewiesen haben, so waren sie infolge der Seelsor-
getitigkeit und der drmlichen Verhiltnisse bald
in einem elenden Zustand. Man sagt, wenn man
bei der Zusammenkunft einer Apostolatsgruppe
oder auf der StraBe einem ganz unméglich geklei-
deten Menschen begegne, dann sei dies sicher der
Priises oder sonst ein Priester.

Verallgemeinern wir jedoch nicht! Der grofite Teil
des Klerus bleibt dem Clergyman treu. Bei der
Armut des Klerus ist dieser jedoch oft nicht sehr
gepflegt, und es tritt dabei ein groBer Unterschied
zwischen wohlhabenderen und armen Geistlichen
zutage. Vor allem besteht ein augenfilliger Unter-
schied zwischen den Priestern der freien, nun vom
Staat subventionierten Schulen und den nicht so
gut gestellten Pfarrgeistlichen. Die Soutane, so
versichert man, gewihrleistete eine groBere Ein-
heitlichkeit.



Um den Unmut zu verstehen, den viele iiber diesen
Umstand empfinden, muBB man der Wurzel des
Problems nachgehen: dem Bild, das man sich vom
Priester macht. Die Franzdsische Schule der Spiri-
tualitdt (Olier, Bérulle) und auch der Jansenismus
haben unserem Land stark ihren Stempel aufge-
driickt. Infolgedessen hat man vom Priester ein
sehr erhabenes, ein iiberirdisches Bild. Der Priester
ist ein Mensch fiir sich, ein geweihter Mensch, ein
zweiter Christus, aber nicht der einfache Arbeiter
der ersten dreiBig Jahre, sondern mehr Christus
der Gottmensch und vor allem Christus als Gott.
Der Priester ist der, der durch seine Weihe auBer-
ordentliche Vollmachten erhalten hat: Seine Hin-
de, welche die Eucharistie beriihren, diirfen nicht
mehr oder nur noch méglichst wenig mit dem
Stoff dieser Erde in Beriihrung kommen. Er muB
deshalb stets moglichst » wiirdig«, sauber und ge-
pflegt daherkommen. Zudem darf eine solche
Standesperson gewisse Dinge der konkreten All-
tagswelt, die »seiner nicht wiirdig« wiren, nicht
sehen und horen. Er muB darum innerhalb der
Gesellschaft erkennbar sein. Man wird ihm dann
alle gebiihrende Achtung erweisen, auch wenn man
dabei sich selber vielleicht nicht ganz treu bleibt.

Wenn man den Priester so sieht, muB} dieser
natiirlich ohne weiteres als solcher erkennbar und
wiirdig gekleidet sein. Erfiillt der Clergyman diese
Bedingungen, so hat man nichts dagegen. Man —
und an erster Stelle die Hierarchie — st6Bt sich
jedoch an dem, was man als schwere MiBbriuche
und als mangelnden Sinn fiir das, was der Priester
ist, bezeichnet. Doch ist es nicht zufillig zu dieser
Lage gekommen. Der Priester wird nicht mehr als
Geweihter, als iiberirdisches Wesen, als » Priester
in Ewigkeit« gesehen, sondern als Mensch, der
allen alles geworden und ganz fiir die anderen da
ist. Er ist Mensch wie die anderen, doch sein Auf-
trag ist groBer. Er denkt nicht mehr so sehr an
seine erhabene Gewalt, sondern ist sich seiner
Sendung bewuBt — so sehr, daB er davon fast
erdriickt wird. Was ihm gehért, ist fiir die anderen
da: Er ist nicht Priester, um wie ein kostbares
Schmuckstiick in einer Vitrine zu prangen, son-
dern um Sauerteig in der Masse zu sein. Darum
muB es zwischen ihm und der Masse zu einer Art
Osmose kommen, die Botschaft muB von ihm auf
andere iibergehen kénnen und darf durch nichts
Nebenséchliches behindert werden. Wenn er die
Soutane als Wand zwischen sich und den Menschen
empfand, so wird er sie nicht auszichen um eines
Clergymans willen, der sich ebenfalls als Wand
erweisen kann, sondern man geht dann eben
direkt zum zivilen Anzug iiber.

Was ist davon zu halten ? Wir meinen, das Problem
stecke in der Frage: MuB der Priester in der Ge-
sellschaft sich vom Laien unterscheiden ? Auf diese
Frage werden sicherlich Laien und Priester groB-
mehrheitlich mit ja antworten. Schon kraft seiner
bloBen Gegenwart wirkt der Priester als Zeuge fiir
die wahren Werte, fiir die geistlichen Werte. Nun
gehort es sich aber, daB eine Gesellschaft die Ver-
treter ihrer Werte kennzeichnet, ob das nun der
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Offizier, der Richter, der Arzt usw. sei — bis Zum
Stammeszauberer, der eine besondere Tatowie.
rung trdgt. Wozu eigentlich sollten die Menschen,
die sich den einzig wahren Werten hingeben, in
der Masse aufgehen ? Schon das bloBe Ansichtig-
werden eines Priesters ist ein Anruf, eine Frage,
Will man dieses Zeichen auf die Funktion redy.
zieren ? Doch wo beginnt und wo endet die Funk-
tion des Priesters ?

Die Auffassungen gehen in der Art der Kenntlich-
machung auseinander, denn auch der Rollkragen-
pullover will nicht unkenntlich machen, sondern
Schlichtheit ausdriicken. Man weiB im Grunde
genau, dall der Betreffende ein Priester ist, aber er
mdchte sich moglichst wie jedermann kleiden,
wenigstens so wie seine Welt, seine Pfarrei, sein
Seelsorgsmilieu. Werden diese beiden Gesichts-
punkte, die wir nicht fiir unvereinbar halten, auf
einen gemeinsamen Nenner gebracht, konnte dann
das Gewand des Priesters nicht das Zivilkleid mit
einem besonderen Abzeichen sein ?

Aber die verschiedenen Klassen des Klerus? Wie
gesagt, schon der Clergyman betont diese, und
schlieBlich suchen die Gliubigen selbst hinter der
Soutane Priester, die sie verstehen, die »zu ihrer
Welt« gehoren. Die Spezialisierung der Seelsorge
schafft immer tiefere Unterschiede im Klerus.
Unsere Aufgabe ist es, daraus Gewinn zu ziehen.
Die Kleiderfrage trifft sich somit mit der tieferen
Frage nach dem Sinn und Sein des Priesters.
Nehmen wir sie ernst genug! Wenn auch die » Aus-
wiichse« zu verurteilen sind, so ist doch der Scha-
den vielleicht noch gréBer, wenn man aus rein
sentimentalen Motiven hartndckig an einer be-
stimmten Form festhélt.

(Aus dem Franzdsischen iibersetzt von Dr. August
Berz)

Michael M. Winter,
Priester der Dibzese Arundel und Brighton, England:

Das klerikale Gewand in England ist von den
Ereignissen der Reformation bedingt. Als die
Regierung die Kirche von England schuf, wurde
der Katholizismus nicht vollig ausgeléscht, son-
dern er lebte weiter als eine kleine, verfolgte Min-
derheit, aus der viele Mirtyrer hervorgingen.
Wihrend dieser Zeit wurden die englischen Prie-
ster in Frankreich, Italien und anderen europi-
schen Lindern ausgebildet. Nach AbschluB} ihrer
Studien betraten sie England verkleidet und unter
falschen Namen. Im Verlauf des siebzehnten und
achtzehnten Jahrhunderts klang die Verfolgung
ab, aber die Kirche genoB keine legale Freiheit.
Der Klerus trug wihrend dieser Zeit einfach die
biirgerliche Kleidung. 1829 wurde dem Katholi-
zismus in England Religionsfreiheit gewéhrt. Von
da an trug der Klerus schwarze Kleidung und den
romischen Kragen. Spiter wurde diese Gewan-
dung auch vom anglikanischen Klerus iibernom-
men, der nun ebenfalls das Kollar und fiir gewdhn-
lich einen dunkelgrauen Anzug trug. In England




pennt man den anglikanischen Geistlichen » Cler-
gyman«, und dieser Begriff »le Clergyman« be-
seichnet im franzosischen Sprachraum paradoxer-
weise die Kleidung.

Diese Kleidungsordnung erhielt sich in England
bis zum heutigen Tag. Der Priester trigt den
Anzug, den die Laien in verschiedenen Farben
tragen, schwarz und mit dem unterscheidenden
Kragen. Man war dabei stets bestrebt, die Unter-
schiede zwischen dem biirgerlichen und dem prie-
sterlichen Gewand mdoglichst zu reduzieren. Man
verlangt zum Beispiel nicht, Gehrocke zu tragen,
wie sie im letzten Jahrhundert Mode waren. Das
Gesagte gilt auch fiir Monche und Ordensbriider,
die ihren Habit nur innerhalb ihres Klosters tragen.
Sowohl der Welt- wie der Ordensklerus ist gliick-
lich, wenn er einmal, zum Beispiel zum Golfspiel,
sein Gewand ablegen kann. Das geistliche Gewand
braucht also nicht ununterbrochen getragen zu
werden, zum Unterschied von den Nonnen, die,
so weit man sieht, ihre Tracht nicht einmal dann
ablegen, wenn sie Sport treiben.

In einer Zeit wie heute, wo die Kirche eine so
herrliche Periode der Erneuerung durchliuft,
dréngt sich die Frage auf, ob das Tragen eines
besonderen klerikalen Gewandes einen Sinn hat.
Es gab Zeiten des tiefen Niedergangs in der Kirche,
wo es in gewissen Gegenden fiir notwendig erach-
tet wurde, daB die Priester am Gewand erkennbar
und so sittlichen Gefahren weniger ausgesetzt wa-
ren. Dazu kann man héchstens bemerken: Wenn
die Lage so schlimm wire, dann brauchte es tief-
greifenderer MaBnahmen als bloB eine besondere
Kleidung, um eine wirkliche Reform herbeizufiih-
ren. Unter weniger dramatischen Umstédnden kann
das Tragen des geistlichen Gewandes sicherlich oft
dazu dienen, zwischen Laien und einem Priester,
der ihnen noch unbekannt ist, Vertrauen herzustel-
len. Denken wir nur daran, daB jemand im Spital
liegt: Wenn der Priester kommt, um ihm die
Krankensakramente zu spenden, so bedarf es
keiner langen Erkldrungen, wenn er schon durch
sein Kleid als Priester erkennbar ist.

Welches sind die Nachteile? Das genaue Gegen-
teil der oben genannten Vorteile. Die klerikale
Kleidung schafft so etwas wie eine Wand zwischen
dem Priester und den Nichtkatholiken. Die alte
Geschichte vom Verhalten der Mitreisenden in
der Eisenbahn ist wahr: In England sind die
Eisenbahnwagen in kleine Abteile mit eigener Tiir
und Plédtzen fiir je acht Personen unterteilt; wenn

nun in einem Abteil ein Mann im Priestergewand

sitzt, gehen die Leute fiir gewohnlich daran vor-
bei. Das ist natiirlich angenehm, wenn man allein
und in Ruhe reisen will, und ich selber habe schon
wiederholt davon profitiert.

Eine wichtigere Folge hat dies jedoch in einem
tieferen Bereich. Im Gegensatz zum Mittelalter
trdgt heute praktisch niemand mehr ein Standes-
!(leid. Es ist sicher zu begriiflen, daB, zum Teil
infolge unseres demokratischen Systems, jeder-
mann im wesentlichen gleich gekleidet zu sein
wiinscht wie alle anderen. Sogar die Konigin trégt
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nur bei ganz auBerordentlichen Anlédssen eine
Staatsrobe, so wie ein Priester bei liturgischen
Funktionen ein besonderes Gewand trigt, womit
sicher jedermann einverstanden ist. Wer aber zu
anderen Zeiten eine besondere Kleidung trigt,
erweckt den Eindruck, er wiinsche als eine privile-
gierte Standesperson und auf besonders noble
Weise behandelt zu werden. Eine solche Haltung
lieBe sich jedoch nicht mit dem Idealbild des
katholischen Klerikers vereinbaren, der wie Chri-
stus zum Dienen dasein sollte und nicht, um eine
Vorzugsstellung zu genieBen.

Noch ein Wort zu den besonderen Formen des
Klerikergewandes. Das Tragen der Soutane war
einst weit verbreitet. Haftet ihr eine besondere
Weihe an? Zunichst ist zu bemerken, dall sie
nicht auf eine lange Tradition zuriickgeht. Erst
durch Pius IX. fand sie weite Verbreitung. Es
stdBt mich jedesmal ab oder tut mir leid, wenn ich
auf der StraBe einem Priester begegne, der in
Rundhut, Soutane und Mantel einhergeht oder,
schlimmer noch, auf einem Damenfahrrad einher-
fahrt. Dabei bin ich doch selbst Priester. Was mul3
erst ein Laie bei diesem Anblick empfinden, und
insbesondere ein junger Mann oder ein Atheist ?
Wir diirfen bei der jungen Generation nicht den
Eindruck erwecken, die Kirche sei etwas, was der
Vergangenheit angehdrt. Unsere Geschichte ist so
lang, und viele unserer Einrichtungen sind so alt,
daB die Kirche ohnehin schon Gefahr lduft, als
Museum zu erscheinen. Deswegen miissen wir
alles in unserer Gewalt Stehende tun, um in Din-
gen, die wir heute frei gestalten konnen, das alt-
modisch anmutende Bild der Kirche zurechtzu-
riicken. Altere Damen mogen es bedauern, dal
die Soutane aus dem StraBenbild verschwindet.
Die Zukunft liegt jedoch in den Hédnden der Ju-
gend, und die erste Sorge der Kirche mufl den
verlorenen Schafen und den noch Ungldubigen
gelten. Fiir solche Leute konnte jedoch ein alt-
modisch klerikales Gewand eine Mauer bilden,
die sie von Christus fernhilt.

(Aus dem Englischen iibersetzt von Dr.August Berz)

Tine Govaart-Halkes,
Breda:

Uber Kleidung zu schreiben, ist fiir die Frau
eine anziehende Aufgabe. Fiir gewohnlich liebt
sie Kleider, vor allem neue Kleider, mit denen sie
gleichzeitig eine neue Haut anzieht und daraufhin
ihre Umgebung neu und erwartungsvoll anschaut.
Sie kann auch dltere Kleider lieben, die ihr gut
stehen, die gerade zu ihrem Typ und zu ihrer
Personlichkeit passen. Und sie hat auch ein Ge-
spiir fiir die rechte Kleidung, die zu den verschie-
denen Gelegenheiten, Umstédnden und Tétigkeiten,
und zwar nur zu diesen, passen.

An all dies muB ich oft denken, seit man mich
gebeten hat, einen Beitrag zur Diskussion iiber
die Kleidung des Priesters beizusteuern. — Um es
gleich zu sagen: Wenn es um Kleidung geht, so



geht es um den Menschen. Davon bin ich iiber-
zeugt. Wenn Kleidung nur einfach neutral sein
soll, den Menschen verhiillen soll, darf man ihr
keine personliche Note geben; dann geht es um
etwas Kollektives (man denke an das Heer) oder
um etwas ausgesprochen Funktionales (man denke
an die Krankenschwester). Wenn allerdings eine
Amts- und Funktionskleidung unfunktional und
unangepaBt ist und dazu aus einer anderen Zeit
stammt, wie noch immer bei vielen Frauenorden,
so stehen wir vor einer doppelten Schranke.

So geht es also um den Menschen, der Priester ist?
— Ja, eben darum geht es. Es dréhnt um uns her ja
geradezu vor Neubesinnung auf die Bedeutung
und den eigentlichen Kern des Amtes (und des
Zolibates). Viele Priester suchen nach einer authen-
tischen Form und Erfahrung ihres Priestertums
und brauchen dringend eine persdnliche Existenz,
die nicht mit ihren Amtsgeschiften zusammen-
fallt. — Sie brauchen eine menschliche Existenz, in
die ihr priesterliches Dasein harmonisch aufge-
nommen ist. Der Priester ist zwar — wenn alles
richtig steht — immer verfiigbar, aber darum ist er
noch lange nicht immer im Amt. Und es wird auch
stets deutlicher, daB sein Amt und seine Verfiig-
barkeit nicht ausdriicklich und immer an seiner
Kleidung erkennbar zu sein brauchen. Privates
Leben als Quell fiir Entspannung und Erholung
ist unentbehrlich.

Deshalb scheint es mir gut, einige Unterscheidun-
gen anzubringen, wenn wir iiber die Kleidung des
Priesters sprechen. Ebensowenig wie die Laien
muB er zu jeder Stunde des Tages dieselbe Klei-
dung tragen.

Es ist ein wesentlicher Aspekt seines Amtes, dal3 er
Vorsteher und Liturge ist. Ganz sicher gehort
er auch zur Gemeinde, aber gerade als Liturge
ist er auch von ihr abgehoben; und der Mensch
hat das Bediirfnis, dies auch in der Kleidung sinn-
voll auszudriicken. Ich wiirde dabei einer groBzii-
gigen, aber stilvollen Einfachheit mit Freuden
zustimmen: als Hinweis auf die Wiirde und Be-
deutung dieses Amtes. Anderseits muB der Hinweis
auch verstindlich sein und darf nicht bis in alle
moglichen Einzelheiten aus einer nicht mehr leben-
digen Kultur stammen und deshalb eine Erkldrung
notig haben. Eine einfaches, geschmackvolles lan-
ges Gewand, ein Professorentalar oder etwas Ahn-
liches wiirde mir vollig geniigen.

Es ist selbstverstdndlich, daB dieses Gewand abge-
legt wird, wenn die Liturgie zu Ende ist. Und was
dann? Auch in dieser Hinsicht wiirde ich gern fiir
Vielformigkeit von groBtem AusmaB pladieren,
wie sie jetzt unter so vielen Umstéinden in der
Kirche notwendig erscheint. — Fiir jenen Priester,
der sich nur im Priesterrock mit rémischem Kra-
gen oder in Soutane oder in Klostertracht wohl-
fiihlt, muB diese Méoglichkeit bleiben, ohne daB
er damit sofort im Mausoleum der Konservativen
»beigesetzt« wird. Fiir ihn ist die Identifikation
von Person und Amt offenbar so vollstindig, daB
er sich ohne seine Priesterkleidung nicht mehr als
er selber fiihlt. — Personlich muB ich allerdings

166

immer eine gewisse Irritierung unterdriicken, wenp
ich in unserem Lande Priester im langen Talar
auf Damenrddern durch die Stadt fahren sche,
Ich fiirchte ndmlich, daB diese Kleidung fiir viele
Menschen das Symbol einer anderen, unwirklichen
und etwas zuriickgebliecbenen Welt mit eigenen
Sitten ist, die man zwar wohlwollend wahrnimmt,
aber an der man doch befremdet vorbeigeht,
Ungeachtet dessen ist es wichtig, daB der Betreffen.
de sich authentisch erfihrt und nicht gezwungen
fiihlt.

Viele Priester wollen gern ihre Priesterkleidung
mit rdmischem Kragen tragen, wenn sie in ihrem
Arbeitsbereich und tatséchlich im Amt sind (in
Pfarrei, Krankenhaus, Schule usw.). Sie erleben
diese Kleidung dann amtlich, als Berufskleidung,
und sind daran als Amtstriiger erkennbar — aber
legen diese ab, wenn sie in den Privatbereich ein-
treten, wenn sie ungezwungen zu Hause oder zu
Besuch sind, wenn sie ins Theater gehen usw., und
natiirlich auch, wenn sie in Ferien fahren. — Diese
Handlungsweise scheint mir ganz gesund, obwohl
in der Praxis die Grenzen nicht immer so deutlich
sind wie in der Theorie. Aber das ist auch nicht
nétig; denn wenn Kleidung noch so sinnvoll sein
mag, trotzdem ist sie keine Hauptsache im Men-
schenleben.

Ubrigens kann auch ich dem Gedankengang einer
(wenigstens hier in den Niederlanden) immer mehr
wachsenden Zahl von Priestern folgen, die ganz
und gar nicht das Bediirfnis haben, an ihrer Klei-
dung als Priester erkannt zu werden, sondern dies
lieber durch ihr Leben und Handeln sichtbar
machen méchten. Sie sind also von den ménnli-
chen Laien in nichts zu unterscheiden (oder in fast
nichts: an einer schwarzen Jacke tragen sie ein
kleines Kreuz), und sie fiihlen sich dadurch be-
freit. — Auch hier spielt ein wesentliches Stiick
Amtsauffassung mit: Er will der Gemeinschaft
bescheiden und im Hintergrund zu Diensten stehen,
wenn er ihr das Heil verkiindet. Er ist davon iiber-
zeugt, daB er dazu nicht herausgehoben sein mub,
sondern dall er mitten in der Welt und nicht als
Fremdling in ihr stehen darf. In Zusammenhang
damit wiinscht er oft auch eine nebenberufliche
Beschiftigung, gerade um die Welt kennenzuler-
nen und mit ihr solidarisch zu sein.

Beide Auffassungen scheinen mir ihr Existenzrecht
zu haben. AuBer in der persénlichen Vorliebe des
Priesters konnen sie ihren Ursprung auch in der
Rollenerwartung haben, die seine Umgebung, sein
Arbeitsmilieu ihm entgegenbringen. Manchmal ist
es einfach bequemer und (bzw. oder) wirksamer,
wenn der Priester in Amtskleidung ist, aber es ist
allemal nicht so wichtig oder tiefgreifend, wic es
in hitzigen Diskussionen manchmalscheint. Wenn
der offizielle Rock — buchstéblich — an den Man-
telstock gehdngt wird, legt der Priester damit sein
Priestertum ja nicht ab. Die aufgeregten Reaktio-
nen gerade auch mancher Laien beweisen, wie
sehr hier von einem Tabu die Rede ist, von einer
magischen Grenze, die nicht iiberschritten werden
darf. Der Priester darf kein » gewdhnlicher Mann«




werden, er soll ein iiberpersonlicher Amtstriger
in und — auch wegen seiner Zoélibatsverpflich-
tung — immer erkennbar und dadurch beschiitzt
sein, DaB man ihn dadurch manchmal unhaltbar
isoliert und ihm sein Recht auf harmlose Mit-
menschlichkeit nimmt, entgeht diesen geliebten
Gléubigen. Wenn der Priester allerdings nicht an
seiner Kleidung erkennbar ist, wird er in Haltung
und Benehmen Stil entwickeln miissen: Er darf
schlieBlich nicht zur »populdren« Figur, zum
schicken Kerl oder zum Charmeur werden.

Ich habe ndmlich viele Beschwerden gegen die
irgerniserweckende Stillosigkeit vorzutragen, die
die iibertricbene Feierlichkeit von ehedem zu er-
setzen droht. Als gebildeter Mensch, mindestens
als Person mit einer bestimmten gesellschaftlichen
Autoritit muB der Priester, wenn er sich in seiner
Kleidung » verweltlicht«, dies auch gut und korrekt
tun. Br darf sich nicht aus Unerfahrenheit oder
experimentierend oder aus Nonchalance oder
Snobismus in allerlei wunderliche Kombinationen
hiillen, die fiir gewohnlich héBlich sind und aus
dem rechten Ton herausfallen. Kleidung muB
sorgfiltig ausgesucht werden, und eine Garderobe,
auch die des Mannes, muf3 mit Geschmack zusam-
mengestellt sein. Man trdgt nun einmal keine
Sportkombination, wenn man zum Empfang geht
oder zu einem Essen eingeladen ist; das weckt
Befremden und Arger. Wenn sich der Priester —
aus durchaus richtigen Motiven — mehr »in der
Welt« bewegen will, dann muB er sich auch die
dort geltenden Regeln zu eigen machen; sonst
isoliert er sich aufs neue, und zwar auf noch
bedenklichere Weise. — DaB unabhingiges Den-
ken und Urteilen Verachtung der Spielregeln des
tiglichen Umgangs und widerborstige Antibiir-
gerlichkeit verlangen, ist eine Meinung, die auf
infantilem Snobismus beruht. Vorldufig wollen
wir die ab und zu etwas seltsamen klerikalen Ver-
kleidungsparties einer gewissen Unerfahrenheit,
dem Hang zur Bequemlichkeit und Mangel an
richtiger Garderobe zuschreiben.

Diec Eigenart des Priesters, sowohl die seines
Amtes wie auch die seiner Person, kann sich
durchaus in seiner Kleidung duBern, auch wenn
diese nicht mehr aus der traditionellen Priester-
kleidung mit dem hohen hinten geschlossenen
Kragen besteht. Aber das fordert eigene Haltung,
eigenes Urteil und eigene Aufmerksamkeit. Erst
durch persdnlichen und konsequenten Stil wird
er seine Umgebung auf die Dauer von der Ehrlich-
keit seiner Wahl iiberzeugen und dadurch mithel-
fen konnen, das Priesterbild wieder von der ihm
anhaftenden Magie zu reinigen.

(Aus dem Niederlindischen iibersetzt von Dr.
Heinrich A. Mertens)
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Symptome

» Kostliimprobe mit einem Heiligen «

Das Gebiet der Predigt wire voll von » Sympto-
men«, die es zu erkennen und in ihren Wurzeln zu
behandeln gibe. Auf frohliche Weise tut das Ga-
ston Richolet in dem Biichlein obigen Titels (Echter-
Verlag, Wiirzburg 1963). Er verletzt nicht: keinen
Prediger, denn was er bringt, stammt ja von ihm;
keine religiosen Gefiihle, denn er bleibt sehr dis-
kret bei einem Randthema, der Mantelszene aus
dem Leben des heiligen Martin.

Mit der freundlichen Erlaubnis des Echter-Ver-
lages drucken wir im folgenden eine kleine Aus-
wahl dieser »frei erfundenen« Predigtausschnitte
ab. Diese Auswahl zeigt »wahrheitsgetreu«, wie
es geschehen konnte und nicht geschehen sollte,
wie bloBe Ungeschicktheit im Umgang mit dem
Thema, sprachliche Unechtheit, ja Zweckverbie-
gung des Gedankens die Botschaft gefdhrden und
unglaubwiirdig machen kann.

1. Ungeschickt

Durchschnittsleser

Heute feiert die Kirche das Fest des heiligen Be-
kenners und Bischofs Martin. Thn hat das gldu-
bige Volk des Mittelalters hoch verehrt. Heute
noch werden wir durch Ortsnamen (Sankt Mar-
tin, Martinstal, Martinsberg, Martinique, Mar-
tinsville), StraBennamen (MartinsstraBe, Martins-
platz) und Personennamen (Martin, Martina,
Merten) an ihn erinnert. GroBe Dome, so der
Mainzer Dom, Kirchen und Kapellen, in unserem
Bistum iiber ein Dutzend, sind ihm geweiht. Es
erinnert uns an den Heiligen auch der in manchen
Ortschaften wieder eingefiihrte, bei groB und klein
so rasch beliebt gewordene Martinszug. Die bil-
dende Kunst hat sich oft und eingehend mit ihm
beschiftigt. Sie wurde nicht miide, jene Szene bald
in Farben, bald in Stein, Holz oder Glas zu setzen,
da der Heilige durch Ubergabe seines Mantels an
einen Bettler ein so leuchtendes Beispiel christ-
licher Nichstenliebe aufgestellt hat.

Versuchen wir, dieses in unsere heutige Zeit hinein-
zustellen. Auch an uns tritt die Not des Mitmen-
schen heran ...

Sachlich

Martin von Tours, ein frinkischer Heiliger des
vierten Jahrhunderts, traf einst, als er noch Kate-
chumene war, bei Amiens einen Bettler, der ihn
um ein Almosen bat. Martin schnitt seinen Mantel
entzwei und gab dem Mann einen Teil.

Hieraus konnen wir lernen, daB wahre Néichsten-
liebe erstens demiitig, zweitens selbstlos, drittens
tatkriftig ist. Martin war demiitig, denn er kiim-



merte sich nicht darum, ob sein Vorgehen Auf-
sehen erregen und den Tadel seiner Vorgesetzten
hervorrufen wiirde. — Martin war selbstlos, denn
er gab von dem, was ihm gehérte und was er
liebte. — Martin war endlich tatkriftig, denn er
begniigte sich nicht mit schénen Worten, sondern
tat etwas,

So soll auch unsere Liebe erstens demiitig sein ...

Schulkinder

Vor langer Zeit, damals, als es noch keine Autos
und AutostraBen und keine Kofferradios und
Fernsehgerite und Raketen gab, da ritt an einem
spdten Winterabend ein Soldat des Weges. Mar-
tin hieB der Reiter. Er hatte schon in mancher
Schlacht mitgekdmpft und sich als tapferer Held
ausgezeichnet. Da erblickte er einen Bettler.
Dieser lehnte sich vor Schwiche an einen Baum
und fror so, daB die Zweige gegeneinander schlu-
gen. Er war ndmlich nur in diinne Lumpen gehiillt.
Er rief dem Rittersmann entgegen: » Hilf mir, im
Namen Christil«

Das lieB sich Martin nicht zweimal sagen, zog
sein Schwert — nicht um ihn zu téten, o nein! —
und trennte seinen Soldatenmantel mitten durch.
Die eine Hilfte schenkte er dem Bettler. Martin
wurde spéter ein groBer Heiliger. Er ging in ein
Kloster. Spater wurde er sogar Bischof.

Ihr sollt etwas von ihm lernen. Die Heiligen haben
ja gelebt, damit wir etwas von ihnen lernen. Wir
sollen alle heilig werden. Sagt jetzt nicht: ich bin
noch nicht groB genug. Man muB nicht erst groB
werden, um ein heiliger Junge, ein heiliges Mad-
chen zu sein. Um heilig zu werden, braucht man
kein Pferd, kein Schwert, keinen Bischofsstab.
Wenn du der Mutter abtrocknen hilfst, wenn du
das kleine Schwesterchen spazieren fiihrst, wenn
du jemand den Platz in der StraBenbahn anbietest,
das sind alles gute Werke, durch die du ein kleiner
Heiliger werden kannst.

Zuspruch

Siehst du, mein Junge, du muBt lernen, auf etwas
zu verzichten. Das tut weh, das fihrt wie ein
Schwert hinein. Aber denk mal an den heiligen
Martin. Du kennst die Sache mit dem Mantel.
Kurz entschlossen hat er ihn zerteilt. Glaub nur,
daB ihm das nicht leicht fiel. Aber wenn geschnit-
ten werden muB, dann nicht lange besinnen und
nicht langsam. Um so weher tut es. So muBit du
es machen mit deiner iibertriebenen Anhénglich-
keit ans Rauchen.

2. Unecht

Stimmungsvoll

Klar war die Herbstnacht des Jahres 335. Die
Stadt Ambianum, im mittleren Gallien gelegen,
hatte sich schon zum Schlummer bereit gemacht.
Da und dort zeigte das Flackern eines Ollimp-
chens noch an, daB eine sorgende Mutter iiber
dem Bett ihres kranken Kindes wachte, eine gute
Alte schlaflos vor einem Marienbild den Rosen-
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kranz betete oder ein Student itber die Schriftep
des Cicero gebeugt war. Das tiefe Dunkel lie} die
zahllosen Tiirme wie in Andacht erstarren, Fipe
leichte Brise fichelte durch die verwinkelten Gas.
sen und lieB manchmal das méchtige Stadttor er.
zittern, das die Biirger vor den Uberfillen riube.
rischer Horden schiitzte. Traumerisch funkelten
die Sterne auf die mondbeglidnzten Dicher, Eiy
dirftig bekleideter Bettler lag frierend an einer
StraBenecke. Um diese bog nun ein Reitersmany
herum, der, wie es schien, einen dienstlichen Rund-.
gang unternahm. Sein Blick fiel auf den Armen
und die von Trinen schimmernden Augen. Mar-
tin, so hieB namlich der Reiter, beugte sich herah
und raunte: »Was tust du hier, lieber Bruder’«
Statt einer Antwort entrang sich ein Seufzer der
Brust des Angeredeten. » Hast du kein Obdach%
fragte Martin weiter. »Ich habe noch nicht einmal
eine Decke, mich gegen die Kilte der Nacht zu
schiitzen.« Da zog der Reiter sein Schwert. Der
Arme erwartete geduldig den GnadenstoB. Doch
nein ...

Schablone

Wir wollen dem Heiligen nacheifern, nachstreben,
Wir wollen wie er das Licht eines leuchtenden Bei-
spiels hinaustragen in die Welt. Wie sehr bedarf
doch die heutige Zeit des Vorbildes! Halten wir
Auge und Herz und Hand offen! Bewdihren wir
uns als glaubwiirdige Christen! Die Menschheit
ist so dankbar fiir eine einzige gute Tat. Dunkel-
heit und Not lasten so schwer auf ihr. Wir sind
berufen, sie zu verwandeln durch die Kraft unseres
Glaubens, unserer nimmer erlahmenden Liebe!
Das ist das Programm, das wir téiglich neu in An-
griff nehmen miissen.

Dialektisch

Suchen wir die Szene in ihrer Spannung und Ge-
spanntheit zu erfassen. Die Polaritiit, oder sagen
wir: Antithetik, was sowohl Entzweitheit wie Ver-
zweigtheit bedeutet, ist es, die den fruchtbaren
Moment enthélt und entlddt. Anders ergibe sich
nur ein naiv-naturales Agieren, das sich noch nicht
zum Rang einer personalen Handlung verdichtet
hat. Wir sehen zwei Welten aufeinanderprallen
und in diesem Prall aufeinander bezogen: die
Welt des Imperiums mit seiner Macht, seiner Dis-
ziplin, seiner Kultur, seiner BewuBtheit, seiner
Skepsis — und die Welt des Bettlertums, also die
Welt des Primitiven, Naturhaften, Vorwissen-
schaftlichen, Magischen, UnbewuBten. Die Welten
wechseln einen Blick, und in diesem geschieht
Kommunikation, Dialog, Synthesis. Die Simplizi-
tit und Ungebrochenheit des Fiir-sich-Seins ist von
jetzt ab verunméglicht. An ihre Stelle ist die
Komplexheit und Intensitit, die Kompliziertheit
und Differenziertheit einer Ineinssetzung, die Aus-
einandersetzung ist, getreten. Die Konfrontation
effektuiert das Hin und Wider des Logos. Damit ist
schirfere Konturierung der Polaritit, aber auch
Komposition, also ein IneinanderverflieBen der
Konturen gegeben ...




Hochtdnend

Wir wissen um die grenzenlose Not der Welt. Sie
ruft uns an, daB wir unser Leben in die Bresche
schlagen und uns selbstlos verschwenden wie jener
Heilige, der einem Bettler riickhaltlos das letzte
gab, was er besaB. Wir wissen auch um die Strahl-
kraft des guten Beispiels. Nur wenn wir zu solcher
Haltung entschlossen sind und sie im Alltag be-
wihren, werden wir das Chaos zu bannen ver-
mégen, das uns droht.

3. Zweckverbiegung

Katholische Aktion

Was der Laie Sankt Martin getan hat, war actio
catholica im besten Sinne des Wortes.

Fiir Sie ist damit eine Richtung gewiesen. Sie
stehen in der vordersten Linie der geistigen Aus-
einandersetzung. Sie sind als acies ordinata eine
verschworene Gemeinschaft mit und um die Hier-
archie.

Das bdse Wort, die Stunde des Laien sei zwischen
eins und drei, nimlich dann, wenn der Klerus
schlift, muB einer erfunden haben, der iiber seine
schlechten Erfahrungen nicht wegkam. Wir haben
fiir bessere Erfahrungen zu sorgen.

Sie haben sich vorgenommen, nicht nur in Familie
und Beruf, sondern auch im offentlichen Leben
die Belange der Kirche zu wahren und zu ver-
teidigen. Am Schreibtisch, am Ladentisch, an der
Werkbank, auf dem Katheder, alliiberall sollen
Sie als Reprisentanten des christlichen Geistes
stehen, immer im Einsatz. Das verpflichtet Sie,
iiber dem Durchschnitt zu stehen, nicht im Sinn
von Selbstiiberschitzung und Uberheblichkeit,
denn nichts darf uns ferner liegen als Pharisdismus,
Kastengeist und Cliquenwirtschaft. Gemeint ist
das Streben nach dem Ideal, nach dem Hochsten,
nach dem Heroischen. Die Mantelteilung ist uns
ein Symbol: es bedeutet die Herausforderung, das
Beste, das AuBerste einzusetzen fiir eine Welt, die
sich von der Kirche losgesagt hat.

Diasporasonntag

Der heilige Martin lebte in einer Zeit, da das Chri-
stentum erst wenige Gemeinden in einer heidni-
schen Umwelt zihlte. Mit Fug und Recht kénnen
wir also von einer Diaspora-Situation sprechen,
die viele Ahnlichkeiten mit unserer Diaspora auf-
weist. Heute, wo wir aufgerufen sind, der Diaspora-
not zu Hilfe zu kommen, schauen wir also mit
besonderem Interesse auf diesen echten Diaspora-
Heiligen. Er hat dem Notleidenden geholfen. Der
Notleidende, der uns heute begegnet, sind die
vielen Diasporagemeinden ohne Kirche, ohne
Pfarrhaus, ohne Schwesternhaus, ohne Kinder-
garten, ohne Jugendheim, sind die zerstreuten Ka-
tholiken, die halbe Tagereisen machen miissen,
' um einen Gottesdienst besuchen zu konnen, die
unversehen sterben, weil ihr Seelsorger nicht moto-
risiert ist,

Fiir uns darf es keine Kirchturmspolitik geben.
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Nein, wir miissen es dem Heiligen gleich tun und
mit vollen Hinden, mit dem Mantel briiderlicher
Liebe die BloBe dieser Armen bekleiden.

Missionssonntag

Wie einst dem heiligen Martin strecken sich auch
euch heute flehende Hidnde entgegen, Hidnde der
Heiden, die nach der Wahrheit, nach der christ-
lichen Liebe verlangen, schwarze Hinde aus Afrika,
gelbe Hinde aus Japan, rote Hénde aus den Ur-
wildern von Peru und Brasilien, die kleinen Hénde
der unschuldigen Heidenkinder, die schwieligen
Hinde der schwer arbeitenden Heidenfrauen, die
sehnigen Hénde der unter ihr schweres Los ver-
sklavten Heidenméinner, die zitternden Hédnde der
Alten und Sterbenden, die betenden Hinde der
Gotzenpriester und Medizinménner, ja auch sie
heben sich unbewulBt euch entgegen und rufen:
»Rettet uns! Helft uns! Gebt uns Anteil an eurem
Reichtum !« Ihr wiBt sehr wohl, daB nicht in erster
Linie gedacht ist an Geld und Geldeswert — wie-
wohl wir bedenken miissen, daB die Missionsarbeit
nicht geleistet werden kann ohne materielle Unter-
stiitzung —, sondern daB zunéchst an den Reichtum
des Glaubens gedacht ist, den die Missionare und
Missionsschwestern als unsere Gesandten hiniiber-
bringen sollen iiber Land und Meer. Der heilige
Martin schnitt seinen Mantel entzwei. Oh, nicht
das wird von euch verlangt, daB ihr euch so be-
rauben sollt. Aber ein Opfer sollte es doch sein.
Ihr gebt so viel Geld aus fiir euer Behagen, ja fiir
unniitze Dinge. Uberrechnet es einmal kurz im
stillen und meBt daran die Gabe, die ihr nun
opfern wollt fiir die Weltmission! ...

Erschiitterung

Hundertmal wohl habe ich euch die herzbewegende
Geschichte vom heiligen Martin erzdhlt, aber es
ist bis heute noch nichts dabei herausgekommen.
Ihr hért nur mit halbem Ohr zu, 1aB3t die Rolldden
herunter und denkt: kennen wir ja lingst. Wenn
ich fertig bin, guckt ihr auf die Uhr, unterdriickt
ein Gihnen und laBt alles beim alten.

Aber ist es nicht eine Schande, daB in einer Ge-
meinde, die sich christlich nennt und noch dazu
einen solchen Patron hat, so wenig vom Geist des
heiligen Martin zu spiiren ist? Statt einander gut
zu sein, seid ihr einander bos. Statt einander zu
schenken, raubt ihr einander aus. Das Schwert
des Wortes gebraucht ihr nicht, um das Gute mit-
zuteilen, sondern um zu verwunden, zu verdrgern,
zu verketzern und zu verleumden. Der Mantel der
Liebe, der die Menge der Siinden deckt, ist reif
fiirs Heimatmuseum. Ja, eure Fehler und Lieb-
losigkeiten, die wiBt ihr geschickt zu beminteln,
aber dem andern reiBit ihr den Mantel seines guten
Rufes herunter, so oft ihr nur kénnt. Schon vor
der Kirchentiir, ihr konnt es gar nicht erwarten,
geht es los, besonders die Frauen. Na, und daheim
geht’s weiter im selben Text: der Vater knottert,
die Mutter keift, die Oma schimpft, die Kinder
geben patzige Antworten, und das alles zehn Mi-
nuten nach dem Hochamt. Kein Wunder, wenn



man nicht einmal richtig aufgepalBt hat. Meint ihr
vielleicht, es wire ein Vergniigen, bei euch Pfarrer
zu sein ? Ich hab es dem Bischof auch in der letzten
Woche gesagt, daBl ich das nicht mehr lang mit-
mache. Ich habe mich weggemeldet.

Praxis

Der Brief in der Seelsorge

Es scheint uns fiir den Seelsorger wichtig, ihn mit
den Gedanken und Anregungen eines Predigers
der Reformierten Kirche beziiglich der Bedeu-
tung und Rolle des Briefes in der Seelsorge be-
kanntzumachen!. Auf manche Art und Weise und
auf vielerlei Wegen versucht die moderne Seel-
sorge mit dem gldubigen wie auch mit den ungldu-
bigen Menschen Kontakt zu bekommen; allerlei
Experimente werden in diesesm Zusammenhang
vorgeschlagen. Bei all dem wurde aber bisher dem
ehrwiirdigen und so echt menschlichen Kontakt-
mittel des Briefes wenig Aufmerksamkeit gewid-
met. Und doch war seit den Tagen des Apostels
Paulus der Brief ein gebrduchliches Mittel der
Seelsorge. Bedeutende Seelsorger — wie Augustinus,
Calvin und die Blumhardts — waren groBe Brief-
schreiber. Weil es in der Seelsorge um intensive
und zielvolle Begegnung geht, kann der Brief als
besondere Moglichkeit intensiver Kommunika-
tion eine ganz eigengeartete Funktion haben.

In einem einleitenden Kapitel iiber die Seelsorge
unterscheidet Van Gennep ausdriicklich Predigt
und Seelsorge, und dieser letzteren gibt er im
Ganzen des amtlichen Dienstes den Vorrang. In
der Predigtverkiindigung geht es um den »ande-
ren« Gott der Liebe, des Gerichts und der Ver-
sohnung; in der Seelsorge um den nahen Gott,
der in absoluter Solidaritit an unserem Leben
teilnimmt. Seelsorge ist eine amtliche Konzen-
tration der Liebe und der Solidaritit mit anderen
Menschen und richtet sich auf das ganze Leben
der Gldubigen. Seelsorge beruht auf der Identi-
fizierung Christi mit dem ganzen menschlichen
Dasein, und darum ist Seelsorge auch ein Enga-
gement, worin sich der pasror dem ganzen Leben

1F, O. vaN GENNEP, De brief in het pastoraat,
Amsterdam 1965. (Eine phdnomenologische Stu-
die als Beitrag zur praktischen Theologie.)
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des Menschen mit ganzer Person ausliefert, Er
kann nicht den objektiven, wissenschaftlichen und
distanzierenden Standpunkt des Arztes, des Psy-
chologen, des Fiirsorgers einnehmen; der Seel-
sorger steht dem Gldubigen nicht gegeniiber, son-
dern er steht neben ihm, in demselben Ringen um
Glaube und Liebe. Trotzdem ist dieses Engage-
ment des Seelsorgers ein amtliches Engagement;
er ist der Mann Gottes, von Christus bestellt; es
geht nicht um seine personliche Sache, sondern
um das Heil des anderen. Dies bringt eine Reserve
und einen Abstand mit sich, die das Engagement
erst moglich machen. In dieser Durchdringung
von Solidaritit und amtlicher Distanz liegt das
Geheimnis der Seelsorge.

Diese seltsame Mischung von Begegnung und
Distanz ist in besonderer Weise auch fiir den Brief
charakteristisch. Der Brief spricht einerseits den
ausdriicklichen Willen zur Begegnung aus, wih-
rend er gleichzeitig eine Art Zuriickhaltung ent-
hilt und Distanz schafft.

Zunidchst gibt der Brief dem Seelsorger die Mog-
lichkeit, der Gefahr der Oberfldchlichkeit, der
Gleichmacherei und der Hast zu entkommen,
durch welche die Gesprichsbegegnungen immer
wieder bedroht sind. Aus dem Brief spricht oft,
deutlicher als aus dem gesprochenen Wort, der
ausdriickliche Wille zur Begegnung. Ein Brief
trigt das Zeichen der ausgesprochen gewollten
Begegnung an sich, das zu einem sehr persénli-
chen Kontakt auffordert. AuBerdem zwingt der
Brief den Seelsorger, sich des gemeinsamen Bo-
dens und der gemeinsamen Lage, die ihn als Gliu-
bigen mit den Gemeindegliedern verbinden, deut-
licher bewuBt zu werden. In einem Brief ist der
Seelsorger (mehr als im Gesprich) gezwungen,
sich selber als Gldaubigen zu erkennen zu geben,
aber auch als jemanden, der fiir seine Worte und
Ratschlige die Verantwortung trigt. Er kann sich
nicht hinter einer Anonymitét von Gemeinpldtzen
und erbaulichen Redensarten verstecken.
Anderseits schafft der Brief eine Atmosphére von
Distanz und Objektivitit, die es oft mdoglich
macht, daB man leichter und ehrlicher fiir seinen
Glauben einsteht, dal man zu ermahnen wagt und
den Mut aufbringt, an den anderen zu appellieren.
Auch fiir den Gldubigen ist es oft leichter, delikate
und sehr persdnliche Probleme in einem Brief
offenzulegen; im Gesprich fillt dies oft viel
schwerer. Hier zeigt sich die Distanz als positives
Element des Briefverkehrs. Die Distanz, eine
Eigenart des Briefes, ist also keineswegs immer
ein Hemmnis fiir die Begegnung, sondern oft
sogar eine Bedingung dafiir, sich selbst offener
aussprechen zu kénnen. Die Distanz kann die
Begegnung wesentlicher, intensiver, zielvoller
machen.

Auch die Tatsache, daB man in einem Brief seine
Meinung schriftlich festlegt, bringt eine gewisse
Objektivierung des Kontaktes mit sich, die fiir
eine seelsorgliche Verbindung giinstig sein kann.
Der Brief nimmt den Kontakt aus der Atmosphi-
re des Zufilligen, des Emotionalen, des Allzu-




personlichen und des rein Subjektiven heraus.
Man wird gezwungen, schwarz auf weiB und fiir
die Zukunft festzulegen, was man denkt und rét.
Der Brief ist eine abgekiirzte Begegnung. Auch
dies kann in der Seelsorge von Bedeutung sein.
Man steht unter dem Zwang der Not, unter dem
Druck des Problems, und dies gibt die Moglich-
keit, unabhéngig von allem Beiwerk, von Gesten,
einleitender und ausbreitender Gespriche oder
Redensarten, ungestért auch von ablenkender
Umgebung das Eigentliche kurz und knapp, klar
und ohne Umschweife zu sagen. Diese Abkiirzung
kann den Seelsorger und die Glaubigen schiitzen,
nicht so sehr vor Zeitverlust, sondern vor der
Oberflichlichkeit eines sinnlosen Kontaktes.
Man konnte noch weitere Vorteile des Briefkon-
taktes fiir die Seelsorge aufzdhlen. Hier geht es
uns aber lediglich darum, durch diese sparsamen
Hinweise die Aufmerksamkeit auf ein fiir viele
unbekanntes oder zu wenig geschitztes Hilfsmittel
der Seelsorge hinzulenken.
Im Brief liegt fiir den Seelsorger die Moglichkeit,
unabhingig von allen anderen Methoden und
Wegen zu erneutem Engagement zu kommen.,
Der Brief gibt die Méglichkeit, sich Zeit zu neh-
men und wieder zu einem echten und tiefen
Kontakt zu kommen. Der Brief bietet die Mdg-
lichkeit, sich von allen stereotypen amtlichen For-
meln, von jeder Routine und allen leeren Worten
zu befreien. Der Brief schafft Kontakte, in denen
vieles, was sonst unausgesprochen bleibt, zur
Sprache kommt, so daB auch das Wort Gottes
neue Méglichkeiten der Verwirklichung erhdlt.
C. A. J. van Ouwerkerk

(Aus dem Niederldndischen iibersetzt von Dr. Hein-
rich A. Mertens)

Eheliche Keuschheit

Die Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der
Welt von heute sagt iiber die Aufgabe der richtigen
Verbindung von Liebesausdruck und Zeugungs-
auftrag in der Ehe, dies kénne nicht geschehen
ohne ernstliche Pflege der Tugend ehelicher Keusch-
heit (NI, 51). Auf diese Stelle bezieht sich Paul V1.,
wenn er in der Ansprache an den 13. KongreB der
Italienischen Frauenbewegung (Centro Italiano
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Femminile) sagt: »Im Zusammenhang mit der
schwer verpflichtenden moralischen Aufgabe und
mit dem groBen sakramentalen Geschenk der Ehe
ruft das Konzil den christlichen Gatten eine an-
dere Tugend in Erinnerung, die sie pflegen miis-
sen, die Tugend der ehelichen Keuschheit ...«
(Osservatore Romano vom 13. Februar 1966).

In der Praxis der Verkiindigung, besonders im
Zusammenhang mit der Geburtenregelung, konnte
man dem Begriff der ehelichen Keuschheit leicht
eine falsche Bedeutung zumessen, wie dies das
traditionelle Verstindnis der »vollkommenen
Keuschheit« geradezu nahelegt. Da dieser letzt-
genannte Begriff sich auf ein keusches Leben auBer-
halb der Ehe bezieht, miifite die eheliche Keusch-
heit folgerichtig »unvollkommene Keuschheit«
genannt werden, was aber »klugerweise« vermie-
den wird. Etymologisch legt sich diese Ausdrucks-
weise zwar nahe, kommt doch castus von carere,
ermangeln (widhrend das deutsche »keusch« gar
mit »kauern« zusammenhédngt und seine Bedeu-
tung auf dem Weg iiber » verschidmtes Sich-klein-
Machen« erhielt), Eheliche Keuschheit wire dann
die »bedingte Karenz«, insofern die Geschlechts-
beziehungen sich auf den Gatten beschrdnken,
auBereheliche Keuschheit wire die » vollkommene
Karenz«. Da aber der Begriff Keuschheit voll-
stindig in die Moraltheologie eingegangen ist, so
daB Keuschheit eine Tugend und ihre Negation
ein Laster bedeutet, muBB man seine Verwendung
auch einer genauen moraltheologischen Gesetz-
lichkeit unterstellen, d. h., der Begriffsinhalt muf3
von der moraltheologischen Wertung bestimmt
sein, nicht umgekehrt.

Moraltheologisch ist Keuschheit die rechte Ord-
nung der humanen Geschlechtlichkeit. Diese
Ordnung besteht darin, daB die Geschlechtlichkeit
hingeordnet ist und sich erfiillt in der personalen
Liebesgemeinschaft der Ehe, wozu die ebenso per-
sonale humane Elternschaft gehort. Unkeuschheit
ist jeder VerstoB gegen diese Ordnung, jede Schma-
lerung oder Negierung der personalen Liebes-
funktion der Geschlechtlichkeit. Ein solcher Ver-
stoB ist meist veranlaBt durch Bevorzugung der
rein triebhaften Lust vor der personalen Liebes-
ganzheit der Geschlechtserfiillung.

In diesem Sinn bedeutet vollstiindige geschlecht-
liche » Karenz« mindestens die Abwesenheit jedes
titlichen MiBbrauchs, und umgekehrt kann sich
»vollkommene Keuschheit« tatséchlich in solcher
keuschen Ehelosigkeit verwirklichen. Aber der
eigentliche, zentrale Sinn der Tugend der Keusch-
heit liegt doch in ihrer positiven Ordnung, in der
Erfiillung der Geschlechtlichkeit, aber in human
seinsgemiBer Erfiillung. Die eheliche Keuschheit
als »unvollkommene Keuschheit« zu bezeichnen,
auch nur indirekt, ist darum ein MiBverstehen die-
ses Wertbereichs und des Tugendbegriffs iiber-
haupt. Es wire dasselbe, als wiirde man die Tu-
gend der » vollkommenen Gerechtigkeit« dem Ere-
miten vorbehalten, weil er iiberhaupt keinem Men-
schen mehr begegnet und nie mehr ein »suum cui-
que« verwirklicht. Die eigentliche Keuschheit als



Tugend ist die rechte eheliche Erfiillung der Ge-
schlechtlichkeit.

Siecht man nun die vollkommene Keuschheit in
der vollkommenen Karenz auBerhalb der Ehe,
dann bekommt der Ausdruck »eheliche Keusch-
heit« ein Gefille zur ehelichen Enthaltsamkeit hin,
dann wire eine Ehe um so keuscher, je enthalt-
samer sie ist, dann wiirde die Enthaltsamkeit als
solche die eheliche Keuschheit steigern. Das ist nur
per accidens richtig. Negativ ist richtig, daB in
einer unkeuschen, d.h. triebhaft-unpersénlichen
Ehe von Enthaltsamkeit sicher nicht die Rede ist.
Positiy ist richtig, daBl zur Versicherung einer keu-
schen, einer personal-liebesbestimmten Ehe die
Enthaltsamkeit eine bestimmte Rolle spielen muB.
In einer keuschen Ehe gibt es sicher Enthaltsam-
keit, aber die Keuschheit einer Ehe hat ihren MaB-
stab nicht direkt in der relativen » Seltenheit« ihrer
Geschlechtserfiillung.

Was hat das nun mit der Geburtenregelung zu tun ?
Negativ gilt wiederum, dafl die unkeusche Ehe als
enthaltungsunwillige sicher hdufiger und grundsitz-
lich AnlaB nimmt, die Zeugung »mit allen Mit-
teln« zu verhindern. Davon ausgehend wird oft,
besonders in der franzdsischen Literatur, die
kiinstliche Empféingnisregelung einfachhin mit Un-
enthaltsamkeit, die Regelung durch periodische
Enthaltsamkeit einfachhin mit personal-beherrsch-
ter Geschlechtlichkeit gleichgesetzt. Es mag in
einer Vielzahl von Fillen praktisch auf diese Alter-
native hinauslaufen, streng moraltheologisch ist
sie nicht stichhaltig. Es kann andere Griinde als
Unbeherrschtheit geben, die eine kiinstliche Emp-
fangnisverhiitung nahelegen, und die notwendige
Zucht des ehelichen Geschlechtslebens kann an-
deren Normen folgen miissen als dem Kalender der
fruchtbaren Zyklustage. Darauf weist mit Recht
hin L. BEIRNAERT, Geburtenregelung. Die Rolle der
Sexualitit fiir Fortpflanzung und Ehe, in: Wort
und Wahrheit 21 (1966) 276-284. Die Frage nach
Methode und Berechtigung der Geburtenrege-
lung, besonders im einschrdnkenden Sinn, ist
darum auch nur indirekt und per accidens eine
Frage der ehelichen Keuschheit. Empfingnis-
verhiitung bedeutet nicht eine Minderung ehe-
licher Keuschheit, sonst wire auch die Zeitwahl
unmoralisch. Die Empfingnisvermeidung ist aber
immer eine Einschrinkung der Ganzheit auch der
personalen ehelichen Liebeserfiillung. Das miiBte
vielleicht allgemein deutlicher gesagt werden. Ver-
zicht auf Zeugung ist immer ein Abstrich an der
Ganzheit eines Liebesaktes. Aber ein solcher Ab-
strich kann berechtigt sein. Noch in vielen anderen
Fillen muB der Mensch auf die letzte Fiille einer
guten und naturgeméBen Moglichkeit verzichten,
etwa auf weitere Wissensvermehrung (Studium)
aus apostolischen Griinden oder auf eine wiin-
schenswerte korperliche Ertiichtigung infolge gei-
stiger Beanspruchungen.

So gibt es eine moralisch berechtigte und eine mo-
ralisch unberechtigte Empfangnisvermeidung. Ge-
gen die eheliche Keuschheit verstoBt eine solche
aber nur, wenn durch sie ein Moment der trieb-
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beherrschten personalen Liebesgemeinschaft ver.
letzt wird. Das ist bei den oben erwéahnten »ohne.
hin unkeuschen« Ehen der Fall. Eine unberech.
tigte Verminderung der personalen Fiille der Lighe
liegt aber auch in einem grundsitzlichen Mangel
an Kinderfreudigkeit, was auf Unreife in der hy.
manen Liebesgeschlechtlichkeit (oder eine andere
Form des Egoismus) hinweist. Es wiire eine grofie
Verkennung der Sinnzusammenhinge, zu meinen,
eine solche Haltung werde als vollmenschliche
Keuschheit wettgemacht, »wenn nur« die Zey-
gungsvermeidung durch Enthaltsamkeit bewerk-
stelligt wird1,
Eheseelsorge muBl also eheliche Keuschheit ver-
kiinden als personale und darum triebbeherrschte
Liebesgemeinschaft, welche in der Elternschaft
»gleichsam ihre Krénung findet« (Pastoralkonsti-
tution iiber die Kirche in der Welt von heute, Nr. 48).
Der allenfalls gebotene Verzicht auf diese Kronung
(aufgewogen durch andere Werte) muB so ge-
schehen, daB dabei die geistige Wirklichkeit der
ehelichen Keuschheit nicht preisgegeben wird. Das
ist die Norm keuscher Geburtenregelung.

Alois Miiller

Elternrecht

In vielen Rechtsordnungen der modernen Gesell-
schaft taucht der inzwischen schon sehr strapa-
zierte Begriff des »Elternrechts« auf, wonach die
Eltern einen strengen Anspruch darauf haben,
ihre Kinder solange zu erziehen und iiber das
Bildungsgut und die Erziehungsziele der Schulen
zu wachen, bis die Kinder miindig geworden sind
und ihre Lebensaufgabe selbstéindig erfiillen kon-
nen. Zeugung, Geburt, Erzichung, Bildung — und
darin eingeschlossen auch Leben und Glauben -
bilden anthropologisch eine Einheit, die von den
Eltern zu verantworten ist. Selbst die »Erklirung
der Vereinten Nationen iiber die Rechte der Kin-
der« (1959) bestimmt in ihrem 6. Grundsatz: »Das
Kind soll, wenn méglich, in der Sorge und Ver-
antwortung seiner Eltern aufwachsen. « Im Grund-
gesetz der Bundesrepublik und in allen Verfassun-
gen der Bundeslidnder wurde das Elternrecht, wenn
auch mit verschiedenen Akzenten, in seiner Priori-
tdt den Anspriichen von Staat und Gesellschaft
gegeniiber ausdriicklich anerkannt. Man vergifBt
allzuleicht, weil es als selbstverstindlich erscheint,
daB es schon ein wesentlicher Bestandteil des
Elternrechtes ist, die Kinder durch die Taufe
(oder auch nicht) einer bestimmten Religions-

1 Zu einem solchen MiBverstindnis konnte die
Enzyklika Casti Connubii AnlaB geben, wenn es
dort heiBt: »Viele nehmen sich heraus, die Nach-
kommenschaft eine listige Biirde der Ehe zu nen-
nen, und sie lehren, Nachkommen von den Gatten
absichtlich fernzuhalten, nicht durch ehrbare Ent-
haltsamkeit (die bei beiderseitiger Zustimmung
auch in der Ehe erlaubt ist), sondern durch Ver-
letzung des naturgegebenen Aktes« (D 3716).




gemeinschaft zuzufithren. Zu 6ffentlichen Kontro-
versen kommt es hingegen schon bei der Errich-
tung von Kindergérten und dann vor allem bei der
Schulgesetzregelung. Oft spielen hierbei ideologi-
sche Gesichtspunkte eine Rolle, die durchweg aus
dem 18., dem 19. und der ersten Hilfte des 20.
Jahrhunderts stammen, vor allem in Staaten, wo
infolge der radikalen Trennung von Kirche und
Staat eine allgemeine Laisierung des Schulwesens
stattgefunden hat, aber auch dort, wo durch un-
gesicherte Rechtsverhdltnisse (Konkordate usw.)
immer wieder Diskussionen iiber den jeweiligen
Status des Schulwesens entstehen. Nicht selten
haben diese kulturpolitischen Spannungen das
politische Leben in seiner ganzen Breite oft sehr
unsachlichen Belastungen ausgesetzt, auch wenn
es sich nur um geringfiigige Strukturfragen des
Schulwesens handelte. Die Rede vom Elternrecht
bei jedem kleinen AnlaB, so z. B., ob mehrere
wenig gegliederte Schulen in einer konfessionell
gemischten Gemeinde der Konfessionalitdt wegen
um Zwecke einer besseren Unterrichtung der
Kinder einer voll ausgebauten Schule vorzuziehen
seien, ist ein pddagogisch-didaktisches Struktur-
problem, das man mit dem Elternrecht nicht allein
losen kann. Denn die Kinder haben ein Anrecht
auf eine moglichst gute Schulbildung, weil der
Schulbesuch in unserer Gesellschaft heute auch
iiber die Bemeisterung des spiteren Lebens mit-
entscheidet. Hier muB also die Korrespondenz von
Elternrecht und Kindesrecht beachtet werden, und
die Kirche miiBte gemeinsam mit den Eltern nach
Mitteln und Wegen suchen, um das auszufiillen,
was da moglicherweise an religidser Erziehung zu
erginzen wire.

In vielen europiischen Lindern wurde das Eltern-
recht durch eine weitgehende Genehmigung von
freien, staatlich nicht gebundenen Schulen (zu
Unrecht oft » Privatschulen« genannt) respektiert,
wobei nicht selten Staat und Gesellschaft subsididr
solche freien Schulen ermdglichen und fordern.
Meistens geschieht das nicht unter ausdriicklicher
Bezugnahme auf das Elternrecht, sondern in Be-
achtung des Freiheits- und Gleichheitsgrundsatzes
und der Steuergesetzgebung wegen. Das gilt auch
weitgehend fiir das Schulwesen in den Vereinigten
Staaten von Amerika.

Das recht komplexe Problem, das im Einzelfall
se'hr differenziert zu betrachten ist, erhdlt eine ge-
wisse Stabilitdt, wenn man vom Kindesrecht aus-
geht, dem die Elternpflicht zu entsprechen hat. Es
soll nicht vergessen werden, daB leider auch dieses
»Kindesrecht« in den ideologischen Auseinander-
setzungen zum Schlagwort wurde. Im folgenden
soll dennoch versucht werden, dem rechten Ver-
stdndnis des Elternrechts durch eine Besinnung
auf das Kindesrecht in gebiihrender Weise auf-
zuhelfen,

Unter dem Kindesrecht haben wir jenen strengen
Anspruch zu verstehen, den das Kind seinen Eltern
gegeniiber, die es gezeugt haben, als Menschen-
kind besitzt, ein Recht, das die Eltern auch dem
Staat und der Gesellschaft gegeniiber zu vertreten
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haben: das Recht auf Geburt, auf Erziehung und
Bildung und das Recht auf eine seiner personalen
Freiheit und Wiirde entsprechende Entwicklung.
Da es seinem biologischen Befund nach das
»extrauterine Friihjahr« (Portmann) erst in langen
Jahren aufzuholen vermag und iiber ein Dezen-
nium braucht, um in die Geschlechtsreife und
dariiber hinaus zur Pers6nlichkeit zu kommen,
hat es einen natiirlichen Anspruch auf kérperliche
Pflege: angemessene Nahrung, Wohnung, Klei-
dung und &rztliche Hilfe, auf Lebenshilfe in der
Welt der Menschen, also auf Information und
Instruktion, auf Lehre und Belehrung. Es ist be-
merkenswert, dafl die schon erwihnte Deklara-
tion der UNO von dem Recht auf » besondere Ob-
sorge und besonderen Schutz, einschlieBlich einer
angemessenen Fiirsorge vor und nach der Geburt
fiir Mutter und Kind« spricht (4. Grundsatz). Die
Verantwortung der Eltern ist nur dann an gesell-
schaftliche Institutionen iibertragbar, wenn das
Kind korperlich, geistig und sozial benachteiligt
oder gar gefihrdet erscheint. Viel zu wenig wird
in diesem Zusammenhang betont (das gilt leider
auch fiir die UNO-Deklaration), daB neben der
Mutter gerade auch der leibliche Vater in die volle
Verantwortung fiir das von ihm mitgezeugte Kind
einbezogen ist; denn bei aller Bedeutung, die der
Mutter natiirlicherweise zufallen mag, ist das Heil
des Menschenkindes nur dann umfassend ge-
wahrleistet, wenn es einen Vater hat, der ihm
Schutz und Sicherheit bietet und es zur Miindigkeit
in seiner Welt befihigt. Es ist nicht von ungeféhr,
daB die neuere padagogische Literatur diesen Tat-
bestand besonders hervorhebt, so daB man gerade-
zu von einer »Entdeckung« des Vaters und der
Vaterrolle in der modernen Paidagogie sprechen
kann; denn in unserer Gesellschaft, die sich bei
allen grofrdaumigen Verflechtungen der engeren
verwandtschaftlichen Bindungen in GroBfamilie,
Sippe und Stamm entledigt hat und ihre Funk-
tionen auf gesellschaftliche Institutionen wie
Schule und Betrieb verlagert, wird die Ursprungs-
beziehung, Ehe und Familie, wieder zur entschei-
denden Instanz fiir den gesamten ProzeB der
Menschwerdung des Menschenkindes. Das Eltern-
recht, als Elternpflicht dem Kindesrecht gegen-
iiber, gewinnt daher eine immer grofBere Bedeu-
tung: » Ich habe dich bei deinem Namen gerufen«
(Js 43,2). — »Das Kind soll von Geburt an An-
spruch auf einen Namen und eine Nationalitit
haben« (Deklaration der UNO, 3. Grundsatz).
Diese primaren Rechte des Kindes losen Folgen
aus, die im Regelfall nur durch die Eltern, also
Vater und Mutter, die ihm seinen Lebensraum in
der Familie und der Gesellschaft (Nation = in
qua nati sumus) vollauf sichern konnen.

In einem noch gar nicht recht begriffenen Ausmafie
wird also zunehmend die Familie (Vater — Mutter —
Kinder) zum bergenden SchoB der Entwicklung
des Menschenkindes in Pflicht genommen. Das
war keinesfalls so zu allen Zeiten. Uber den natur-
haften Bereich hinaus hat die Familie heute alles
das zu bedenken, was auf einen jeden Menschen



in der Gesellschaft heute und der Menschheit mor-
gen zukommt, und es versteht sich, daB hierbei
die Eltern im tiefen Verstéindnis der Situation ihrer
Kinder sich selber zuriicknehmen miissen und
doch alles bereitzustellen haben, was sie in eine
miindige Verantwortung ihres Lebens fiihren kann.
Sie haben also nicht nur die innerfamiliiren Le-
bensprobleme (Beruf, mitmenschlicher Umgang,
Liebesverhdltnisse usw.) zu bewdiltigen, sondern
weit dariiber hinaus die jeweils bevorstehende
Auflosung und Ablosung, denn die Familie ist
ein transitorisches Gebilde und muB auf ein gutes
Gelingen der eigenen Ausgliederung bedacht sein,
und das vor allem in einer mobilen Gesellschaft,
auf die sie eingestellt sein muB. Neben der Paida-
gogie erhdlt daher die Elternpddagogik (Andra-
gogik) eine immer grofBere Bedeutung. Das gilt
auch insonderheit fiir die Einiibung in die christ-
liche Existenz und das kirchlich-religitse Leben.
Die Pastoraltheologie (Katechetik und auch Reli-
gionspiddagogik) begreift daher zunehmend, daB
sie es hinsichtlich der Erziehung der Kinder vor-
nehmlich mit den Eltern zu tun hat, und hierbei
kann sie — ich betone das nochmals — auf den
véterlichen Elternteil keinesfalls verzichten. In
Frankreich hat man daher nicht nur »Miitter-
schulen« errichtet, sondern Elternseminare. Es er-
scheint daher wichtiger, in Kreisen der jungen Fa-
milie sich pastoral zu engagieren und nicht nur im
schulischen Religionsunterricht, in Kindergérten
und Jugendvereinigungen, so wichtig das auch alles
bleiben mag. In diesem Sinne wére der Schwer-
punkt der Pastoral zu verlagern; denn was existen-
tiell glauben, hoffen und lieben bedeutet, kann der
junge Mensch in unserer Zeit nur noch, wenn er es
lernt, in der Familie, am gelebten Beispiel der El-
tern und Geschwister erfahren, am Beispiel des
Verhéltnisses des Vaters zur Mutter, der Mutter im
Verhiltnis zum Vater, und vor allem in ihrem Ver-
hiltnis sich liebender Ehepartner und nicht nur im
Verhiéltnis beider zu ihren Kindern. Erst solche
Existenzmitteilung zeugt Leben. Es versteht sich
von selbst, daB das vor allem auch fiir die »Er-
bauung« (im kierkegaardschen Sinne) des religids-
christlichen Lebens gilt.

Erst von dieser Basis aus 1a8t sich das Elternrecht
im strengen Sinne der Rechtsordnungen anwenden,
der Gesellschaft und dem Staat gegeniiber. Eine
Ehe und Familie, die in diesem Sinne versagt, hat
keine Rechte einzuklagen. Das Elternrecht darf
nicht zum Ersatzmittel fiir das eingesetzt werden,
was Eltern ihren Kindern schuldig bleiben, etwa
indem iiberhaupt kein Familienleben da ist und
man sich dadurch salvieren mochte, daB man fiir
seine Kinder eine konfessionelle Schule fordert.
Diese hat iiberhaupt erst dann Sinn, wenn ihre
Kinder aus solchen Ehen und Familien kommen,
die um das Kindesrecht wissen. Kindesrecht in
Ehe und Familie begriindet erst das Elternrecht.

In diesem Sinne erscheint dann moglicherweise
das legitime Elternrecht im Widerspruch zum
offentlich vertretenen legalen Elternrecht. Wir
wissen heute z. B. um die Griinde des sogenannten
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katholischen Bildungsdefizits in Deutschland,
Viele Eltern haben ihre Kinder lieber der wohl-
behiiteten kleinen Landschule(?) iiberlassen, damit
sie nicht im néchsten Ort die simultane Real- oder
Hohere Schule besuchen muBiten, obwohl sie ihrer
Begabung nach dazu als geeignet gelten konnten,
Dieser Versto gegen das offenbare Kindesrecht
14Bt sich nicht mit frommen Absichten entschul-
digen. Hier ist natiirlich immer vorausgesetzt, daf
die Struktur des Schulwesens keine anderen Alter-
nativen bietet. Es gilt, hierzu durch freie katho-
lische (weiterfithrende) Schulen Abhilfe zu schaf-
fen. Aber solange sie nicht in der erforderlichen
Dichte vorhanden sind, ist ihr Fehlen kein Alibi
fiir den Auftrag der Eltern durch das Kindesrecht.
Was hier gegebenenfalls gewagt werden muB, gilt
es durch die Strahlkraft einer rechten christlichen
Ehe und Familie sicherzustellen, und hierzu miifte
auch die pastorale Bemiihung einen entscheiden-
den Beitrag leisten. Eltern in ihrer miindigen
christlichen Existenz zu bestdrken, Katechese fiir
die Eltern zu leisten, damit sie befihigt werden,
das Glaubensleben iiberzeugend weiterzugeben,
das ist es, worauf es in Zukunft ankommen wird
und wozu in Frankreich und anderen européischen
Lindern bereits gute Vorarbeit geleistet wurde.
Walter Rest
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Vor einigen Jahren, als die Konzilsberatungen iiber das
Liturgieschema stattfanden, hielt der belgische Theologe
P. Fransen in Rom einen wichtigen Vortrag iiber die
katholische Sakramentenlehre. Man stritt lebhaft {iber
die Verwendung der Landessprache in der Liturgie, und
in diesem Zusammenhang sagte Fransen damals auch
einige Sitze zu dem Thema »Magie und Sakrament «;
sie verdienen es, der Vergessenheit entrissen zu werden,
zumal ihre Wahrheit, aber auch ihre unverminderte
Aktualitit nach den Entwicklungen der letzten Jahre be-
sonders klar hervortreten.

»Ist es nicht bedauerlich, dall man in der katholischen
Kirche unserer Tage nur noch in jenen Lindern einen er-
bauenden Vortrag der liturgischen Gebete antrifft, in
denen die Anwesenheit der Protestanten die Priester ge-
zwungen hat, ihre unselige, anstoBige Gewohnheit zu
korrigieren? ... Man nédhert sich gefihrlich der Magie;
freilich nicht der schwarzen Magie, die sich dem Willen
Gottes entgegenstellt, sondern jener, welche die verglei-
chende Religionswissenschaft die weile Magie nennt.
Sie gibt vor, mit gdttlichem Einverstindnis geiibt zu wer-
den «'. Wenig spater heiBit es bei Fransen: Eine magische
Handlung »ist ein menschlicher Akt, durch den der
Mensch vorgibt, tiber gottliche Macht mittels bestimmter
Worte und Zeichen zu verfiigen, die als besonders macht-
voll und wirksam betrachtet werden. Diese Gefahr wird
durch den >Fetischismus«< gesteigert, der in manchen
Kopfen mit der lateinischen Formel verbunden wird.
Man sagt mit Recht, das Latein sei rechtgldubiger, zu-
verlissiger, traditionsverbundener; aber die Furcht, das
Latein fiir die sakramentale Form fallenzulassen, diese
Furcht, die manche Leute empfinden, kdnnte bisweilen an
Fetischismus grenzen und an ein magisches Sakramen-
tenverstindnis, das um so gefahrlicher ist, als es in den
meisten Fillen unbewul3t bleibt « 2.

Die Frage, ob und in welchem MaBe das Lateinische als
Liturgiesprache geeignet oder gar notwendig ist, hangt
zweifellos mit dem Problem der Magie sehr eng zusam-
men, aber sie ist natiirlich nur ein einziges, relativ harm-
loses Beispiel fiir etwas viel Gefihrlicheres und Bedriik-
kenderes, fiir das man das zunichst ritselhafte, vielleicht
gar selbst magisch wirkende Wort » Magie « zu verwenden
pflegt. Und deswegen scheint es niitzlich, noch einige
weitere Sitze von Piet Fransen mitzuteilen, die er in dem-
selben Vortrag formulierte: »Die Sakramente konnen
unter keinen Umstéinden sein eine Entschuldigung fiir
geringere Gottesliebe; ein abgekiirzter Weg zu Gott; ein
»EBrsatz¢, der uns davon entbindet, Gott unsere gute und

* Text einer Sendung im Westdeutschen Rundfunk am 26. 6. 1966.
1 P, F. FrRANSEN, Theologische Aspekte der Liturgie-Diskussion, in:
Dolkumente 18 (1962) 440.

2 Ebd. 440.
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echte »Ware < anzubieten, die er von uns erwartet, néimlich
unser Herz; eine Rente, die sich ganz hiibsch kapitalisiert,
ohne daB wir uns darum zu kiimmern brauchen, und ays
der wir im Himmel Profit ziehen. Noch einmal sei es ge-
sagt — wir miissen es wiederholen, weil dariiber so viele
Torheiten im Umlauf sind: Fiir die persénliche Umkehr
des Herzens besteht keinerlei Unterschied zwischen dem,
der Gott auBerhalb der Kirche und ohne Sakramente
finden muB, und uns. Wenn die Sakramente als »leichtere«
Wege zu Gott bezeichnet werden kénnen und miissen, so
liegt diese »>Leichtigkeit< nicht auf unserer Seite, son-
dern auf der Seite der gottlichen Barmherzigkeit, dic
sich unserer Natur angepalBit und herabgelassen hat, zu
uns niederzusteigen, und die gegenwirtig und aktiv
bleibt unter der Sichtbarkeit und Menschlichkeit der
heiligen Riten « 3,

Diese Uberlegungen von P. Fransen zeigen, daB die
katholischen Sakramente unter keinen Umstinden als
magische Praktiken verstanden werden diirfen. Eine
solche Feststellung wird vielen als selbstverstiindlich er-
scheinen; man kann auch nicht behaupten, die dog-
matische Lehre sei in dieser Frage nicht eindeutig, sic
lieBe sozusagen die Moglichkeit einer Art »christlicher
Magie « zu. Dies ist natiirlich nicht der Fall, aber wenn
man sich dennoch in der Theologie und in der kirch-
lichen Praxis immer wieder bemiihen muB, Magie und
Sakrament gegeneinander abzugrenzen, dann wird man
wohl annehmen diirfen, dal zu solchen mit Entschieden-
heit vorgetragenen Distanzierungen von der Magie sehr
wohl AnlaB besteht, und zwar nicht nur da und dort, bei
entlegenen und exzentrischen Phinomenen. Es handelt
sich hier um nichts Geringeres als um ein Problem und
zugleich um eine Gefihrdung, die mitten in der Kirche,
mitten im christlichen Leben immer wieder auftreten.
DafBl Magie nicht sein soll und nicht sein darf — schon gar
nicht innerhalb der Kirche —, scheint von vornherein klar
zu sein, jedoch ist es merkwiirdig, daB mit dieser Sicher-
heit in der Ablehnung jeglicher Magie eine weitgehende
Unkenntnis dessen verbunden ist, was man iiberhaupt
unter Magie zu verstehen hat. Bekanntlich geht man
heutzutage mit diesem Begriff recht groBziigig um. Man
spricht von einem magischen Bann, von magischem
Rhythmus, magischem Weltgefiihl, und manch einer, der
eine fremd wirkende Negerplastik oder etwas sonstwie
Exotisches betrachtet, erlebt dabei das Unheimliche,
Unvertraute, ihm UnfaBliche und bezeichnet dieses Ele-
ment als magisch. Dieser verbreitete Sprachgebrauch ist
freilich sehr unprizis, aber es fillt doch auf, daB in ihm
Magie stets aufgefaBt wird als ein dumpfer Zwang, eine
iiber-menschliche bedrohliche Machtwirkung, dergegen-

3A.a. 0., 441.
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iiber man Angst, Unfreiheit, Abhingigkeit empfindet und
sich schiitzen mochte. Insbesondere scheint Magie stets
unsere Freiheit zu beschrinken.

Es gehort jedoch noch eine andere Komponente zu dem,
was wir Magie nennen; ein Hinweis auf sie liegt in der
Geschichte dieses Wortes und in der Interpretation, die
die Religionswissenschaft bietet. Die Herkunft des Wor-
tes Magie ist oft nicht mehr bekannt. Mdgos oder magus
ist nach Herodot der Name eines medischen Volks-
stammes. Sodann heiBen die Mitglieder einer priester-
lichen Gruppe, die in der parsischen Religion be-
stimmte Funktionen auszuiiben hatten, Magier; sie
brachten zum Beispiel die Opfer dar, und ihnen oblag
auch die Hiitung und Auslegung des Avesta, der heiligen
Biicher der alten persisch-iranischen Religion. Als per-
sische und babylonische Kultur und Religion sich stirker
anndherten, wurde auch die Ausiibung der religidsen
Astrologie die Sache der Magier. Die sogenannten »Wei-
sen aus dem Morgenlande «, von denen Matthius berich-
tet, waren weder drei Konige noch gelehrte Professoren,
vielmehr mdgoi, Magier also; sie verstehen, die Sterne zu
deuten, in ihren Bahnen gottliche Weisungen zu ent-
decken, so daB wir annehmen konnen, dalB jene Magier
als die Repridsentanten einer Religion aus der nicht-
christlichen Welt vorgestellt werden. In dem MaBe man
das Verstindnis fiir die religiose Astrologie verlor, muBte
auch die Gruppe der Magier an Prestige einbiien, und
dies darf als Grund dafiir angesehen werden, dal Worte
wie Magier und Magie mehr und mehr einen unangeneh-
men Klang erhielten, ja, bisweilen mit Zauberei und
Gaukelei gleichgesetzt wurden.

Es zeigt sich bereits, daB die Wortgeschichte allein auch
nicht zu klidren vermag, worin denn nun das Phinomen
besteht, fiir das wir den Namen Magie verwenden. Immer-
hin fiigt die Wortgeschichte dem heute geldufigen Sprach-
gebrauch eindeutig die Komponente des Religitsen hinzu.
Magie hat es also nicht nur zu tun mit Psychologie,
Musik, Ethnologie. Indes hat auch die Religionswissen-
schaft keine sicheren Methoden zur Verfiigung, mit denen
sie bestimmen konnte, was Magie sozusagen ihrem all-
gemeinen Wesen nach ist und immer war, sie kann viel-
mehr nur eine bestimmte Verhaltensform in der Geschich-
te der Religionen ermitteln, fiir die sie aufgrund einer
Ubereinkunft und einer mehr oder weniger ausdriick-
lichen positiven Festsetzung, die allerdings nicht ohne
Beziechung zum traditionellen Sprachgebrauch ist, den
Namen Magie gebraucht.

In der religionswissenschaftlichen Literatur herrscht im
allgemeinen Einmiitigkeit dariiber, dal es ein bestimmtes
religidses Verhalten gibt, bei dem der Mensch nach Mitteln
und Wegen sucht und sie schlieBlich auch findet und an-
wendet, durch die er auf das Numen, das heit auf das
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heilige, machtige, géttliche Wesen, EinfluB} ausiiben kann:
die Gottheit soll veranlaBt, ja, gendtigt werden, etwas z
tun oder nicht zu tun oder zu verhindern, so wie der
Mensch es von ihr verlangt. Das bedeutet: Es gibt eip
religibses Agieren, in dem die Menschen, zumeist re.
prisentiert durch eine kultisch-religiés, dazu bisweilen
auch politisch herausragende Gestalt, versuchen, dic
gottliche Macht im eigenen Wunsch und Interesse 7y
lenken, sich die gottliche Macht verfiigbar und dienstbar
zu machen. Es ist, wie gesagt, fiir die Religionswissenschaft
nicht zweifelhaft, daB es solche Formen des Verhaltens
zum Numen, zur Gottheit tatsichlich gegeben hat und
noch gibt. Herrscht hierin Ubereinstimmung, so bestehen
im einzelnen zahlreiche offene Fragen. Insbesondere ist
man sich dariiber nicht im klaren, ob die Magie eine
Art Vorstufe zur Religion als der sich dem Numen unter-
werfenden Haltung darstellt oder ob umgekehrt die Magie
eine negative, abartige Form von Religion ist. Auch bleibt
dunkel, wieso denn Menschen iiberhaupt je dahin kom-
men konnten zu glauben, sie vermdchten Macht iiber die
Gottheit auszuiiben. Es ist keineswegs so, dal Magie nur

- in kulturell weniger entwickelten Religionen begegnet,

etwa im Bereich der afrikanischen und asiatischen
Stammesreligionen, vielmehr hat man festgestellt, dal3 auch
innerhalb der sogenannten Hochreligionen, ja selbst inner-
halb des Christentums, spezifisch magische Vorstellungen
anzutreffen sind.

Nun handelt es sich jedoch nicht blol um Vorstellungen
und Ideen, das wire viel zu abstrakt und theoretisch,
vielmehr zeigt sich, da3 der Versuch, Macht iiber die gott-
liche Macht zu gewinnen, stets als ein rituelles Geschehen
auftritt, das heiBt als eine Praktik aus Handlungen,
Gesten, Worten — hdufig sich wiederholend und in fest-
gesetzten Formen sich vollziehend. Magie in diesem Sinne
ist also genau das Gegenteil dessen, was der heute ge-
laufige Sprachgebrauch mit diesem Wort in der Regel an-
deuten will: das Unterstelltsein unter fremde, unverfiig-
bare Michte; Magie im religionswissenschaftlichen Ver-
stindnis meint im Gegensatz hierzu den Versuch und den
Willen, selbst Macht iiber die gottliche Ur-Macht aus-
zuiiben. Die Priester, die Konige, die Medizinménner,
wichtige Medien (nicht selten auch Frauen) gelten oft
als besonders zu solchen magischen Handlungen befihigt.
In der Magie wird die Gottheit nicht gebeten, nicht de-
miitig angefleht, sie wird iiberhaupt nicht als ein an-
sprechbares Du behandelt, vielmehr als eine anonyme
Potenz. Die Grenzlinie zwischen Magie und Religion ist
nicht immer klar erkennbar; Bitte und zwangshafte Be-
schworung liegen oft nahe beieinander. Gustav Men-
sching unterscheidet die religiose von der profanen Magie,
zu der etwa der Talisman im Auto gehort; das Magische
in der religiosen Magie liegt nach seiner Ansicht in der -
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wie er sich ausdriickt — » Automatik der Verursachung « ¢,
das heifit in dem vermeintlich notwendigen Wirkzusam-
menhang zwischen dem Ritual und dem beabsichtigten
Resultat. Man hat darauf hingewiesen, dafl derlei Vor-
stellungen nur auf dem Grund eines universellen Zu-
sammenhangs aller Krifte und Dinge, einer sogenannten
unio magica, moglich seien®. Wie immer man sich dies
erkliren mag, die Phinomenologie der magischen Hand-
lung selbst wird sehr deutlich von dem niederldndischen
Forscher G. van der Leeuw mit folgenden Worten charak-
terisiert: »Was sich auf Macht ohne Namen richtet, ist
Magie «©.

Aus dem Alten Testament wissen wir, daB in Israel selbst
die Gefahr, durch Opfer und Beschworungen sich Gottes
bemichtigen zu wollen, keineswegs von Anfang an ge-
bannt war. Ja, es gab hier in fritherer Zeit die Meinung,
wenn man den Namen des Gottes kennen wiirde, be-
siBe man damit auch Macht iiber denjenigen, den man
beim Namen nennen und rufen kénne. Bei solchem Ver-
halten spricht man den Namen nicht aus zur Benennung
des Du, das man vertrauend anspricht, sondern man miB3-
braucht den Namen, indem man ihn selbst magisch ver-
wendet. Im Namen, so dachte man, liegt das Wesen, so
daB, wer den Namen kennt, den anderen in der Gewalt hat.
Im Buch Exodus wird iiberliefert, wie Moses den Gott
fragt: Wie steht es um deinen Namen? Gott aber teilt
seinen Namen nicht mit, vielmehr ist — wie M. Buber
es sehr eindrucksvoll interpretiert hat? — Gott ein Satz
in den Mund gelegt, der absolute Freiheit und Souverini-
tit bedeutet: »Ich werde dasein, als der ich dasein
werde «, das heiBt: Ich lasse mich von niemandem und
durch nichts zwingen, sondern zeige mich als prisent,
wirksam und gnédig, wann und wo ich es will. — Der Gott
der Bibel ist deshalb der namenlose, weil unverfiigbare
Gott, dessen Geist weht, wo er will, ja, es scheint, daB
der alte, réitselhafte biblische Gottesname Jahwe urspriing-
lich gerade die Unverfiigbarkeit Gottes ausdriicke wollte.
Von der Frage ausgehend, was unter Magie zu verstehen
sei, gelangten wir zu den schweren Problemen des mensch-
lichen Denkens und Sprechens iiber Gott. Im Blick auf
die Religionsgeschichte darf man sagen: Je groBer der
Menseh von Gott, seiner schopferischen Allmacht, sei-
ner Freiheit und Giite denkt, desto mehr ist er gegen die
Magie gefeit. Damit ist bereits gesagt, daB innerhalb des

4 Vgl. G. MENSCHING, Die Religion. Erscheinungsformen, Struktur-
typen und Lebensgesetze, Stuttgart 1959, 133139, speziell 136.

5 Vgl. C. H. RaTscHow, Magie und Religion, Giitersloh 21955. Wei-
tere Literatur zum Thema: Art. Magie, in: LThK? 6,1277.

6 G. VAN DER LEEUW, Phénomenologie der Religion, Tiibingen
21956, 169.

7 Vgl. M. BUBER, Moses, in: Werke II: Schriften zur Bibel, Miinchen-
Heidelberg 1964, 58-64.
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Christentums, prinzipiell oder dogmatisch gesehen, fi
Magie kein Platz sein kann. Was meinen aber dann dje
Warnungen, die christliche Frommigkeit und speziell die
Sakramente nicht im magischen Sinne miBzuverstehen?
Offenbar ist es nicht aus der Luft gegriffen, wenn betont
wird, daB tatsichlich — bei aller von der biblischen Gottes.
vorstellung und der christlichen Dogmatik her begriinde.
ten Distanz zur Magie — mitten im christlichen Leben die
Gefahr des magischen Verhaltens besteht. Sie stellt sich
dar als der Versuch, die Nihe und Gnade Gottes nicht nur
zu erbitten, sondern sich ihrer immer wieder durch
Praktiken zu versichern. Ebendiese Gefahr liegt aber
notwendigerweise nahe, wenn es iiberhaupt so etwas wie
Sakramente gibt. Die Geschichte der Sakramentenlehre
und der Sakramentenfrémmigkeit bietet dafiir zahl-
reiche Belege. Freilich gab und gibt es Gefahren des
magischen Verhaltens auch unabhingig von den Sakra-
menten in mannigfacher Weise; man denke nur an die
Gebetshdufungen, die AblaBfrommigkeit, die Reliquien-
verehrung, die zahllosen Benediktionen, den Umgang mit
dem heiligen Buch, den kultischen Geriten usw. — alles
Praktiken, die ebensogut orthodox wie magisch vollzogen
werden kdnnen, so daB also im Grunde das Magische nicht
allein in einer Form liegt und begriindet ist, sondern im
Verstdndnis und Vollzug dieser Form, das hei3t im Men-
schen selbst. Eine Kritik, die das Magische von dem christ-
lich Verantwortbaren unterscheiden will, richtet sich des-
wegen von vornherein nicht gegen die Form als solche,
sondern gegen die magische Grundhaltung, in der ein
Mensch in den Formen des Christentums und der Kirche
fromm oder religios sein mochte. Anderseits ist es
natiirlich fiir einen theologisch weniger gebildeten Men-
schen nicht immer leicht, die religiés-christliche Formen-
welt so zu vollziehen, daBl die Magie vermieden wird. DaB
evangelische Christen und unsere aufgeklirten nicht-
christlichen Zeitgenossen hier reichlich AnlaB finden,
uns Magie vorzuwerfen®, daB sie uns zumindest vorwer-
fen, wir ndhmen die Magie stillschweigend hin, ist be-
kannt, psychologisch verstindlich und beruht keines-
wegs auf Boswilligkeit.

Im Verhéltnis der Katholiken zu den Sakramenten oder
im Umgang mit ihnen liegt die Gefahr des MifBverstind-
nisses im Sinne der Magie jedoch deswegen besonders
nahe, weil die kirchliche Sakramentenlehre im Laufe
ihrer Geschichte eine Entwicklung genommen hat, dic
immer mehr zu einer verhingnisvollen Einseitigkeit
fiihrte. Selbst wenn solche Einseitigkeiten theoretisch-
dogmatisch schlieBlich doch noch als orthodox demon-
striert werden konnen, so kommt es auf der Ebene der

8 Vgl. insbesondere G. WYNEKEN, Abschied vom Christentum,
Miinchen 1963, 182-188.
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praktischen christlichen Religiositit doch ziemlich hiufig
zu Vereinfachungen, die dogmatisch nicht mehr tragbar
sind, weil sie als magisch bezeichnet werden miissen.

Die Geschichte der Sakramentenlehre Bt deutlich eine
Verschiebung des Schwerpunkts bei der Interpretation der
Sakramente erkennen, sie zeigt — pointiert gesagt — eine
Entwicklung vom Verstindnis des Sakraments als Glau-
benszeichen zum Versténdnis des Sakraments als Gnaden-
mittel, eine Entwicklung, in der also die Wirklichkeit und
Bedeutsamkeit der personalen Voraussetzungen der
Sakramente in starkem MaBe in den Hintergrund ge-
raten sind. In der Theologie bemiiht man sich heute
intensiv, das Gleichgewicht wiederherzustellen, in der
Praxis sind die MiBverstindnisse jedoch nach wie vor
weiter verbreitet, als man tolerieren diirfte.

Die Sakramente, so sagte ich, gelten heute im allgemeinen
als Gnadenmittel; ihr Ritus, die zu sprechenden Worte
sind immer gleich; Gott gibt seine Gnade, so meint man,
wenn der Ritus in der richtigen Intention vollzogen wird.
Diese Vorstellung kehrt sich sehr bald um: Man begeht
den Ritus, duBerlich und innerlich korrekt, um Gottes
Gnade zu erhalten, denn Gott selbst hat sich ja an eben-
diesen Ritus gebunden. Durch den Hinweisdarauf, daB Gott
selbst diese Sakramente gewollt hat, weiB man sich gegen
den Verdacht der Magie abgesichert. Mag selbst dieses
noch orthodox gedeutet werden kdnnen, indem man de-
miitig die Zeichen akzeptiert, wie sie nach dem Willen der
Kirche in klarer und einheitlicher Form vollzogen werden
sollen, so kann doch an den vielfachen Gefahren nicht ge-
zweifelt werden. Das Wasser, das iiber den Kopf des
Kindes flieBt, scheint vielen wichtiger als der Glaube der
Eltern; der Ritus der Messe, die Vorschriften rubrizisti-
scher Art sind fiir manchen bedeutsamer als die wahre Ge-
stalt dieser Feier, die ihrem Ursprung und Sinn nach von
einer rituellen Form unabhéngig ist und es auch Jahrhun-
derte hindurch war; die Gegenwart Christi im Brot und
Wein der Eucharistie wird oft dinglich miBverstanden;
die Kirche muBte sich gegen zwei Irrtiimer zur Wehr
setzen: gegen die spiritualistisch-symbolische Auflosung
des Ernstes dieser Mabhlfeier, aber auch gegen ein grob-
realistisches Verstdndnis, wie es im 9. Jahrhundert
Paschasius Radbertus vertrat, der das eucharistische
Brot mit dem Leib des historischen Jesus gleichsetzte.
Denken wir fiir einen Augenblick an die Christologie:
Die Kirche versuchte hier, die Mitte einzuhalten zwischen
der Uberbetonung des Géttlichen und der scharfen
Trennung zwischen Géttlichem und Menschlichem in
Christus, zwischen Monophysitismus also und Nestoria-
nismus ; praktisch jedoch — darauf wurde oft hingewiesen—
hat der Monophysitismus, also jene Auffassung, die Jesus
kurzschliissig mit Gott gleichsetzt, bis heute die Oberhand
behalten. Eine dhnliche Situation zeigt sich, wenn wir die
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Praxis, nicht die dogmatische Lehre, nach dem Ver.
stdndnis der Eucharistie befragen: Vieles spricht dafiir,
daB im konkreten Verhalten der Katholiken, in ihrer
Frommigkeit, in ihrer Vorstellung die hiretische Auffas-
sung des Paschasius dominierend geblieben ist. So haben
viele zum Beispiel eine magisch-sakrale Scheu vor der
physischen Berithrung der Hostie; wir verwenden fiir das
Mahl der Gemeinde nicht Brot, sondern etwas Besonde-
res, nidmlich ein unwirkliches, als Brot kaum mehr er-
kennbares Scheibchen; ja, man hat Angst, den Gliubigen
diese Hostie statt in den Mund in die Hand zu geben, wie
es jahrhundertelang der Brauch war, denn fiir viele liegt
das Problem darin, ob Christus nicht auch noch in den
Hostienkrumen gegenwértig sei, die moglicherweise auf
den Boden fallen. Man hat sogar Regeln dafiir ent-
wickelt, wie man sich in einem solchen Fall verhalten
miisse. Im Mittelalter fragte man sich ernst und leiden-
schaftlich, wie es zu beurteilen sei, wenn aus irgendeinem
ungliicklichen Umstand eine Maus eine konsekrierte
Hostie fraBe. Ich will diese peinlichen Dinge hier nicht
weiter schildern. Sie zeigen, daB eine Vergegenstindli-
chung oder Verdinglichung, eine Ablésung des Heiligen
von der Person, vom Glauben, von der Liebe, von der
Gemeinde im neutestamentlichen Verstindnis einge-
treten ist, die eindeutig magische Ziige trigt: Man meint,
iiber Gott verfiigen, ihn durch das rituelle Wort herbei-
zwingen zu konnen. Man ist iiberzeugt, dal Gott in den
Kirchenrdumen intensiver prasent ist als in der Welt
und in den Herzen der Glaubenden, ja, man fiihlt sich
in magischer Weise fiir Gottes Prasenz verantwortlich,
entwickelt aus dieser Haltung kultische Regeln und Ge-
setze.

Insbesondere die Auffassung von der Wirkursichlichkeit
der Sakramente, von dem sogenannten opus operatum,
wird hdufig magisch verstanden. Seit Jahrhunderten
haben die Theologen die Frage nach der Wirksambkeit der
Sakramente diskutiert, bei der es sich bekanntlich auch
um ein interkonfessionelles Streitobjekt handelt. Diese
Erorterungen wirken #duBerst kompliziert und subtil,
sind fiir Laien nicht leicht zugiinglich und kénnen hier
auch nicht in Kiirze entfaltet werden. Es 14Bt sich jedoch
ziemlich genau sagen, was die katholische Dogmatik in
diesem Punkt iiberhaupt meint. Sie will das Sakrament als
wirksames Glaubenszeichen unabhingig sein lassen von
der moralischen Integritiit des Priesters (bisweilen auch
des Laien). Dies wiederum ist notwendig, weil die Kirche
sich als soziale und geschichtliche, rechtlich geordnete
GroBe versteht und als solche der sakramentalen Sicht-
barkeit bedarf, die — freilich stets auf der Basis des Glau-
bens — ihre Selbstindigkeit aus der Autoritit der Kirche
und damit Christi selbst ableitet. Und schlieBlich erklart
die Dogmatik, man miisse die Sakramente immer im
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Zusammenhang mit anderen Lehren betrachten, also etwa
mit der Lehre von dem Heilswerk Christi und von der
Gnade, durch die Gott uns rettet. Das Sakrament kann
nie ein automatisch wirkendes Mittel werden, sondern es
erlangt sein Wesen und seine Wirkung immer nur inner-
halb des Glaubens und auf dem Grund des Glaubens,
oder, wie die Theologen sagen, das Sakrament ist ohne
die rechte Disposition und Intention des gliubigen Men-
schen nur ein leerer Ritus. Wenn es wahr ist, da Gott
die Geschichtlichkeit seiner Prisenz in der Welt auch
durch sichtbare Zeichen der glaubenden Gemeinde be-
zeugt wissen will, so bleibt doch zugleich immer auch
wahr, daB nicht das AuBere, der Ritus, irgendein Ge-
setz, irgendein Sakrament, sondern dal3 die Liebe zu den
Briidern, der Glaube, das personale Vertrauen, das Herz
des Menschen dasjenige ist, was Gott vor allem iibrigen
interessiert.

Es muB nicht sein, daB zwischen dem Personalen und dem
Sakramentalen ein Widerspruch besteht; das eine soll
nicht ohne das andere sein; aber es ist nicht zweifelhaft,
worauf Gott durch Jesus den gréferen Nachdruck gelegt
hat. Sogar in dem von Magie so sehr bedrohten Mittel-
alter hielt man an dem Satz fest: » Gott hat seine Gnade
nicht an die Sakramente gebunden. « Da also die Sakra-
mente niemals als isolierte Gnadenvermittlungsakte be-
trachtet werden konnen — das wire eine dogmatische
und pastoraltheologische Hiresie —, haben sie prinzipiell
mit Magie nichts zu tun. Eine sorgfiltige Unterscheidung
ist immer wieder notwendig, und so wird man A. Auer
zustimmen: » Freilich ist auch der Christ, wenn er sich
nicht um ein erleuchtetes Glaubensverstindnis bemiiht,
stindig in Gefahr, Dogma, Sakrament, sittliche Norm
und Leistung, Zeremonien und religiose Ubungen rein
dinglich zu verstehen und nicht zum personalen Vollzug
durchzustoBen. In dem MaBe, als dies geschieht, gleitet
seine Religiositit ins Magische ab «®.

Widerstand gegen die Magie ist letzten Endes aber nur
moglich, wenn wir einsehen, daB die Sakramente fiir den
Christen nie Selbstzweck werden, daB sie vielmehr — wie
alles in der Kirche, ja, wie die Kirche selbst und die Ge-
schichte — »um des Menschen willen« da sind und ge-
schehen. Und so gibt es auch im" Grunde kein gleich-
wertiges Sowohl-Als-auch im Hinblick auf die geldufige
Alternative »Wort oder Sakrament«!0. Der christliche
Glaube griindet und vollendet sich in der Erfahrung des

9 A. AUER, Art. Magie, moraltheologisch, in: LThK? 6,1279; vgl.
hier auch die Beitrige von A. Darlapp und G. Lanczkowski, a. a. O.
1274-1277.

10 Dazu vgl. K. RAENER, Wort und Eucharistie, in: Schriften zur
Theologie 111, Einsiedeln — Ziirich — Koln 1960, 313-355 sowie
H. Fries, Wort und Sakrament in: H. Fries (Hrsg.), Wort und
Sakrament, Miinchen 1966, 7-24.
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Osterlichen Geheimnisses, auf das jedes Wort und jedes
Sakrament zuriickbezogen bleiben. Die Abgrenzung des
Sakraments gegen die Magie kann uns helfen, besser 7y
begreifen, was denn eigentlich das wahre Fundament
unseres Glaubens ist.

Was ist der Gotteserfahrung und dem Gottesverstindnis
in unserer Zeit widerfahren? Das »Jenseits« und der
Himmel »iiber uns« scheinen nicht nur verborgen, son-
dern entschwunden zu sein. (Verborgenes kann ja michtig
sein und nahe!) Langsam, aber bestéindig ist die Welt tiber
unseren Kopfen zusammengewachsen. Nichts mehr 144t
sie als die »untere Randzone«, als den » numinosen Vor-
hof« Gottes erkennen. Wir entdecken in und an dieser
Welt nicht mehr unmittelbar die » Spuren Gottes «, son-
dern die »Spuren des Menschen« und seiner weltver-
dndernden Tat. Wir scheinen in und an dieser véllig homi-
nisierten Welt nur uns selbst und unseren eigenen Mog-
lichkeiten zu begegnen. Der Glanz des Uber-Weltlichen,
des Uber-Irdischen scheint ausgegliiht zu sein. Was den
Menschen dieser Zeit zuinnerst bewegt, ist nicht das
Engagement am Uberweltlichen, sondern das Engage-
ment an der Zukunft. In sie hinein 148t dieser Mensch, der
so entzaubert und so a-religits zu sein scheint, immer noch
und immer neu sich iiberfordern und iiber sich hinaus-
rufen. So sind auch alle wirksamen und einfluBreichen
Weltanschauungen und Humanismen in Ost und West
heute vornehmlich zukunftsorientiert. Denken wir nur
an den Marxismus und seine Theorie von der klassen-
losen Gesellschaft in einer vom Menschen selbst herauf-
gefilthrten Zukunft der Welt: Das gesuchte Heil, die ge-
lungene und vollendete Humanitiit liegen nicht »iiber
uns «, sondern »vor uns«. Der Primat der Zukunft ist
unverkenntlich.

Diesen Primat der Zukunft gilt es auch fiir die Entfaltung
unseres Gottesverhiltnisses radikal ernst zu nehmen, nicht
im Sinne einer schlechten »Anpassung«, sondern im
Dienste der Verantwortung unseres Glaubens und im Ge-

* Dieser Text gibt einen Rundfunkvortrag des Verfassers unter dem

Titel Gott vor uns wieder, der durch einzelne Passagen aus den fol-
genden Publikationen des Verfassers zum gleichen Thema erginzt
und weitergefithrt wurde: Gott vor uns, in: Ernst Bloch zu ehren,
Frankfurt 1965, 227-241; Die Theologie der Welt und die Askese, in:
Neue Grenzen 1, Stuttgart-Olten 1966, 171-174; Schipferische Escha-
tologie, in: Orientierung 30 (1966) 107-109; Verantwortung der
Hoffnung, in: Stimmen der Zeit 177 (1966) 451-362.
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folge der Einsicht, daB der neuzeitliche Primat der Zu-
kunft und das von ihm geleitete Verstindnis der Welt als
einer sikularisierten Geschichtswelt selbst geschichtlich
inspiriert ist vom biblischen VerheiBungsglauben. Nun
ist dieser Zusammenhang freilich nicht leicht ersichtlich.
Denn der moderne Primat der Zukunft wird meist anti-
oder atheologisch interpretiert: Alles auf Zukunft be-
zichen heiBt alles auf den Menschen beziehen, alles in
seine Hinde geben und alles ausschlieB8lich von ihm er-
warten. Darum versteht sich das vom Primat der Zukunft
geleitete moderne BewuBtsein vielfach als Liquidierung
des religidsen BewuBtseins iiberhaupt, als Anbahnung
einer nach-religiosen Zeit, in der jede Transzendenz-
orientierung als rein spekulativ durchschaut und von
einer operativen Zukunftsorientierung abgeldst werden
soll.

Nun mag als unbestritten gelten, dal alle Zukunfts-
orientierung »durch den Menschen hindurch« ge-
schieht, daB sie also in einem recht verstandenen Sinn
immer »anthropozentrisch« ist, denn immer geht es
dabei um seine Zukunft. Erfihrt der Mensch sich aber in
dieser Zukunftsorientierung als Herr seiner Zukunft?
Ist das, was vor ihm liegt, nur das noch nicht Bewiltigte,
aber schon Geplante? Ist die Zukunft des Menschen nur
Advent des Menschen bei sich selbst, seinem »Eigenruhmg,
ist der zukiinftige Mensch nur der bislang noch ferne
Mensch, der sein Mysterium endgiiltig verloren hat? Ver-
steht der Mensch sich selbst wirklich so im Verhiltnis zu
seiner Zukunft? Oder will und sucht er nicht immer eine
groBere und heiligere Zukunft als die, die er sich selbst zu
geben vermag? Ist die Zukunftsfrage, die der Mensch
in bezug auf sich selbst, auf das Ganze seiner Existenz hat,
nicht mehr als bislang unbefriedigte Neugierde? Ist sie
nicht » Hoffnung «?

Sucht er in der Zukunft nicht gerade die groBere unbe-
zwingbare Nihe des Geheimnisses, das ihn allenthalben
begleitet, damit er sich ihm endlich anheimgeben kann:
er, der Mensch, der immer mehr Fahigkeit zum Fragen
als zum Antworten hat, immer mehr Fahigkeit zum An-
erkennen als zum Erkennen und Argumentieren, immer
mehr Fihigkeit zum Ansehen als zum Einsehen, immer
mehr Fihigkeit, sich ergreifen zu lassen als zu begreifen,
immer mehr Fihigkeit, sich bejahen zu lassen als selbst zu
bejahen? Wire eine Zukunft, die nur er selbst ist, in
der er nur sich selbst begegnet, wirklich die gesuchte
Humanitit des Menschen, oder wire sie nicht gerade die
radikale Infragestellung alles Humanen ? Hat der Mensch
schlieBlich nicht eine geheime Verachtung oder, sagen
wir vorsichtiger, eine geheime Resignation gegeniiber allem
Erklarten und Durchschauten? Woher sonst die » Melan-

“cholie der Erfiillung « (E. Bloch)? Wei der Mensch nicht

sehr klar, daB ihn kein UbermaB an Fraglichkeit und an
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Geheimnishaftigkeit je so bedrohen kann wie der vllige

. Schwund des Geheimnisses ? Wei3 er am Ende nicht sehr

genau, daB} die Anschauung des Menschen in seiner ab-
soluten Geheimnislosigkeit gerade die Anschauung des
»verdammten Menschen «, die Anschauung der absoluten
Holle wire ? Hat der Mensch und sein entfaltetes Bewuft.
sein nicht ein Recht darauf, sich fraglich zu bleiben und
sich selbst nicht zu durchschauen ?

Sucht er dann aber, da er heute in einer leidenschaftlichen
Bewegung nach vorn, in die Zukunft angetreten ist,
wirklich nur das Monstrum einer selbstbeantworteten
Existenz? Sucht er in dieser Bewegung einfach jene
»offene Flanke « seines Daseins zu schlieBen, die ihn zu
jedem Gang ins Kiinftige gerade heimlich antreibt ? Sucht
er die Holle einer durchschauten, nur noch sich selbst
manipulierenden Humanitét? »Soll uns die ungeheure
Anstrengung, die uns heute vorwirts treibt, in einem sol-
chen Geféngnis enden lassen?« (H. de Lubac). Soll der
emphatisch proklamierte » Sprung ins Reich der Freiheit «
(F. Engels) dort landen, dort, in der extremen Unfreiheit,
da doch die Hoffnung der Horizont aller irdischen Frei-
heit ist? Entspricht solche VerheiBung dem Engagement,
der immer neuen und immer bewunderungswiirdigen
Uberanstrengung des heutigen Menschen in die Zukunft
hinein ?

Haben wir nicht eine sehr genaue Anschauung davon,
dal} die von uns erlangte Zukunft immer voll komplexer
Gegensidtze und Widerspriiche bleiben wird? Dal des-
halb die gesuchte Zukunft immer eine erfragte Zukunft
bleibt, all dem jenseitig, was wir selbst uns von ihr an-
schaulich machen kdnnen ? Scheitert nicht jede Zukunfts-
vision der vollendeten Humanitiit am Menschen selbst?
Récht sich sein erniichtertes BewuBtsein nicht immer neu
an solchen Visionen und Entwiirfen? Wissen wir nicht
zu genau, daB3 wir immer weiter fragen werden, wie schon
bei Isaias gefragt wird: »Hiiter, wie spit ist es in der
Nacht? ... Der Hiiter aber sprach: Wenn der Morgen
schon kommt, so wird es doch Nacht sein. Wenn ihr
schon fragt, so werdet ihr doch wiederkommen und wieder
fragen« (vgl. Is 21,11 f). Was wiirden aber die Wichter
unserer Zukunftsideologien antworten ?

Mehr als je blickt heute der Mensch »nach vorn «. Sucht
er dort nicht auch mit dem unendlichen Kapital seines
Fragens das entschwundene Numinose, das ihm in seiner
technisierten Natur ausgegliihte groBere Geheimnis seines
Daseins ?

Fordert nicht gerade der christliche Glaube eine immer
neue Umwendung des Geistes, den » Gott iiber uns« ge-
rade als einen » Gott vor uns « zu sehen, Gott als die je
groBere, unseren Entwiirfen jenseitige Zukunft unseres ge-
schichtlichen Lebens anzunehmen ? Seinen » Niederstieg ¢
immer auch als ein » Auf-uns-Zukommen « ernst zu neh-
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men ? » Gott vor uns « — ist das nicht der Gott des Abra-
ham, der Gott des Exodus (vgl. Ex 3,14), der Gott der
Propheten? Ist das aber nicht auch der Gott des Neuen
Testamentes, der Gott Jesu, der Gott, den Paulus, etwa
im Romerbrief, in dieser Epistel der Hoffnung, als den
»Gott der Hoffnung « rithmt und dabei den christlichen
Glauben an das Vorbild der Hoffnung Abrahams kniipft
(vgl. Rom 4)? Und wenn dem so ist, muBl sich dann
christlicher Glaube nicht umwenden und besinnen, daf} er
vor allem eines ist: ein hoffender Glaube, »ein unbeug-
sames Festhalten des Bekenntnisses der Hoffnung « (vgl.
Hebr 10,23)? Miissen die Christen dann nicht die Hoff-
nung aus der Klammer, in die sie sie in ihrem alltdglichen
GlaubensbewuBtsein gesetzt haben, herausnehmen, sie
aus dem Nebensatz, in dem sie sie tradieren, in den Haupt-
satz ihres Glaubens hineinziehen und sie so als das ge-
heime Elixier christlicher Existenz enthiillen, als den Glau-
ben, wie Péguy sagte, den Gott am liebsten hat? Sind
Christen nicht ganz schlicht jene, »die eine Hoffnung ha-
ben « (vgl. Eph 2,12; 1 Thess 1,3; 4,14; 1 Petr 1,21)?
Diese Hoffnung ist nicht die List der Vernunft, die Zu-
kunft endgiiltig zu durchschauen und sie so zu »ent-
mysterisieren «. Wer hofft, treibt mit der Zukunft gerade
nicht das ungeduldige Spiel der Besserwisserei: Wie ein
Kind bringt er immer neue Verlegenheiten in dieses Spiel,
wie ein Revolutionierender immer neue Konflikte. Die
christliche Eschatologie ist darum keine Ideologie der
Zukunft. Die Armut ihres Wissens um die Zukunft ist
ihr gerade teuer. Was sie von den Zukunftskonzeptionen
Ostlicher und westlicher Provenienz unterscheidet, ist
nicht, daB sie von sich aus mehr, sondern daB sie von sich
aus weniger um die gesuchte Zukunft der Menschheit
weill und daB sie der Armut dieses Wissens standhilt.
»Abraham war im Glauben gehorsam und zog aus an
einen Ort, den er zum Erbe empfangen sollte, und zog
hinaus, ohne zu wissen, wohin « (Hebr 11,8). Christliche
Eschatologie ist vor allem auch theologia negativa der
Zukunft.

Die christliche Hoffnung ist in sich zwiefach bestimmt.
Sie enthilt einmal das Element des wachen und bereiten
» Trauens « und » Vertrauens « auf die Zukunft als dem Ort
der Macht Gottes. Dieses » Trauen « wird im alltédglichen
christlichen BewuBtsein, das dafiir kaum ein Organ aus-
gebildet hat, wenig gepflegt.

Und doch halten wir uns inmitten unseres Lebens jeweils
schon in diesem Trauen auf. Trauen wir nicht schon
immer einer gréBeren, von uns nicht entworfenen heiligen
und heilenden Zukunft? Befragen wir ein wenig unsere
individuellen Erfahrungen:

Was ist es etwa, das uns nicht verzweifeln 148t trotz des
immer neu und immer schmerzlicher erfahrenen Risses in
unserem Leben, der zwischen dem klafft, was und wie wir
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leben, und dem, was wir von uns entworfen haben?
Was ist es, das uns nicht untergehen 1Bt in dem Abgrund,
der zwischen Idee und Existenz sich auftut, zwischen dem,
woraufhin der Gang unseres Lebens sich entwirft und
dem, woraufhin wir tatséchlich leben ? Was 148t uns dieses
heillos entfremdete und sich selbst je neu entfremdende
Leben immer wieder wagen, was in einer spes contra spem,
einer Hoffnung wider alles Hoffen, diesen Abgrund iiber-
schreiten? Worin halten wir uns auf, worin bewegen wir
uns, daB wir solches wagen ?

Und dann diese andere Erfahrung: Was ist es, das ung
mit unserer eingestandenen Schuld weiterleben [46t?
Was ist es, das uns diese Schuld jeweils iiberschreiten 135t?
Nie konnen wir ja solche Schuld einfach abstreifen, sie
gewissermalen nach riickwirts abspulen, um den Faden
unseres schuldverstrickten Daseins neu, wie unschuldig
wieder aufzunehmen. Wir kommen iiber diese Schuld nur
hinaus, wenn wir sie redlich annehmen und mitnehmen in
eine » Flucht nach vorn «, wenn wir also unserem schuldig
gewordenen Dasein eine groBere heiligere und heilende
Zukunft offenhalten, die allein diese Schuld verwandelnd
aufnimmt. Was ist es, daB wir solches wagen, immer neu?
Entdecken sich in solchen Erfahrungen nicht die Spuren
eines Vertrauens auf eine Zukunft, die groBer ist als wir,
méachtiger, von uns nicht entworfen ?

Dieses » Trauen « und » Vertrauen «, das hier nur duferst
knapp angedeutet werden konnte, ist freilich — und damit
kommen wir zur anderen Bestimmung der christlichen
Hoffnung - kein rein betrachtendes, rein inaktives Ver-
héltnis zur Zukunft. Es ist vielmehr ein produktives, ein
gewissermalen operatives Vertrauen, das den Menschen
gerade in die zukunftsorientierte Freiheit seiner weltver-
dndernden Tat freigibt. Die christliche Endzeitauffassung
kann némlich nicht durch eine rein prisentische Eschato-
logie ausgedriickt werden, in der sich alle christliche Er-
wartung erschopft in der Erfahrung der Ankunft Gottes
im Augenblick der je gegenwirtigen Entscheidung. Sic
kann auch nicht durch eine rein passive Erwartungs-
eschatologie ausgedriickt werden, in der sich der Hoffende
auf ein fernes Heil in der rein betrachtenden Vorstellung
seiner Sehnsucht bezieht. Die christliche Endzeitauffas-
sung muf} vielmehr durch eine »schopferische Eschatolo-
gie « ausgedriickt werden, in der die Welt selbst als eine
entstehende, auf die Zukunft Gottes hin entstehende
Welt erscheint, fiir deren ProzeB die Hoffenden in Ver-
antwortung stehen.

Darum ist christliches Hoffen alles andere als Ausdruck
einer lebensschwachen Verzichtsideologie. Zwei Ziige
zeichnen sie aus, die man {iiblicherweise kaum mit ihr in
Verbindung bringt. Sie hat einmal ein geradezu revolutio-
niires Pathos an sich. Thre » Weltflucht « ist nimlich nie
eine Flucht aus der Welt, sondern eine Flucht mit der
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Welt »nach vorn« — eine Flucht also aus der ins nur
Gegenwirtige und nur Verfiigbare verfestigten Welt,
»deren Stunde immer da ist « (vgl. Jo 7,16). Sie entspringt
darum nicht der Resignation gegeniiber der Welt, sie ist
vielmehr geleitet vom Geist der Initiative fiir jene »neue
Welt« des Friedens und der endgiiltigen Gerechtigkeit
(vgl. 2 Petr 3,13), die Inhalt der gottlichen VerheiBung
und daher Gegenstand der geschichtlichen Bewdhrung
des Glaubens ist.

Freilich, und damit kommen wir zum zweiten Zug,
christliche Hoffnung weiB in besonderem MaBe um ihre
todliche Gefihrdung; sie weiB, in hochster Kiirze und
Dichte gesagt, um den Tod, vor dem alle leuchtenden
VerheiBungen zu verdunkeln drohen. Vorgreifendes
Einiiben in das Sterben hat man deshalb die asketische
Hoffnung der Christen genannt, Einiibung in eine Hoff-
nung, die auch jede jih entschwundene Zuversicht iiber-
steht, Einiibung in eine Hoffnung wider alles Hoffen.
Doch auch diese Bewegung der Hoffnung darf nicht ins
Individualistisch-Weltlose verengt werden; auch sie ist
noch einmal gewissermaBen entprivatisiert. Auch sie mufl
némlich im Blick auf die Welt geschehen, auf die Welt un-
serer Briider: in der selbstvergessenen EntduBerung der
Liebe fiir die anderen, fiir die » Geringsten «, im selbst-
losen Einstehen fiir deren Hoffnung. Denn das vorgrei-
fende Bestehen des Todes geschieht in dieser Liebe:
»Wir wissen, daB wir vom Tod zum Leben hiniiber-
geschritten sind, weil wir die Briider lieben « (1 Jo 3,14).
Christliche Hoffnung reiBt die Passion des Todes, der
unsere VerheiBungen bedroht, iiberwindend an sich,
indem sie sich einldBt auf das Wagnis der briiderlichen
Liebe zum Geringsten und Fernsten. Darin ist sie schlieB-
lich » Nachahmung « Jesu, seiner Knechtsgestalt der Hoff-
nung fiir die Welt.

Obwohl es unter Theologen mehr und mehr verpont ist,
iiber die »Krise der Moraltheologie « zu sprechen, be-
steht diese noch, ja, sie scheint sich zu verschirfen — nicht
zuletzt aus einem lapidaren AnlaB: Darum nidmlich, weil
mehr und mehr Laien Theologie und somit eben auch
Moraltheologie studieren.

Ein entscheidender Grund fiir die bestehende Krise der
Moraltheologie ist offensichtlich geistes-, genauer theo-
logiegeschichtlicher Natur. Er ist am leichtesten greifbar,
wenn man den Zusammenhang von Moraltheologie und
Pastoraltheologie genauer ins Auge faft. Dabei ist je-
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doch von vornherein festzuhalten, daB jedwede Wissen.
schaft hinsichtlich ihres Ansatzes, ihrer Fragestellungen
und vor allem ihrer letzten SchluBfolgerungen bestimmt
wird von der je historischen Gesellschaft, die dies
Wissenschaft betreibt. Und umgekehrt: Die charakte.
ristische geschichtliche Phase einer menschlichen Ge.
sellschaft (oder Gruppe) wird nicht zuletzt bestimmt durch
den Ansatz, die Ausrichtung und die Auswertung ihrer
Theorien. Dieses allgemeine Prinzip gilt auch fiir di
Kirche und ihre Wissenschaften. Wenn wir also im fol-
genden iiber den Zusammenhang zwischen dem histo-
rischen Selbstversténdnis der Kirche und ihrer Theologie
sprechen, dann miissen wir jene Dialektik im Auge behal-
ten. Das heiBt aber: Wir konnen in gleicher Weise sagen,
die Kirche hat diese und jene Theologie getrieben, weil
sie sich so und nicht anders begriffen hat. Oder: Di
Kirche kam zu diesem oder jenem Selbstverstindnis,
weil sie innerhalb ihrer Theologie vor allem diese und
jene bestimmte Frage reflektierte, andere aber dafiir
vernachléssigte.

Zur Sache selbst: In wachsender Perfektion hat sich dic
Pastoraltheologie seit etwa 190 Jahren zur eigenstindi-
gen theologischen Disziplin entwickelt. Thre Grundfrage
war: Welches sind die Normen, nach denen das Priester-
amt in der Kirche auszuiiben ist? Hinter dieser — an sich
natiirlich legitimen — Frage stand das Axiom: Die Priester
sind die Stellvertreter Christi auf Erden, sie sind somit die,
die das Erlosungswerk Christi auf Erden fortzusetzen
haben. Die Kirche als solche kam nur insofern in Betracht,
als man einerseits den Priester jener »Kirche« unter-
stellt sah, die identisch war mit der anonymen Hierarchie
(sie war vom Heiligen Geist geleitet und somit fiir die
normensuchende Pastoraltheologie Voraussetzung und
nicht Thema), und anderseits die Herde, die vom Priester |
geleitet wurde, auch als »Kirche « bezeichnete, ohne
weiter zu reflektieren, welches das Gemeinsame zwischen |
jener »lehrenden« und dieser »lernenden, gefiihrten« |
Kirche sei?l,
So hiélt C. Krieg noch daran fest, daB »der einzelne |
Christ niemals wihrend seiner Erdenpilgerfahrt miindig
oder selbstindig wird «2. Daher die ungeheure Wichtig:
keit der priesterlichen Titigkeit, sic bedeutete ja nicht |
weniger, als daB die Priester »die Menschen in Verbin-
dung mit dem Lebensprinzip (ndmlich Gott) setzten¢
daB sie »an der Wiedergeburt der Menschheit ... arbei- .
ten « und somit » Triger des geistigen Reiches der Gnade« |-
waren 2.

1 Eine ausfiihrliche Darstellung des Selbstverstindnisses der bis:
herigen Pastoraltheologie findet sich im Handbuch der Pastorak |
theologie 1, (1964) 40-92. i
2Vgl. C. KrieG, Wissenschaft der speziellen Seelenfiihrung, Frer |5
burg 1904,39. 3 Ebd. 28-39.
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Von diesem Ansatz her 1Bt sich verstehen, daB das ei-
gentliche Thema dieser Pastoraltheologie mit den bei-
den Begriffen » Seele « und » Siinde « umschrieben wurde.
Dem Priester, dem Seel-sorger, war die einzelne Seele zu
Heil oder Unheil anvertraut; er war nicht nur zustindig,
sondern allein méchtig, die einzelne Seele zu ihrem Heil
in Gott hinzufiihren. Seelsorge und Heils-sorge waren
darum als identisch gesehen.

Diese Seelsorge aber war angewiesen auf eine exakte
Moraltheologie. Denn sie realisierte sich vor allem im
Beichtstuhl, also dort, wo der einzelne Christ sich er-
wies als einer, der noch nicht die christliche Vollkommen-
heit erreicht hat, der noch weiterhin auf die geistliche
Fiihrung zu dieser Vollkommenheit angewiesen ist.
Genau also in jenem » Richteramt « der Kirche, wie man
das Sakrament der Versdhnung gern nannte, trafen sich
Pastoraltheologie und Moraltheologie, - so sehr und
beabsichtigt, daB die 1. Auflage des LThK vermerkt:
»Pastoraltheologie und Moraltheologie sind aufs innigste
verwandt «%. Darum darf man sich nicht wundern, wenn
die meisten moral- bzw. pastoraltheologischen Lehrbiicher,
wie sie weitgehend noch heute in der Priesterausbildung
benutzt werden, moral- und pastoraltheologische Fragen
neben- und durcheinander behandeln.

Diese Verquickung — genauer: diese Identifizierung — von
moral- und pastoraltheologischen Fragestellungen er-
klart, wie mir scheint und wie wir im folgenden kurz auf-
zeigen wollen, vieles von dem, was die heutige Krise der
Moraltheologie ausmacht.

Die Moraltheologic mulBite moglichst beichtstuhlnah
werden. Sowohl das Beichtkind wie auch der Beichtvater
brauchten eindeutige MaBe und Kriterien fiir die Ent-
scheidung, ob etwas Siinde sei oder nicht. Die letztlich
einzige moraltheologische Frage lautete: Was ist erlaubt
und wie weit ist etwas erlaubt? Zudem legte man immer
groBeren Wert auf die qualitativen und numerischen
Unterschiede zwischen den einzelnen Siinden.

Diese Beichtstuhlnihe der Moraltheologie verdeckte,
wie es psychologisch nicht anders zu erwarten ist, einer-
seits fundamentale dogmatische Grundsitze, anderseits
iiberbetonte sie die Wichtigkeit verschiedener pastora-
ler Prinzipien, deren theologische Stringenz ohnehin frag-
wiirdig war. So riickte die soziale bzw. die ekklesiale
Struktur der Siinde und der Siindenvergebung weit in den
Hintergrund; die absolut werkzeugliche Funktion des
Beichtvaters aber wurde mehr und mehr zu einem aus-
driicklichen Richteramt ausgebaut. Dieses MiBverstind-
nis des amtlichen Vertreters der heiligen ekklesia als
Richter hat sich interessanterweise gerade in den liturgi-
schen Neuerungen der letzten Jahrzehnte gefestigt und

4 E. StoLz, Art. Pastoraltheologie, in: LThK! 7 (1935) 1023 f.
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also verhértet (wie ja iiberhaupt die liturgischen Neue.
rungen mehr von pastoralem Elan als von genauer theo-
logischer Uberlegung getragen waren).

Diese pastorale Akzentverschiebung zeigte sich vor allem
auch bei der Bestimmung der sittlich relevanten Materie,
Infolge des Bestrebens, eine moglichst groBe Einheitlich-
keit bei der Beurteilung bestimmter sittlicher Akte zu er-
reichen, waren die Autoren moraltheologischer Lehr-
biicher einmal schnell bereit, sich auf eine Meinung zu
einigen; zum anderen erklirte man eine solche faktische
Ubereinstimmung der Fachleute, eine solche sententia
communis, als verbindliches Argument, das eine weitere
exakte Uberlegung nicht nur iiberfliissig, sondern - in
vielen Fiéllen — sogar anriichig, ja selbst unerlaubt machte.
Ein weiteres Merkmal miissen wir gesondert ins Auge
fassen. In der Beichte galt es festzustellen und zu richten,
ob und wieweit sich der einzelne Christ in diesem oder
jenem Punkt innerhalb oder auBerhalb der Moral - und
das hieB: der in den moraltheologischen Lehrbiichern
kodifizierten Ordnung — gehalten hatte oder nicht. Ge-
fragt war also positiv die Ordnung, die Gesetzesgemiifhei.
Gefragt war nicht oder erst in zweiter Linie eine wirklich
positive, konstruktive und genuin christliche Sittlichkeit.
Und dies so sehr, dal — wie uns allen schmerzlich bewuft
ist — bis heute vielfach die Christlichkeit eines Menschen
zu einer Funktion seiner Ordentlichkeit, seiner Gesetzes-
gemiBheit gemacht worden ist.

Gewil gab es die Institution der sogenannten Andachts-
beichte. Sie konnte keinen anderen Sinn haben als — wie
man sagte — das Tugendleben des Christen zu fordern.
Hier ging es ja nicht um Siinden und ihre Vergebung
Aber gerade diese Andachtsbeichte ist bis heute der Grund
fiir viele Verlegenheiten, MiBverstindnisse und auch
Argernisse geblieben. Einerseits wurden viele im Glauben
belassen, auch zum Beispiel unandichtiges Beten sei Siinde
und somit sei immer Materie zur Beichte gegeben, auch
wenn die Beichte alle acht Tage erfolgt. Anderseits pflegte
man doch zumindest das — theologisch gesehen fundamen-
tale -~ MiBverstéindnis, das Tugendleben und Tugendstre-
ben eines Christen sei eine Sache, die sich in Zusammen-
arbeit mit dem - meist speziell dazu ausgesuchten -
Beichtvater abspielt. Wer einen solchen Seelenfiihrer
nicht aufweisen konnte, stand doch — und steht vielfach
noch heute — in dem Verdacht, in sittlicher und kirch-
licher Hinsicht ein Minimalist zu sein.

Dazu kam eine Schwierigkeit, die einem kritischen Be-
obachter der Beichtpraxis ‘der letzten Jahrzehnte zu-
mindest in den letzten Auswirkungen nicht entgangen
sein diirfte: Die Disziplin der Aszetik prézisierte sich
innerhalb der Gesamttheologie immer deutlicher als jene
Wissenschaft, die das christliche Tugendleben zum Thema
hat, im Gegensatz zur Moraltheologie, die sich aus-
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schlieBlich auf die Thematik der Siinde und der Siinden-
vergebung konzentrierte. Ferner wurde diese Aszetik fast
allgemein in den Priesterausbildungsstitten nicht von
wissenschaftlichen Dozenten, sondern von sogenannten
Spiritualen (also priesterlichen Beichtvitern) doziert,
die — meist selbst Ménche oder Patres — je einer be-
stimmten, subjektiv ausgewéhlten aszetischen und immer
monchischen Richtung von Aszetik anhingen. SchlieBlich
wubte der Weltklerus aus verstidndlichen psychologischen
Griinden mit einer solchen Aszese nichts anzufangen, ja,
es erhob sich im Weltklerus sogar ein zumindest un-
bewuBter Widerstand gegen diese vage, meist iiberspitzte,
unrealistische und weltjenseitige Tugendlehre. Ausall diesen
Griinden stand schlieBlich der Weltklerus im Beichtstuhl
immer ratloser vor allen Fragen eines wirklichen und
genuin christlichen Tugendlebens. Die praktischen Kon-
sequenzen aus diesem wissenschaftstheoretischen und
psychologischen Sachverhalt sind allgemein bekannt:
Die Pfarrer haben zwar Sinn dafiir, daf ein schwerer
Siinder zur Beichte kommt; mit frommen Frauen aber
wissen sie nichts anzufangen; die Pfarrer wiinschen eine
klare Entscheidung und sind bereit, bei dem geringsten
Zweifel an der Vollstindigkeit einer Siinde ein Auge zu-
zudriicken; in den Bereich der subjektiven und positiven
Frommigkeit eines Christen lassen sie sich aber am liebsten
gar nicht erst hineinziehen. Sie konnen eben recht gut
sagen, was falsch, gefihrlich, siindig ist, sind aber ratlos
und verlegen, wenn sie sagen sollen, was hier und jetzt
fiir einen bestimmten Menschen gut, sinnvoll, tugendhaft
und also positiv, konstruktiv christlich ist.

Im Laufe der Zeit trat eine Siinde dieser in ihrem Ansatz
und in ihrer Tendenz pastoralen Moraltheologie immer
deutlicher zu Tage: Sie hatte das Wesen, die Strukturen
und die sittliche Bedeutung der Freiheit — und eben vor
allem der Gewissensfreiheit — des Menschen vergessen.
Es gibt nicht wenige unter den Theologen, die statt vom
» Vergessen « lieber von einem »pastoraltaktischen Ver-
schweigen « sprechen wiirden. Sie weisen gewohnlich hin
auf das berithmte Wort Pius’ IX.: » Die Gewissensfreiheit
ist ein Wahnsinn «%. Selbstverstdndlich darf eine solche
AuBerung nicht aus dem geistesgeschichtlichen Horizont
herausgerissen werden, auf dem es-gesprochen und ver-
standen wurde. Aber gegen die Behauptung, daB sich
doch ein eindeutiges Grundverstindnis hinsichtlich der
Gewissensfreiheit ausdriickt, wenn iiberhaupt (in welchem
Zusammenhang auch immer) ein solcher Satz formuliert
wird, und daB er einem heutigen Kirchenfiirsten doch wohl
nicht mehr iiber die Lippen kommt, ist wenig zu sagen.
Auf dem theologiegeschichtlichen Hintergrund, den wir
bisher skizziert haben, ist aber die Logik dieses Satzes

5 Vgl. Rundschreiben Quanta cura, in: AAS 3 (1867-68) 162.
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klar: Der einzelne Christ bleibt wihrend seines Erden-
wandels unmiindig und unselbstindig; er wiirde niemals
zu seinem Heil finden. Aber es gibt Geistliche; diese sind
eingesetzt und befugt, fiir das Seelenheil dieser Menschen
zu sorgen; ja, in ihren Hénden liegt die Verwaltung von
Gnade und Heil. Thre Weisungen sind also nicht nur ver-
bindlich, sondern effektiv. Die je einzelne Freiheit des
Menschen war letztlich nur gefragt als Bedingung fiir
einen personal-unsittlichen Akt. Gefragt war nicht, wo-
zu die Freiheit den Menschen positiv befdhigt. Das Ge-
wissen wurde folglich zu einem »kirchlichen Gehorsams-
instinkt «. Als solcher wurde er dem Christen schon in
seiner frilhen Kindheit durch Katechese und religits-
sittliche Einiibung anerzogen und angepflegt. Wahl be-
deutet ja Qual und Unsicherheit. Hinsichtlich des Heiles
des Menschen ist aber, nach einem alten Axiom eben jener
Moraltheologie, nur Tutiorismus moglich. Und eben
diese fraglose Sicherheit bot die Hierarchie durch ihre An-
weisungen. Freiheit und Gewissen wurden so zu einem
regulierbaren, erziehbaren und letztlich absolut ver-
waltbaren Moment an der kirchlichen Sittlichkeit des
einzelnen. Sie horten sowohl theoretisch-theologisch wie
vor allem auch praktisch auf, jene Grundexistentialien zu
sein, aufgrund derer der Mensch erst frei und sittlich
handelnder Mensch wird. Sie blieben lediglich Bedingung
und Erméglichung des Gehorsams gegeniiber der Kirche
und den von ihr angebotenen moraltheologischen Nor-
men.

Wir haben zu Anfang die Meinung vertreten, die gegen-
wartige Krise der Moraltheologie habe sich vor allem
darum verschérft, weil mehr und mehr Laien Theologie
und also auch Moraltheologie studieren. Nach der obigen
kurzen — und zwangsldufig groben — Skizze der Griinde
und Hintergriinde der Krise der Moraltheologie zeigt
sich, wie ich denke, deutlich, daB tatsichlich ein Zusam-
menhang besteht zwischen der Frage nach der addquaten
Moraltheologie und dem Studium der Theologie durch
Laien. Ja, statt von einem Zusammenhang konnte man
fast von einem Aufeinandertreffen sprechen. Um jedoch
jedes MiBverstdndnis — vor allem hinsichtlich unserer
weiteren Uberlegungen — zu vermeiden, miiBte gleich hier
folgendes festgestellt werden: 1. Wir wollen keinesfalls
sagen, daB das angedeutete Faktum (das Studium der
Theologie durch Laien) die einzige oder auch nur als
solches die entscheidende Anregung zur Neubesinnung
der Moraltheologie gewesen sei. 2. Insofern von diesem
Faktum ein AnstoB ausgeht, ist er grundsitzlich und von
vornherein als ein heilsgeschichtliches » MuB «, also als
eine von Gott selbst gewollte und der Kirche aufdiktierte
Gegebenheit anzusehen. Grundsitzlich ist also ein sol-
ches Aufeinandertreffen, auch wenn es noch so viele
Fragen aufwirft und eher wie eine Kollision aussieht, als
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gottgewollte Chance, als Verfiigung seines geheimnis-
vollen Willens — und nicht als Werk des Teufels anzusehen.
Von den Fragen selbst, die heute aufgeworfen sind, kon-
nen wir hier selbstverstindlich nur einige und diese nur
in groben Strichen skizzieren.

Eine erste Frage ist die nach der letzten, genuin christlichen
Norm der moraltheologischen Normen. Das in der Ver-
gangenheit letztlich ausschlieBlich beriicksichtigte herme-
neutische Prinzip fiir die Findung und Formulierung
des christlichen Sittengesetzes war die Autoritdt der
Kirche, genauer der kirchlichen Hierarchie. Selbst die
bloB faktische Ubereinstimmung einer gréBeren Zahl von
rechtglaubigen Autoren, geniigte, wie wir festgestellt ha-
ben, als Argument fiir die Verbindlichkeit einer be-
stimmten Verhaltensnorm. Die Frage, warum und in-
wiefern und inwieweit sich eine bestimmte Norm aus dem
in Jesus Christus gestifteten Christentum ergibt, konnte,
selbst wenn sie sich irgendwo stellte, durch rein pastorale
Uberlegungen oder — wenn es sein muBte — disziplinire
MaBnahmen unterdriickt werden, weil die, welche die
Frage aufwarfen — ndmlich die geistlichen Theologen —
in absoluter Abhingigkeit von eben jener anonymen
Autoritit der Kirche selbst waren.

In dem Augenblick, da sich aber die Laien mit der Moral-
theologie beschiftigten, war die Frage nach der letzten
biblischen und theologischen Begriindung der vorhande-
nen moraltheologischen Normen nicht mehr zu unter-
driicken. Hat Christus fiir seine Jiinger spezifische, also
insofern wirklich christ-liche Verhaltensnormen aufge-
stellt? Kann man von einer wirklich neutestamentlichen
Ethik sprechen? Ist das sogenannte und vielzitierte
» Naturgesetz« wirklich unfehlbar und allgemein er-
kennbares Gesetz des aktuellen Handelns ? Ist die Kirche
iiberhaupt unfehlbar bei all ihren AuBerungen und An-
weisungen hinsichtlich der sittlichen Fragen der Mensch-
heit? Gibt es nicht auch sittliche Gebote der Kirche, die
von ihrem Wesen her verdnderlich sind? Und wenn es
solche gibt: Wo liegt das theologische Unterscheidungs-
kriterium zwischen solchen verdnderlichen und ewigen sitt-
lichen Normen?

Diese Fragen waren den Moraltheologen keinesfalls neu.
Neu war die Unerbittlichkeit, mit der diese Fragen — letzt-
lich von auBlen her — an die Moraltheologie gestellt wur-
den. Die ersten Antworten waren darum keineswegs blof3
tastende Versuche oder verlegene Ausfliichte. Die Moral-
theologie war im Gegenteil bereit, durch diese Fragen sich
selbst in Frage stellen zu lassen. Sie erklart, dall — statt
verwandt mit der Pastoraltheologie — sie nun unbedingt eine
dogmatische Wissenschaft sein miisse® Sie gesteht, daB
ihre eigentliche und verbindliche Quelle nicht allein die

6 So R. EGENTER, Art. Moraltheologie, in: LThK? 7, (1962) 613.
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Autoritdt der Kirche sei, sondern die Autoritdt des Wor-
tes Gottes, wie es in der Heiligen Schrift niedergelegt ist.
Uber diesen wirklich neuen wissenschaftstheoretischen
Ansatz der Moraltheologie gibt es heute schon kaum
mehr eine Diskussion. Die Diskussion entziindet sich
vielmehr, wie nicht anders zu erwarten war, an der Frage:
Geben die beiden theologischen Wissenschaften, an denen
sich die Moraltheologie nun orientieren will und muB -
Dogmatik einerseits und die biblischen Wissenschaften
anderseits — aufgrund ihrer bisherigen Methode und ihrer
Ergebnisse so viel her, daB die Moraltheologie von diesen
aus zur Formulierung der von ihr gesuchten genuin
christlichen Verhaltensnormen kommt? Die Antwort da-
auf aber lautet: nein; oder genauer: noch nicht.

Fassen wir, ehe wir iiber die damit gegebene Situation
der Moraltheologie als einer theologischen Disziplin
weitersprechen, noch einen zweiten Punkt ins Auge.

Eine zweite entscheidende Frage an die Moraltheologie
ist ndmlich, anders als die erste, nicht wissenschafts-
theoretischer, sondern unmittelbar theologisch-anthro-
pologischer Natur: Welches ist iiberhaupt das letzte Ziel
der Sittlichkeit des Menschen ? Besteht die letzte, optimale
Stufe der christlichen Sittlichkeit (und Vollkommenbheit)
tatsichlich, wie in der Aszetik der letzten Jahrzehnte
gesagt wurde, in jener Demut, die sich zur absoluten
Selbstverleugnung, zur Selbstabtotung und schlieBlich
zur radikalen Abwendung von der Welt durchgerungen
hat? Oder von einem anderen Gesichtspunkt, ndmlich der
menschlichen Freiheit, her gefragt: Ist der vollkommene
Christ allein in den Ordenshdusern zu finden, weil der
Mensch dort seinen eigenen Willen restlos aufgegeben
und dem im Willen des jeweiligen Oberen sich mani-
festierenden Willen Gottes unterworfen hat? Ist also die
Freiheit des Menschen im optimalen Fall wirklich nur
die Ermoglichung der radikalen Unterordnung unter den
Willen der Kirche, also nur Freiheit zum Gehorsam?
Oder ist die Freiheit eine wirkliche Méachtigkeit des Men-
schen zu einem ihm eigenen, unvertauschbaren und so
fruchtbaren christlichen Leben ?

Sowohl fiir den Fachmann wie auch fiir den Laien ist
klar, daB allein diese beiden Fragen im Grunde die
Forderung nach einer neuen Moraltheologie bedeuten.
Selbstverstindlich heiBt das nicht, daB die bis dahin
getriebene Moraltheologie in allen Punkten iiberholt
sei oder gar Unrecht gehabt habe. Aber sie zeigt sich
doch plotzlich als eine, die jeme fundamentalen Fragen
noch nicht prézise beantwortet hat, die beantwortet
sein miissen, ehe man auch nur die allerersten konkreten
Verhaltensnormen aufstellt. Diese Feststellung klingt,
dessen sind wir uns bewuBt, wie ein fundamentaler Vor-
wurf gegen die hergebrachte Moraltheologie. In Wirk-
lichkeit aber trifft natiirlich nicht die Moraltheologie ein¢
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Schuld, auch nicht die Moraltheologen. Es handelt sich
hier vielmehr um das in der Geschichtsphilosophie lingst
erkannte und formulierte Problem der sogenannten
»anthropologischen Wende«, genauer: um die Aus-
wirkung dieser Wende auf die Frage des Menschen nach
dem Wesen und den Normen seiner voll-menschlichen
Sittlichkeit, um ihre Auswirkung also auf die christliche
Moraltheologie.

Unsere Uberlegung hat sich nun zugespitzt auf die Frage:
Wie hat die heutige Moraltheologie auf die beschriebene
Situation reagiert? Hat sie die ihr zugelastete Aufgabe
entweder schon bewiltigt, oder mit welchen Mitteln ver-
sucht sie, ihr gerecht zu werden? Gibt es zumindest
schon Ansitze (und Anzeichen) dafiir, daB der Mensch
(»von heute«, von einem anderen kénnen wir nicht
reden) von der Theologie eine adiquate Antwort bekommt
auf die Grundfragen, die er hinsichtlich des Vollzugs
seiner Sittlichkeit an diese Theologie hat?

Versuchen wir wiederum in einigen Punkten — zwangs-
laufig verkiirzt und vereinfacht — eine Antwort auf diese
Fragen zu geben.

1. Allgemein durchgesetzt hat sich die Erkenntnis, daB
der Mensch nicht passiver Adressat kirchlicher Erzie-
hungsmaBnahmen ist und seine optimale Sittlichkeit dar-
um nicht in absolutem Gehorsam gegeniiber dem so
und nicht anders dekretierten kirchlichen Sittengesetz be-
steht. Das Ziel aller menschlichen Sittlichkeit ist vielmehr
die positive, biblisch gesprochen »fruchtbare« Ver-
wirklichung der je einzelnen menschlichen Person in Frei-
heit und subjektiver Verantwortlichkeit.

2. Diese Selbstverwirklichung des Menschen kann nicht
unabhingig gesehen werden von der in Christus ge-
schehenen Heilsverfiigung Gottes iiber den Menschen. Das
heiBt zundchst: Die wirkliche, addquate Verwirklichung
des Menschen, nédmlich jene, die auch jenseits der Todes-
linie gilt und eben jene Todeslinie nicht als absolute
Grenze hat, ist damit gegeben, daB Gott sich mit dem
Menschen zusammengetan hat. Das aber heilit weiter:
Der Mensch wird also auch am Ende eines optimalen sitt-
lichen Selbstvollzugs angewiesen bleiben auf die in Chri-
stus anwesende und wirksame vergebende Nihe Gottes,
auf das heilende Ja Gottes zum Menschen.

3. Die Freiheit des Menschen ist — gerade auf dem Hinter-
grund der in Christus geschehenen Selbstmitteilung Got-
tes an den Menschen — nicht ein Vermdgen unter ver-
schiedenen anderen, das dem Menschen die bloBe An-
eignung einer guten oder schlechten Tat — zu Frucht,
bzw. Verdienst oder Siinde — ermdoglicht; sie ist vielmehr
das Ganze des Menschen selbst, so dal der Mensch erst
aufgrund seiner vielfiltigen Freiheitsentscheidungen zu
dem wird, zu dem er werden muB, weil er als solcher ent-
worfen und von Gott angerufen ist. Eben diesem Anruf
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kann der Mensch nur in positiver, freier Setzung seiner
selbst — und nicht durch die Unterwerfung unter bestimm.
te Ordnungsprinzipien — antworten. Von hierher sind
alle genuin christlichen Verhaltensnormen im letzten
solche der freien, dankbaren, mutigen — weil vom #uBer-
sten Tod nicht mehr bedrohten — Reaktion auf jene fun.
damentale Aktion Gottes am Menschen.

4. Diese Freiheit ist und bleibt aber die Freiheit des
wesentlich geschichtlich verfaBten Menschen. Das heiBt
fiir die Moraltheologie: Auch wenn sie auf der einen Seite
die Grundnormen, die essentialen Normen des christlichen
Verhaltens — mit Hilfe der Dogmatik und der biblischen
Wissenschaften — formuliert hat, sind damit noch nicht
jene Normen existentialer Art, jene Imperative gegeben,
nach denen der Mensch hier und jetzt entscheiden kann,
was zu tun ist; was unter den verschiedenen Moglich-
keiten, sittlich richtig zu handeln, das ihm Entsprechende
und somit Aufgegebene ist. Weil also die Moraltheologie
die Erméglichung und Ordnung des christlichen Lebens
hier und jetzt lebenden, fragenden und suchenden Men-
schen im Auge haben muB, kann sie nicht an der Situation
dieses Menschen vorbeisehen; denn ebendiese geschicht-
lich bedingte Situation ist ja ein Moment am Menschen
und an der Welt, die dem einzelnen sowohl als Raum
wie auch als Aufgabe seiner Selbstverwirklichung vor-
gegeben sind.

So zeigt sich, was zu Anfang unserer ganzen Uberle-
gung vielleicht in seiner Bedeutung verkannt worden wire,
daB der geschichtliche Riickblick, wie wir ihn angestellt
haben, im Grunde kein Blick bloB in die Geschichte der
Moraltheologie war, sondern die Skizzierung der ge-
schichtlich gewordenen und heute eben unbedingt rele-
vanten Situation des Menschen, wie ihn die Moral-
theologie vor sich hat.

Von dieser allgemeinen geschichtlichen Situation ist jedoch
streng zu unterscheiden die individuelle Situation des je
einzelnen. Selbstversténdlich bleiben die essentialen Nor-
men, wie die Moraltheologie sie aufstellt, auch der Rah-
men, innerhalb dessen jene je individuelle Situation des
Menschen bewiltigt bzw. gestaltet werden muB. Aber mit
diesem Rahmen ist eben noch nicht der Imperativ gegeben,
den der einzelne braucht, um zu wissen, was er positiv,
konstruktiv — als Ausdruck oder Skizze seiner selbst -
innerhalb jenes vorgegebenen Rahmens zu modellieren,
auszuzeichnen, auszuformen hat. Konkret: Wer das
6. Gebot und dazu sogar die gesamte kirchliche Ehe-
gesetzgebung kennt, weil damit noch nicht, welche Frau
er heiraten soll, damit seine Ehe wirklich sinnvoll, frucht-
bar, interessant werde; er weil nicht, wie er es macht,
daB in seiner Familie wirkliche Giite, Liebe, GroBziigig-
keit wichst und ausreift; er weill damit nicht, was er tun
muB, um fiir die Welt, die Kirche, seine Umgebung usw.
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eine Anregung, eine Hilfe, kurz ein positiver Faktor zu
werden. Genau diese Fragen aber sind gerade als so
konkrete die entscheidenden Fragen des positiven christ-
lichen Selbstvollzugs, wie er hier gemeint ist.

5. Wir sagten: Die gegenwiirtige Situation ist immer ein
wirkliches Moment am christlichen Selbstvollzug des
einzelnen. An dieser Situation kann darum die Moral-
theologie nicht vorbeisehen. Daraus ergibt sich fiir hier
und heute eine entscheidende Aufgabe der Moraltheo-
logie: Sie muB versuchen, jenen Zwiespalt zu tiberwinden,
an dem nicht zuletzt sie Schuld tragt. Dieser Zwiespalt ist
offensichtlich: Einerseits ist sich der Mensch seiner un-
abtretbaren Freiheit, seiner Eigenverantwortung bewult,
anderseits aber scheut er sich, diese Freiheit zu wagen.
Einerseits bestreitet er der Kirche das Recht, jedes De-
tail des konkreten christlichen Lebens regeln zu wollen;
anderseits wiinscht er sich immer wieder eine detaillierte
Antwort auf die Fragen: Was ist mir erlaubt? Wieviele
Kinder muB ich wann bekommen? Mit welchem Medi-
kament komme ich gegen meine Schwichen an? Wieviele
Akte der Nichstenliebe muB ein Christ setzen? usw.

Die Moraltheologie selbst hat also zu erkldren, dal es
im christlichen Leben letztlich nur eine Sicherheit gibt,
namlich die Sicherheit des Wagnisses. Sie kann dabei von
der Theologie lernen, daB Gewissen und Glaube dicht bei-
einander liegen, weil sie im Grund zwei Aspekte der glei-
chen Bewegung sind, nidmlich des Sich-Verlassens des
Menschen auf den barmherzigen, vergebenden Gott hin,
der uns in Jesus entgegengekommen ist.

Dieses mutige, vertrauende, also wortlich: sich auf Gott
verlassende Wagnis ist ein wesentliches Stiick der christ-
lichen Moral. Der Mensch ist erst dann und dort zu sich
selbst gekommen und hat so das Letzte, zu dem er in
freier Entscheidung michtig ist, erreicht, wenn er sich
aus der triigerischen Sicherheit des Sich-vor-der-Welt-
Bewahrens, des puren Bravbleibens hinausbegibt: Dann
namlich und nur dann trifft er auf den, der ihm in seiner
gottlichen Fiille entgegenkommen ist, wm das, was er
ist und hat, mit dem Menschen zu teilen und so die Fiille
und Erfiillung des Menschen, seines sittlichen Strebens und
also seines Lebens zu sein.
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Wer das Konzilsdekret iiber die jiidische Religion sorg-
féltig studiert, wird daraus entnehmen, daB es biblische
Wahrheiten umschreibt, welche vom Neuen Testament
seit jeher gelehrt worden sind. In diesem Konzilstext
wird nichts Neues vorgetragen, und es erfolgt daher
natiirlich auch keine Abwendung von der Heiligen Schrift,
im Gegenteil: Die Konzilsviter wollten einmal mehr zur
Besinnung auf die biblische Offenbarung mahnen. Das
Konzilsdokument enthélt im wesentlichen fiinf Grund-
gedanken: 1. Die Juden bleiben von Gott um der Viter
willen erwidhlt und geliebt. 2. Das Konzil wiinscht auf-
grund des gemeinsamen geistlichen Erbes, die gegen-
seitige Achtung und Kenntnis zu fordern. 3. Der Tod
Christi kann nicht unterschiedslos den damals lebenden
Juden noch den heutigen Juden zugeschrieben werden,
4. Man soll nicht sagen, die Juden seien verworfen oder
verflucht. 5. Die Kirche verurteilt alle Verfolgungen gegen
Menschen, wer immer es auch sei, und sie beklagt die Ge-
hissigkeiten, Verfolgungen und Bekundungen des Anti-
semitismus.

Wenn dieser Konzilstext also im Grunde schlichte Selbst-
verstindlichkeiten in Erinnerung ruft, so ist zu fragen,
warum iiberhaupt ein solches Vorgehen notwendig wurde.
Weiterhin kann man sich wundern, warum es kirchliche
Kreise gegeben hat, die ein solches Dokument nicht nur
aus politischen, sondern aus angeblich theologischen
Griinden so heftig bekdmpften. Auf dem Konzil wurden
ndmlich Pamphlete verteilt, deren Verfasser den Konzils-
viitern einzureden versuchten: »Kein Konzil und kein
Papst kann Jesus, die katholische Kirche, ihre Pipste
und die berithmtesten Konzilien verurteilen. Die Kon-
zilserklarung trigt jedoch eine solche Verurteilung in-
direkt in sich. Daher muB sie zuriickgewiesen werden. «
AnschlieBend folgen antijiidische Zitate aus der Kirchen-
geschichte, um die genannten Behauptungen zu stiitzen.
Ist es also wirklich so, daB die Kirche und vor allem ihre
wesentlichste Glaubensurkunde, das Neue Testament,
theologisches Phinomen ihre Wurzeln in der christlichen
Botschaft hitte? In der Tat, es konnte so scheinen.
Jahrhundertelang wurden Juden von der Kirche und von
Christen verfolgt, waren Juden aus der Gemeinschaft der
Volker Europas ausgeschlossen, in ihrer biirgerlichen
Existenz entrechtet, in eigene Wohnbezirke verwiesen,
geschieden von der herrschenden christlichen Umwelt.
Nur einige wenige Berufe standen ihnen offen; die Be-
schrankung der Juden auf einige wenige Titigkeitsgebiete
fithrte zu immer neuen Konflikten. Die barbarischen neu-
heidnischen Nationalsozialisten konnten fiir sich also
keineswegs den Ruhm in Anspruch nehmen, mit ihren
Judenverfolgungen etwas Neues erfunden zu haben.

Bei der in der Kirche giingigen Judenfeindschaft berief
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man sich nun aber auch auf das Neue Testament. Ein
derartiges Vorgehen war nur méglich, weil offenbar fast
alles aus dem BewuBtsein geschwunden schien, was das
Christentum urspriinglich konstituiert hatte: Jesus von
Nazareth, der Herr der Kirche, war ein Jude und be-
kannte sich zu seinem Volk. Einige empfanden diese
historische Tatsache als unertréglich, so daB sie Jesus zu
einem sogenannten » Arier « stempeln wollten. Derartige
Irrlehren und ihre Folgen entstammen jedoch keineswegs
der Neuzeit, sondern sie stellen nur Wucherungen friih-
mittelalterlichen Denkens dar?!. Dieses ist im Kampf um
die Selbstbehauptung der jungen Kirche erwachsen,
als sie sich einer feindlichen jiidischen und heidnischen
Umwelt gegeniibersah. Der Barnabasbrief und die 8 Ho-
milien des Johannes Chrysostomus gegen die Juden sind
Beispiele fiir diese Art von Judenpolemik, deren zeit-
geschichtlicher Hintergrund allzu oft auler acht gelassen
wurde; stattdessen nahm man derartige Zeugnisse nicht
selten fiir die herrschende kirchliche Lehre iiber Juden
und Judentum.

In der frilhen Auseinandersetzung zwischen Christen und
Juden vollzog sich nur ein ProzeB3, der hiufig stattzufin-
den pflegt, wenn eine Religion oder eine religiése Gruppe
sich auf Kosten einer anderen, der sie entstammt, durch-
zusetzen versucht. Die Polemik nimmt dann besonders
heftige Formen an, wenn zwei Gruppen miteinander
streiten, die einen gemeinsamen Ursprung haben, es sich
also zundchst um eine Art von Familienkonflikt handelt.
Verwandte geraten nicht selten in viel schirfere Ausein-
andersetzungen als Menschen, die sich fremd sind. Von
derartigen Vorgidngen berichtet auch das Neue Testament.
Hier zeigt sich zunéchst ein Schisma: Juden, die an Jesus
als den »Menschensohn« oder den »Messias«, den
Christus, glauben, entfernen sich allmihlich aus dem jii-
dischen Verband, oder sie werden von diesem ausgeschie-
den, nachdem Paulus auch Heiden in die junge Christen-
gemeinde aufnimmt, ohne diese Heiden vorher dem
Judentum zuzufiihren (vgl. etwa Apg 17,4 f sowie 1 Thess
2,14 ff). Christen trennen sich aber auch von ihren jiidi-
schen Briidern, weil diese von ihnen die vllige Beibehal-
tung der traditionellen jiidischen Weisungen fordern.
Paulus aber lehrt, mit dem Kommen Christi sei der Glau-
be an ihn das entscheidende Kriterium geworden. Vor
allem aber entziindet sich der Kampf im Ringen um die
Heiden: Es ging darum, in welchen Hafen diese einge-
bracht werden sollten, in den jiidischen, wie bisher, oder
aber in den der jungen Christengemeinde. Hier wurde der
Konflikt besonders brennend, weil sich Juden und Chri-
sten an eine Gruppe wandten, die lingst durch Grund-

1 Vgl. dazu W. P. EckerT — E. L. EHRLICH, Judenhafl — Schuld der
Christen ?, Essen 1964, 281 ff.
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gedanken des Judentums, besonders durch die Vorstellung
von dem einen Gott, aufgeschlossen war.

Diese mannigfachen Spannungen, welche im iibrigen in
der Spatantike auch zwischen einzelnen jiidischen Be.
wegungen herrschten (zwischen Pharisdern und Sadduzi-
ern, zwischen der Qumransekte und allen anderen Juden,
zwischen Pharisdern und Zeloten u. a.), hitten freilich nur
zeitgeschichtliche Bedeutung besessen, wenn nicht zwei
entscheidende Ereignisse hinzugekommen wiren: Das
Neue Testament berichtet davon, einige jiidische Fiihrer
hiitten einen wesentlichen Anteil an der Verfolgung Jesu
gehabt; ferner zeigte es sich bald, daB die iiberwiegende
Mehrheit des jiidischen Volkes Jesus nicht als ihren
Messias annahm, seinem Hoheitsanspruch nicht glaubte.
Die Spannung, die zwischen maBgeblichen jiidischen Per-
sonlichkeiten und Jesus geherrscht hatte, setzte sich schlief-
lich fort in den Auseinandersetzungen zwischen den jii-
dischen Lehrern und den Aposteln. Das alles hatte fiir die
weitere Beziehung zwischen Christen und Juden fatale
Folgen, als ndmlich das Christentum im 4. Jahrhundert
durch Konstantin zur Staatsreligion erhoben wurde. Die
Heidenwelt hat also diesen Christus der Kirche allméhlich
akzeptiert, aber jene nahmen ihn nicht an, zu denen er ur-
spriinglich gekommen war, auf deren Traditionen er
meist fulte, denen er sich mit seiner ganzen Existenz zu-
gehorig fiihlte, denn nichts anderes als das Judentum lag
im Gesichtskreis jenes Mannes, in welchem die Christen-
heit schlieBlich ihren Erloser erblickte. Die Mission an
den Juden hatte einen Fehlschlag erlitten, und dies im
gleichen Malle, als die Mission an den Heiden immer er-
folgreicher geworden war. Und nun begann der entschei-
dende Irrtum, der auf einer inzwischen angewachsenen
Spannung dreier Jahrhunderte beruhte: Da die Juden in
Jesus nicht ihren Messias erkennen konnten, wurden sic
allméhlich verteufelt und Jesus selbst aus dem Rahmen
der jiidischen Religions- und Volksgeschichte heraus-
gelost. Jesus wurde seines jiidischen Erbes entkleidet.
Auf diese Weise wollte man sich zugleich derer entledigen,
die immer noch behaupteten, eine Erlosung der Welt sei
noch nicht erfolgt und die von den Christen geglaubte
Auferstehung ihres Herrn habe keinerlei sichtbare Folgen
fiir unsere Welt gehabt. Die Juden zeigten so eine fiir den
christlichen Glauben schwierige Situation auf. Wer also
mit dem Problem der Parusieverzigerung nicht fertig
wurde, konnte es zu lésen versuchen, indem er sich der
eigentlichen Christusbestreiter entledigte.

Dieses Vorgehen wurde mit einer schiefen Exegese der
Heiligen Schrift bemintelt: Aus ihrem Zusammenhang
gerissene und mit willkiirlichen Deutungen versehene Verse
bzw. Abschnitte aus dem Alten und Neuen Testament
dienten als Handhabe, die Juden und das Judentum ihrer
Wiirde zu berauben. Anderseits muBte man sich dabei
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freilich iber die Mahnungen des Apostels Paulus hinweg-
setzen, der Rom 9,4 f Israels Heilsgiiter unverkiirzt be-
stehen liBt und Rom 11,18 die Christen vor Uberheblich-
keit warnt. Um nun die paulinische Theologie zu um-
gehen, welche die heilsgeschichtliche Rolle Israels be-
kanntlich keineswegs abwertet, fand man ein einfaches
Verfahren: Alle positiven Aussagen der Bibel wurden auf
die Christen bezogen?, die nun als das »neue Israel«
galten, und alle situationsgebundenen Gerichtsreden der
Propheten sowie die Auseinandersetzungen zwischen Je-
sus und seinen jiidischen Zeitgenossen wurden fiir alle
Zeiten dogmatisiert. Das galt vor allem auch je und je
fiir die polemische paulinische Scheltrede in 1 Thess 2, 14 ff,
die noch bis in unsere Tage gegen Rom 9-11 ausgespielt
wird 8. Das Negative blieb also den Juden vorbehalten;
man erklirte sie der gottlichen VerheiBungen fiir enterbt
und iibersah dabei, welch blasphemischen Vorgehens man
sich hier schuldig machte: Kein Mensch kann Gottes Ver-
heiBungen je aufheben; sie sind nicht menschliches Ver-
dienst, sondern Gottes Gnadenwahl, der sich ein Volk aus
der Menge der Volker erwihlte, damit es ihm diene.
Paulus hat hier viel klarer und biblischer gedacht als
manche nach ihm: Er leugnete Israels Rolle in der Heils-
geschichte nicht, gab vielmehr den Christen Anteil an
dieser heilsgeschichtlichen Sendung. Im Olbaumgleichnis
versucht der Apostel, die heilsgeschichtliche Situation
bildlich zu umreiBien (R6m 11,17 fF).

Im Grunde geht es bei dem theologischen Verstindnis der
jiidischen Situation nach Christi Kommen nicht um die
Juden. Es geht allein um die Heilige Schrift. Sie gilt es
heute wieder neu verstehen zu lernen, ohne Verharm-
losungen und ohne Verfilschungen. Dabei wird wohl
manches Geriist, manche Konstruktion fallen miissen,
die man iiber einer Bibelstelle errichtet hatte, um sie zu
verdecken, weil sie dem eigenen Wunschdenken nicht
entsprach.

Es kann also heute nicht mehr darum gehen, die eigenen
Unlustgefiihle auf die Juden zu projizieren, wie dies jahr-
hundertelang geschehen ist. Judenfeindschaft ist kein from-
mes Werk mehr, wie man so lange meinte, um damit seine
eigenen Schwichen im Glauben und im Tun beménteln zu
konnen. Judenfeindschaft ist in Wahrheit nichts anderes
als der nachdriicklichste Beweis dafiir, daB die Christen

2 »Rém 11,29 spricht Paulus vom Bleiben der Gnade Gottes iiber
Israel, wie es Gottes herrscherliches Recht ist. Fast meinen wir,
daB die Auslegung von frith an es nicht vermochte, diese Worte
stehen zu lassen. « Vgl. K. H. ScHELKLE, Paulus, Lehrer der Viter,
Diisseldorf 1959, 403.

3 Vgl. die Modi zur Declaratio iiber die Juden, so etwa: »In Sacra
Scriptura non solum positiva de Iudaeis dicuntur, sed etiam negativa «
oder » Rogatur, ut explicetur verus sensus verborum S. Pauliin 1 Thess:
» Pervenit enim ira Dei super illos usque ad finem< (2,16) et aliorum
locorum ex Sacra Scriptura, ubi Iudaei vituperantur. «
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ihren Herrn immer aufs neue ans Kreuz schlagen, weil
sie sich von der biblischen Botschaft nicht ansprechen
lassen wollen, sie nicht zu ertragen vermdgen.

Der jiidische Maler Chagall hat diese Problematik eip.
driicklich empfunden. Chagall zeigt uns ein brennendes
Dorf, verfolgte, ausgetriecbene Menschen. Uber diesen
Gejagten malt er Jesus am Kreuz, angetan mit dem Ge-
betsmantel und den Gebetsriemen. An dem einen Quer-
balken seines Kreuzes ist eine Tora-Rolle befestigt ; unter
ihr erkennt man einen Engel mit einer Kerze und einem
Schofarhorn. Die Welt steht in Brand, und mit den bren-
nenden Menschen zusammen wird Christus verbrannt,
Christus der Jude, der an seinem Kreuz die Tora trigt,
die Lehre, auf der seine Botschaft an die Menschen beruht,
die Wurzel, von der Paulus im R&merbrief redet. Und
dieser Jesus schaut auf seine jiidischen Briider. Er zeigt
aber zugleich auch dieser Welt, daB in jedem verfolgten
Juden Jesus selbst mitverfolgt wird, durch jeden pseudo-
theologischen Judenhasser Christus aufs neue gekreuzigt
wird und mit ihm die Lehre, die er trigt.

Es war ein jiidischer Maler, der diese inneren Zusammen-
hénge aufgewiesen hat. Weite Teile der Christenheit hatten
sie offenbar vergessen, denn die Juden befanden sich oft
auBerhalb des Kreises jener, fiir die man eine Solidaritit
empfand, mit denen man geistig etwas zu tun hatte, die
einen etwas angingen. Die Juden als Tréger einer Ver-
heiBung, die Juden als Menschen religioser Gegenwart
und einer theologischen Zukunft galten lingst als ab-
geschrieben; ihr Brauchtum wurde als fossil empfunden,
ohne daB man sich bewuBt war, welche lebendigen Strome
davon im Christentum flieBen. Bestenfalls erinnerte man
sich der Juden im Zusammenhang mit dem sogenannten
» Alten Testament «, aber im Grunde hatte man sie lingst
von diesem Buch losgelost, das man fiir sich allein be-
anspruchte. Wenn man sich iiberhaupt eine Vorstellung
von den Juden machte, so sah man sie im Bilde des » Ahas-
ver «, der ruhelos auf dieser Erde umhergetrieben wird,
gewiB nicht ohne eigene Schuld. Es gab eine Fiille von
Schlagworten, die man an die Stelle einer biblischen Theo-
logie gegeniiber den Juden setzen konnte: Die Juden als
Marxisten, die Juden als Liberalisten, die Juden als
Vertreter der » Asphaltkultur « und was man nicht noch
an anderen Assoziationen mit diesen Juden verkniipfte.
An die Juden als » getrennte Briider « dachte man freilich
nicht, und selbst heute gibt es katholische Kreise, denen
eine solche Wortbildung zuwider ist.

Die Menschen brauchen offenbar Schuldige, weil. si¢
Schuld so ungern bei sich selbst suchen. Paulus hat noch
darum gewuBt, »daB Christus fiir unsere Siinden ge-
storben ist« (1 Kor 15,3). Wie man in modernen Sen
sationsprozessen enttduscht ist, wenn dem Angeklagten
Unzurechnungsfihigkeit bescheinigt wird, so gierten
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Menschen jahrhundertelang danach, den Juden eine Erb-
schuld aufzuladen, sie ihrer Wiirde zu berauben, ihnen
ihre VerheiBungen abzusprechen, sie als Verworfene hin-
zustellen.

Dieses peinliche Schauspiel gehort im Grunde weniger in
die Theologiegeschichte als in das groBe Kapitel mensch-
licher Verirrungen, es ist keine Theologie gewesen, son-
dern eine Pseudotheologie. Gewil stellte diese Juden-
feindschaft keineswegs das einzige menschliche oder
christliche Vorurteil dar, wohl aber eines der beliebtesten,
weil es im vornhinein meist Straffreiheit zusicherte und zu-
dem der Befriedigung des eigenen Geltungsdranges diente:
Einer Minderheit, der man unendlich viel verdankte,
konnte man gefahrlos alle nur moglichen Teufeleien an-
dichten, vom Ritualmord bis zur Brunnenvergiftung,
von der zionistischen Weltverschworung bis zur jiidisch-
marxistischen Weltzerstdrung.

Wir sprechen hier nicht von den Mechanismen des Vor-
urteils im allgemeinen, sondern von einer Pseudotheo-
logie, welche die im kirchlichen Rahmen gidngige Juden-
feindschaft bis heute tradiert hat. Sie taucht auch heute
noch in Predigt und Katechese auf. Wiirfe man solchen
Pfarrern oder Lehrern Judenfeindschaft vor, wenn sie
die Juden als die M&érder Jesu hinstellen, wenn sie von der
jiidischen Religion negativ reden, wenn sie das Judentum
zur Zeit Jesu karikieren und abwerten, so wiirden solche
Theologen antisemitische Tendenzen weit von sich weisen.
Der eine von ihnen méchte auf seinen jiidischen Schul-
kameraden verweisen, deutsche Pfarrer pflegen in einem
solchen Fall gern an den Kirchenkampf zu erinnern, in
dem schlieBlich auch aufrechte Katholiken verfolgt
wurden. Daher liegt hier meist gar kein bewulites Phi-
nomen vor, denn diese Pfarrer und Lehrer sind gewil3
keine Antisemiten im politischen Sinn, daB sie heute
etwa fiir eine Unterdriickung der Juden eintreten wiirden.
Es ist nun aber an der Zeit, daB sich die kirchlichen Lehrer
fragen, ob sie nicht gelegentlich durch ihre Predigt-
oder Lehrtéitigkeit Antisemiten heranbilden.

Was wir hier meinen, soll an zwei konkreten Beispielen ver-
deutlicht werden. In einem Pfarrblatt hieB es vor etwa zwei
Jahren: » Durch den Messiasmord hat es Israel verdient,
seiner weltgeschichtlichen Mission, das Volk der Religion,
der Triiger des Gottesreiches zu sein, verlustig zu gehen.
Ein anderes Volk wird an seine Stelle treten, ein Volk
nicht im nationalen, sondern im religionsgeschichtlichen
Sinn. Die Pichter werden get6tet werden; Jerusalem ist
im Jahre 70 in furchtbaren Verwiistungen untergegan-
gen «4, Hier kommt also die Gemeinde in den GenuB
einer in vielfacher Hinsicht schiefen Exegese, die in nuce so

4 Pfarrblatt fiir das Dekanat Basel-Stadt vom 16. 10. 1964.
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ziemlich alles enthilt, was an Fehldeutungen iiber Juden
und Judentum im Laufe der Jahrhunderte sich angesam.
melt hat: Der » Messiasmord « sei ganz Israel anzulasten, s
hitte seine heilsgeschichtliche Rolle wegen dieses Mordes
verfehlt, die Kirche sei an die Stelle Israels getreten, der
Untergang Jerusalems im Jahre 70 sei die Strafe fiir dic
Verwerfung Jesu durch die Juden. Genauso und nicht
anders haben christliche Theologen seit dem friihen
Mittelalter gegen das Judentum argumentiert, gegen die
Juden, die es »verdient « hitten, daB man sie so schlecht
behandelt. Diese Pseudotheologie Ieitet sich ab ays
Mt 21,33-46; man hat sich allerdings keine Gedanken ge-
macht, wie sich dieses Gleichnis zu anderen Aussagen des
Neuen Testaments verhilt und ob es iiberhaupt zulissig
ist, aus dieser Parabel schwerwiegende dogmatische Folge-
rungen zu ziehen, etwa so, als wiirde man die Drohrede
eines alttestamentlichen Propheten verabsolutieren, um
auf diese Weise eine Schuldtheologie Israels zu konstruie-
ren, und zwar nur und einzig dieses einen Volkes. Dabei
fallt grundsétzlich auf, wie rasch man oft bereit ist, bib-
lische Droh- und Strafworte in einer erschiitternden
Selbstsicherheit gegen die Juden zu schleudern, ohne zu
wissen, dal3 diese Reden » mit groBerem Ernst als anderen
uns selber gelten « (Origines im Rémerbriefkommentar zu
Rom 2,21-24).

Auch bei Religionslehrern stoBt man heute noch allz
oft auf eine ganz erstaunliche Unkenntnis iiber den tiefen
Schaden, der durch eine unsachgemife Katechese in den
Seelen der Kinder angerichtet werden kann. Wiederum ist
klar zu betonen, daB solche Lehrer sich keinerlei anti-
semitischer Tendenzen bewuBt sind, manch einer von
ihnen mag in seinem Leben Juden gegeniiber hilfreich und
briiderlich gehandelt haben. Im Religionsunterricht wer-
den jedoch Klischees vorgetragen, deren Gefihrlichkeit
die Lehrer einfach nicht durchschauen, weil es sich hier
um langjihrige Gewohnheiten handelt, iiber die lingst
keine theologische Reflexion mehr oder gar ein kritisches
Denken erfolgt. Diese Einstellungen sind in Jahrzehnten
der Praxis zu reiner Routine geworden, stellen aber g
rade darum eine groBe Gefahr dar.

Als ein Beispiel fiir viele wihlen wir einige Sétze aus
einem katechetischen Buch, das immerhin in 17 Auflagen
erschienen ist und trotz des deutschen Einheitskatechis-
mus auch heute noch bei Lehrern Verwendung findet:
»Die Juden aber haben kein Mitleid gehabt. Sie sind wi¢
vom Teufel besessen gewesen ... Das sind recht abschet-
liche, undankbare Leute gewesen, diese Juden ... Einmal
wird Gott die bosen Juden fiir ihre Siinden streng be:
strafen. Dabei werden auch die Frauen und ihre Kinde{
viel leiden miissen ... So ist also Jesus zwischen zwel
Mérdern gehangen. Mit groBer Bosheit haben es die Ju-
den so eingerichtet; die Leute sollen glauben: Jesus ist der
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allergroBte Bosewicht«®. DaB es sich hier keineswegs
um einen vereinzelten Fall einer eher tragischen Ver-
irrung handelt, hat Th. Filthaut in einer sorgfiltigen
wissenschaftlichen Untersuchung nachgewiesen® Hier
gilt es vor allem, das BewuBtsein und theologische Ge-
wissen der Pfarrer und Lehrer zu wecken, sich iiber das
Unbiblische und Verderbliche solcher Sitze im klaren
zu sein, sich ferner dariiber Gedanken zu machen, wie
solche Worte auf die kindliche Psyche wirken koénnen. Es
ist vielfach erwiesen (wenn auch gern von christlicher
Seite bestritten), daB christliche Kinder nach einer der-
artigen Katechese sich gegeniiber jiidischen Kameraden
feindlich verhalten. Eine derartige Einstellung ist nicht er-
staunlich, wenn man sich vergegenwirtigt, daB die Kinder
instinktiv eine Abwehrhaltung einnehmen gegen jene,
deren Vorfahren angeblich aus Bosheit Jesus zu Tode ge-
bracht haben, wobei man hier mit Allgemeinurteilen
arbeitet und vollig undifferenziert vorgeht 7.

Die Klippen schiefer Exegese gilt es freilich keineswegs
nur bei der Passionsgeschichte zu umschiffen. Es gibt eine
ganze Reihe von Fragenkomplexen, deren wissenschaft-
liche Aufarbeitung gerade erst in Angriff genommen
wurde. Dazu gehoren u. a. die paulinische Polemik in
1 Thess 2,14-16, der Kampf zwischen Urgemeinde und
Judentum, Jesus und das Gesetz, das Verstockungs-
problem nach Mt 13,13-15, die Weherufe iiber die Schrift-
gelehrten und Pharisder (Mt 23,13-36) sowie allgemein
ein Verstindnis dessen, was das pharisdische Judentum
wirklich gewesen ist, und nicht nur, wie es in der neu-
testamentlichen Polemik erscheint; ferner die Selbst-
verfluchung nach Mt 27,23-25 und das Bild von den
Juden im Johannesevangelium (8,37-47 u. 4.). Hier stehen
wir vor dem entscheidenden Problem: den Priestern und
Religionslehrern ein ganzheitliches Bild der biblischen
Offenbarung zu vermitteln, so daB diese dann in der Lage
sind, der Gemeinde bzw. der Jugend je nach Alters- und
Bildungsstufe entsprechendes Wissen zu bieten anstelle
traditioneller Pauschalurteile, die mit frommem Erbgut
verwechselt werden, in Wahrheit aber nur pseudotheo-
logische Schablonen sind.

Richtig ist, daB wir vor echten Schwierigkeiten stehen,
denn es gilt eine betrichtliche Anzahl verschiedener
Probleme zu bewiltigen. Die biblische Exegese miiBte
hier zundchst an der Spitze stehen, aber eine wissen-
5 G. Mey — Th. HocH, Follstindige Katechesen fiir die beiden unteren
Schuljahre der Grundschule, Freiburg i. Br. 171952, 304 ff. 309. 311.
315.

6 Vgl. TH. FILTHAUT, Israel in der christlichen Unterweisung (Schrif-
ten zur Katechetik, Bd. III), Miinchen 1963.

7 Vgl. etwa die ausgezeichnete Studie von W. NEIDHART, The Fight
against Anti-Semitism in Christian Education, in: The Ecumenical

Review 15 (1962) 57 ff., ferner C. THOMA sowie J. SOLZBACHER
und G. TESKE, in: ECKERT-EHRLICH, a. a. O. 111 ff. 191 ff. 212 ff.
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schaftlich-kritische Erforschung der Heiligen Schrift jg
im katholischen Raum erst seit wenigen Jahrzehnten .
lich. Zulange hatte die irrige Meinung geherrscht, dj
biblische Wissenschaft wiirde zersetzende Einfliisse ays.
iiben und sei dem Glauben abtréiglich. Richtig ist vielmehr,
daB} eine recht verstandene und verantwortungsbewuf
ausgeiibte Wissenschaft den Horizont erweitert upg
dariiber hinaus auch dem Glauben zu dienen vermag,
Neben einer sachgem#Ben Exegese sind, mit ihr im Zy
sammenhang stehend, die zeitgeschichtlichen Fragen ny
erortern. Es gilt die religiose, kulturelle, geistige Viel
gestalt der urchristlichen Umwelt zu beriicksichtigen.
Das Judentum zur Zeit Jesu und der Apostel war ein un-
gemein vielgestaltiges Phinomen, und Etikettierungen
wie »die Juden « oder »die Schriftgelehrten « kdnnen da-
her nur ein vollig unzureichendes Bild vermitteln. Im
iibrigen sind bei der Schilderung der verschiedenen
Stromungen des Judentums zur Zeit Jesu Verallgemeine-
rungen zu vermeiden. Das Neue Testament und vor allem
die Evangelien sind nach ihrem Selbstzeugnis (Mk 1,1)
nicht historisch-biographische Quellenwerke, sondern die
Verfasser der Evangelien haben sich die Aufgabe gestell,
Jesus als den Christus zu bezeugen. Daher kénnen zeit
geschichtliche Gestalten und Stromungen, wie sie uns
in den Evangelien entgegentreten, durchaus auch anders
verstanden werden, nimlich nach ihrem Selbstzeugnis
und Selbstverstindnis. Die Redlichkeit gebietet es daher,
das Judentum in neutestamentlichen Zeitalter nicht nur
nach dem von der Polemik gestalteten Bild zu inter-
pretieren, sondern so, wie die jiidischen Lehrer jener Zeit
ihren Glauben, ihre Hoffnung und ihre Gottesbeziehung
selbst erlebt haben. Davon erfahren im allgemeinen
christliche Kinder in ihrem Religionsunterricht sehr
wenig, daher miissen sie das Judentum nur allzu oft mit
den »heuchlerischen Pharisdern « identifizieren, ohne daf
ihnen deutlich wird, daB hier zwar eine Gefahr jeder Reli
gion in den Blick genommen wird, daB} uns aber nicht ein
addquates Bild vom spitantiken Judentum vermittel
wird. Zum Selbstverstindnis des Judentums im vollen
Sinn gehort auch das Wissen um das kontinuierliche
Weiterleben Israels in seinem Bund mit Gott. Es kann da-
her nicht geniigen, das Judentum nur dort in Erscheinung
treten zu lassen, wo es in regelrechte Konfliktsituationen
mit Christen und Christentum gerit. Ein solches Vor
gehen legen nicht nur Wahrheitsliebe und menschlicher
Anstand nahe, sondern auch spezifisch christliche Inter
essen: Christliche Frommigkeit ist nicht vom Himmel g
fallen, sondern hat ihre Wurzeln in der jiidischen Liturgi,
in jiidischer Frommigkeit, jiidischem Gottesverstindnis.
Ohne ein Begreifen dieser Phinomene bleibt das Erfassen
christlichen Glaubensgutes Stiickwerk.
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Wenn frither in Predigt und Katechese ein vermeintlich
positives Interesse zum Ausdruck kam, so zeigte es sich
meist in Redewendungen, die die Hoffnung auf die Be-
kehrung der Juden zum Inhalt hatten. Heute hat man je-
doch allmihlich gelernt, in welcher Weise sich das Mis-
sionsverstindnis gewandelt hat: Es ist von jeder Pro-
selytenmacherei abgeriickt, an ihre Stelle ist eine leben-
dige Prisenz in Wort und Tat getreten, eine Strahlungs-
kraft, welche die zu verkiindende Botschaft beleuchtet.
Die Juden als » Volk Gottes « diirfen daher nicht als Ob-
jekte dargestellt werden, und die Begegnung mit ihnen
muB auf der Ebene gleichberechtigter Partner erfolgen,
die sich aus der Tiefe ihrer Existenz heraus etwas zu sagen
haben. Das bedeutet gewill keine Verkiirzung der dem
jeweiligen Partner aufgegebenen religitsen Verantwortung,
keinen theologischen Synkretismus, keine Verharm-
losung bestehender Gegensitze, die sich nicht iiber-
briicken lassen und nur in liebendem Verstehen ertragen
werden konnen.

Jedes Briiderlichkeitsgerede zwischen Christen und Ju-
den muB an der Oberfliche bleiben, wenn nicht zugleich
auch das Wissen eben um die » getrennte « Briiderlichkeit
vorhanden ist. An der Christologie des Christentums kann
kein Dialog mit den Juden vorbeikommen, sonst bleibt er
Austausch von Hoflichkeiten, der dem Ernst der theo-
logischen Situation nicht gerecht wird. Anderseits soll
man sich stets der Gefahr jedes theologischen Dialogs be-
wuBt bleiben: Wir haben es hier mit lebendigen Menschen
aus Fleisch und Blut zu tun, nicht mit abstrakten Schema-
ta. Ein Gesprich iiber und mit den Juden darf sich daher
nicht nur in Abstraktionen bewegen, sondern sollte
stets auch zu einem konkreten Miteinander fiihren,
wo immer dies moglich ist. Erst auf diese Weise lernt man
seinen Partner wirklich kennen; diese Praxis kann die
beste Lehrmeisterin sein, tief verwurzelte Vorurteile und
gegenseitige Fremdheit zu iiberwinden. Es ist in diesem
Zusammenhang eine nicht seltene Erfahrung, daB die-
jenigen katholischen Geistlichen, die ein menschliches
und dann auch theologisches Verstindnis fiir Juden und
Judentum besitzen, in ihrer Jugend Kontakt mit jiidischen
Spiel- und Schulkameraden hatten, und daher dem juidi-
schen Menschen wirklich nidher gekommen waren. Es er-
scheint unvorstellbar, daB solche Pfarrer und Lehrer von
den »bdsartigen Juden « reden und sonstige leichtfertige
Vorurteile verbreiten, wie sie auch heute noch manchem
rasch iiber die Lippen kommen.

Die Deklaration iiber die jiidische Religion kann zu einem
neuen Nachdenken anregen, das auch fiir die Verkiindi-
gung hochst nutzbar gemacht werden sollte. Daraus er-
gibt sich etwa folgendes: Fiir den Christen besteht eine
Kontinuitit des Alten und des Neuen Testamentes als
einer Heilsgeschichte Gottes mit den Menschen. Das aber
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schlieBt die schematische Kennzeichnung alttestamentli.
cher Religion als eines Glaubens starrer Gesetzlichkeit
aus, demgegeniiber die Liebesbotschaft des Evangeliums
stiinde. Eine derartige Darstellung ergibt sich nicht ays
den biblischen Quellen.

Es besteht die Gefahr, einem christlich gefirbten Gnosti-
zismus zu verfallen, vergegenwirtigt man sich nicht Jesus
und die Urgemeinde in ihrer jiidischen Verwurzelung und
Umgebung, wie sie mit anderen Juden gelebt, gedacht und
gebetet haben. Gerade aus diesen Erwidgungen heraus
lassen sich Ankniipfungspunkte an das moderne Juden-
tum finden, um darzutun, daB Judentum eine lebendige
Religion ist, getragen von einem selbstbewuBten jiidischen
Volk, das sich keineswegs im diisteren Schatten der sieg-
reichen Kirche fiihlt. Aus diesem ganzheitlichen Ver-
stehen des antiken, des mittelalterlichen und des modernen
Judentums werden dann auch exegetisch und historisch
schwierige Komplexe christlicher Verkiindigung adiquat
bewiltigt werden konnen. Dazu gehort gewill die Passions-
geschichte mit ihren unendlich vielen Fragen an uns: All-
zulange hatte der verréterische Judas als Prototyp fiir den
Juden schlechthin gestanden, und allzu leicht kann auch
noch heute, 148t man die notige Subtilitit vermissen, bei
Kindern dieser Eindruck entstehen. Ferner ist die Haltung
des Petrus zu erortern, die Flucht der iibrigen Apostel, die
Ohnmacht von Juden, die Jesus wohlgesonnen waren, die
politische, religiose und psychologische Situation der ji-
dischen Behorden ist zu klidren, die historische Gestalt
des Pilatus, schlieBlich bedarf die Rolle der rémischen
Soldaten sachgemiBer Darstellung. Jede Erzdhlung von
Jesu Passion ist nur vordergriindig, wenn sie nicht un-
trennbar und in die Ereignisse verzahnt, mit der theologi-
schen Heilsbedeutung dieses Geschehens verbunden
wird (vgl. 1 Kor 15,3 u. 4.). Diese wird jedoch unwirksam
oder zumindest verwissert, wenn man einem starren
Freund-Feind-Denken verhaftet bleibt und den tieferen
theologischen Aspekt des neutestamentlichen Geschehens
nicht herausarbeitet ®.

Worum also handelt es sich bei dem Problem der Ver-
kiindigung iiber die Juden in Predigt und Katechese ? Es
geht primér nicht darum, nun » negative « Urteile eliminie-
ren zu wollen. Ein solches Vorgehen wire im {ibrigen
durchaus unwirksam, beseitigte man nur diese Stelle aus
den Biichern. Man hitte nimlich keineswegs Gewihr da-
fiir, daB sie in der Katechese nicht miindlich aus alter
Gewohnheit erginzt wiirde und so der ReinigungsprozeB
bedeutungslos bliebe. Die Deklaration iiber die Juden
bietet Ansatzpunkte zu einem Gesamtentwurf christ-
licher Verkiindigung iiber Juden und Judentum. Diesc

8 Vgl. R. PFISTERER, Im Schatten des Kreuzes, Hamburg-Bergstedt
1966,112 ff.
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Konzeption wiirde dann iiberhaupt ausschlieBen, daB
negative Stellungnahmen mdoglich sind, weil der gesamte
AufriB derart gestaltet ist, dal sie wie ein Fremdkorper
erscheinen miiBten. Es besteht kein Zweifel dariiber, dal3
dieses ganze Problem der Juden in der christlichen Ver-
kiindigung heute erst allmdhlich {iberhaupt gesehen wird,
geschweige denn, daB wirklich tragfihige theologische
Losungen vorligen, die zugleich auch didaktisch be-
friedigen. Wir stehen hier erst am Beginn einer vertieften
padagogischen und theologischen Arbeit, nachdem wir in
den vergangenen Jahrzehnten gelernt haben, welche psy-
chologischen Folgen auftreten, wenn mit dem Bibelwort
nicht absolut achtsam umgegangen wird. Aber gerade auch
in dieser Beziehung hat uns das Konzil durchaus weiter-
gefiihrt: »Da nun Christen und Juden ein so groBes
geistiges Besitztum gemeinsam haben, so mochte die
heilige Versammlung anregen und empfehlen, daB sie
einander kennen und schétzen lernen, und das erreicht man
vor allem durch biblische und theologische Studien und
ein briiderliches Gespriich. «

Uns scheint, daB hier ein durchaus festumrissener, gang-
barer Weg vorgezeichnet wird, ein Rahmen, der von uns
auszufiillen ist. Konkret konnte das etwa bedeuten, dal
in Priesterseminarien und theologischen Fakultiten die
Geschichte und Religion des Judentums gelehrt wiirde,
denn bisher war es meist so, daf} die Studenten vom Juden-
tum nur wuBten, daB der Tempel im Jahre 70 nach Chri-
stus zerstort wurde, daB es eine jiidische Diaspora gegeben
hat, daB die Nationalsozialisten Millionen von Juden er-
mordeten und daBl 1948 der Staat Israel gegriindet wurde,
ein Phinomen, das nur schwer vereinbar ist mit der
Ahasver-Vorstellung, die man sich von den Juden mach-
te.

Bei einigen tauchte im Zusammenhang mit der mittel-
alterlichen Philosophie auch noch der Name Maimonides
auf, und von modernen Juden erfreute sich Martin Buber
einiger Beliebtheit, weil er so schone chassidische Ge-
schichten herausgegeben hat und so freundlich iiber Jesus
schrieb, zu dem er ein »briiderliches « Verhiltnis besal.
Es diirfte kaum ein verzeichnetes Bild sein, nihme man
an, daB sich in derartigen Vorstellungen die Kenntnis
iiber Juden und Judentum bei vielen Christen bewegte.
Wiirde man heute Theologiestudenten einen Fragebogen
vorlegen und sie nach folgenden Gebieten fragen, so
miiBte naturgemil das Ergebnis negativ sein: Kenntnis
iiber Wesen und Struktur von Talmud und Midrasch,
Gestalt und Biographie einiger rabbinischer Lehrer der
ersten nachchristlichen Jahrhunderte, Grundziige rabbini-
scher Theologie und Ethik, Messiasvorstellungen im
Judentum (Apokalyptik und rabbinisches Schrifttum). Das
gleiche gilt natiirlich fiir die Grundprobleme mittel-
alterlich-jiidischer Philosophie sowie der jiidischen My-
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stik. Bedenklich ist ferner, daB kaum Kenntnis iiber die
Juidische Geschichte vorhanden sind. Wer weill schon,
daB die Wende zum Bosen in der mittelalterlichen Sity-
ation der Juden Europas durch die Kreuzziige erfolgte,
in denen Tausende von Juden niedergemetzelt wurden?®
Wer kennt die kirchliche Sondergesetzgebung gegen die
Juden, Vorlduferin der NS-Schandgesetze? Wer hat sich
mit der Berufsstruktur des mittelalterlichen Judentums
beschiftigt, dem fast alle Berufe — auBer dem Geldhandel
— versagt waren? Wer kennt das reiche jiidische religitse
Innenleben, die hiusliche Frommigkeit, die Familien-
reinheit, wie sie Generationen hindurch von jiidischen
Menschen gepflegt wurde, als die nichtjiidische Umwelt in
Unmoral versank? Die in zahlreichen Handbiichern so
anmaBenden und falschen Kollektivurteile iiber das
Judentum zeugen nur von dieser gewaltigen Unkennt-
nis 10, Daher ist es gewiB nicht iiberfliissig, daB das Kon-
zilsdekret ein Kennenlernen des Judentums dringend
empfiehlt und gemeinsame Studien nahelegt. Nur auf
diese Weise wird es auf die Dauer mdglich sein, die heute
noch im Umlauf befindlichen bewuBten und unbewubBten
Vorurteile zu beseitigen und eine christliche Verkiindigung
iiber die Juden zu bieten, die zu dem biblischen Licbes-
gebot nicht derart in Gegensatz steht, wie dies bisher lei-
der nur allzu oft der Fall gewesen ist.

Wie bei allen vom Zweiten Vatikanischen Konzil ver-
abschiedeten Dokumenten ist auch fiir eine ernsthafte
Lektiire der Konstitution iiber die Liturgie ein Kommen-
tar unentbehrlich. Selbst dem theologisch vorgebildeten
Leser erschlieBen sich die konziliaren Aussagen iiber di¢
Grundlagen, die Wege und Grenzen der geplanten Re-
form des Gottesdienstes in ihrer ganzen Tragweite nur
unter der Fiihrung eines Fachmannes.

Der erste grundlegende Kommentar zur Konstitution -
von E. J. Lengeling, dem Ordinarius fiir Liturgiewissen-
schaft an der theologischen Fakultit der Universitit
Miinster — erschien in deutscher Sprache schon wenige
Monate nach dem 4. Dezember 1963 1. Trotz des erstaun-
9 Vgl. E. L. DieTRICH, Das Judentum im Zeitalter der Kreuzziige, n:
Saeculum 3 (1952) Freiburg 94 ff.

10 Vgl, etwa K. HOOKER, Antijudaistische Polemik in christlichen
Handbiichern, in: Christlich-Jiidisches Forum 32 (1963) 10 ff.

1 E. J. LENGELING, Die Konstitution des Zweiten Vatikanischen
Konzils iiber die heilige Liturgie (Lebendiger Gottesdienst 5/6)
Miinster 21965, 101* und 287 S. Der Band enthilt auBerdem di¢
ersten Weisungen und Hirtenbriefe der Bischife Deutschlands,
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lich schnellen Erscheinens zeichnet sich Lengelings
Kommentarwerk durch eine ausfiihrliche Einleitung
sowie zuverldssige und griindliche Erlduterungen zu den
einzelnen Artikeln der Konstitution aus. Die Konstitution
ist lateinisch und deutsch abgedruckt, der Kommentar
schlieBt sich jeweils an einen Artikel an. Zur ersten Fassung
der deutschen Ubersetzung der Konstitution, die von den
Liturgischen Kommissionen Deutschlands, Osterreichs
und der Schweiz herausgegeben wurde, schligt der Ver-
fasser eine Anzahl notwendiger oder wiinschenswerter
Verbesserungen vor. Sehr beachtlich ist der Abschnitt
iiber die liturgietheologischen Grundsidtze des Konzils-
dokumentes; in ihnen sieht Lengeling das einseitige oder
gar falsche Verstindnis des liturgischen Wirkens der
Kirche als Kult oder Gebet (z. B. Ecclesia orans, L’ Eglise
en priére als Titel von Biichern iiber die Liturgie) iiber-
wunden. Zu diesem Thema wire es wertvoll, die teils
weitergehenden, teils hinter der Liturgiekonstitution
zuriickbleibenden Texte aus den anderen Konzilsdokumen-
ten heranzuziehen.

Ahnlich im Aufbau, aber weniger ausfiihrlich ist der
Kommentar, den J. A. Jungmann fiir einen Ergdnzungs-
band zum Lexikon fiir Theologie und Kirche geschrieben
hat?. Jungmann, der von Anfang an Mitglied der » Com-
missio Praeparatoria« gewesen war, bezieht &fter die ver-
schiedenen Textentwiirfe in seine Erlduterungen ein. Der
Kommentar Lengelings hatte »das Werden des Textes
in der Vorbereitenden Kommission, auch die Verhand-
lungen der Konzilskommission« wegen der »noch an-
haltenden Geheimhaltungsvorschriften « nicht beriihren
konnen (Lengeling, a.a. O. 97). Der neue Kommentar
verwertet bereits weitere Literatur iiber die Konstitution
und geht auf einige umstrittene Auslegungen ein. Die
deutsche Ubersetzung der Konstitution — ebenfalls von
den Liturgischen Kommissionen der drei Linder heraus-
gegeben — erscheint in einer verbesserten Fassung?. Aus
der Feder eines Mannes, dessen ganzes Lebenswerk
sich riickschauend als ein fruchtbares opus praeparato-
rium fiir die Liturgiekonstitution erwiesen hat, wird Jung-

Osterreichs und der Schweiz; ferner das Apostolische Schreiben
Sacram Liturgiam Papst Pauls VI. vom 25. 1. 1964.

2 Constitutio de Sacra Liturgia. Konstitution iiber die heilige Liturgie
(Dokumente und Kommentar), in: Das Zweite Vatikanische Kon-
zil 1: Brginzungsband zum LThK, Freiburg — Basel — Wien 1966,
9-109.

3 Eine Gemeinschaftsarbeit ist das lateinische Kommentarwerk
Constitutio de Sacra Liturgia cum Commentario, in: Ephemerides
Liturgicae 78 (1964) 185401, ebenso in: La Maison-Dieu 77 (1964).
Bibliographien zur Liturgiekonstitution in: Ephemerides Liturgicae
78 (1964) 561-572; 79 (1965) 465-480; Les Questions Liturgiques et
Paroissiales 45 (1964) 108; 46 (1965) 53-58. Yearbook of Liturgical
Studies 5 (1964) 173; 6 (1965) 211.

4 Leider fehlt auch in dieser in Art. 6 »und dem Tode «.
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manns Kommentar das verdiente Interesse finden. Daher
ist zu bedauern, daB dem Autor in dem Lexikonband
nicht mehr Platz eingeriumt wurde. Hitte man dep
lateinisch-deutschen Text nicht besser zugunsten der
Kommentare raumsparender drucken kénnen?

Aus dem Holldndischen iibersetzt ist der Kommentar des
Liturgiewissenschaftlers der Gregoriana H. Schmidt®
Das Herder-Taschenbuch verzichtet auf den Abdruck des
lateinischen Textes und bringt die deutsche Ubersetzung
noch nicht in der verbesserten Fassung. Instruktiv sind dic
tabellarischen Ubersichten im Anhang und zu den Ab.
dnderungsantrigen der Konzilsviter. Fiir seine Erliute.
rungen wihlt der Verfasser eine andere Methode als dic
vorher genannten Werke; er kommentiert nicht die Arti-
kel der Reihe nach, sondern sammelt die theologischen
Grundsitze und die praktischen Folgerungen unter den
Uberschriften: Gott mit uns und in uns, Christus als Mittel-
punkt allen Weltgeschehens, Heilige Zeichen, Das Wort
Gottes und Volk Gottes. Der theologische Teil dieser Ab-
schnitte legt mehr Wert auf eine Zusammenstellung ein-
schldgiger Zitate aus der Konstitution als auf eine syste-
matische Durchdringung. Deutlich weist Schmidt auf
liturgische Konzeptionen und Praktiken hin, die mit der
Konstitution nicht mehr zu vereinbaren sind.
Erwdgungen nach der Constitutio de sacra Liturgia nennt
Bischof Volk von Mainz die Referate, die er nach der
Promulgation der Konstitution bei Priestertagen des Bi-
stums gehalten hat®. Im Mittelpunkt steht die » theologi-
sche Dimension der Liturgie«. Als kirchliches Handeln
macht die Liturgie die Kirche prisent, durch die und in der
Christus als Ursache und Inhalt des Heils selbst gegen-
wartig ist. Die Darlegungen des Mainzer Bischofs, die
eine eigenstindige Kraft theologischen Denkens zeigen,
werden in einer verkiindigungsgeméBen Sprache geboten.
Man kann keine bessere » geistliche Lesung « zur Liturgie-
konstitution nennen.

Einen Uberblick iiber einzelne Texte der Konstitution zur
Glaubenslehre mit Hinweisen auf manche praktischen
Probleme — weniger einen » geistlichen Kommentar «, wic
der deutsche Untertitel behauptet — bietet L. Bouyer it
»Erneuerte Liturgie«”. Leitthemen sind fiir ihn: Das
Pascha-Mysterium, Das Mysterium der Anbetung Gottes,
Das Geheimnis der Liebe, Die Stellung der Liturgie im Leben
der Kirche und Objektive Gabe und subjektiver Empfang.

S H. Scamipt, Die Konstitution iiber die heilige Liturgie (Herder-
Biicherei 218), aus dem Niederldndischen iibersetzt, Freiburg -
Basel — Wien 1965, 268 S.

6 H. VoLk, Theologische Grundlagen der Liturgie. Erwédgungen nach
der Constitutio de Sacra Liturgia, Mainz 21965, 123 S. :

7 L. BOUYER, Erneuerte Liturgie (Geistlicher Kommentar zur Litur-
giekonstitution): englisch: The Liturgy revived. A Doctrinal Commet-
tary of the Conciliar Constitution on the Liturgy, Notre Dame,
Indiana 1964) Salzburg 1965, 81 S.
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Die ersten Schritte zur Verwirklichung der Konzils-
beschliisse brachten die Zulassung der Muttersprache fiir
einen Teil der MeBtexte. Fiir das Gebiet der Fuldaer und
der Schweizer Bischofskonferenz wurde ein dreibidndiges
lateinisch-deutsches AltarmeBbuch geschaffen®. Obwohl
es sich um ein Provisorium handelt, erscheint die An-
schaffung ratsam: Selbst wenn ein reformiertes lateinisches
Missale schon in einigen Jahren vorliegen sollte, wird
seine muttersprachliche Bearbeitung einige Zeit dauern;
man wird sich darauf einstellen und es begriien, daf3
liturgische Textbiicher nicht mehr so langlebig sein wer-
den, um Ledereinbinde zu verschleiBen. Der grofBere
Druck des AltarmeBbuches erleichtert die Lesbarkeit im
Vergleich mit den zunéchst behelfsmiBig benutzten Volks-
meBbiichern. Eine neubearbeitete Ubersetzung der prie-
sterlichen Amtsgebete hat sich nicht ohne Erfolg bemiiht,
stirker auf ihre Eignung zum verstehbaren Horen zu
achten. Wenn die deutschen Texte auf manche berechtigte
Kritik stoBen, liegt das — abgesehen von gewissen Eigen-
willigkeiten der Ubersetzung® — vielfach an der lateini-
schen Vorlage; eine deutsche Ubersetzung des bisherigen
romischen MeBbuches ergibt noch keine deutsche Liturgie
fiir unsere Zeit. Bei den Votivformularen vermifit man
drei von den fiinf Votivmessen fiir Anlisse im Zusammen-
hang mit geistlichen Berufen. Im Unterschied zu neuen
AltarmeBbiichern anderer Sprachgebiete sind die Titel
der Tage und Feste und auch die Bezeichungen der MeB-
teile nicht muttersprachlich 10,

Vielfach wird eine Teilausgabe des neuen AltarmeBbuches
gewiinscht, die nur die Tagesgebete enthélt und vom Vor-
steher am Priestersitz genutzt werden konnte; damit ent-
fiele das Ubertragen des Buches zum Altar nach dem
Wortgottesdienst. Sinnvoller wére aber wohl eine Teil-
ausgabe, die alle priesterlichen Amtsgebete und nur diese
enthalten wiirde; eine solche ist vom neuen englischen
MeBbuch unter dem - ein biBchen historisierenden -
Titel » Sakramentar « verdffentlicht worden 1. Weggefallen
sind darin die Propriumsgesinge und die Schriftlesungen.
Die Verwendung dieses Textbuches setzt natiirlich die
Einhaltung der Rollenverteilung in der Gemeinde-
zusammenkunft voraus, wiirde aber auch zu ihrer Be-
achtung dringen und daran erinnern, daB es eine un-
ertragliche Entstellung der MeBfeier ist, wenn der zele-

8 Lateinisch-deutsches Altarmefibuch. Ausgabe fiir den liturgischen
Gebrauch, Einsiedeln — K6ln und Freiburg — Basel - Wien 1965, 3 Bde.
9 Beispielsweise die oft verengende Wiedergabe von mysterium in
den SchluBigebeten.

10 In der Muttersprache im italienischen Ferialmissale, im fran-
zésischen Missale (das auch einen Teil der Rubriken in franzosischer
Ubersetzung hat), im Sacramentary der USA.

11 The English-Latin Sacramentary for the United States of America,
New York 1966.



218

brierende Priester von der Eréffnung an bis zu den Fiir-
bitten ununterbrochen allein die MeBtexte laut vortrigt,

In Weiterfiihrung der langjéhrigen verdienstvollen Tra-
dition vorkonziliarer liturgischer Bestrebungen erschien
in der Reihe der VolksmeBbiicher auch eine neue Aus-
gabe mit den Texten des AltarmeBbuchesi2. Abgesehen
davon, ob eine MeBbuchausgabe mit den amitlichen
liturgischen Texten noch ein Schott-Mefbuch genannt
werden kann, wird es z. B. fiir die Vorbereitung der Mef-
feier sehr niitzlich sein, die Texte in einer handlichen Aus.
gabe zur Verfiigung zu haben, zudem mit ausfiihrlichen
und teilweise gut gelungenen Erlduterungen!®. Eine an-
dere Frage ist es, ob man den mitfeiernden Glaubigen die
Verwendung des neuen Schoft in der Messe selbst
empfehlen sollte. Die neue Ausgabe enthilt z. B. nur die
bisherigen Schriftlesungen des Missale Romanum. Bei der
Benutzung erweiterter Perikopenordnungen findet der
Schottleser an vielen Tagen in seinem MeBbuch eine ande-
re Lesung, womit er doch auf das Héren der Schriftver-
kiindigungangewiesenist. Sprachliche und akustische Min-
gel des Vortrags sollte man nicht dadurch auszugleichen
versuchen, dall man aus dem Horer einen Mitleser macht.
Es ist eine fundamentale Voraussetzung der erneuerten
Liturgie, daB jeder, der in der Versammlung ein Wort an
die Teilnehmer zu richten hat, auch von ihnen gehort
werden kann. Die Vermehrung der Schriftlesungen in der
Messe wird sowieso in Zukunft keinen Abdruck aller
Episteln und Evangelien mehr zulassen. Da die Pro-
priumsgesidnge in der vom Missale und dem Volksmel-
buch wiedergegebenen Form kaum ihre eigentliche
Funktion erfiillen kdnnen und weitere Schritte der Re-
form voraussichtlich andere Méglichkeiten fiir diese Ge-
singe erdffnen, erweist sich der Schott auch hierin
nicht als eine sehr wertvolle Hilfe fiir die Mitfeier¢, Der
Spruch der Werbung » Sei mit dem Schott dabei « spricht
nicht die Interessen der liturgischen Erneuerung aus.
Ein aus den Moglichkeiten und Erfordernissen der Litur-
giereform konzipiertes — und nicht aus einem friiheren
liturgischen Notstand iibernommenes — Textbuch der
Glaubigen fiir die Verwendung in der MeBfeier selbst
mull anders aussechen als der neue Schott. Der pro-

12 A. ScHotT, Das Mefbuch der heiligen Kirche. Mit neuen litur-
gischen Einfiihrungen. In Ubereinstimmung mit dem Altarmefbuch,
Freiburg — Basel — Wien 1966.

13 Auf der Grundlage des Missel de L’ Assemblée Chrétienne neu ge-
schaffen. Am wenigsten gelungen sind wohl die biographischen
Notizen zu den Heiligen.

14 Die Texte der Propriumsgesinge fiir die Sonn- und Feiertage
sind in einer Sonderausgabe fiir Vorbeter — und wenn man will: die
Gemeinde — zugénglich: Mefantiphonar fiir die Sonn- und Feiertage.
Im Anschlup an die Schott-Mepbiicher, Freiburg — Basel — Wien 196?-
Sehr praktisch fiir die Vorbeter ist H. STEFFENS, Erweiterte Anti-
Pphonen zur Feier der heiligen Messe, Paderborn 1965, 570 S.
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visorische Charakter der augenblicklichen Situation
kommt hinzu: Ein AltarmeBbuch beim Fortgang der
Reform zu ersetzen wird weniger verdrieBlich sein als
vielen Gliubigen zu sagen, daB auch ihr » neues « Volks-
meBbuch iiberholt ist (wobei den Besitzern auch ein
Anerkennungsschreiben des pépstlichen Staatssekre-
tariates zum neuen Schott wenig Trost bieten wird).

Fiir die im Herbst 1965 vom »Rat zur Ausfiihrung der
Konstitution iiber die Liturgie« genehmigte erweiterte
Perikopenordnung fiir die Wochentage erschienen mehrere
Lesepline, die fiir jeden Tag die Schriftstellen angeben!s.
Mit ihrer Hilfe kann man relativ schnell in einer Voll-
bibel die betreffenden Abschnitte markieren. Schwierig-
keiten entstehen nur bei einigen Perikopen, die aus aus-
gewihlten Versen bestehen und bei den Anféngen man-
cher Evangelien. Vorteilhaft ist, daBl man eine beliebige
approbierte Ubersetzung verwenden kann; zudem bleibt
die mancherorts im gottesdienstlichen Raum ausgelegte
Bibel nicht bloB ein Schaustiick. Ein eigenes Perikopen-
buch auf der Grundlage dieser »als Versuch « bezeichne-
ten Leseordnung in einer iiberarbeiteten Allioli-Textfas-
sung haben die Liturgischen Institute in Trier, Salzburg
und Freiburg/Schweiz gemeinsam herausgegeben, an dem
das Katholische Bibelwerk mitgearbeitet hat; ein er-
freuliches Zeichen wachsender Zusammenarbeit im ge-
samten Sprachgebiet!!6 Es fehlen in diesem Perikopen-
buch jene Wochentage, die im liturgischen Kalender mit
1. und 2. Klasse gefiihrt werden, weil fiir sie die neue
Perikopenordnung nicht gilt. Da es sich nicht um viele
Tage handelt, hitte man ihre Lesungen vielleicht in das
Perikopenbuch aufnehmen sollen; so muBl man in diesen
Fillen auf ein anderes Lektionar oder die Bibel zuriick-
greifen.

Eine erweiterte Werktagsleseordnung, aber mit anderen
Perikopen, wurde ebenfalls fiir die Bistiimer Frankreichs
ad experimentum eingefiihrt17. Sie enthilt nur eine Epistel
(nicht wie die deutsche zwei zur Auswahl) und ein Evan-

15 Perikopenordnung fiir die Meffeier an Wochentagen (Im Auftrag
der deutschen und schweizerischen Bischéfe hrsg. von den Liturgi-
schen Instituten in Trier und Freiburg/Schweiz), Trier 1966. Fakul-
tative Perikopenordnung fiir die Ferialtage (Im Auftrag der osterreichi-
schen Bischofskonferenz hrsg. vom Instifutum Liturgicum, Erzabtei
St. Peter, Salzburg), Klosterneuburg 1966. Perikopenordnung fiir
die Mefifeier an Wochentagen (hrsg. im Auftrag der Berliner Ordi-
narienkonferenz durch das Erzbischofliche Kommissariat Magde-
burg), Leipzig 1966.

16 Perikopenbuch fiir die Meffeier an Wochentagen (Im Auftrag der
Bischofskonferenzen Deutschlands, Osterreichs und der Schweiz),
bisher zwei Bde., der dritte soll im Advent 1966 vorliegen, Ein-
siedeln — K6ln, Freiburg — Basel — Wien, Salzburg 1966.

17 Lectures pour les messes de semaine (Publiées hors commerce par
le Centre National de Pastorale Liturgique), Paris 1966, bisher ein
Teilband fiir die Osterzeit und ein weiterer fiir die Zeit vom 1. bis
zum 20. Sonntag nach Pfingsten.
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gelium. Die bisherigen Zwischengesinge des Missgl
Romanum sind durch einen Gradualpsalm ersetzt, der
im Lektionar abgedruckt ist. Es sind 4 bis 6 ausgewihlte
Verse eines Psalms, in denen man eine Beziehung zu den
Perikopen ausgedriickt sieht. Ein Halbvers ist als von der
Gemeinde zu singender Kehrvers angegeben. Die Be.
teiligung der Gemeinde kann jedoch auch mit einem Alle.
luja oder einem anderen Vers erfolgen. Es wiire zu hoffen,
daBl ein solcher mehr aus historischen Uberlegungen als
aus heutigen Bediirfnissen eingefiihrter Gradualpsalm
mit Verkiindigungscharakter nicht zum vorgeschriebenen
Akt der Messe bei der weiteren Reform wird 15,

Fiir die MeBfeier mit Kindern und Jugendlichen ent-
hdlt die erweiterte Perikopenordnung des deutschen
Sprachgebietes fiir jede Woche ein speziell fiir diese Zu-
sammenkiinfte ausgewdhltes Schriftlesungspaar. Eine
dhnliche Zusammenstellung, die aufgrund ihrer privaten
Herkunft nach der geltenden Gottesdienstordnung leider
nicht die Schriftlesung der MeBfeier ersetzen kann, wird
in Wortgottesdienst fiir Kinder vorgelegt!®. Bei den Bibel-
texten haben sich die Herausgeber bemiiht, durch Aus-
lassung von Versen und Ubersetzungsadaptationen (die
Knechte von Mt 25,14 ff erhalten je 25000, 10000 und
5000 Mark) »dem Vorstellungsvermégen der Kinder ent-
gegenzukommen «. Die wichtigste Anpassung eines Wort-
gottesdienstes an die Kinder: Reduzierung auf eine
Schriftlesung im Normalfall, ist nicht beriicksichtigt. Zur
etwaigen Verwendung in der Messe bietet das Buch weiter
einige Texte fiir Tagesgebete, Fiirbitten (von unterschied-
lichem Wert: im Formular der Fastenzeit sind es alles
»Uns «-Bitten) und fiir die Prifation. Trotz guter An-
siitze wird das Buch kaum als wirklich befriedigende Hilfe
fiir die liturgischen Versammlungen mit Kindern empfun-
den werden.

Die aus den Erlassen des Apostolischen Stuhles nach der
Liturgiekonstitution2® sich ergebenden ersten Anderun-
gen fiir die Ordnung der Messe sind zum groBeren Teil in
den Richtlinien der Lénderepiskopate Deutschlands,

18 Vgl. die Hinweise in: Richtlinien und Ritus fiir die Feier der heiligen
Messe in Gemeinschaft (Lebendiger Gottesdienst 9), Miinster 1965
110-113.

19P. T. Geigir und Cu. HaBervL (Hrsg), Wortgottesdienst fir
Kinder (Einfithrung von K. Tilmann), Miinchen 1966.

20 Die wichtigsten sind die Instruktion Infer Qecumenici vom
26.9. 1964; die Einfiigung neuer Vertonungen in das Missale
Romanum vom 14. 12. 1964; der Ordo Missae und der Ritus ser-
vandus vom 27.1.1965. Eine zusammenfassende deutsche Uber-
setzung des Ritus servandus und Ordo Missae mit Anmerkungen:
F. KRrUSE, Der neue rimische Ritus der heiligen Messe sowie die Feier
der Konzelebration und der Kommunion unter beiden Gestalten,
K&In 1965, 135 S. Den lateinischen und franzosischen Text mit ge-
schichtlichen Einfiigungen und Erklirungen findet man bei P. Jou-
NEL, Les Rites de la Messe en 1965, Paris 1965.
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Osterreichs und der Schweiz zusammengefaBt2!. Diese
MeBdirektorien, die aufeinander abgestimmt, aber nicht
identisch sind, bringen aufBerdem die Anwendungs-
bestimmungen fiir jene Dinge, fiir welche die romischen
Dokumente nur eine Rahmenordnung angeben. Mehreren
Ausgaben ist die vorziigliche Darlegung iiber die Theo-
logischen Grundlagen fiir die Neuordnung des Gottesdienstes
von Bischof Volk, dem Vorsitzenden der Liturgischen
Kommission der Fuldaer Bischofskonferenz, beigefiigt.
Die Richtlinien beschrianken sich nicht auf Rubriken,
vielmehr begriinden sie ihre Weisungen zur duBeren Ge-
stalt aus dem Sinn der eucharistischen Zusammenkunft.
Die Kenntnis der Richtlinien diirfte das Mindestmall
dessen sein, was von jedem erwartet werden muB, der den
Vorsteherdienst in der Eucharistiefeier ausiibt.

Ausfiihrlicher als die MeBdirektorien es vermdgen, be-
miiht sich ein neuer Typ von Publikationen um eine orga-
nische Zusammenschau theologischer, pastoraler und
ritueller Gesichtspunkte?2. Wenn dem Zelebranten und
den anderen Trigern besonderer Dienste in der gottes-
dienstlichen Versammlung von den neuen Gottesdienst-
ordnungen eine groliere Variationsbreite der Ausfithrung
als frither gew#hrt wird, ist es unerldBlich, daB3 sie davon
sinnvoll Gebrauch zu machen verstehen 22, Wer daran ge-
wohnt war, jede Fingerbewegung und Links- oder Rechts-
drehung vorgeschrieben zu erhalten, wird entweder nur
sehr zaghaft den nun erlaubten Schritt aus dem Kifig der
Rubriken tun oder versucht sein, alle Ordnungen abzu-
streifen. Um so notwendiger erscheint die Einsicht in der
Funktion der liturgischen Akte der Melfeier; um solche
funktionsmiBige Anweisungen bemiihen sich sichtlich
die neueren Rituserlasse und die genannten Erlduterungen.
Als Hilfe zur ErschlieBung der MeBtexte bieten sich meh-
rere jiingst erschienene Reihen an. Der Kommentar zum

21 Richtlinien der deutschen Bischife fiir die Feier der heiligen Messe
in Gemeinschaft mit einer Ergdnzung; Richtlinien der dstereichischen
Bischofskonferenz fiir die Feier der heiligen Messe vom 8. 2, 19635;
Weisungen der Schweizerischen Bischofskonferenz vom 12./13. 1.
1965 und Richtlinien fiir die Feier der heiligen Messe.

22 Aus der Reihe Paroisse et Liturgie der Abtei Saint-André, Bruges,
mit ihren sehr niitzlichen Heften sei hier genannt: G. GANTOY und
TH. MAERTENS, La nouvelle célébration liturgique et ses implica-
tions (Collection Paroisse et Liturgie 69), Bruges 1965. Vgl. auch die
kommentierende Ubersicht in dem Anm. 18 genannten H. 9 der Rei-
he Lebendiger Gottesdienst.

23 Diesem Zweck will auch dienen A. HANGGI (Hrsg.), Gottesdienst
nach dem Konzil. Vortrige, Homilien und Podiumsgespriiche des
Dritten deutschen Liturgischen Kongresses in Mainz, Mainz 1964,
146 S. — Fiir weitere Kreise gedacht sind die guten Gedanken zur
gottesdienstlichen Situation nach dem Beginn der Liturgiereform:
H. B. MEYER, Lebendige Liturgie, Innsbruck — Wien — Miinchen 1966.
Ein vorbildliches Beispiel fiir rechte Anleitung der Lektoren gibt
R. ZerFass, Lektorendienst. Fiinfzehn Regeln fiir Lektoren und Vor-
beter, Trier 1965, 72 S.
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Mefibuch?* bringt fiir die Sonn- und Festtagsformulare
erstens eine knappe exegetische Erlduterung zu Epistel
und Evangelium des Missale, die aus den Erkenntnissen
der zeitgendssischen Bibelwissenschaft gespeist wird. In
einem zweiten Abschnitt wird jeweils der Versuch g
macht, die Zusammenstellung der Feiertexte zu erkliren;
dabei wird das erste Auftreten der einzelnen Stiicke in der
Liturgiegeschichte verzeichnet und auf ihre oft zufillige
Verkniipfung hingewiesen. Niichterner als die Liturgische
Bewegung der ersten Halfte unseres Jahrhunderts hiitet
sich dieser Abschnitt davor, tiefsinnig Verbindungslinien
zu ziehen, die mit einiger Phantasie hineingelesen werden
koénnten. BEs wird einem dabei das ganze schwere Problem
der Komposition von MeBformularen bei der Liturgiere.
form bewuBt. Der dritte Abschnitt, » Botschaft der Bibel,
und der vierte, »Weisung des Glaubens «, geben biblische
Themen bzw. allgemeine Verkiindigungsthemen an, die
durch das MeBformular nahegelegt sind. Insgesamt
bietet das Kommentarwerk eine Fiille von Anregungen,
Seine starke Bindung an die vorliegenden Feiertexte
des Missale Romanum erleichtert die Auswertung, setzt
zugleich aber der Dauer seiner Verwendungsfihigkeit
eine Grenze, wenn man etwa an eine erweiterte oder neu
mehrjahrige Perikopenordnung fiir die Sonn- und Fest-
tage denkt.

Waihrend dieser MeBbuchkommentar fiir jedes Formular
rund 15 Seiten zur Verfiigung hat, widmen zwei andere
Reihen jedem Sonn- und Festtag ein eigenes Heft?®. Die
behandelten Themen sind in Assemblées du Seigneur und
Am Tisch des Wortes dhnlich: Der liturgische Feiertext der
Eucharistieversammlung des betreffenden Tages, exegeti-
sche Kommentare zu Epistel und Evangelium, bibel-
theologische Uberlegungen und patristische Texte aus
dem Formular. Das franzosische Werk — eine Gemein-
schaftsarbeit aus diesem Sprachgebiet — bringt zum Ab-
schluB eine Sparte » Notes pastorales «. Die deutsche Reihe
— gleichfalls aus der Zusammenarbeit einer groBeren Zahl
von Autoren entstanden — schlieBt mit Skizzen oder aus
gearbeiteten Vorschldgen zur Predigt und zu einem Wort-
gottesdienst. Beide Reihen erfreuen sich vorziiglicher
Mitarbeiter und setzten neue MaBstibe fiir eine biblisch-
liturgische Verkiindigung. Die Hefte enthalten viele Texte,
die bei einer Kommutation des Stundengebetes nach
Artikel 97 der Liturgiekonstitution etwa an die Stelle
einer von einem einzelnen rezitierten Matutin treten
konnen: Sie wahren die Zuordnung zur Liturgie des Ta-

24 Ty, MAERTENS und J. FRISQUE, Kommentar zum Messbuch, bisher

4 Bde., ein fiinfter folgt, Freiburg — Basel - Wien 1965 f, deutsche
Ubersetzung von Guide de L’Assemblée Chrétienne, Bruges 1965
25 Assemblées du Seigneur. Catéchéses des dimanches et des féies
bisher iiber 50 Nrn., Bruges 1961 ff. Am Tisch des Wortes (hrsg
von der Erzabtei Beuron), Stuttgart 1965 ff.
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ges und sind » Quelle der Frommigkeit und Nahrung fiir
das personliche Beten « (Art. 90). Die Frage, welchen un-
mittelbaren Gebrauchswert die Hefte in dieser Zusammen-
stellung bei der weiteren Liturgiereform behalten werden,
stellt sich auch hier wieder, um so mehr, als es sich um
voluminés angelegte Unternehmungen handelt. Von den
Assemblées du Seigneur gibt es bis jetzt iiber 50 Hefte,
mehr als 90 sind vorgesehen. Vom Tisch des Wortes sollen
Ende dieses Jahres 14 Bindchen vorliegen, die weiteren —
zu jedem Sonn- und Festtag — in einem jahrlichen Rhyth-
mus von 6 bis 8 Heften erscheinen.

Prinzipien und praktische Anregungen fiir ein besseres
Verstehen der MeBfeier gibt E. Egloff in dem Buch Er-
neuerung der Messe®®. Der Verfasser bringt seinen Lesern
die iiber bloBe Ritusinderungen hinausgehenden Ziele der
Reform nahe durch Ausziige aus den konziliaren und
nachkonziliaren Dokumenten, kurze Riickblicke auf die
geschichtliche Entwicklung und verstdndlich dargelegte
theologische Uberlegungen. Ob nicht der Gedanke
» Christus im Priester « von ihm zu einseitig betont wird ?
Nicht, daB eine »Verundeutlichung der Gegenwart
Christi in den eucharistischen Gaben ... von diesem Aus-
druck ... zu befiirchten« sei (Egloff, a. a. O. 98), wohl
aber konnen die anderen Gegenwartsweisen Christi (vgl.
Konstitution Art. 7), z. B. in den Getauften, in der Ver-
sammlung auf seinen Namen (auch ohne Anwesenheit ei-
nes Priesters) dadurch an Rang verlieren. Der Dienst des
Vorstehers 148t sich nicht allein aus diesem Prinzip ab-
leiten. Die Antwort auf die Frage 11 seines Entwurfes
fiir eine MeBkatechese »Was geschieht bei den Fiirbitten ?«
zeigt die schlimmen Folgen einer solchen Einseitigkeit:
»Christus (im Priester) bittet den Vater, daB er der Ge-
meinde helfe, in den Himmel zu kommen. «

Die Meditationen zur Meffeier von J. Bours greifen in
jeder Betrachtungsvorlage einen Aspekt des Mysteriums
der Eucharistie heraus und erschlieBen ihn durch Texte
aus der MeBliturgie, durch Schriftworte und Zitate aus
der Liturgiekonstitution 2. Solche Aspekte wie die Messe
»als Danksagung fiir die GroBtaten Gottes «, als Feier, »in
der die Konigsherrschaft Gottes, die durch Christi Ge-
horsamstat aufgerichtet ist, in der Gemeinde und vor der
Welt proklamiert und sichtbar gemacht wird «, solche
Aspekte zeigen, wie weit diese vorziigliche Betrachtungs-
hilfe von den MeBbetrachtungen fritherer Zeit entfernt ist.
Neben den Kommentaren zu Artikel 57 und 58 der Litur-
giekonstitution und einem Abschnitt iiber Konzelebration
und private Zelebration in Erneuerung der Messe gibt
A. Nuij einen kurzen Uberblick iiber die Geschichte und

26 E. EGLOFF, Erneuerung der Messe, Ziirich 1965.

27 J, Bours, Meditationen zur Meffeier. Fiir die personliche Vor-
bereitung der Mepfeier (Lebendiger Gottesdienst 2) Miinster 31966,
44 S.
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die Theologie der konzelebrierten Eucharistiefeier, so-
weit sie von allgemeinerem Interesse sind 28, Das Heft er-
teilt auBerdem in {iibersichtlicher Gliederung Auskunft
iiber alles, was fiir die Praxis der Konzelebration wichtig
ist. Der Autor sieht in der durch das Dekret vom 7. Mirz
19652 eingefiihrten Form der Konzelebration einen
Ausgangspunkt fiir eine weitere Entwicklung, bei der als
ein erster Schritt eine einfachere liturgische Kleidung der
Konzelebranten zu wiinschen ist.

0. NuBbaum hat seine Antrittsvorlesung als Liturgie-
wissenschaftler der Bonner Theologischen Fakultit iiber
Liturgiereform und Konzelebration gehalten30. Er tendiert
wie viele andere zu der Konzelebration ohne den gemein-
sam vorgetragenen Stiftungsbericht, unter der Voraus-
setzung, daB die Dogmatik den wirklich sakramentalen
Charakter einer solchen »stillen « Konzelebration auf-
zeigen kann. Dann kénnte eine Form der Konzelebration
gefunden werden, die weniger an eine Synchronisation
vieler Messen erinnert und weniger »einer Versammlung
von lauter Hauptzelebranten gleicht « (NuBbaum, a. a. 0.
33). Die auch fiir NuBbaum durchaus nicht befriedigende
Form (vgl. a. a. O. 23) des heutigen Ritus dréingt zu einer
theologischen Klirung, die nicht allein aus der histori-
schen Forschung gewonnen werden kann.
Unverkennbar driickt sich in der Literatur zu liturgischen
Themen, von denen der Bericht nur einige Gebiete aus-
wiihlte, die hoffnungsvolle Erwartung aus, daf} die muti-
gen Beschliisse der Kirchenversammlung Ausgangspunkt
fiir eine neue Epoche der Liturgiegeschichte sein werden.

28 A, Nuw, Die Konzelebration der Eucharistiefeier (Lebendiger
Gottesdienst 11), Miinster 1965.

29 Ritus concelebrationis et communionis sub utraque specie VOm
7. 3. 1965, deutscher Text bei Kruse (s. Anm. 20), franzosische Uber-
setzung mit Kommentar P. JOUNEL, La Concélébration, Paris 1966.
30 Q. NussBaUM, Liturgiereform und Konzelebration, Koln 1966,




Forum

Das Kirchenrecht verlangt (can. 906), dal} jeder
Gliubige nach Erlangung des Vernunftgebrauchs
wenigstens einmal jihrlich alle seine Siinden beich-
tet. Darum ist das BuBsakrament in der Regel das
erste Sakrament, auf das die Kinder nach der Taufe
vorbereitet werden. (Die Theologen sind indes all-
gemein der Auffassung, dal nur Todsiinden unter
die Verpflichtung des can. 906 fallen.)

Geschieht diese Vorbereitung nach dem Grund-
satz » Man lernt nur einmal beichten«, dann wird
dem Kind nicht nur Theologie und Siindenlehre
beigebracht, sondern ihm wird zugleich zum christ-
lichen Verstindnis von Siinde und Bufle ein Zu-
gang eroffnet, der von der kindlichen Seele her
vielleicht fragwiirdig ist.

Wie sollten heute Beichtanleitung und Beicht-
praxis des Kindes vom Erstbeichtunterricht bis zur
Pubertiit sein, damit dem iibernatiirlichen Anlie-
gen des Bufisakraments und der moralischen Bil-
dung ebenso wie den natiirlichen Voraussetzungen
des Kindes Rechnung getragen wird ?

Dr. Wolfgang Nastainczyk,
Professor, Regensburg:

1. Das bekannte » Roermonder Ereignis « hat eine
sehr lebhafte Diskussion iiber die bisher vorherr-
schende und die optimale Plazierung und Art der
BuBerziehung, speziell die des Erstbeichtunterrich-
tes in Gang gesetzt!. Unter deren Teilnehmern
zeichnet sich mittlerweile Einigkeit in zwei Punk-
ten ab; schon dies diirfte und miiBte merkliche
Struktur- und Termindnderungen in der BuB-
erziehung zur Folge haben, denkt man es konse-
quent zu Ende:

a. Beichtpflicht im strengen Sinn besteht fiir das
Kind bis etwa zum 12. Lebensjahr nicht, da es
einer Todsiinde nicht fihig ist; auch das geltende
Kirchenrecht, vorab can. 906 CIC, kann und will
deshalb kein Kind des genannten Alters zur Beich-
te verpflichten.

b) Dasim Vorschulalter, besonders aufgrund hius-
licher Vorbereitung zum eucharistischen Mahl ge-
fiihrte Kind sollte vor diesem Alter das BuBsakra-
ment nicht empfangen, mindestens in der Regel
nicht,

2. Ansonsten scheint die bisherige Terminierung
und Formgebung der BuBerziehung grundsitz-
lgch weiter verantwortbar, jedenfalls bis zum Vor-
liegen geniigender Erfahrungen mit einer — wie
in Holland - erneuerten BuBpraxis, wenn folgende
Prinzipien dabei streng, d. h. weithin besser als bis-
lang beachtet werden:

a, Die Gewissensbildung des Kindes muB friih be-
ginnen, positiv strukturiert sein, person- und sach-
richtig angesetzt und vollzogen werden?2.
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b. Der Hinfithrung zum BuBsakrament muB eine
langere und vielfdltige Einiibung in die BuBe als
Haltung voraufgehen.

c. Die ersten Vollziige des BuBsakramentes miissen
kindgemdll gestaltet werden, d. h. vorab, die
wenigen erinnerlichen Verfehlungen der letzten
Tage miissen aufgearbeitet werden, einer phasen-
geméBen geistlichen Fiihrung dienen und indivi-
duell gehalten sein.

d. BuBerziehung und BuBunterweisung miissen
gestuft vor sich gehen. Ihre Schwerpunktzeiten
sind (etwa) das 8. bis 9., das 11. bis 12. Lebensjahr,
das SchulentlaBalter sowie alle anderen psycho-
physischen oder situationsmiBigen Krisenzeiten
und Scheidewege.

e. Das Bullsakrament muB viel stirker als bisher
»entindividualisiert « und in eine gemeindliche
Pastoral eingebettet werden.

3. Nach dem heutigen Stand der theologischen
und anthropologischen Wissenschaften erscheinen
jedoch jene Griinde durchschlagender, die fir
eine Umorientierung der BuBlerziehung nach leicht
modifiziertem niederlindischem Modell sprechen:
a. Der BuBiruf des Neuen Testaments und der
Kirche richtet sich an psycho-physisch reife
Erwachsene mit Lebensideologie, ja »System-
stolz«. Kinder sind der Umkehr zu Gott nicht
fahig noch bediirftig, weil sie ihn nicht eigentlich
verlassen kdnnen.

b. Die Einsicht in die wesentlich und wurzelhaft
soziale und ekklesiologische Struktur und Funk-
tion von Siinde und BuBe ist dem Kind wenigstens
bis zum 10. Lebensjahr verwehrt.

c. Die angemessene Stufenfolge der subjektiven
Heilszuwendung, die sich an der urspriinglichen
Reihenfolge kirchlicher Sakramentenspendung
ablesen 14Bt, spricht fiir die Plazierung des eigent-
lichen BuBunterrichtes und BufBvollzuges nach
Taufe, Firmung und Eucharistie.

d. Wenigstens das geist-seelisch retardierte Kind
unserer Breiten und Zeiten ist nicht in der Lage,
sich geniigend bewuBt fiir Gutes und Boses zu
entscheiden, von sich selbst zu Revision und Re-
orientierung in Meditation und Aktion Abstand zu
gewinnen und damit eigentlich zu biiBen.

e. Eine zu frilh angesetzte und ungestufte BuB-
(erziehungs)praxis wirkt an jenem beklagenswer-
ten »Beichtspiegellegalismus« mit, der unbe-
kiimmerten Herzens an Gottes eigentlichem und
personalem Auftrag vorbeileben 146t.

f. Biner verinderten BuB(erziehungs)praxis etwa
noch entgegenstehende kirchenrechtliche Forde-

1Vgl. dazu: F. HeGGeN (Hrsg.), Altersgemdfe
Kinderbeicht (Aktuelle Schriften zur Religions-
pidagogik 7), Freiburg — Basel — Wien 1966, be-
sonders 11-50; O. Berz (Hrsg.), Beichte im Zwie-
licht, Miinchen 1966.

2 Vgl. zum folgenden: W. NASTAINCZYK, Die Ein-
weisung der Heranwachsenden in die Haltung und
das Sakrament der Bufe, in: Handbuch der Pasto-
raltheologie 3, Freiburg — Basel - Wien (im Druck);
dort auch Belege und Literaturhinweise.



rungen und Bestimmungen konnten bei deren
kommender Reform abgeéndert werden.

4. Eine BuBerziehung, die diesen Erkenntnissen
und Bediirfnissen gerecht werden méchte, miiBte
folgendes beachten und leisten:

a. Das Elternhaus und die Einrichtungen, die es
diesbeziiglich ergdnzen bzw. ersetzen, ferner die
Katechese der beiden ersten Schuljahre, notfalls
auch diese allein, iiben das Kind pro suo captu in
die Haltung und Kenntnis von BuBe ein, vorab
durch BuBvollziige, Belehrung und entsprechende
Akzentuierungen in der Eucharistieunterweisung
und -feier.

b. Die unmittelbare Hinfiihrung zum Sakrament
der BuBe beginnt in einer Katechese wihrend des
dritten Schuljahrs, sei es der schulischen oder
einer gemeindlich organisierten, Die Wortunter-
weisung iiber die Vollgestalt (kindlichen) christ-
lichen Lebens, Siinde und BuBe als neuer Versoh-
nung mit Gott wird von einigen nichtsakramenta-
len Bubfeiern begleitet und zentriert. Diese be-
tonen den sozial-kirchlichen Aspekt von Tugend,
Siinde und Bufle.

c. Auch im 4. Schuljahr werden diese Feiern noch
vollzogen; in ihnen hat jedoch nun bereits ein
Siindenbekenntnis des Kindes Platz, grundsitzlich
ein gemeinschaftlich-allgemeines, gegebenenfalls
aber auch ein privat-spezifiziertes. Entsprechend
konnen zur allgemeinen und 6ffentlichen BuBauf-
lage und Vergebungszusage gegebenenfalls noch
besondere und geheime hinzukommen.

d. Auch im 5. Schuljahr fiihren die Katecheten
das Kind noch zu einigen gemeinschaftlichen BuB-
feiern; daneben bieten sie ihm eine ausfiihrliche
und existentielle christliche Lebens- und BuB-
unterweisung, die es auch erstmals eigentlich mit
der Moglichkeit, Bedeutung und der regulidren
Behebung von Todsiinden vertraut macht. Nun-
mehr werden auch alle Kinder eigens zur Privat-
beichte angeleitet und eingeladen.

e. Die schulische und gemeinschaftliche Ein-
weisung und Ubungen versuchen analog dazu, den
sozialen und individuellen Sinn, die gemeindliche
und die private Feier des BuBsakramentes je nach
Gebiihr in Blick zu nehmen und zu stellen; ins-
besondere den neuen Formen der Erwachsenen-
katechese und theologischen Erwachsenenbildung
kommt diesbeziiglich groBe Bedeutung zu.

5. So gebietet die Stunde meiner Uberzeugung
nach wenigstens, mit einer in der angegebenen
Weise erneuerten BuBerziehung verschiedenenorts
und ldngere Zeit hindurch Erfahrungen zu sam-
meln; nur daraufhin ist ein Vergleich mit dem Er-
gebnis der jetzt landldufigen und eine optimale
Entscheidung iiber Termine und Methoden der
BubBerziehung der Zukunft moglich.

Dr. Gottfried Griesl,
Regens, Innsbruck:

Das Katholische Bildungswerk Tirol veranstaltete
einen Vortragsabend mit dem Titel »Beichten
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leicht gemacht«. Katechetische Themen ziehen
sonst wenig. Hier reichten die groBten Sile nicht
aus. Der Vortrag mubte allein in Innsbruck sieben-
mal wiederholt werden. Das auffillige Interesse
l1aBt einen spirituellen Notstand durchblicken -
ein Gegenstiick zur haufigen Behauptung Ab.
gestandener, die Beichte habe sie vergrimt. Die
Beichtpflicht liegt auch guten Christen wie ein
Stein im Magen. Man kann von einzelnen bisen
Erfahrungen absehen, die nicht zu verallgemei-
nern sind, auch vom allgemeinmenschlichen
Widerstand des schlechten Gewissens gegen Be-
kehrung und Bulle — es bleibt immer noch Grund

genug zur Frage, warum ausgerechnet die Siinden- |

vergebung, das Ostersakrament der Erlosung,
von so vielen als Last empfunden wird. Jeder er-
fahrene Beichtvater konnte noch weitere Sym-
ptome aufzihlen, die uns die Frage aufnétigen. Das
BuBsakrament steht leider auch bei solchen, die
es empfangen, hdufig quer zur Frohen Botschaft
und fruchtlos-fremd im Leben. Die Ursache liegt
natiirlich im MifBbrauch des Sakramentes, und
dieser ist wieder in einem MiBverstindnis be-
grilndet. Kein anderes Sakrament stellt an den
Empfinger so hohe Forderungen wie »das Beich-
ten « (die Namengebung allein enthélt schon eine
miBverstindliche Verschiebung vom inneren Buf-
vollzug auf das duBere Bekenntnis hin). Ist unsere
BuBverkiindigung und -erziechung diesen Forde-
rungen gewachsen ?

Unsere BuBpraxis wird in der Vorbereitung auf
die Erstbeichte grundgelegt, d. i. im Alter von
8 Jahren. Der Katechet steht da vor einem Di-
lemma. Einerseits soll er dem Kind, das gesetzlich
mit 7 zum Gebrauch der Vernunft gekommen ist,
das notwendige Glaubenswissen und die Sitten-
lehre des Katechismus iiber die Beichte bei-
bringen und ihm die praktische Anleitung so fest
einprigen, daB es fiir das ganze Leben hilt. Ander-
seits muB er feststellen, daB mit 8 Jahren das reli-
gitdse Gewissen noch nicht hinreichend reif ist, die
BuBakte in ihrem wesentlichen Umfang zu ver-
stehen und zu vollziehen. Es kommt zu einer Uber-
lastung mit unverdautem Wissensstoff. Das Kind
versteht das Handwerkliche und iibt es gerne ein.
Reue und Vorsatz gehdren zum richtigen Ablauf;
an die Stelle der anspruchsvollen Verantwortung
vor Gott tritt die fleiBige Erledigung der »fiinf
Stiicke «. So wiichst ein hoffnungsloser Ritualis-
mus um so sicherer heraus, als man »ein fiir alle-
mal« das Beichten lernen will. Die Sorge, man
miiBte es in diesem Alter schaffen, spiter sei ohne-
hin nicht mehr viel zu machen, ist gefahrlich. Man
miiBte sich ebenso ernst iiberlegen, ob der Schwer-
punkt unserer BuBanleitung vor der Erstkommu-
nion zu frih angesetzt sei. Der Verdacht klingt
paradox, aber er ist nicht von der Hand zu weise{t,
der BuBvollzug der Erwachsenen sei weithl{l
eben deshalb in der infantilen Form erstarrt, weil
man ihn dem Kind in der Form des Erwachsenen
aufzuprégen versuchte.

Man kann dem Kind keine verbilligte, d. h. falsche
Moral anbieten. Der Unterschied zwischen
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peccatum formale und materiale, zwischen Wund-
und Todsiinde gehort zur notwendigen Substanz,
Wer wagt aber zu behaupten, mit 8 Jahren kénne
das klar werden? An der verschiedenen Sanktion
wird der Unterschied noch am besten sichtbar;
die Furchtbarkeit der schweren Siinde und der
Holle wird dargestellt. Der kleine Peter lernt das
Reuegebet ein: » O Gott, du hassest die Siinde, du
strafest sie strenge. « Er erfdhrt auch amtlich, was
alles schwere Siinde sei, z. B. im 6. Gebot (viele
Katecheten halten sich an die ebenso verbreitete
wie unhaltbare Lehre, es gebe da keine materia
levis). Er fiihlt sich von Gott verworfen, der doch
die Siinde haBt. Eine tiefe Schuldangst bricht ein
und fiihrt nicht selten zur Verheimlichung. Jeder
Beichtvater kennt die Kindertragddien ungiiltiger
Beichten. Die Kinder haben ein Recht auf die
volle Wahrheit; man muB es ihnen sagen, daB
ihre Kinderfehler wohl wirkliche Fehler, aber nie-
mals schwere Siinde sind. Kein Staat wird einen
13jahrigen zum Tod verurteilen; kein Moral-
theologe mif3t einem Kind wenigstens unter 10 Jah-
ren die Verantwortungsfihigkeit zu einer Todsiinde
bei. Es liegt eine unheilvolle Inkonsequenz darin,
wenn dann im Erstbeichtunterricht dennoch die
schwere Siinde (ausdriicklich oder stillschweigend)
als Moglichkeit figuriert. Die Friihbeichte gleicht
verdichtig einer »Ubung am Phantom« (die
Methode eignet sich fiir die chirugische Ausbil-
dung, aber in der religiésen Erziehung behindert
diese Schablone das organische Weiterwachsen
und widerspricht dem Ernst des Sakraments).

K. Tilmann hat schon seit 20 Jahren auf »die
Fehler im alten Beichtunterricht« hingewiesen:
Uberlastung, Schwerpunktverlagerung, Verzwek-
kung, Mechanisierung des BuBvollzugs; Einengung
und legalistische Verkiimmerung des Gewissens.
Die bischoflichen Richtlinien » Fithrung zu BuBe
und BufBisakrament« (1942) gaben eine gesunde
Neuordnung des Beichtunterrichts. Von einer
wesentlichen Besserung ist jedoch nichts bekannt
geworden. Solange die Erstbeichte mit 8 Jahren
verlangt wird, bleibt das Kind wie der Katechet
liberfordert, und das wird so lange der Fall sein,
als die Koppelung mit der Erstkommunion ver-
bindlich bleibt. Die jansenistische Koppelung von
Beichte und Kommunion wurde im allgemeinen
wohl von Pius X. geldst, hat sich aber hier be-
hauptet und zu dem iiblichen KompromiB gefiihrt.
Pastorale Erwéigungen lassen die Frikkommunion
geraten erscheinen, ebenso aber auch eine Hinauf-
setzung des Beichtalters in eine Gewissensreife,
die den viel hoheren persénlichen Forderungen
des echten BuBvollzuges entspricht; also etwa in
die 4. Schulstufe. Der Losung des Kompromisses
steht kein kanonisches Hindernis im Wege. Die
Osterbeichtpflicht (can. 906) kann sich ja nur auf
formale schwere Siinden beziehen, ist also unter
10 Jahren sicher nicht gegeben.

Zum methodischen aggiornamento und zur Ver-
legung der Erstbeichte miifiten noch zwei weitere
Anderungen erwogen werden, um das christliche
BuBleben gesunden zu lassen. Erstens eine sinn-
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gemidBe Verteilung der Buferziehung iiber die
Entfaltungsstufe der Pflichtschule: katechetische
Einfiihrung und Einiibung der religidsen Akte —
Erstbeichte — organische Erweiterung in der Pu-
bertit. Zweitens eine gezielte Erwachsenenkate-
chese liber 18, mit liturgischen Bubfeiern. Ge-
wissensbildung erscheint vorwiegend als eine Fra-
ge der Erwachsenenbildung. Sie kann ihre Akten
weder nach der kindlichen Erstbeichte noch in der
jugendlichen Wertfindung schlieBen. Erst in der
personalen Reifung schldgt ihre entscheidende
Stunde. Dort muBl die Seel-sorge ansetzen, wenn
sie reife christliche Herzensstruktur aufbauen will.
Dann erst erscheint auch die fundamentale friih-
kindliche Gewissensbildung gewéhrleistet, die von
jeder schulischen Katechese vorausgesetzt wird:
wenn die Viter und Miitter aus der gesunden
Ordnung des eigenen Herzens ihren Kindern den
BuBweg zum verzeihenden Himmelvater weisen.

Dr. Josef Duss von Werdt,
Sekretér fiir theologische Laienbildung, Ziirich:

Diese kurzen Bemerkungen wachsen nicht aus der
Erfahrung heraus, da mir diese fehlt. Sie sind theo-
logischer und psychologischer Natur und miissen
auch als solche in diesem Zusammenhang keinen
Anspruch auf Vollstandigkeit erfiillen.

Can. 906 enthilt eine Vorschrift der Kirchen-
disziplin, die mehr piddagogisch als theologisch
oder psychologisch motiviert ist. Auch setzt sie
wohl eine gesellschaftliche Situation der Kirche
und ihres einzelnen Gliedes voraus, in der der
Glaube noch stirker gemeinschaftsbildend ist als
heute. Der Rechtsbegriff vom » Gebrauch der Ver-
nunft « ist entwicklungspsychologisch anfechtbar,
da das Kind schon sehr friih, bereits als Sdugling,
in seiner Art »verniinftig« handelt, sich gebardet,
und seine Vernunftsbegabung nicht reine Potentia-
litédt ist. Im Zusammenhang mit der Beichte ist der
Ausdruck aus dem gleichen Grund fraglich, weil
Recht bzw. Pflicht und menschliche Reife und da-
her auch die notige » BuB-Fertigkeit « noch nicht
miteinander iibereinstimmen kénnen. Es wird
allerdings schwer zu entscheiden sein, von wel-
chem Alter an das Kind ein Siinder- und Siinden-
bewuBtsein im theologischen Sinn haben kann.
SchlieBt man sich dariiber hinaus noch der Ansicht
an, die Pflicht zur jihrlichen Beichte sei nur im
Falle von Todsiinden 'gegeben, wird die Friih-
beichte noch problematischer, besonders wenn
eine sogenannte materia gravis als Hauptmoment
dieser Siindenart gesehen wird. Dennoch kann
man sich den piddagogischen Notwendigkeiten
nicht verschlieBen: Es muB in der Zeit, widhrend
welcher das Kind noch im EinfluBbereich elter-
licher Autoritdt, der Schule und des Religions-
unterrichtes steht, die Hinfiihrung zur Beichte ge-
schehen. Ich betone mit Bedacht die Hinfithrung
und bin der Ansicht, daB man im besagten Zeit-
raum noch nicht mehr leisten kann. Die Beichte
im eigentlichen Vollsinn setzt ein sittliches (Selbst-)



BewuBtsein voraus, das dort noch gar nicht gege-
ben ist, sondern sich erst entfaltet und wird. Die
pddagogischen Unternehmungen in dieser Zeit-
spanne hétten sich dann auf diese Entfaltung und
dieses Werden des sittlichen BewuBtseins zu be-
schrinken. Das bedeutet Gewissensbildung, also
viel mehr als bloBe Einordnung in das Schema »er-
laubt — verboten « oder alleinige Entfaltung des
Siinden- und SiinderbewuBtseins.

Wenn das richtig ist, konnten unter anderem zur
Beichtanleitung folgende Punkte wichtig sein:

1. Weil die Eltern oder die mit der Erziehung Be-
trauten das Kind und seine Entwicklung am besten
kennen, haben sie hier die Hauptaufgabe zu leisten.
2. Entfaltung des sittlichen BewuBtseins bzw. Ge-
wissensbildung ist Hinfithrung zu Freiheit und
Verantwortung. In ihrem Rahmen ist es von An-
fang an wichtig, daB ein personales BewuBtsein
der Siinde, nicht ein sichliches, geweckt wird.
Wenn man némlich dem Kind den Siindenbegriff
von Anfang an nur anhand seiner groBeren oder
kleineren VerstdBe gegen den Anstand (»der
liebe Gott wird bose, wenn du nicht schén iBt«)
oder gegen Konventionen suggeriert, wird ihm
Gott zu einem groBen Herrn Knigge oder zum
Anstandspolizisten, die Siinde ist VerstoB gegen
»etwas«. Bedenklich wird das besonders dann,
wenn mit zunehmendem Alter nur das »man «
und nicht die allméhliche Einsicht in das Warum
des Sollens und Diirfens eine Rolle spielt. Das
tiberindividuelle, autoritire Gewissen verhindert
dann die Entfaltung des personalen Gewissens.

3. Dem Kind kann relativ friih einsichtig gemacht
werden, daB es durch seinen Ungehorsam, seine
nicht einmal unbedingt gewollte » Grausamkeit «
usf. jemanden, z. B. die Eltern, die Geschwister
usw., beeintrdchtigt. Es lernt sein Verhalten bald
als Lieblosigkeit erkennen, und damit ist der
Grund gelegt, daB3 ihm zu gegebener Zeit auch die
Siinde, und zwar jede Siinde, als VerstoB gegen
die Liebe deutlich gemacht werden kann. Es ist
mit anderen Worten eine Konzentration auf das
»Hauptgebot « moglich und damit ein Einiiben in
die eigentlichen Proportionen des christlich-sitt-
lichen Lebens. Das kénnte auch in der Pubertits-
zeit eine groBe Hilfe sein, weil hier der junge
Mensch in verstirktem MaBe zum rechten Ver-
héltnis zu sich selber (Selbstliebe) und zum Néch-
sten finden muB. Die rechte Ordnung in diesen
»horizontalen Beziigen « wird dann auch leichter
die » Vertikale « zu Gott anschaulich machen.
Diese Konzentration von den vielen Siinden auf
die eine Siinde gegen die Liebe erscheint mir
unabdingbar wichtig und bereitet personal und
sozialpddagogisch auf die soziale und dann
ekklesiologische Dimension der Siinde vor, wo-
bei das »Theologische« an ihr nicht verkiirzt
wird oder erst dann in Erscheinung tritt, wenn das
Kind erstmals mit einem Priester in Kontakt
kommt.

Von daher lieBe sich auch einiges zur Beichtpraxis
sagen:

1. Die erste entferntere Vorbereitung auf die ei-
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gentliche Beichte hitte das weisende und ver. f,
stehende Gespréch mit den Eltern und ihre lighen.
de und nicht schreckenerregende Autoritit zy |,
sein. Das miilite sich in den ersten Kontakten mit
dem Priester fortsetzen. Auch er hitte begleitend, j;
verstehend und nur mit duBerster Vorsicht wertend
zu sein. Weder beim Erwachsenen noch beim
Kind kann man ja von auBen sagen, ob und wann
etwas wirklich Siinde sei.

2. Nicht das auswendiggelernte Hersagen von
Siinden, sondern eine mit dem Kind gemeinsam
angestellte »Gewissenserforschung« wire dann
die erste Beichtform. So wiirde das Kind von
Anfang an spiiren, daB es zwar vor einem ge-|
rechten, aber barmherzigen Gott sich zu ver-[s
antworten hat, der es immer mehr liebt, als esly
selber ihn lieben kann. Im Zentrum dieser Ge-ly
wissenserforschung stiinden die Gestalten und
MilBgestalten des Verhiltnisses zu sich selber und
den Mitmenschen und von da aus zu Gott. DaB
dies wieder in der Pubertit seine besondere Be-
deutung hat, ergibt sich eigentlich von selbst.

3. Wird die erste Kommunion immer und grund-
sitzlich erst mach der Beichte im eigentlichen
Sinn gereicht, entstehen im Kind viele falsche Vor-
stellungen, von denen es unter Umstinden zeit sei-
nes Lebens nicht mehr loskommt. Da ist einmal
ein falsches Verstéindnis der Siindenlosigkeit, der
»Reinheit des Herzchens«. Oder es entsteht ein
Zwangsgefiihl, man miisse unbedingt Siinden ha-
ben, damit man iiberhaupt zur Kommunion ge-
hen kann. Die Selbstanklage wird unecht, weil ,1
das wirkliche Siindenbewuftsein fehlt. Zwar kann
und muB3 die entferntere Vorbereitung auf die
Beichte schon vor dem ersten Empfang der Eucha- |
ristie beginnen, doch sollten beide nicht in einen |
konditionalen Zusammenhang gebracht werden, |,
bevor das sittliche BewuBtsein des Kindes soweit |,
gereift ist, daB es den Zusammenhang selber ein- |
sehen kann. Wann das der Fall ist, 1aBt sich |
nicht rechtlich fixieren. :
Der Einwand gegen das Gesagte liegt nahe: Die
Eltern sind unfihig dazu und die Seelsorger iiber-
lastet, um so individuell fithren zu kénnen. MaB-
gebend mub aber trotzdem die Sorge um das Kind
sein. Und ich glaube, daB dieses bei einer solchen
Vorbereitung weniger personal iiberfordert ist
als bei der noch weithin iiblichen.

Josef Perau,
Pfarrer, Hiilm:

Nicht gerade freudig und mit leichtem Herzen
gehe ich an die Beantwortung Ihrer Frage. W‘ir
haben da viele Fehler gemacht und machen sie
noch. Ich habe selber kein gutes Gewissen.

Als ich nach der Unterbrechung durch den Kriegs-
dienst wieder als Seelsorger vor Kinder trat, etwas
unsicher geworden auf diesem Terrain, habe ich
mich nach Hilfen umgesehen. Ich war damals frob,
als fiir den Erstbeichtunterricht das Werkheft
von Josef Goldbrunner erschien. Ich empfand




I- fiankbar den Fortschritt gegeniiber dem Geist und
1- fer Methode, die wir aus der Zeit vor dem Kriege
20 kannten, Mehr und mehr meldete sich aber der
it Fweifel, ob es wohl im Sinne des Evangeliums sei,
d, §ie Kleinen mit soviel Theologie vom BuBsakra-
dfent als Gericht, von der Waage der Gerechtig-
mfeit und dem Ausgleich durch Jesu Blut zu be-

fiegen dahin, Aber vom »Eigentlichen « hat man
dann immer noch nicht gesprochen. Und je besser
die Kinder die » Technik « beherrschten, um so
mehr verlor bei den meisten das Bekenntnis an
chtheit und Urspriinglichkeit, um so deutlicher
cigte sich die Gefahr einer falschen Weichen-
stellung zu legalistischer Frommigkeit und Werk-
serechtigkeit. Man hat schnell perfekte kleine
- PPharisier erzogen, auch wenn man das Gegenteil
beabsichtigt. Die Methode hat ihr Eigengewicht.

Hilfe fiir die Erstbeichte im Glaubensbuch fiir das
zweite Schuljahr. Viel Ballast ist abgeworfen. Wir

ren Anleitungen nur im Hinblick auf die Beichte
geiibt. Bei der Gewissenserforschung iiberblickt

lzu haben.

Und doch bleibt das frithe Beichten geféhrlich.
Das Kind kann in diesem Alter noch nicht eigent-
lich siindigen, im tieferen Sinn personal handeln.
Es muB sich beim Beichten an einzelne dullere Ver-
fehlungen halten, und das setzt sich leicht fiir
immer fest. Meine Kinder kommen gern zur
Beichte, aber ich fithle mich dennoch nicht ganz
wohl dabei.

Sollten wir nicht Beichte und Beichtunterricht auf
die Zeit nach der gemeinsamen Erstkommunion
verschieben, also in das dritte oder wie im Bistum
Roermond in das vierte Schuljahr ? Das Glaubens-
buch fiir das dritte und vierte Schuljahr hat schon
die richtige Reihenfolge: Taufe — heiliges Mahl —
Leben der Gotteskinder (eine kindliche Sitten-
lehre) - Stinde und BuBe — BuBsakrament. Warum
eigentlich nicht danach auch praktisch vorgehen?
Der Empfang des BuBsakramentes erfordert eine
andere Selbstindigkeit als die Teilnahme am hei-
ligen Mahl. Da die ersten Beichten bestimmend
sind fiir alle spiteren, sollte das Argument keine
Rolle spielen, das Kind gehe vieler Gnaden ver-
lustig, wenn wir es linger auf das Sakrament
warten lassen. Wenn man schon dazu neigt, Gna-
den zu zihlen, so kann man doch iiberzeugt sein,
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daB das Warten sich »auszahlt«. Man mul} nur
das Gesamt des Lebens im Auge behalten.

Die Kinder, die vor der Einschulung doch vor dem
zweiten Schuljahr von den Eltern zum Tisch des
Herrn gefiihrt werden, lasse ich schon lange nicht
mehr beichten, wenn die Eltern nicht selber sehr
darauf dridngen. Wohl lernen sie, beim Abend-
gebet den Vater im Himmel um Verzeihung zu
bitten, konnen auch schon kleine BuBlen auf sich
nehmen.

Zu dem Zeitpunkt, wo wir heute mit der Vor-
bereitung auf Erstbeichte und Erstkommunion
beginnen, sollten wir ndchstens die Kinder zu
kleinen BuBandachten in die Kirche rufen. Es
miiite eine regelméBige, iiberortlich verpflichten-
de Gewohnheit dhnlich der Monatsbeichte der
GroBeren daraus werden. Wenn man das der
Initiative des einzelnen Seelsorgers iiberldBt, be-
steht die Gefahr, daB an manchen Orten gar
nichts geschieht. Vielleicht wire dieses Nichts aber
noch besser, als wenn man die Kinder im zweiten
Schuljahr zur Erstbeichte fiihrt und sie dann mehr
oder weniger sich selber iiberldBt. Die Sache ist
eingespielt und lduft ab. Sie kommen monatlich,
sagen ihr Spriichlein und werden nach kurzem Zu-
spruch absolviert. Opus operatum ?

Die friihe Beichte ist sicher nur zu verantworten,
wenn wir den Kindern bei jeder Monatsbeichte
durch eine gemeinsame Vorbereitung in iiber-
schaubaren Gruppen — man kann es auch Buf}-
andacht nennen — helfen, daB der Empfang des
BuBsakramentes mehr und mehr zu einem exi-
stentiellen Akt ihres jungen Christenlebens wird.
Es geniigt sicher nicht, die Kinder einfach der
Fithrung durch das Didzesangebetbuch zu iiber-
lassen. In der Didzese Miinster lesen sie dort z. B.
unter der Uberschrift »Kinderbeichte«: »Du
hast verdient, von Gott in diesem und jenem Le-
ben gestraft zu werden. Denke an die Holle mit
ihrer ewigen Qual; denke auch an die bitteren
Schmerzen der Seelen im Fegefeuer! Wie wire es
dir ergangen, wenn Gott dich gleich nach der
Siinde hitte sterben lassen ? « Man sieht, daB noch
einiges zu tun bleibt.

Josef Dreifen,
Professor, Aachen:

Can. 906, der auf den Kanon XXI des Vierten
Lateranense zuriickgeht und ihm teilweise wort-
lich entnommen ist, bestimmt: »Jeder Gliubige
des einen oder des anderen Geschlechts, der zum
Alter der Unterscheidung, das heiBt zum Alter der
Vernunft gelangt ist, ist gehalten, alle seine Siin-
den wenigstens einmal im Jahr gldubig zu beken-
nen. « Diese Bestimmung ist vom Dekret Quam
singulari authentisch interpretiert worden. Das
Dekret beschiftigt sich allerdings primir mit dem
Zeitpunkt der rechtzeitigen Erstkommunion und
nur im Zusammenhang mit dieser Frage auch mit
dem Termin der Erstbeichte. Man kann diesem
Dekret und seinem Kommentator Dominikus



Jorio sicherlich keinen Laxismus vorwerfen. Aber
selbst hier wird sehr deutlich gesagt, »daB die Ver-
pflichtung zur Kommunion ganz verschieden ist
von jener zur Beichte. Das Kind ist, wie wir dar-
gelegt haben, dann zur Kommunion verpflichtet,
wenn es anfingt, Vernunft zu zeigen ... Zur Beich-
te hingegen ist jener verpflichtet, der ungliick-
licherweise eine schwere Siinde begangen hat, die
noch nicht direkt im BuBsakrament nachgelassen
worden ist.» Die bloB 14Bliche Siinde und auch
die direkt im BuBsakrament nachgelassene schwe-
re Siinde sind ausreichende, aber nicht notwendige
Materie fiir die Beichte. Das Dekret selbst lehrt
mit Berufung auf den heiligen Antonin: »Wenn
das Kind zum Bosen fihig ist, d. h. wenn es schwer
stindigen kann, dann unterliegt es dem Gebot zu
beichten«. Da nach der allgemeinen Ansicht
heutiger Moraltheologen das Kind vor dem 10.
bis 12. Lebensjahr wegen mangelnder personaler
Reife zu keiner schweren Siinde fidhig ist, kann
von einer stringenten Verpflichtung zur Beichte
bei erlangtem Vernunftgebrauch keine Rede sein.
Zudem darf darauf hingewiesen werden, daB sich
in der heutigen pastoralen Praxis immer mehr die
Unterscheidung von schwerer Siinde und Todsiin-
de durchsetzt. Eine schwere Siinde gliche etwa
einem ernsten ehelichen Zerwiirfnis, wobei die
Ehepartner vielleicht tagelang kein Wort mit-
einander sprechen. Aber keiner von ihnen denkt
auch nur im entferntesten an eine Scheidung.
Das Zerwiirfnis kann aber solche Formen an-
nehmen, daB die beiden Partner sich véllig aus-
einander leben, daraus die Konsequenzen ziehen
und sich scheiden lassen. Das wire, iibertragen
auf den in der Taufe geschlossenen Bund mit Gott,
die Todsiinde.

Es gibt ein eigenes Jugendgericht, das kriminellen
Jugendlichen »mildernde Umsténde« zuerkennt.
Es ist die Frage, ob ein Jugendlicher schon eine
personale Entscheidung von einer solchen Trag-
weite treffen kann, dafl davon sein ewiges Unheil
abhingt. Ob es bei Gott nicht auch so etwas wie
ein »Jugendgericht« gibt? Miillten nicht diese
mildernden Umstinde auch beim BuBgericht der
Jugendlichen beriicksichtigt werden? Von hier
aus betrachtet, ergédbe sich erst fiir den miindigen,
groBjihrigen Christen eine strenge Verpflichtung
zur Beichte, weil erst in diesem Alter die Todsiinde
moglich wire. Das BuBsakrament wire also in
erster Linie ein Sakrament fiir die Erwachsenen.

Nun kennt aber die Kirche das Sakrament der
BuBe in einer zweifachen Gestalt: fiir die Tod-
siinde als heilsnotwendiges baptisma laboriosum,
fiir die 14Bliche Siinde als heilsame Devotions-
beichte. Das Kind kénnte also das BuBsakrament
empfangen, sobald es 1dBlich siindigen kann.
Solche Siinden sind moglich, wenn das Kind in
»die Jahre der Unterscheidung« kommt. Aber
wann sind diese anni discretionis gegeben? Das
Dekret kommentiert diesen dehnbaren Terminus
sehr zuriickhaltend mit der Bemerkung circa
septimum. Es scheint aber, daB wir heute, be-
lehrt durch die Entwicklungspsychologie, ohne
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auf die retardierenden Faktoren eingehen zy
konnen, ein hoheres Alter ansetzen miissen. Die
Schulspychologen haben festgestellt, daB 20 bi
25 Prozent aller heutigen Schulneulinge nicht dep
geistigen und seelischen Anforderungen der Schule
gewachsen sind. Entscheidend fiir die Fixierung
der anni discretionis ist nicht das Lebensalter, son.
dern das Entwicklungsalter. Daraus ergibt sich,
dalB} die Erstbeichte friihestens im dritten Schuljahr
erfolgen sollte. Erst dann konnte die Moralitdt des
Kindes der Sakramentalitit der BuBle begegnen,
Dabei kann das Kind, genau dem Grad seiner
Siindhaftigkeit korrespondierend, auch die quasi-
materiellen Akte der Reue, des Siindenbekennt-
nisses und der Genugtuung als partes poenitentie
setzen, die zum Empfang des BuBsakramentes
notwendig sind. Selbstverstindlich konnen die
laBlichen Siinden auf andere Weise nachgelassen
werden, aber dann wird dem Kind nicht die mit
dem Empfang des BufBsakramentes gegebene
spezifisch sakramentale Gnade zuteil. Das Kind
sollte mit seiner wachsenden personalen Reife
stufenweise immer tiefer in den Vollzug des BuB-
sakramentes eingeiibt werden. Diese Einiibung
wiirde nach folgenden Gesichtspunkten erfolgen:
1. Einiibung in die Tugend der BuBe. Die Eltern
suchen bei gegebenem AnlaB mit den Kindern
nach dem Motiv ihrer kindlichen Vergehen. Sie
fithren damit das Kind zur Sinnesdnderung. Sie
»absolvieren« auch das Kind und geben ihm
eine » BuBe « auf. Diese » Absolution « ist durch-
aus ekklesialer Natur und entspricht genau dem
Siindenerlebnis des Kindes. Sie ist als vorsakra-
mentale BuBe und »naturales Zeichen« eine

wesentliche Einiibung in die sakramentale Ab-

solution und das sakramentale Zeichen.
2. Die Kinder nehmen klassenweise an gemeinsa-

men BubBfeiern in der Kirche teil und erfahren so |

Siinde als ekklesiales Ereignis. Im Anschluf an
diese BubBfeiern wird zunichst nicht gebeichtet,
sondern nur eine nichtsakramentale Siindenverge-
bung in deprekatorischer Form erteilt.

3. Die Kinder gehen nach einigen BuBfeiern in den
Beichtstuhl und legen dort ein allgemeines Siin-
bekenntnis in Form eines kindlichen Confiteor ab.
Das Kind lernt auf diese Weise den Beichtstuhl,
den Vorgang im Beichtstuhl und die Begegnung
mit dem Priester als Statthalter und Sachwalter
der Kirche, Christi und Gottes kennen und wird
mit der Siinde als offensa Dei konfrontiett. Es
empfingt aber keine sakramentale Absolution,
weil es noch kein personliches Siindenbekenntnis
abgelegt hat.

4, Das Kind geht nach einer allgemeinen Buffeier
in den Beichtstuhl, um dort seine personlichen,
durch Befragung seines Gewissens gefundenen
Siinden in kindlicher Form mit eigenen Worten
zu bekennen und empfangt dann auch die sakra-
mentale Absolution. Soweit konnte das Kind
etwa zur Advents- oder Fastenzeit im dritten
Schuljahr gefiihrt werden.

5. Diese BuBpraxis wiirde im vierten Schuljahr

vertieft, wobei BuBfeier und BuBsakrament etwa |

-




viermal im Jahr, vor Weihnachten, Ostern,
Pfingsten und zum AbschluBl des Kirchenjahres
zelebriert werden kénnten.

6. Auf der Oberstufe sollte das Kind allméhlich da-
zu gefiihrt werden, dal es aus eigener Initiative,
ohne daB es von irgendeiner Seite »geschickt «
wird, das Sakrament gemiB seinem Gewissens-
urteil empfingt. Dazu bedarf es einer konsequen-
ten personalen Gewissensbildung.

7. Das BuBsakrament sollte mit zunehmendem
Alter und wachsender Reife hdufiger empfangen
werden, wobei die Haufigkeit nicht nach gewissen
Zeitabstinden (monatlich oder zweimonatlich)
reglementiert werden sollte; vielmehr wiirde die
Hiufigkeit des Empfanges vom personlichen
Gewissensurteil bestimmt. Kind oder Jugend-
licher miiBten nicht beichten, wenn sie als Klasse
oder Stand nach der Kanzelvermeldung »dran «
sind, sondern wenn ihr moralischer Gewissens-
befund es erfordert.

Anmerkungen
zur Pathologie des Katholizistischen

Wer nach der konkreten Gestalt der Kirche fragt,
wer vor allem — und das ist in der praktischen
Theologie unerldBlich — nach der konkreten
Situation fragt, in der sich das bleibende Wesen
der Kirche konkret aktualisieren muB, ist sehr
bald gezwungen, seine globale Frage aufzufichern.
. Es gibt nicht jenen innerweltlichen, ja, geographi-
schen Punkt, an dem all das, was die aktuale
Gestalt der Kirche ausmacht, zugleich und mit
einem einzigen Griff greifbar wire. Das konkrete
Qesicht der Kirche ist gezeichnet von vielen
einzelnen konkreten Ziigen. Und beide — sowohl
fias eine Ganze wie die verschiedenen konstitu-
ierenden Ziige dieses Ganzen — kénnen noch ein-
mal unter verschiedenen Aspekten gesehen werden.
Wenn im folgenden also einige Anmerkungen
pathologischer Art iiber das konkrete Erschei-
nungsbild der Kirche gemacht werden und wenn
aus diesem Gesamtbild jenes hier mit dem »Ka-
tholizistischen « bezeichnete Phiinomen besonders
betrachtet wird, dann will damit zwar ein Stiick
Analyse des aktualen Erscheinungsbildes der
Kirche versucht sein, nicht aber diese Analyse als
ganze und als solchel. Dabei ist jedem Einge-
weihten klar, daB es sich hier, obwohl der Patholo-
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ge und nicht der Theologe, der Kulturkritiker
oder der Soziologe das Wort hat, nicht um die
tieferen oder gar » unbewuBten « Dimensionen der
aktualen Kirche handeln kann, sondern gerade
auch um die duBeren, ins Auge fallenden und eben
insofern symptomatischen Ziige dieser Kirche.

1. Glaube und Kirchenzugehorigkeit

Die Kirche verwendet viel Miihe auf die Ver-
kiindigung des Glaubens. In vielen Lindern er-
halten die Kinder wahrend der ersten eineinhalb
Jahrzehnte ihres Lebens viele Hunderte Stunden
der Glaubensunterweisung in Religionsunterricht,
Katechese und Predigt. AuBerhalb des kommuni-
stischen Machtbereichs hat keine »Weltanschau-
ung « vergleichbare institutionelle Moglichkeiten,
ihre Lehre dem Kinde zu vermitteln. Das Ergebnis
dieser gewaltigen Bemiihungen scheint, soweit es
der empirischen Feststellung zugénglich ist, trost-
los. Nach Tausenden Unterrichtsstunden ist das
abfragbare Glaubenswissen gering, das Glaubens-
verstandnis diirftig, die entscheidende Glaubens-
haltung mehr Ausnahme als Regel, der Einflu
auf das Verhalten wenig iiberzeugend. Die grofle
Mehrheit der christlich unterrichteten und ein-
geiibten Kinder gibt mit dem Ende des Schul-
besuchs auch den Glauben — sowohl, insofern er
Grundlage ihres »Weltverstindnisses « ist, wie auch
als Moment ihres Handelns und Verhaltens —auf.
Von hundert getauften, erwachsenen Mitgliedern
der katholischen Kirche in der Bundesrepublik
Deutschland konnen etwa 20 bis 30 Prozent
»praktizierende Katholiken « genannt werden. Das
bedeutet: Die Mehrzahl der getauften Mitglieder
der Kirche hat eine vollig uneigentliche Form der
Beteiligung an ihrem Leben. Die grofe Masse
behilt die duBere Kirchenzugehorigkeit bei. Sie
14Bt ihre Kinder taufen. Durch die Ordnung der
Schulverhéltnisse in der Bundesrepublik nehmen
fast alle getauften Kinder am Religionsunterricht
teil. Die Mehrzahl dieser Kinder steht also unter
dem EinfluB einer in sich selbst widerspriichlichen
Autoritit des Elternhauses: Die Eltern legen in
ihrem personlichen Verhalten nur geringen Wert
auf religiése Dinge, sie selbst sind uninteressiert
oder ablehnend; dieselben Eltern delegieren aber
ihre Autoritit einer Schule, in deren Unterrichts-
plan das Kind zwangsldufig dem Religionsunter-
richt zugefiihrt wird. Die Autoritit des Eltern-
hauses entwertet stindig die Autoritit des schuli-
schen Religionsunterrichtes, und die Kinder ent-
nehmen aus dem Religionsunterricht Prinzipien
und MaBstibe, die in ihrer Konsequenz eine Kri-
tik an der Autoritéit der Eltern und an deren Ver-
halten bedeutet. Man ist sich kaum klar, wie
korrumpierend diese halbe und unwahrhaftige

1 Die folgenden Uberlegungen bilden eine — im
letzten ungeniigende und diskutable — Zusammen-
fassung einer eingehenderen Pathologie des katho-
lischen Christentums, wie sie im Handbuch der Pasto-
raltheologie 2, Freiburg 1966, vom Verfasser aus-
gefiihrt worden ist.



Haltung, religiose MaBstdbe fiir sich selbst als
belanglos zu betrachten, im Rahmen der kind-
lichen Erziehung aber zu bejahen, auf das mora-
lische BewuBtsein der Kinder wirken muB. Das
Kind bleibt identifiziert mit der abweisenden
Gleichgiiltigkeit seiner Eltern. Damit aber wird
der Religionsunterricht zu einem langwierigen,
aber dauerhaften Training in der Fihigkeit, alles
Religitse abgleiten zu lassen und sich dagegen
zu immunisieren. Verscharft wird die Zwei-
deutigkeit dieser Situation dadurch, daB nicht
selten auf den Schulen der Religionsunterricht von
Lehrern erteilt wird, die ebenfalls weit davon ent-
fernt sind, wirklich Gldubige zu sein und als
solche leben zu wollen.

2. Grundziige des Katholizistischen

Wihrend im entleerten oder sektiererischen Glau-
ben der Glaubensinhalt selbst entstellt wird, gibt
es Formen kranken Glaubens, bei denen der
satzhaft-inhaltliche Bestand erhalten bleibt. So
ist es bei dem, der zwar am » Glauben « festhilt,
der aber den Glaubensgehorsam, den aktuellen
und personalen Vollzug dieses Glaubens vorenthalt.

Dieser Schwebezustand ist in seiner Bewegungs-
richtung undurchsichtig. Was in ihm vorgeht, kann
unmerkliche Vorbereitung zur Umkehr sein, in der
die Einsichten und Kriéfte fiir den entscheidenden
Schritt sich sammeln. Es kann ebenso unmerklich
fortschreitende Zersetzung sein, die eines Tages
auch den » Glauben « — jenen starr festgehaltenen
Rest von satzhaften Wahrheiten — zum Einsturz
bringt.

Dabei ist vor allem zu beachten, daB jene eifrigen
Christen, die sich subjektiv um Wachstum in
Glaube und Liebe bemiihen, nicht nur Licht zum
Erscheinungsbild der Kirche beitragen. Denn ge-
rade ein engagiertes Christsein kann von per-
sonlichen Eigensiichten, von Vorlieben und Vor-
eingenommenheiten, von Irrtiimern, Charakter-
fehlern, Neurosen und Schrullen verzerrt und be-
schriankt sein — ein Sachverhalt, von dem kein
Christ, weder einfacher Laie noch Bischof, ganz
ausgenommen ist.

Das Gesamt dieser oft bis zur Karikatur ent-
stellten Erscheinungsformen des Katholischen
mit den in ihm versammelten »Privatkonfessio-
nen « und Lebensweisen, kann als das » Katholi-
zistische « bezeichnet werden. Irrtum, Dummbheit,
Denkfaulheit, Schuld, Charakterfehler und Neu-
rose als die wesentlichen Verzerrungsformen des
Menschlichen sind aus dem Raum des Christen-
tums in keiner Weise ausgeschlossen. Sie kon-
stituieren das Katholizistische als die Kehrseite,
aber eben doch als ein faktisches Moment des
katholischen Christentums.

3. Christentum als Enttduschung und Bedrohung

Ein Verdacht, der den Zeitgenossen der Kirche
gegeniiber hdufig beunruhigt, 148t sich auf fol-
gende Formel bringen: Das Christliche, vor allem
das Katholische bedroht die Menschlichkeit des
Menschen und verdirbt so den »Charakter«. Es
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besteht also der Verdacht, christliche Lebenslehre
und Erziehung mache den Menschen untiichtig,
unfroh, neurotisch, dumm, bdse oder zumindest
ungliicklich, unintelligent und krank. Wo diese
Furcht weniger radikal formuliert wird, nimmt
man doch als feststehend an, daB Christen sich
von Nichtchristen in ihrem ethischen Gesamt-
niveau, in der Treue gegeniiber dem vom Ge-
wissen als verbindlich Erkannten, in ihrer seeli-
schen Geordnetheit und Gesundheit, in spontan-
menschlicher Gerechtigkeit, Giite und VerldBlich-
keit nicht spiirbar unterscheiden. Der Verdacht
heiBit dann: Christen sind auch nicht anders! Ihr
Verhalten wird grundsdtzlich von den gleichen
Triebkréiften und Motiven bestimmt, von der alle
Welt bestimmt wird: von »Fleischeslust, Augen-
lust und Hoffart des Lebens«, von Libido und
Aggression. Dieses faktische Sosein ist fiir einen
Christen allerdings schédlicher, weil es fiir ihn
mehr Gewissensangst und in ihrer Folge vermehrte
Aggresivitdt, Depression, neurotische Symptom-
bildung, Unehrlichkeit und Heuchelei mit sich
bringt. Der Christ hat seinen durchschnittlich
schlechten Charakter mit etwas schlechterem Ge-
wissen als der Nichtchrist.

Die Enttduschung des modernen Menschen gilt
also jener vorgeblichen Kraft des Christentums,
den Menschen verwandeln zu kénnen — oder gar
(mit Hilfe Gottes selbst) bereits verwandelt zu
haben. Ein daraus resultierendes dumm-weises
Wort, das immer hédufiger féllt, heiBt: »Das
Christentum hat versagt. « Gemeint ist damit so-
wohl das Versagen des je einzelnen, der sich
Christ nennt, wie auch das Versagen des Christen-
tums als ganzen, vor allem insofern es sich in der
Kirche darstellt.

Der hier geduBerte Vorwurf féllt gewiB zu einem
groBen Teil zuriick auf jene Pastoral, die - die
grundsitzliche Akzidentalitit von Gnade, Er-
16sung und Gnadenwirkung vergessend — von sich
behauptete (und immer noch behauptet), sie
konne den Menschen, falls er sich nur ihren Wei-
sungen fiigt, tatséichlich »erneuern«, »verdn-
dern«; die in der konkreten Predigt vorgibt, der
»neue Mensch « des Neuen Testaments sei einer,
der von der Kanzel her ansprechbar und somit
regional innerweltlich wahrnehmbar und greifbar
sei. Es besteht aber kein direkt berechenbarer und
erst recht kein direkt verfiigbarer Zusammenhang
zwischen dem iibernatiirlichen Akzidens der Gottes- |
kindschaft und den Eigenschaften ihres natiirlichen
Substrats, eben des konkreten Menschen. Es folgt
aus ihr nur ein Anruf an diesen Menschen.

DaB ein solcher theologisch falscher Ansatz
schon immer korrigiert wurde durch das Beicht-
kind, welches seine Enttduschung dariiber ge-
stand, » daB sich bei ihm nichts gedndert habe und
alles beim alten gebliecben sei«, »dal es trotz
aller Tugendanstrengungen nicht gliicklicher und
zufriedener geworden sei«, »daB es unvermutet
statt vermehrter Heiligkeit eine neue Siindigkeit,
eine neue Schwiche entdecken mulite« usw.,
konnte eigentlich niemals iibersehen werden.
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Offensichtlich aber kostet es sowohl die Theologie
wie vor allem auch die konkrete Pastoral Miihe
(wenn nicht sogar Uberwindung), jenen Ansatz
zu korrigieren und einen theologisch richtigen
Ansatz zu formulieren. Noch immer klingen
viele christlich-kirchliche Imperative, wie sie
heranreifenden Jugendlichen vorformuliert wer-
den, so, als wolle man behaupten: » Du kannst die
Welt verindern (wenn du dich an das hiltst, was
wir sagen). « Die innerlich unbeteiligte Haltung,
die die offizielle Kirche (bis kurz vor dem Zweiten
Vatikanischen Konzil) gegeniiber der »Welt,
gegeniiber den dort geschehenden Veridnderungen,
Nbten, politischen und gesellschaftlichen Um-
strukturierungen eingenommen hat, so als sei
sub specie aeternitatis die Welt im letzten ein
irrelevanter Faktor, mit dem die Kirche und folg-
lich ein guter Christ nur uneigentlich zu tun haben,
hat das Thrige dazugetan — vor allem, weil sie auf
der anderen Seite verbunden war mit der stdndi-
gen Lust am MaBregeln, am Anweisungen-
Erteilen, als wiirden die aktuellen Probleme der
Welt wirklich mit Hilfe theologischer Prinzipien
gelést und innerweltlicher Friede, sozialer Wohl-
stand, kulturelle Weiterentwicklung usw. her-
gestellt werden konnen.

4, Wurzeln katholizistischer Fehlhaltungen

Es gibt nicht nur ein unschuldiges MiBverstdndnis
der Gutwilligen gegeniiber dem Evangelium des
Christentums. Der Mensch kann sich ihm gegen-
iiber auch zu dem Satz entscheiden: Das darf
nicht wahr sein! Das Evangelium wird dann ver-
worfen, nicht weil es der lauteren Erfahrung und
dem Wissen, wohl aber weil es einer tendenziésen
Erfahrungsdeutung und einem bestimmten
Wunschdenken widerspricht.

Das Evangelium ist eine Froh-Botschaft, aber es
ist nicht nach allen méglichen MaBstidben, die der
Mensch gewdhnlich anlegt, die froheste Bot-
schaft, Der Mensch wiirde lieber horen, wenn ihm
- von Gott oder in Namen Gottes — gesagt wiirde:
So, wie du bist, bist du mir recht, und so, wie du
von dir aus lebst, ist es gut. Wenn du also tust,
was dir gutdiinkt, werde ich dir dasHeil schenken.
Das Evangelium iibt eine Kritik am Menschen,
die diesem Menschen — wie das Evangelium selbst
genau darlegt — nicht einfachhin »paBt«. Es ent-
larvt jene grundmenschliche Tendenz, sich als
passabel, abgerundet, fehlerhaft, aber grund-
sitzlich »richtig-liegend « zu empfinden, als un-
gebiihrlich, ja als die schlechthin siindige, unheil-
volle AnmaBung. So kann es kommen, daB
Christus als Feind empfunden wird, der den Men-
schen zu hart beurteilt und Unbilliges von ihm ver-
langt. Auch und gerade der schon Glaubende ist
durch seinen Glauben allein vor dieser Tendenz
nicht geschiitzt.

S. Freud hat bei der Behandlung von neurotisch
kranken Menschen die Erfahrung gemacht, daB
die Kranken ihrer Heilung, der Heilmethode und
dem Arzt einen mehr oder weniger zihen Wider-
stand entgegensetzen, der gewohnlich unbewuBt
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ist. Der Kranke will mit seinem bewuBten Wollen
gesund werden und die ihm dazu angebotenen
Heilmittel ergreifen. Irgend etwas in ihm wider-
setzt sich aber diesem bewuBten Wollen. Es gibt
einen unbewuBten oder halbbewuBten Gegenwil-
len, der auf Sabotage aus ist und alles tut, die Be-
handlung scheitern zu lassen oder sie doch we-
nigstens - hinauszuzégern. Der Psychotherapeut
rechnet mit einem Menschen, der seiner eigenen
Heilung und Reifung zwiespaltig gegeniibersteht,
der sie will und doch nicht will, férdert und doch
behindert.

Eine dhnliche zwiespéltige Haltung, einen solchen
— unbewuBten — Widerstand und Gegenwillen
finden wir leicht im Verhiltnis des Menschen zu
seinem personalen Heilsweg.

Diese Grundsituation der Ambivalenz ist aber die
Situation der Fehlleistung. Wo immer ein Mensch
das, was er tut, was er leibt und lebt, so zwie-
spéltig tut und lebt, wird er jede Gelegenheit be-
nutzen, irgendeinen Schnitzer zu machen. Er
wird das, was er mit den Hinden aufbaut, mit den
FiiBen niederstoBen. Man konnte von daher die
Geschichte des Christentums auch lesen als eine
Geschichte immer raffinierterer Versuche der
Christen, die Lehre ihres Herrn unwirksam zu
machen, indem sie Einzelheiten in ihr iiberspitzen,
Teile der Lehre unterschlagen oder indem sie
Worte allzu wortlich nehmen und dadurch ad ab-
surdum fithren. Die Christenheit verhielt sich
ihrem Herrn gegeniiber nicht selten wie einer,
der durch Buchstabengehorsam den Geist des
Befehls sabotiert.

Ein weiterer Sachverhalt ist fiir die Erscheinung
des Katholizistischen besonders wichtig. Die
Kirche kann aus falschen Motiven geliebt wer-
den: weil sie den Gesellungstrieb befriedigt, weil
sie einen Status in einer gesellschaftlichen Macht-
gruppe verleiht, weil sie durch ein System von
Vorschriften die Moglichkeit bietet, sich durch
die Einhaltung von wenigen, nicht allzu ldstigen
Spielregeln von der Aufmerksamkeit auf den im
Gewissen aufscheinenden Willen Gottes zu
distanzieren. Kirche kann geliebt werden, weil
sie die Konservierung gesellschaftlicher Verhilt-
nisse garantiert, die den eigenen Interessen die-
nen. So war die Theologie eines Ludwig Molina,
nach der es fiir das ewige Heil der Neger forder-
lich sei, Sklaven christlicher Herren zu werden und
zu bleiben, anziehend fiir Sklavenhalter. Die
Kirche als gesellschaftliche GroBe bleibt immer in
der Gefahr, auch einen ungeordneten Gruppen-
egoismus zu entwickeln, auf Gruppenmacht,
Gruppenreichtum, kollektives Prestige und ge-
sellschaftliche Selbstférderung aus zu sein.

5. Katholizistische Flucht vor der Wirklichkeit

Eine Flucht vor der Wirklichkeit wird im Christen-
tum von mancherlei Kriften begiinstigt. Immer
wieder wird suggeriert, alles wirklich Wichtige
sei schon im Glaubenswissen enthalten. Profanes
Wissen sei, weil nicht heilsnotwendig, in sich
nebensdchlich, ablenkend, fiir die »christliche



Existenz « unerheblich oder gar gefihrlich. Die
griechische und altchristliche Tradition, das Kon-
templative, das sich auf das »Unvergingliche «,
die »ewigen Ordnungen« richtet, dem Verging-
lichen und der Erforschung dieses Verginglichen
vorzuziehen, setzt zundchst mehr Hemmungen als
Motive fiir die Entfaltung jener unbéindigen Neu-
gier, die das empirische Denken, die neuzeitliche
Forschung in Bewegung brachte und die dem
Konkreten zugewandte Intelligenz entfaltete.
Wihrend die Theologie streng und niichtern, in-
dem sie das Feld der Unfehlbarkeit und Autori-
tit der Kirche klirt, gleichzeitig den weiten Be-
reich ihrer Fehlbarkeit und Unzustindigkeit
immer deutlicher herausarbeitet, neigt die katholi-
zistische Stimmung vieler Frommen mehr dazu,
die Organe der Kirche auch da fiir kompetent zu
halten und als solche zu befragen, wo sie nicht
kompetent sind und keine verbindliche Auskunft,
vor allem keinen konkreten Imperativ zu geben in
der Lage sind. Menschen von differenziertem
intellektuellem Gewissen werden ab- und aus-
gestolen, das Vermdgen, Argumente fair ab-
zuwidgen, kommt abhanden. Der Katholik wird
daran gewohnt, mit zweierlei MaB zu messen.

Auf diese Weise kann katholizistische Bildung
nicht selten auch Erziehung zur Unwahrhaftigkeit,
Problemblindheit und Verleugnung der Wirk-
lichkeit bedeuten. Sie fiihrt dann zum Verzicht
auf intellektuellen Mut, zur Vernachlissigung des
Denktrainings, zu geistiger Indolenz, zum Ver-
graben der Talente aus Furcht vor einem harten
Herrn oder einer harten Herrin: der Kirche.

Die christliche Existenz bringt nicht allein fiir
den Katholiken eine bestindige Versuchung zur
Unwahrhaftigkeit mit sich. Jeder Christ, der le-
benslédnglich viel Miihe darauf verwendet, »Wohl-
leben und Tugend zu vereinen «, »den Nichsten
zu lieben und selbst nicht zu kurz zu kommen «,
»die Gebote zu halten und die Siie des Verbote-
nen nicht ganz zu verpassen«, »das Kreuz auf
sich zu nehmen und ein schénes Leben zu
haben «, trainiert unter Umstinden eine Findigkeit
fiir Kompromisse, die die evangelische Lauter-
keit und Einfalt nicht gerade férdert. Vielfach
geht es dabei nicht ohne blinde Flecken, Sophis-
men, Unredlichkeiten und Lebensliigen ab. Dies
alles bleibt hdufig der Reflexion verborgen, ist
aber dem kritischen Blick des Nichtchristen be-
sonders sichtbar, der den Christen vor dem Hin-
tergrund der biblischen Botschaft beurteilt.
Auffallend ist in diesem Zusammenhang auch
und vor allem das Mifitrauen des katholizistischen
Christen gegeniiber der subtilen, subjektiven,
inneren Erfahrung. Nicht selten kommt es zu
einer dngstlichen Abwehr gegen feinere seelische
Spontananregungen. Im unheimlichen Bereich
unkontrollierter Wahrnehmungen, irrationaler
Gefiihle, freier Intuitionen, Phantasien und
Assoziationen wird zu leicht der gefihrliche Keim
der Willkiir, der Auflehnung, des ungehdorigen
Zweifels, der eigenwilligen AnmaBung, kurz:
des Nonkonformismus vermutet.
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Noch heute sind Menschen aus katholizistischem
Milieu ungemein starr und dngstlich, wenn sic im
Rahmen einer psychotherapeutischen Behandlung
aufgefordert werden, sich einer unbefangenen
Selbstwahrnehmung zu iiberlassen und sich auch
feinere Regungen etwa der Feindseligkeit, des
Neides, des Unbehagens gegeniiber dem Sakro-
sankten ohne Verleugnung einzugestehen. BRej
Geistlichen und Ordensleuten erreicht diese Up-
féhigkeit und Unwilligkeit oft erstaunliche Grade,
Sie wollen und diirfen nicht wissen, was wirklich
in ihnen vorgeht. Nun ist die offene, lockere
Selbstwahrnehmung — nicht als bewuBte Re-
flexion und Selbsterkenntnis, sondern zunichst
als Bereitschaft, die innere Welt zu Wort kommen
zu lassen — eine Grundlage auch des Gefiihls-
kontaktes mit den Mitmenschen und des Ver-
stdndnisses fiir sie. Jede Selbstentfremdung, jede
Kontaktabwehr nach innen, stort auch den mit-
menschlichen Kontakt. Aus diesem Grunde gehen
Predigt und Seelsorge oft so ahnungslos an den
Bediirfnissen und Problemen des Hérers vorbei.
Der Geistliche ist gesprichsunfihig, weil er sich
schon der psychologischen Erfahrung im Umgang
mit sich selbst verschlieBt, weil er seine eigenen
tiefsten Sorgen und Probleme nicht zu Wort
kommen 148t,
Eine solche Versuchung in Richtung auf einen
stillschweigenden (oder ausdriicklichen) Fideis-
mus, der die profane Wirklichkeit der #uBeren,
inneren und geschichtlichen Erfahrung und so
auch der empirischen Wissenschaften niederhilt
oder in falsch verstandener Frommigkeit mani-
puliert, bleibt eine stindige Gefahr fiir den Chri-
sten und das Christentum. Sie zu kennen und sie
anzuerkennen ist die Vorbedingung dafiir, daB
sie nicht zu einer aktuellen Bedrohung fiir den
Christen und das Christentum selbst wird.
Albert Gorres

Praxis

Zur derzeitigen Ehepastoral

Zweifellos darf die Ehepastoral das Problem der
Empfangnisregelung nicht in den Vordergrund
stellen; sie ist nicht das Kernproblem. Aber augen-
blicklich besteht eine Unsicherheit der Priester ge-
rade in dieser Frage. Da iiber die Arbeiten der
Papstlichen Kommission, die zum Studium der




Eheprobleme gebildet wurde, strenges Stillschwei-
gen zu wahren und der Zeitpunkt einer Erkldrung
des Heiligen Vaters bei der Fiille der zu beriick-
sichtigenden  Gesichtspunkte wohl kaum un-
mittelbar zu erwarten ist, wollen die folgenden
perstnlichen Uberlegungen, wie sie inhaltlich vom
Verfasser bei einer Podiumsdiskussion anldBlich
des Deutschen Katholikentages in Bamberg am
13. Juli 1966 vor Priestern vorgetragen wurden,
eine Hilfe fiir die jetzige Ehepastoration bieten.

I, Feststellungen

1. Das Kernproblem der Ehe ist das Wachsen der
Ehegatten in der ehelichen Liebe, die »nicht den
eigenen Vorteil sucht« (1 Kor 13,5). Diese Liebe
muB das ganze eheliche Leben durchdringen. Das
stindige Miihen um eine solche Liebe zueinander
und zu ihren Kindern ist eine so entscheidende
Forderung fiir eine gute Ehe, daB} dic Ehegatten
dies als ihre vornehmste Aufgabe betrachten
miissen. Darin liegt fiir Ehegatten auch der Kern
ihrer Haltung zu Gott.

2. Die Ehegatten miissen wissen, dal} sie grund-
sitzlich zur Elternschaft berufen sind. Es ist
Gottes Auftrag an Mann und Frau, daB sie in ihrer
chelichen Gemeinschaft Kindern das Leben
schenken (vgl. Gen 1,28). Dieser Berufung diirfen
sie sich nicht aus Egoismus versagen.

3. Empféingnisregelung ist nicht nur erlaubt, sie
kann geboten sein mit Riicksicht auf den anderen
Ehegatten, auf die eheliche Gemeinschaft und auf
die Erziehung der schon geborenen Kinder.

4. Die Ehegatten miissen in Verantwortung vor
Gott priifen, wievielen Kindern sie das Leben
schenken sollten. Eine solche verantwortliche Prii-
fung ist alles andere als Willkiir. In verantwort-
lichem Handeln antwortet ndmlich der Mensch
Gott selbst und seinem heiligen Willen.

5. Uber die erlaubten Weisen berechtigter bzw.
gebotener Empféngnisregelung besteht eine inner-
kirchliche Diskussion. Sie befaBt sich nicht mit
der Frage, ob die empfingnisvermeidende MaB-
nzhme der Benutzung der periodisch empfingnis-
freien Zeit zur ehelichen Vereinigung aus ent-
sprechend schwerwiegenden Griinden erlaubt sei.
Diese Erlaubtheit ist seit Pius XII. allgemein an-
erkannt, auch wenn zur Empfingnisvermeidung
die eheliche Vereinigung ausschlieBlich an den
periodisch unfruchtbaren Tagen der Frau voll-
zogen wird. Ebenso besteht Einigkeit dariiber, da
eine abortive MaBnahme unter keinen Umstinden
als erlaubte Empfangnisregelung diskutiert wer-
den kann; die Abtreibung eines bereits empfange-
nen Kindes scheidet ihrer Natur nach aus der Dis-
kussion um erlaubte Weisen der Empfingnis-
Tegelung aus. Die Kernfrage dieser innerkirch-
l_:chen Diskussion besteht vielmehr darin, ob
Jeder  empfingnisverhiitende Eingriff in sich
sghlecht und deshalb absolut unerlaubt sei. Die
einen Diskussionspartner verneinen diese Frage,
wihrend andere sie bejahen.

6. Fiir alle Diskussionspartner steht fest, daB jeder
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willkiirliche und egoistische empfingnisverhin-
dernde Eingriff unerlaubt ist.

7. Diejenigen, welche die absolute Unerlaubtheit
eines jeden empfingnisverhindernden Eingriffs be-
streiten, fordern objektive Kriterien dafiir, ob
ein solcher Eingriff erlaubt sein kann. Als solche
objektive Kriterien werden z. B. betrachtet: das
Wohl der Ehegatten selbst, der ehelichen Gemein-
schaft und der zu erziehenden Kinder, die den Ehe-
gatten bereits geschenkt sind. Aus solchen ob-
jektiven Kriterien 148t sich erschlicBen, ob ein
empfiangnisverhindernder Eingriff aus entspre-
chend schwerwiegenden Griinden kein egoisti-
scher Willkiirakt ist und deshalb erlaubt sein kann.
8. Es besteht nicht nur eine innerkirchliche Dis-
kussion iiber die erlaubten Weisen der Empfing-
nisregelung, sondern der Papst selbst hat auch eine
eigene Kommission zur Kldrung dieser Frage ein-
gesetzt. Das Zweite Vatikanische Konzil wollte,
wie wiederholt betont wurde, den Arbeiten dieser
Kommission und der Entscheidung, die der Papst
selbst nach AbschluB dieser Arbeiten geben will,
nicht vorgreifen. Deshalb betonte es zwar, daB
es unerlaubte Praktiken der Empfiangnisregelung
gibtl, wollte aber keine konkreten Losungen zu
diesem Fragenkomplex unmittelbar aufzeigen2.
Das besagt, daBl das Konzil keine konkrete Ant-
wort auf die Frage geben wollte, welche Methoden
der Empfingnisregelung erlaubt oder unerlaubt
sind. Angesichts dieser Tatsache ist weder die
traditionelle Losung (einzig erlaubte Wege sind
nur die geschlechtliche Enthaltsamkeit oder der
Gebrauch der periodisch empféngnisfreien Tage
zur ehelichen Vereinigung) hinfillig geworden,
noch wurden die neueren Ldsungsversuche (aus
entsprechend schwerwiegenden Griinden kann
Empfingnisverhinderung erlaubt sein) verurteilt.
9. Wir leben sowohl im Hinblick auf die inner-
kirchliche Diskussion als auch im Hinblick auf den
derzeitigen Stand der lehramtlichen Stellung-
nahme in einem Zwischenstadium hinsichtlich der
Antwort auf die Frage, ob auch jede aus entspre-
chend schwerwiegenden Griinden und daher nicht
willkiirlich vorgenommene Empfangnisverhinde-
rung unerlaubt ist. In diesem Zwischenstadium be-
steht eine Unsicherheit dariiber, wie diese Frage zu
beantworten ist. Die Tatsache dieser Unsicherheit
kann nicht mit dem Hinweis darauf bestritten wer-
den, daB das Konzil nur die Untersuchung dieser
Frage der vom Papst eingesetzten Kommission
iiberlassen und der Papst sich eine Entscheidung
dieser Frage nach AbschluB der Arbeiten der
Kommission selbst vorbehalten habe. Deshalb, so
argumentiert man weiter, bestehe in diesem Zwi-
schenstadium doch eine Sicherheit dariiber, daB die
traditionelle Losung als die allein giiltige Losung
beizubehalten sei. Dem muB man entgegenhalten:
Das Konzil hat nicht nur die neueren in der inner-
kirchlichen Diskussion vorgebrachten Losungsver-
suche nicht verurteilt, sondern es hat bei der Unter-

1 Vgl. Gaudium et spes, Nr. 47.
2 Vgl. ebd. Nr. 51, Anm. 14.



suchung der vota placet iuxta modum mehrfach sol-
che modi abgelehnt, welche bestimmite, die traditio-
nelle Lésung begiinstigende Formulierungen in den
Konzilstext eingearbeitet wissen wollten3. Damit
hat das Konzil es abgelehnt, die traditionelle L&-
sung — ohne sie als hinfillig zu erkldren - gegen-
iiber neueren Losungsversuchen zu begiinstigen. Es
besteht also im gegenwirtigen Zwischenstadium
nicht nur im Hinblick auf die innerkirchliche
Diskussion, sondern auch im Hinblick auf den der-
zeitigen Stand der lehramtlichen Stellungnahme
eine Unsicherheit dariiber, ob jede empfingnis-
verhiitende MaBnahme unerlaubt ist oder ob aus
entsprechend schwerwiegenden Griinden empfing-
nisverhindernde MaBnahmen erlaubt sein kénnen.
Mit dieser objektiv begriindeten Unsicherheit ist
ein positiver und verniinftiger Zweifel gegeben.
Trotz dieser Unsicherheit muBl auch in diesem
Zwischenstadium die pastorale Behandlung der
Fragen um Ehe und Elternschaft weitergehen. Des-
halb stellt sich fiir den Priester die Frage, wie er
pastoral vorgehen kann.

II. Das pastorale Vorgehen

1. Der mit der objektiv begriindeten Unsicherheit
gegebene positive und verniinftige Zweifel, ob jede
Empfingnisverhinderung in sich schlecht und des-
halb unerlaubt ist, verbietet es, daB ein Beicht-
vater unter Androhung der Absolutionsverweige-
rung verlangen kann, daB jede aus schwerwiegen-
den Griinden und deshalb in keiner Weise will-
kiirlich vollzogene empfingnisverhindernde MaB-
nahme unterlassen werden miisse.

2. Der Priester muB das stindige Miihen der Ehe-
gatten um die selbstlose Liebe zueinander und zu
ihren Kindern als ihre vornehmste Aufgabe als
Ehegatten betonen. Er soll sie zu der Hochherzig-
keit ermutigen, so vielen Kindern das Leben zu
schenken, wie ihre Verantwortung vor Gott es
verlangt.

3. Kein Priester darf, ohne mit der ganzen Pro-
blematik genauestens vertraut zu sein, in Vor-
tragen, Aussprachekreisen und dergleichen iiber
die Frage der sittlichen Erlaubtheit einer empfing-
nisverhindernden MaBnahme sprechen. Anderseits
muB er einzelnen Ratsuchenden, die von ihm auf
diese Frage eine Antwort erbitten, auch eine klare
Antwort geben.

4. Der Priester muB im Beichtstuhl und auch
auBlerhalb des Beichtstuhles Ratfragenden sagen,
daB sie sich ernstlich vor Gott priifen miissen, ob
sic zeitweise oder fiir dauernd keine weiteren
Kinder annehmen koénnen. Die Entscheidung
dariiber miissen die Ehegatten selbst nach ge-
wissenhafter Priifung in ihrer Verantwortung vor
Gott treffen. Bitten sie auf dem Weg zu dieser Ent-
scheidung um Hilfe, so ist ihnen diese Hilfe nach
Kenntnisnahme ihrer Lage in der Form eines
verantwortungsbewuBten Rates zu geben, ohne
ihnen die Entscheidung selbst abzunehmen.

5. Der Priester muB aus gegebenem AnlaB ein-
deutig erkldren, daB jede willkiirliche und ego-
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istische empfangnisverhindernde MaBnahme uner.
laubt ist.
6. Sind die Ehegatten nach gewissenhafter Prii.
fung und im BewuBtsein ihrer Verantwortung vor
Gott zu der Entscheidung gekommen, daB s
jetzt oder fiir dauernd keine weiteren Kinder be.
kommen koénnen, so kann ihnen als der von der
kirchlichen Autoritit bis jetzt als erlaubt ap.
erkannte Weg zur Empfingnisregelung auBer der
geschlechtlichen Enthaltsamkeit nur der Gebrauch
der periodisch empfingnisfreien Zeit genannt
werden. Wenden Eheleute dagegen ein, daB dieser
Weg fiir sie nicht gangbar sei, so ist zu antworten,
daB eine solche Feststellung von den Eheleuten
selbst und nicht vom Priester zu treffen sei, Sie
miissen darauf hingewiesen werden, daB sie eine
solche Feststellung nur nach gewissenhafter eige-
ner Priifung - gegebenenfalls auch nach Einholung
eines verantwortungsbewuBten drztlichen Rates -
treffen konnen. Steht aber dann dieser Sachver-
halt fiir die Ehegatten fest und sind somit ent-
sprechend schwerwiegende Griinde fiir eine emp-
fingnisverhindernde MaBnahme gegeben, damn
kann der Priester bei dem jetzigen Stand der Frage
sagen: »Wenn Sie sich tatsdchlich in dieser Lage
befinden, so siindigen Sie nicht, wenn Sie den Weg
der Empféangnisverhiitung wihlen. Es muB aber
ein Weg sein, der der Wiirde Ihrer ehelichen Ver-
einigung am chesten entspricht. Das ist meine per-
sonliche Auffassung, die ich Thnen im BewuBtsein
meiner Verantwortung vor Gott sage. Diese Aus-
sage gilt IThnen persdnlich aufgrund der von Ihnen
getroffenen Feststellungen und darf von Thnen
nicht verallgemeinert werden. «
7. Eine solche oder dhnliche Antwort erklirt die-
sen Weg nicht als einen von der kirchlichen Auto-
ritdt anerkannten Weg, aber er entspricht in dem
gegenwirtigen Zwischenstadium der personlichen
von dem Priester vor Gott zu tragenden Verant-
wortung, aus der er nichts als unerlaubt und siind-
haft erkldren darf, was weder im Hinblick auf die
innerkirchliche Diskussion noch im Hinblick auf
den gegenwirtigen Stand lehramtlicher Aussagen
mit Sicherheit als unerlaubt und siindhaft erklirt
werden kann.
8. Im Rahmen seiner eigenen Fihigkeiten mub
jeder Priester bemiiht sein, den ihm anvertrauten
Christen durch geistliche Beratung und Fiihrung
zu solcher Gewissensbildung zu helfen, die sie zu
verantwortlicher Entscheidung vor Gott befahigt.
Eine solche geistliche Beratung und Fiihrung ist
den Christen nicht nur fiir die Gestaltung des
Ehelebens, sondern vielmehr fiir die gesamte Ge-
staltung ihres christlichen Lebens iiberhaupt von
ihren Priestern geschuldet.

Josef Maria Reuss

3 Vgl. in der Expensio modorum partis secundae,
die von dem Konzil bestitigt wurde, die Nrn.: I¢,
1e, 42a, 56d, 71, 79, 93, 98a, 104f, 105a, 107h.




»Die Anders-Glaubigen «

Im Leben und Handeln der Kirchen hat die Vor-
stellung des » Anders-Glédubigen « immer eine er-
hebliche, meist eine verhdngnisvolle Rolle gespielt.
Seit Jahrhunderten wird mit diesem Wort vor
allem die Andersartigkeit des Glaubens der ande-
ren Konfession zum Ausdruck gebracht, Der Ak-
zent lag wie selbstverstidndlich auf der ersten Hilfte
des Wortes. Nicht das Verbindende, sondern das
Unterschiedliche und, mit Vorliebe, das Gegen-
sitzliche stand im Vordergrund des BewuBtseins.
Damit aber waren zwangslaufig Vorurteile, Kollek-
tivurteile, Affekte und Ressentiments gegeben.
»Die anderen « wurden bewuBt und unbewuBt ab-
gewertet. Und nicht nur dies. Die anderen galten
zugleich als die Anhénger eines Irrtums. Sie waren
also Irrgldubige. Fiir den Katholiken war der Pro-
testant ein von der rechtmédBigen Kirche Abge-
fallener. Dem Protestanten hingegen galt der
katholische Christ als ein vom reinen Evangelium
Abgefallener. So verketzerte man sich gegenseitig.
Fiir sich selbst postulierte man den Besitz der
Wahrheit. » Dem anderen « iiberlie man den Irr-
tum, der eben Irrglauben war. Der ganze Vor-
stellungskreis entsprang einer unerschiitterlichen
Selbstsicherheit und Selbstgerechtigkeit. Der An-
dersglaubige war infolgedessen nicht nur der ande-
re und Fremde, sondern auch der Gegner, ja der
Feind, der zu tiberwinden und zu besiegen war. Zu-
mindest war er zu meiden. Toleranz ihm gegen-
iiber konnte leicht als Toleranz gegeniiber dem
Irrtum selbst verstanden werden. Wer Anders-
gliubige verteidigte, war suspekt, schien er doch
mit dem Irrtum zu sympathisieren. Betete man fiir
die Andersgldubigen? GewiB, damit sie sich be-
kehrten, ndmlich zum Glauben des Bittenden. Eine
Form der Geringschdtzung und Abneigung war
auch das Schweigen. Wenn man auch in guten ge-
sellschaftlichen Beziehungen zueinander stand, so
waren die Fragen des Glaubens doch tabu.

Im nachkonziliaren Skumenischen Zeitalter der
katholischen Kirche scheinen solche Vorstellungen
Relikte einer vergangenen Epoche zu sein. Wenn
sie auch - hoffentlich — aus der Zone des BewubBt-
seins ausgesiedelt sind, so heiBt das nicht notwen-
dig, daBl auch das Gebiet des UnbewuBten, von
det:n das Handeln so sehr bestimmt wird, von ihnen
frei geworden ist. Der Wandel aber ist unverkenn-
bar. Im neuen Verstindnis des Wortes » Anders-
G!éiubiger« bekommt das Hauptwort: Gliubiger
seinen wahren Stellenwert zuriick. Nicht die Tat-
sache, daB der andere anders als ich glaube, son-
Eiem daB er wie ich ein Glaubender ist, riickt jetzt
In den Vordergrund. DaB er »anders« glaubt, ist
leider nicht zu leugnen; aber dies ist das Neben-
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wort; auf ihm ruht nicht mehr der Hauptakzent.
Entscheidend ist, daB er an die Offenbarung Gottes
in Jesus Christus glaubt. Alle Glaubenden aber
sind Briider und Schwestern in Christus. Als solche
haben sie einander zu achten und sogar zu lieben,
aufrichtig und ohne Heuchelei. Das Wahre und
Gute bei den anderen ist anzuerkennen und zu
suchen. Man muB daher »miteinander reden«.
Das Andersartige darf nicht bagatellisiert werden.
Die Christen sind immer noch » getrennte Briider «
»Briider « sind sie durch den gemeinsamen Glau-
ben, »getrennte « durch die Unterschiede im Be-
kenntnis und im Gottesdienst. Die Trennung aber
ist Schuld auf allen Seiten, AnlaB zur Trauer und
zur Selbstkritik und vor allem Aufgabe, die neue
Einheit zu suchen. Auch die Fiirbitte fiir die ande-
ren bekommt einen neuen Sinn: daB alle die ganze
Wahrheit der Offenbarung erkennen und dadurch
zur Einheit gelangen.
Der Wandel in der Reflexion und im Handeln ist
von allen Gldubigen heute gefordert, die Triger
des Amtes in den Kirchen aber haben erhéhte Ver-
antwortung, weil sie grofere Moglichkeiten haben.
Theodor Filthaut

Judentum

Viele sehen die Frage nach dem Verhiltnis der
Kirche zu den Juden nur unter dem Gesichtspunkt
der Gerechtigkeit bzw. der Wiedergutmachung.
Das ist zu eng. Vielleicht ist diese Verengung
ein Grund dafiir, daB die Frage von vielen Kate-
cheten und Predigern nur mit Zégern aufgegriffen
wird. Zwar leugnen sie nicht, daB Katechese und
Predigt der Vergangenheit oft dazu angetan waren,
der immer wieder aufbrechenden — weithin aus
auBerreligiosen Quellen gespeisten ~ Judenfeind-
schaft eine Art religioser Rechtfertigung zu geben.

Zumindest geben sie zu, dall die Christen in der
Vergangenheit nicht geniigend getan haben, um zu
verhindern, daB die Feinde der Juden sich schein-
bar mit Recht auf christliche Vorstellungen be-
riefen, vor allem auf die Meinung, das jiidische
Volk sei von Gott verstoBen und wegen der Ver-
werfung Jesu laste auf ihm fiir alle Zeiten der Fluch
Gottes. Dennoch erscheint es manchen von ihnen
recht ldstig, diese Tatsachen immer wieder ins Be-
wubBtsein gerufen zu bekommen. Sie protestieren
zuweilen recht gereizt gegen die » Uberbetonung
dieses peripheren Themas « mit dem Hinweis dar-
auf, man diirfe doch nicht aus einem unbewiltig-
ten Schuldkomplex heraus nun in das Gegenteil
des Friiheren verfallen und eine » philosemitische
Haltung « erstreben wollen. — Als ob es darum
ginge, von einem Extrem in das andere zu fallen!

Die sogenannte »Judenerkldrung« des Zweiten
Vatikanischen Konzils, die, wenn sie ernst ge-
nommen wird, zu einer erheblichen Revision auch
der heute noch verbreiteten katechetischen Hand-
biicher und der Predigtbiicher fithren muB, ist
nicht ein Dokument »zugunsten der Juden «, son-
dern ein Dokument, das um der Erneuverung der



Kirche willen notwendig war. Hier geht es nicht
um ein » Entgegenkommen « gegeniiber den Juden,
sondern in erster Linie um die Reinigung der
Kirche selbst und ihrer Verkiindigung von Ent-
stellungen und Verzerrungen. Auch die Judener-
kldrung entspricht der gesamten Richtung des
Konzils: Erneverung der Kirche von den Urspriin-
gen her.

Bei der Besinnung darauf, daB unser Thema fiir
die Reinigung der Kirche selbst erhebliche Be-
deutung hat, soll die Frage der Gerechtigkeit bzw.
der Wiedergutmachung nicht ausgeklammert wer-
den; sie muB aber eingefiigt werden in einen
groBeren Zusammenhang. Es geniigt nicht, nur den
HaB, die Verzerrung und die Ungerechtigkeit zu
unterlassen. Wir miissen uns positiv bemiihen, uns
selbst im Licht jener Heilsfilhrung zu verstehen,
die beim Volke Israel anhebt, bei diesem Volk, das
nach Paulus ein fiir allemal den edlen Olbaum dar-
stellt, in den wir, die Heiden, als die Wildlinge ein-
gepfropft wurden (vgl. Rom 11,17-24).

Die Erkldrung des Konzils bedeutet nicht einen
AbschluBstrich unter ein leidiges Thema der Ver-
gangenheit, sondern einen Anfang, eine Aufgabe,
die nicht von heute auf morgen zu 1ésen ist, die aber
bei geduldiger Arbeit ihre Frucht tragen wird, be-
sonders auf den Gebieten der Predigt und der Kate-
chese. Allerdings wird die Uberwindung der einge-
wurzelten Fehleinstellungen dadurch erheblich er-
schwert, daB die Christen durch jahrhundertelange
Gewohnheit weithin so abgestumpft sind, daB sie
zahlreiche Entstellungen, Ungerechtigkeiten und
Verkiirzungen oft gar nicht bemerken. Hier hilft
nichts anderes als eine geduldige Schirfung des
Gewissens und ein entsprechender langdauernder
UmdenkungsprozeB. Erst wenn dieser ProzeB
Breitenwirkung erhilt, hat die Erklirung des Kon-
zils ihr Ziel erreicht.

Wenn ich recht sehe, stellen sich dem Prediger, dem
Katecheten und dem Seelsorger iiberhaupt vor
allem drei Aufgaben: 1. Wir diirfen den Alten und
den Neuen Bund nicht voneinander trennen, son-
dern miissen die Einheit der Heilsgeschichte lehren.
2. Wir diirfen die Kritik des Neuen Testaments
am Volke Israel nicht fiir unsere Selbstgerechtig-
keit miBbrauchen, sondern miissen sie — ausgehend
von ihrem Verstdndnis als innerjiidische Ausein-
andersetzung — verstehen als Aufforderung zur
kirchlichen Selbstkritik. 3. Wir miissen uns be-
reiten fiir das Gesprdch mit den heute lebenden
Juden. Dies ist zwar in erster Linie eine Ange-
legenheit der Fachtheologen; aber sie darf nicht
nur in kleinem Kreis vor sich gehenl.

Wo diese Aufgaben griindlich genug angepackt
werden, fiihrt dies nicht nur zu einigen »leider not-
wendigen « Korrekturen, sondern dazu, daBl wir
die Heilswirklichkeit neu sehen lernen; jene eine
Heilsfithrung der Menschheit durch den Leben-
digen Gott, die bei den Juden anhebt, die sich
dann ausweitet zu den Heiden hin und die von
vornherein das Heil aller Menschen zum Ziele hat,
ohne daB der Ausgangspunkt verworfen wiirde.
Eine solche Besinnung fiihrt dazu, daB wir das
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Alte Testament nicht voreilig neutestamentlich
iiberfremden oder entwerten, sondern es mit der
ihm eigenen Kraft zur Geltung kommen lassen:
mit seiner Botschaft von der anspruchsvollen Aus-
erwidhlung, mit seiner den ganzen Kosmos um-
fassenden VerheiBung, mit seinem Wissen um die
bleibende Armseligkeit des Gottesvolkes trotz
schon erfiillter VerheiBungen, mit seinem ent-
schiedenen Kampf gegen die zahlreichen Formen
der Entartung des Glaubens an den Lebendigen
Gott, mit seiner Offenheit fiir das je Neue, das Gott
in seinem Volk und durch sein Volk wirken will,
Adolf Exeler

Gesamtpastoral (Pastorale d’ensemble)

Der nicht leicht iibersetzbare franzdsische Aus-
druck pastorale d’ensemble kam in letzter Zeit in
vielen Liandern in Umlauf. Was bedeutet er? Es
gilt vor allem, ein MiBverstindnis zu beseitigen
und zu zeigen, dall » Gesamtpastoral « weder eine
neue Methode noch eine Sonderform der Pastoral
neben anderen ist, sondern vor allem eine Ver-
tiefung der Pastoral iiberhaupt. Fiir diese hat das
Konzil eine Vollzugsebene wieder aufgewertet, auf
der sie sich am besten entfalten kann: die Didzese.
In ihren verschiedenen Erscheinungsformen erweist
sich die Gesamtpastoral wesentlich als ein Gesamt-
Wirken, als ein Wirken auf die Gesamtheiten, als
ein gemeinsamer Geist.

Ein Gesamtwirken: Eine Koordination aller Ge-
gebenheiten, durch welche die Kirche ihre Présenz
verwirklicht, ist die erste Forderung der Gesamt-
pastoral, und das nicht nur um der groBeren Strah-
lungskraft, sondern selbst um der Natur der Kirche
willen. Verschiedentlich wurden Stimmen laut
gegen Zersplitterung und Verschwendung seelsorg-
licher Krifte. Der Appell Pius® XII. an die Pfarrer
von Rom (vom 10. Mirz 1955) ist sehr eindringlich:
»Sieht man einerseits den Eifer bei so vielen Unter-
nehmungen, wo niemand innehdlt, niemand den
Schritt verlangsamt, niemand sich schont, wihrend
man anderseits erkennen muB, wie gering die Er-
gebnisse sind im Vergleich zu dem, was ein solcher
Krifteaufwand und soviel Selbstlosigkeit erwarten
lieBen, dann beginnt man sich zu fragen, ob nicht
vielleicht zu einsam gekampft wird, zu isoliert und
zu uneinig. Wer weiB, liebe S6hne, ob es nicht gut
wire, unsere apostolischen Arbeitsmethoden zu
iiberpriifen im Lichte der Prinzipien, die jeder
richtigen Zusammenarbeit zugrundeliegen? Nach
Unserer Auffassung ist das eine der gebieterisch-
sten Forderungen fiir das Apostolat des Klerus
wie der Laienschaft. « ;
Es braucht aber mehr als eine bloBe Harmonisie-
rung oder Synchronisierung der im Einsatz stehen-
den pastoralen Krifte, wie Pfarreien, Schulen,

1 Niheres dazu in meinem Aufsatz Das Verhilt-
nis der Kirche zu den Juden, in: TH. FILTHAUT
(Hrsg.), Umkehr und Erneuerung. Die Kirche nach
dem Konzil, Mainz 1966.




Vereine, Mission, Ordensleute usw. Immer mehr
macht sich in jeder Ditzese bemerkbar die Not-
wendigkeit eines pastoralen Gesamtplanes, der in
Geduld methodisch zu erarbeiten ist.

Ein echtes Gleichgewicht darf nie zur Aufhebung
der Krifte fiihren, die es bilden; es muB sogar die
Wahl von vordringlichen Aufgaben begiinstigen.
Neue Probleme sind aufgetaucht, in welchen
aufmerksame Seelsorger die eigentlichen Quellen
des heutigen Unglaubens sehen. Wir arbeiten aber
oft wie auf einem ungleichmiBig besetzten Bau-
platz, wo mit Arbeitern vollgestopfte Stellen ne-
ben solchen liegen, die vergeblich nach Kriften
rufen. Sicher fdllt es jedem Seelsorger schwer,
eine Auswahl zu treffen. Man miiBite aber sehen,
daB ein vordringliches Ziel andere nicht ausschal-
tet, wohl aber ihnen eine Richtung und Zielsetzung
gibt, sie in die Wertordnung einstuft, welche mit
dem Schriftwort grundgelegt ist: »Den Armen
(Bediirftigen) wird die frohe Botschaft verkiin-
det. « Die Sorge um die groBere pastorale Rentabi-
litdt darf nie allein das Gesamt-Wirken bestimmen.
Es gilt vielmehr, die wahre Natur der Kirche zu
achten, welche in ihrem Ziel wie in ihren Mitteln
gemeinschaftlich ist. »Individualismus ist mehr
als Unbelehrbarkeit, er ist ein Irrtum in der
Lehre «, erkldrte Bischof Renard 1957 auf einem
KongreB. Diese Uberzeugung steht hinter allen
Konzilsdokumenten.

Alle apostolischen Krifte einer Dibzese, Perso-
nen wie Institutionen, miissen fortschreitend
integriert werden in ein Gesamt-Wirken, welches
vom Bischof kraft seiner Sendung geordnet und
geleitet wird. Deswegen ist es von entscheidender
Notwendigkeit, daB in jeder Dibzese ein Pastoral-
rat gebildet wird — angeregt von den Konzils-
dokumenten, aber ohne Uberstiirzung und nach
ernsthafter Vorbereitung. Er soll fiir den Bischof
gleichsam das »Labor « sein, die Werkstatt einer
Ditzesanpastoral, in der wirklich eine Ordnung
zum Ganzen herrscht und die Fithlung hat mit den
realen Problemen.

Ein Wirken auf die Gesamtheiten: Viele mochten
vielleicht auf dieser Stufe Halt machen, bei der
Koordinierung der verschiedenen Formen kirch-
licher Prisenz. Um aber seine volle Wirksamkeit
zu entfalten, muB ein Gesamt-Wirken sich ein
Wirken auf Gesamtheiten zum Ziel setzen;
hier liegt das eigentliche Anwendungsfeld, ohne
das die geschicktesten Koordinierungsbestrebun-
gen bald unfruchtbar wiirden. Besonders in der
heutigen Welt stellen sich alle Probleme auf
Kollektivebene. Auf dieser muB sich auch eine
wirkunsvolle Pastoral vollziehen. Sie muB8 die ver-
schiedenen Bereiche in Griff nehmen mit der Ge-
samtheit der herrschenden Gewohnheiten, Ge-
sinnungen, Lebensbedingungen.

Soziologen, besonders Chan. F. Boulard haben so
den Begriff der »menschlichen Zone« (zone
humaine) entwickelt als die »neue Ebene der
Aktion«, »den wahren Knotenpunkt apostoli-
schen Handelns «. Handle es sich um eine von der
Natur umgrenzte Landschaft, um eine Anzahl
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von Verwaltungsbezirken, eine Stadt oder einen
GrofBstadtbezirk, immer geht es um ein Gebiet,
dem ein Grundstock menschlicher Probleme ge-
meinsam ist. »Auf dieser Ebene«, schreibt
Boulard, »stellen sich heute die schwersten Pro-
bleme, jene, die in einer Gegend einer vertieften
Verchristlichung der Gesinnung und der Haltung
entgegenwirken, jene, von denen in der Tat das
christliche Leben eines ganzen Volkes abhingt ...
Auf dieser Ebene ist darum unbestreitbar eine
apostolische Arbeit zu tun. Sie ersetzt weder die
Verkiindigung des Gotteswortes noch die per-
sonliche Bekehrung der einzelnen; trotzdem ist sie
unentbehrlich, weil sonst, nach schmerzlichen Er-
fahrungen, das entchristlichte Sozialleben am Ende
jedes individuelle Christenleben zersetzt« (Weg-
weiser in die Pastoralsoziologie, Miinchen 1960).

Man braucht eine Ursachen-Pastoral mehr als
eine Symptom-Pastoral. Wenn eine Kurve unfall-
reich ist, tut man besser daran, die Kurve zu sanie-
ren als Hilfsposten aufzustellen. Dieses Wirken
auf die Gesamtheiten wird von den Seelsorgern
noch zu wenig ins Auge gefaBt; leider bietet
ihnen dazu die Pastoraltheologie bislang auch
kaum Wegweisung und Unterstiitzung. J. Daniélou
erklirte vor einem KongreBl 1957: »So gut unsere
Laien geriistet scheinen fiir die Anwendung des
Evangeliums im personlichen Leben, so wenig
sind sie es fiir seine Anwendung auf die Gemein-
schaftsverhiltnisse. Nun spielt sich aber fiir den
heutigen Menschen das ernsthafte Leben auf der
Ebene der Gemeinschaftsverhiltnisse ab, dort hat
er das Gefiihl wirklicher Verantwortlichkeit. Und
so kommt es zu dem Paradox, daB der Bereich
des christlichen Geistes und der Bereich des ernst-
haften Lebens auseinanderfallen. Daran liegt es
ohne Zweifel, dal viele Laien das Gefiihl haben,
die Religion sei ihrem Leben als Erwachsene
fremd, weil die Moral nicht den AnschluB an das
Soziale findet. «

Ein gemeinsamer Geist: Neben dem Gesamt-Wir-
ken und dem Wirken auf Gesamtheiten ist schlieB3-
lich fiir die Pastoral entscheidend der gemeinsame
Geist, der beides beseelen muB. Es ist der Geist der
Kirchenkonstitution Lumen gentium, wo sich alles
um den Begriff des Volkes Gottes ordnet, wo aber
auch, nach einem Wort von Erzbischof Garrone
»den Laien die hochste Weihe verliehen ist«.
Priester und Ordensleute miissen demnach von ein-
miitiger Achtung beseelt sein fiir den apostolisch ge-
sinnten Laienstand und dem weltlichen Leben der
Laien einmiitig ihre Aufmerksamkeit schenken. Die
gebieterische Notwendigkeit eines lebendigen Glau-
bens fiir die Laien, welche apostolische Verantwor-
tung tragen, fordert von allen Priestern die Bemii-
hung, diesen Glauben zu wecken und wachzuhalten.
Solche Erfordernisse setzen mehr voraus als Ein-
miitigkeit in praktischen Fragen und Erneuerung
von Methoden. Sie verlangen eine echte Bekehrung
des Herzens, eine priesterliche Sehweise, die er-
neuert ist durch den Umgang mit dem Evangelium
und durch briiderlichen Austausch in den pasto-
ralen Kommissionen.



Vielleicht erscheinen diese Uberlegungen zur Ge-
samt-Pastoral zu allgemein. Aber in einem Augen-
blick, wo die Gefahr groB ist, sich in neuen Struk-
turen einzuschlieBen, brauchen wir den Auf-
weis jener Kraftlinien, welche die Gesamt-Pastoral
zu einer Quelle neuen Lebens machen. Denn die
Pastoral wie die Welt, der sie dienen und die sie
retten will, ist kein Stilleben, sondern ein tiglich
neues Ereignis. Roger Etchegaray,

Generalsekretir des Franzosischen Episkopats
(Aus dem Franzosischen iibersetzt von Alois Miiller)
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Der Terminus »Religionsunterricht« (im folgenden mit
RU abgekiirzt) ist mit einem Fragezeichen zur Diskussion
gestellt. Es geht dabei um zweierlei: vordergriindig um das
katechetische Problem, ob das, was zur Zeit »landliufiger-
weise« als RU bezeichnet wird, den Forderungen heutiger
Katechetik, kerygmatisch ausgerichteten Anspriichen ent-
spricht. Hintergriindig meldet sich eine andere, auch be-
deutsame, iiber den Bereich der Katechetik hinausreichen-
de Problematik an: die Frage nach einer vielfach notwen-
digen Erneuerung nicht nur der theologisch-wissenschaft-
lichen Sprache, sondern auch, ja vordringlich der prak-
tisch-kerygmatischen Terminologie, also auch der kate-
chetischen Sprache.

Ein vordergriindiges Merkmal dessen, was RU besagt, ist
der Adressat des RU: unmiindige Christen, Kinder und
Jugendliche. Durch den RU sollen aus unmiindigen
Christen gldubige, miindige Christen »gemacht«, erzogen
werden. Wir mochten jedoch unsere Aufmerksamkeit
nicht dieser an sich auch fragwiirdigen Supposition zu-
wenden, wir verweisen, was diese Frage angeht, nur auf
eine in neuester Zeit erschienene Untersuchung?.

Uns scheint das Fragezeichen in der Uberschrift viel-
mehr die Legitimitdt des Terminus RU in seinem wesent-
lichen Adssageinhalt in Frage stellen zu wollen. Es sind
seit jener Bewegung, die eine kerygmatische Theologie
forderte 2, in katechetischen Fachkreisen Zweifel am bis-
her fast ® unumstrittenen Terminus wachgeworden 2. Heu-
te stellt sich die Frage konkret folgendermaBen: Wenn die
Katechese auch vor Kindern wirklich Verkiindigung des
Wortes ist, wenn der heute allgemein iibliche Katechume-
nat (nach der Taufe) wirklich an der kirchlichen Grund-
funktion der Verkiindigung teilhat, ja in entscheidender
Weise Erfiillung dieser Funktion ist, kann dann ein
Terminus, der diese Wortverkiindigung weitgehend zu

1 A. EXELER, Wesen und Aufgabe der Katechese. Eine pastoralge-.
schichtliche Untersuchung, Freiburg 1966.

In unserem Zusammenhang ist besonders zu beachten das erste
Kapitel: Die Empfianger der Katechese, 11-66.

2 J. A. JUNGMANN, Die Frohbotschaft und unsere Glaubensverkiindi-
gung, Regensburg 1936.

H. RAHNER, Eine Theologie der Verkiindigung, Freiburg 21939,

3 Wenn auch da und dort einsichtige Katecheten sich bereits frither
gegen diese Bezeichnung wandten, so ist doch der Ausdruck in der
Praxis bis heute weitgehend der fast einzige Ausdruck fiir das, was in
der schulischen Katechese geschieht.

4 M. PFLIEGLER, Der Religionsunterricht. 1. Teil: Die Teleologie der
religiosen Bildung, Innsbruck 1935, 179-201.

F. X. ArRNOLD, Von der anthropozentrischen zur heilsgeschichtlichen
Katechese, in: Der Katholizismus in Deutschland und der Verlag Herder
1801-1951, Freiburg 1951, 57-81.

H. RENNINGS, »Religionslehrer< und >Religionsunterricht<. Zur Eni-
stehung der Begriffe, in: KatBI 78 (1953) 446-453.

J. A. JUNGMANN, Katechetik, Wien 21955, 2 und 57.

J. GOLDBRUNNER, Unterricht oder Verkiindigung in: KatBl 88 (1953)
59-63.
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einem Schul-Fach (= Unterricht) und damit vorwiegend
zu einer intellektuellen Angelegenheit natiirlicher Art
(= Religion) stempelt, eine sachgene Bezeichnung, ein
legitimer Terminus sein ? In Wirklichkeit geht es doch um
den Glauben, um eine, ja sogar die einzig giiltige Offen-
barungsreligion, die den ganzen Menschen — auch im
Kind, soweit das in seinem Alter moglich und entsprech-
end gefordert ist — in Beschlag nimmt und nicht nur seinen
Intellekt ansprechen will.

Wir erachten einen kurzen historischen Riickblick fiir not-
wendig, um Inhalt und eventuelle Belastung des Terminus
RU aufzeigen zu kénnen.

Eine eigentliche und regelmiBige Kinderkatechese, wie sie
der RU meint, finden wir wie im Altertum so auch im
Mittelalter nicht. Eltern und Paten blieben fiir die religise
Unterweisung der Kinder auch im Mittelalter hauptver-
antwortlich. In der christlichen Atmosphire der Familie
wuchsen die Kinder in der fiir sie natiirlichsten Weise -
gratia supponit naturam! — auf. Dies ist — oder wire -
auch heute noch die idealste Form der Christwerdung.
‘Wohl lassen sich vereinzelt Ansidtze zur Kinderkatechese
im mittelalterlichen Schulwesen entdecken, aber im
groBen und ganzen koénnen wir mit Padberg® von ei-
nem »groflen katechetischen Vakuum im Mittelalter«
sprechen, was selbstverstdndlich kein negatives Urteil be-
deutet.

Mit dem ausgehenden Mittelalter, vor allem im Gefolge
der Erfindung der Buchdruckerkunst, beginnt sich allméh-
lich eine Neuentwicklunganzubahnen. Eine aussgeprochene
Katechese bringen jedoch erst Petrus Canisius mit seinen
Katechismen (ab 1555) — dem Gegenstiick zum Lutheri-
schen Katechismus (1529) — und das Tridentinum. Es setzt
eine eigentliche katechetische Bewegung ein: Orden - vor-
ab die Jesuiten —, eine sogenannte Christenlehrbruder-
schaft und selbst caritative Organisationen stellen sich
in den Dienst der Katechese. Der EinfluB der Reformation
darf in dieser Entwicklung nicht iibersehen werden. Si¢
schuf eine neue Situation. Sie stellte lehr- und lernmébig
Anforderungen auch und schon an die Jugend, und zu-
dem groBere, als sie das Mittelalter kannte. Es galt, den
Andersglaubigen gewachsen zu sein. Ein bestimmter
»Kanon« des Wissensnotwendigen bildet sich heraus.
Dieser Kanon wird immer mehr ausgebaut und erweitert.
Die Katechese wird weitgehend zur Aufgabe des Klerus,
von dem in der Folge auch mehr Ausbildung gefordert
wird. Die Glaubensunterweisung verlagert sich aus dem
Raum der Familie in den Raum des Gotteshauses, wird zur
Kirchenkatechese. Sicher wurde auch in dieser Zeit das
wissensmiBige Element, das Wissenselementare an der
Christwerdung des Christen durch den Glauben nie verab-

5 R. PADBERG, Erasmus als Katechet, Freiburg 1956, 24-217.
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solutiert; aber es wurde bereits in dieser Zeit hervorge-
hoben ®. Gleichzeitig aber nimmt die Kirche weitgehend
der Familie die ihr genuine und ihr primér zustehende Auf-
gabe der Erziehung des jungen Menschen zum Christen —
eine notwendige Folge der nachreformatorischen Verkleri-
kalisierung oder genauer gesagt Verhierarchisierung alles
Kirchlichen, von der wir uns erst heute allméhlich zu be-
freien suchen. Die im 17. und in der ersten Hilfte des 18.
Jahrhunderts fast ins Uniibersehbare wachsende Zahl der
Katechismen wird weitgehend zum Ausdruck des Bestre-
bens, mittels dieser katechetischen Lehrmittel die christliche
Erziehung in der Familie mit der Kirchenkatechese zu
vermischen, auf die Katechese einzuengen und gleichzeitig
den christlichen Glauben auf ein Standardquantum des
WissensméBigen zu kanonisieren.

In dieser Entwicklung darf allerdings ein bedeutender
Faktor nicht iibersehen werden, der die katholische
Katechese mit zu kennzeichnen beginnt und Umfang wie
Zahl der Katechismen stetig anwachsen 148t: der katho-
lische Glaubensbegriff. Er ist stark von der Kontroverse ge-
zeichnet. Das Konzil von Trient grenzt seinen Glaubens-
begriff eindeutig akzentuierend gegen die protestantische
Lehre vom allein rechtfertigenden Fiduzialglauben ab und
legt ihn vorwiegend auf einen Akt der Verstandeszustim-
mung fest, der die Wahrheit (fides quae im Gegensatz zur
reformierten fides qua) der geoffenbarten Lehre an-
nimmt 7. Der Glaube ist wohl ein Werk der Gnade in uns,
aber ein Akt des Verstandes. Glauben wird zu einem Fiir-
wahr-Halten dessen, was Gott geoffenbart hat®. Es gilt, je
starker die Katechese kontroversintentioniert und -inji-

6 Canistus schreibt in seinem kleinsten Katechismus: »Mit was
kurtzem begriff kan man die gantz leer Christi fassen? Wann ain
christ die ding waisst [!!] und halt, die zu warer christlicher weisshait
unnd gerechtigkait gehoren. «

Catechismus oder die Summa christlicher leer fiir die ainfeltigen in
fragstuck gestellet (Ingolstadt? 1556 oder 1557). Ed. Streicher Fried-
rich, Catechismi Germanici, 12, 213, (Erster kleinster deutscher
Katechismus von Canisius, mit 11 bezeichnet.)

J. HorINGER betont allerdings in seiner Geschichte des Katechismus
in Osterreich von Canisius bis zur Gegenwart, Innsbruck 1937,
132-133, Canisius selbst sei dem vollen Begriff vom Glauben (nach
der Heiligen Schrift und den Kirchenvitern) wohl entschieden ndher
gekommen. Die Einengung dieses vollen Begriffs sieht er jedoch
schon frither angebahnt, wenn er betont: »Man wird wohl zugeben
miissen, daB die Scholastik den urspriinglich viel volleren Begriff des
Glaubens im Interesse eines reibungslosen Einbaues in das schola-
stische Tugendgebidude eingeengt und darunter nur mehr das Jasagen
des Verstandes, ein bloBes »Fiirwahr-Halten< verstanden habe und
nicht mehr zugleich die entschiedene allseitige Unterwerfung des
Herzens. «

7 D 798: Credentes, vera esse, quae divinitus revelata et promissa sunt.
Vegl. dazu die Kontrovershaltung zur fiducia sola im entsprechenden
Canon 12 (D 822).

8 Canistus umschreibt den Glauben in einem seiner kleinsten Kate-
chismen folgendermaBen:

»Was verstest du bey dem wortlin glaub? Der glaub ist ain gab



244

ziert wird, das Glaubenswissen schon der Jugend zu for-
dern und nach Méglichkeit zu erweitern. Im 16. und 17,
Jahrhundert ist diese Kontrovershaltung vielleicht noch
verstdndlich, sie bleibt aber weiterhin vorherrschend und
wird im Gefolge des Deharbe’schen Katechismus von
1847 bis 1955 zur unverstdndlichen und unverzeihlichen
katechetischen Dominante.

Die genannte Vorrangstellung des Glaubensinhaltlichen
als Wissensstoff der Katechese erfihrt in der zweiten
Hilfte des 18. Jahrhunderts noch eine Vertiefung, und
zwar durch die Einfithrung der allgemeinen Schulpflicht.
Die Katechese zieht nun aus dem Raum des Gottes-
hauses und damit weitgehend der Kirche in das Schulhaus
und infolgedessen in den Profanraum ein. Der Katechet,
wenn auch in kirchlicher Sendung und noch lange Zeit
fast ausschlieBlich der geistliche Katechet, hat den pro-
fanen Raum aufzusuchen und sich — um mit der Erfiil-
lung seines Auftrages nicht allzusehr als Fremdkérper zu
gelten — weitgehend den Gesetzen des Schulraumes an-
zupassen. Die Katechese wird zu einem Schulfach. Die
Methodik des schulischen Unterrichtes, die weitgehend
ein Produkt der Aufklirung ist (noch kein negatives
Urteil!), wird taliter qualiter auf die schulische Kate-
chese iibertragen. Es war an sich kein Fehler, daB der be-
deutende Katechet und Schulmann der theresianischen
Monarchie, Abt Johann Ignaz Felbiger, vor allem die
Methoden des Profanunterrichtes an den Schulen Ber-
lins studierte. In seine Reform des Schulwesens mittels
der Tabulamethode (tabellenartige Zusammenfassungen
des Stoffes am Anfang des Lehrganges) und der Sokratik
(Fragemethode) bezog er aber allzusehr auch die schuli-
sche Katechese mit ein, wenn er sie auch inhaltlich in
keiner Weise aufkldrerisch verwisserte. Lobenswert ist
seine Tendenz, das Fassungsvermdgen der Kinder zu be-
riicksichtigen. Er machte den Katechismus und noch
mehr die Bibel zum Lesebuch in den Schulen. Sein Glau-
bensbegriff® darf nicht als aufklarerisch bezeichnet wer-

Gottes, so dem Menschen seinen verstandt erliichtet, das ehr sich on
allen zweiffel ergibt der gottlichen warhait und offenbarung und
vestigklich zustimbt der christlichen bekandtnuss. Unnd das ist die
recht aigenschafft des glaubens, das er den menschlichen verstandt
gefangen nimbt zum dienst Christi und der gottlichen warhait, son-
derlich in den dingen, so der menschlichen vernunfft und sinnligkait
unbegreiflich sein, also das man sich dieselben unzweiflich gwisslich
zu glauben entschliesse.« Catechismus oder die Summa christlicher
leer fiir die ainfeltigen in fragstuck gestellet (Ingolstadt? 1556 oder
1557). Ed. Streicher Friedrich, Catechismi Germanici, 12, 214
(Erster kleinster deutscher Katechismus von Canisius, mit pl be-
zeichnet).

9 »Was heisst christkatholisch glauben? Christkatholisch glauben
heisst, alles fiir wahr halten, was Gott geoffenbaret hat, und was di¢
Kirche zu glauben vorstellet, es sey geschrieben oder nicht.« Nr. 4
Auszug des grossen Katechismus mit Fragen und Antworten fiir die
Stadt- und Landjugend in den kaiserl. kénigl. Staaten, Wien 1778, 4.
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den, wie iiberhaupt die Aufklirung die Katechismen in-
haltlich kaum in nachhaltiger Weise zu beeinflussen ver-
mochte, aber dieser Begriff, kontroverstrichtig und damit
einseitig akzentuiert, entsprach ungliicklicherweise gerade
jener Richtung, die das groBe Anliegen der Aufklirung
war: die Betonung des Wissens und der Wissenserweite-
rung. Mehr oder weniger unbewuBt geridt die Katechese
in den Dienst des Staates — die Schule war ja weit-
gehend Sache des Staates — und wird zum Religions-
unterricht.

In einer iiberzeugenden kurzen Studie zeichnet Heinz
Rennings die aufklirerische Auffassung der damaligen
christlichen Unterweisung und weist die aufklirerische
Herkunft der Begriffe Religionslehrer und RU nach.
Er schreibt unter anderem: »So brachte die Aufklirung
die allgemeine Volksschule unter die Aufsicht des Staates.
Er bekam den Unterricht, auch den Katechumenenunter-
richt, der aus der Kirche in die Schule umzog, unter
seinen EinfluB. Thm ging es nicht um die Tradierung der
Frohbotschaft, sondern um den Anteil, den die >Beleh-
rung in der Religion< zur Heranbildung brauchbarer
Biirger leisten konnte. Dall die katechetische Belehrung
Teil einer umfassenderen Ganzheit ist, ein Ast dieses
Ganzen, der in die Schule hineinragt, konnten die Viiter

‘der neuen Schulordnungen nicht mehr verstehen. DaB

Gott bereit sei, hier den Kindern zu begegnen, war fiir
einen Deisten unvorstellbar. Verkiindigung wurde zur
»Angelegenheit der Menschen unter sich¢, Ereignis zwi-
schen Lehrer und Schiiler. Religion wird zum Schulfach,
zum Unterrichtsstoff, Hauskatechumenat und Gemeinde-
katechese werden abgel6st durch den schulischen >Re-
ligionsunterricht¢, so kennzeichnet F. X. Arnold die
Situation ... In den kirchlichen Kreisen, sowohl auf-
klarerischen wie bloB reformfreudigen, fixierte sich
1770-1780 die Verbindung >Unterricht in der Religion¢
zu einem gebriduchlichen Terminus. Ab 1780 trat ihm
»Religionsunterricht« zur Seite«!9 Anders gesagt: Es
wurde von nun an in Religion unterrichtet neben und wie
im Rechnen, Schreiben, in Erdkunde und anderen Fichern.
So vertiefte sich die stark, wenn auch nicht total auf
Wissen ausgerichtete Tendenz der Katechese. Der Umzug
in den Schulraum, ein unterbewuBter aufklarerischer
Klimawechsel und ein guter SchuB eines antireformato-
rischen, aber lange bezeichnend katholischen Komplexes
zogen gemeinsam in die gleiche Richtung: Es blieb in der
Katechese im Schulraum beim Unterricht in Religion.
Man betont zwar in der Theorie oft, dall der Glaube den
ganzen Menschen beanspruchen will und soll 11, Praktisch

10 RENNINGS, vgl. Anm. 4, 448-450.

11 Gerade EXELER beriicksichtigt in seiner neuesten Studie Wesen
und Aufgabe der Katechese diesen Faktor wieder stark. Vgl. Anm. 1,
125.
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bleibt die Katechese jedoch weitgehend dem Bestreben
nach Wissensvermittlung verpflichtet. Die Frageform der
Katechismen verleitet dazu, in jeder Stunde zu Beginn die
Fragen der letzten Stunde abzufragen und hernach die
neuen analytisch zu exegetisieren. Was aber bereits die
Kirchenkatechese nicht in vollem Umfang von der Fami-
lienkatechese iibernehmen konnte, das zu leisten war die
Schulkatechese noch viel weniger imstande: eine ge-
samtchristliche Erziehung, das Christwerden des Men-
schen in jenem Lebensraum, der das weitgehend genuin
und primir ermdglichen kann: in der Familie.

Langst spiirte man bereits im 19. Jahrhundert das Un-
geniigen des Religionsunterrichtlichen. Bereits die Metho-
denbewegung zu Beginn unseres Jahrhunderts im deutsch-
sprachigen Raum (Miinchner und Wiener Methode)
sucht dem Ungeniigen der bisherigen Katechese zu be-
gegnen, bringt formal-methodische Fortschritte, bleibt
aber im Schul- und damit Religionsunterrichtlichen
stecken. Bei aller Anerkennung und Betonung der {iber-
natiirlichen Offenbarung und des entsprechenden iiber-
natiirlichen Glaubensgeschenks bleibt die Katechese
Religions-Unterricht.

Erst die materialkerygmatische Besinnung (méchtig und
fast charismatisch intoniert durch J. A. Jungmann!?
brachte in den letzten drei Jahrzehnten eine katechetische
Neubesinnung, die noch heute anhilt und nicht restlos
»ausgegoren« ist.

Es fallt zwar keinem ein, den Riickzug der Katechese aus
dem Schulraum in das Gotteshaus zu fordern oder gar
eine »sanatio in radice« vorzunehmen und die kateche-
tische Aufgabe wieder priméir dem Elternhaus zuzuweisen,
um sie von der allzu starken Verschulung und religions-
und schulunterrichtlichen Prigung zu befreien. Wo aller-
dings dieser Riickzug ins Gotteshaus in Staaten unter
kommunistischer Flagge zur Zwangswirklichkeit geworden
ist, wird diese Entwicklung nicht etwa als Verlust, son-
dern eher als Gewinn angesehen, wie vor vier Jahren
ein jugoslawischer Bischof dem Schreibenden gegeniiber
betonte. Ein Riickzug in die Familie, vor allem um die
ganzheitlich und bereits im Vorschulalter bedeutsame
religiose Erziehung, in der die Katechese im Schulalter nur
einen Sektor darstellt, wieder zu ermdglichen, scheint an-
gesichts der geistigen und religitsen Lage in sehr vielen
Familien kaum mdoglich zu sein. Ja, es ist gerade diese
Lage der weitgehend entchristlichten Familie, die mehr
denn je die Notwendigkeit bewuBt macht, in der Schule
den Kindern mehr zu bieten als nur Glaubenswissen. Von
der einseitig intellektuell gehandhabten Katechese schligt
das Pendel seit einigen Jahren mehr oder weniger ins Ge-

12 J, A. JUNGMANN, Die Frohbotschaft und unsere Glaubensverkiindi-
gung, Regensburg 1936.
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genteil: Man beginnt, an die Schulkatechese bedeutende
kerygmatische Forderungen zu stellen, Forderungen,
von denen man doch so oder anders spiirt, dafi sie das, was
im Schulraum geschehen kann, iibersehen und entspre-
chend die schulische Katechese iiberfordern. Wir erken-
nen allmihlich, da der Raum, in dem die Katechese
stattfindet, eine nicht unbedeutende Rolle spielt.

Wir gestehen — allerdings absehend von der Irrationalitit
seines Glaubensbegriffs — Kierkegaard zu: »Man ist auf
verbotene Weise iiber Christus wissend geworden, das
Erlaubte ist, daB man glaubend werde« 13,

Es sind unter anderen besonders Giinther Weber4 und
Alfons Thome?5, die die Katechese dadurch entschulen
wollen, daB sie deren Verkiindigungscharakter wieder
viel stirker hervorheben, ihr, vorab der Bibelkatechese,
Heilsbedeutung zuschreiben, da sie das Wort Gottes ver-
kiindet. Es kann sich dementsprechend in der heutigen
Schulkatechese nicht mehr um Religionsunterricht han-
deln; es geht vielmehr um Glaubensunterweisung. Glaube
wird hier nicht mehr vorwiegend vom intellektuellen Ja-
sagen her gesehen, sondern als ein menschlich ganzheitlicher
Akt gefordert, der auch fiir Kinder, wenigstens punktuell,
moglich zu sein scheint. Der Terminus Unterweisung will
andeuten, daB es sich um einen wohl im Schulraum
stattfindenden, aber nicht rein unterrichtlichen Vorgang
handelt; es geht um mehr, um ein Einweisen, Einiiben
der Kinder in den Glauben, besser gesagt: in das Glauben,
Einiiben in das religiése Leben, das sich niemals in einem
vorwiegend verstandesmédBigen Fiir-wahr-Halten er-
schopfen kann. Man versucht mittels der schulischen
Katechese — in einer, zwei oder hochstens drei Wochen-
stunden — etwas zu erreichen, was eigentlich eine priméir
JSamilidre Daueratmosphire voraussetzt. Im Lichte
solcher Intentionen und angesichts dieser im Hinblick
auf die Vorgeschichte verstdndlichen und entsprechend
auch forcierten Intensivierung des Verkiindigungscharak-
ters der Katechese verstehen wir heute noch mehr das Un-
befriedigende am Terminus RU, als es bereits 1953 Renn-
nings empfand, da er schrieb: »Ein Teilmoment der Ein-
fithrung in das christliche Leben — nicht das Wichtigste —
ist die miindliche belehrende Unterweisung, die nur ihren
Sinn behélt, wenn sie eingeordnet bleibt in jene Ganzheit
der Christus-Begegnung. So konnte die Frage auftauchen,
ob das Wesen der christlichen Unterweisung mit >Re-
ligionsunterricht« richtig wiedergegeben wird. Denkt nicht
jeder bei diesem Wort, fragte man sich, daran, daB hier

13 Zitiert von G. HANSEMANN, in: Die Christusverkiindigung in der
Schule, Graz 1963, 106.

14 Religionsunterricht als Verkiindigung. Ein Handbuch des katho-
lischen Religionsunterrichts, Braunschweig 1961.

15 Unser Heil in Gottes Wort. Zur Theologie der Bibelkatechese,
Diisseldorf 1964.
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Religion gelehrt wird, wie etwa in der néchsten Stunde
Latein oder Zeichnen! Mit Bestiirzung wurde vielen klar,
daB die Katechese aus mangelndem Selbstverstindnis
manchmal diesen Weg, der an Altar und Aszese vorbei-
fiihrte, gegangen war. Wenn es sich aber nicht um wissens-
méiBige Aneignung eines Lehrstoffes oder die Meister-
schaft in einem bestimmten K&nnen handelte, wiirde dann
nicht durch den >Religionsunterricht«< die Eigenart der
Katechese verwischt, ja sogar durch die Verwendung des
»Unterricht¢, das in den Zusammensetzungen der Schul-
ficher so hiufig vorkommt, nicht gerade noch die Ahn-
lichkeit betont ? Und wo klingt in der Bezeichnung etwas an
von der wesensméBigen Verbindung dieses Elements mit
den anderen? Erhilt oder bestirkt es nicht gerade die
Gefahr des Intellektualismus? Die Tatsache, daB man
ohne Schwierigkeiten von einem katholischen, jiidischen
oder baptistischen Religionsunterricht sprechen kann,
weist auf die Verwaschenheit dieses Begriffes hin, der von
der strahlenden Einmaligkeit und Einzigartigkeit des
Weges nichts mehr ahnen l4Bt, den die Entfaltung des
Gottesgeschenkes das getaufte Kind fiihrt. Kann es ver-
schiedene >Religionsunterrichte« geben, die sich nur durch
die Art der Lehren unterscheiden ?«'® Exeler hebt aller-
dings mehr differenzierend einzelne Stufen hervor, die
seit der Aufkldrung die Festlegung der katechetischen Auf-
gabe charakterisieren und allméhlich nach den neuesten
kerygmatischen Forderungen an die Katechese rufen'’.
Der Terminus RU bleibt jedoch weitgehend mit seiner
ihm von der Geschichte her eigenen inhaltlichen Prigung
maBgebend. Man spricht unbekiimmert bis in unsere
Tage vom RU.

»Nomen est omen.« Eine begriffliche Benennung der
Katechese, die so oder anders noch heute, wenn vielleicht
bloB unterbewuBt (spielt nicht das UnterbewuBte auch in
diesen Belangen eine Rolle, gerade heute?), kontrovers-
theologisch, aufklirerisch und schulunterrichtlich be-
lastet ist, sollte u. E. ausgeschaltet werden. Wenn sich
auch Kinder kaum je der negativen oder positiven Trag-
weite einer Terminologie bewuBt werden, wir miissen
heute mit unterbewuBten, aber deshalb nicht minder wich-
tigen Einfliissen solcher Begriffe rechnen. Der Name RU
verfiihrt leicht zur latenten Uberzeugung: Christentum
ist eine Religion neben anderen Religionen. Ist dem so?
Christlicher Glaube kann schulmaBig gelernt, erfabt
werden. Ist das richtig ? Die religiose Erziehung der Kinder
ist Sache der Geistlichen in der Schule. Und das Eltern-
haus? Es fiihlt sich weitgehend dispensiert von eir'ler
religiosen EinfluBnahme auf die Jugend. - Wenn lf:h
moglichst alle Fragen des Katechismus auswendig weib,

16 RENNINGS, ebd. 446/447.
17 EXELER, Wesen und Aufgabe der Katechese, 124.
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bin ich ein gutgliubiger Christ! Dazu kommt noch eine
andere Gefahr: Die genannte terminologische Bezeich-
nung der Katechese firbt irgendwie auf das Selbstver-
stindnis des Katecheten — ob des Laien oder des Geist-
lichen, ist unerheblich — ab. Versteht sich, fiihlt sich der
Katechet als Lehrer eines Schulfaches, das heilit des Reli-
gionsunterrichtes, oder als Kiinder der frohen Botschaft
Christi? Kann er mit sogenannten Noten das Eigent-
liche einfangen und beurteilen, was er in den Kindern be-
reiten soll? Wir glauben sagen zu diirfen: Hier wird der
Terminus zu einem »omen« dessen, was im Schulraum
wirklich vor sich geht. Das Fragezeichen, auf das wir ein-
gangs in der Uberschrift hingewiesen haben, wirft ein
nicht nebensichliches Problem auf. Wir pflichten Rennings
bei, wenn er gerade anliBlich der historischen Durchleuch-
tung unseres Begriffs auf die Notwendigkeit einer gewissen
terminologischen Erneuerung im allgemeinen hinweist und
schreibt: »Bs mag vielleicht eingewendet werden, was
iiber die >Falschheit< der untersuchten Bezeichnungen
(RU und Religionslehrer) gesagt worden ist, bestehe zu
Recht, aber es handle sich um iiberfliissige spitzfindige Be-
griffsspaltereien, da mittlerweile das richtige Verstdndnis
der Unterweisung und des Katecheten sich durchzusetzen
begonnen habe und man >sowieso wisse, was mit Reli-
gionslehrer und RU wirklich gemeint sei<. Darauf wére
zu antworten: Es ist zu allen Zeiten ein zweifelhaftes
Unterfangen, Bezeichnungen mit sich herumzuschleppen,
die ihrem Wortlaut nach etwas >Falsches< aussagen und
im giingigen Verstindnis auch miBverstanden werden und
erst einer zusitzlichen Erklirung bediirfen, damit man
weil}, was eigentlich damit gemeint ist. Gefahrlich scheint
uns das aber fiir eine Zeit zu sein, in der die »Unter-
scheidung des Christlichen< Hauptaufgabe der christ-
lichen Bildungsarbeit und Anliegen der ganzen Verkiindi-
gung sein mufB. Ohne Revision und Erneuerung unserer
religivsen Sprache ist diese Aufgabe aber nicht zu lei-
sten« 18,

Mit dem Vorschlag einer terminologischen Erneuerung
mochten wir die Diskussion nicht beenden, zumal sie in
allerneuester Zeit wiederum in ein akutes Stadium ge-
treten ist. Giinter Stachel weist in seiner Besprechung des
Ende 1965 erschienenen Werkes von Hubert Halbfas
darauf hin, daB der Titel »RU« seines Wissens seit
Pfliegler (1935) nicht mehr fiir ein entsprechendes Werk
verwendet worden ist, das das Gesamtgebiet der Kateche-
tik mit ihren Sachgebieten Bibel-, Katechismus- und

18 RENNINGS, ebd. 451 /452. — Wir weisen auf ein anderes Beispiel not-
wendiger terminologischer Erneuerung hin, das wir beziiglich des
Sakramentes der BuBe in unserer Studie Von der Beichte zum Sa-
krament der Bufe, Diisseldorf 1965, 212-217 dargelegt haben. Der
Terminus »Beichte« ist unbedingt durch »Sakrament der BuBle« zu
ersetzen, wo das ganze sakramentale Geschehen gemeint ist.
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Liturgiekatechese angeht®. Wohl selten hat ein kateche-
tischer Autor wie Halbfas den Mut, bereits im Vorwort
zu prophezeien, daB sich seine Theorie des RU von vielen
iiberlieferten Ansichten kritisch absetzt — und wie kritisch!
Noch seltener bittet ein Autor im gleichen Atemzug um
nicht minder kritische Aufnahme seiner Ausfiihrungen.
Nach den beiden Themen »Kind und Religion« und
»Kind und christlicher Glaube« geht der Verfasser im Ab-
schnitt »Religionsunterricht und Methode« auf unsere
Thematik ein.

Es ist nach unserer voraufgehenden Stellungnahme ver-
standlich, daB uns der Titel des Buches »Religionsunter-
richt« einigermaBen befremdet, schon von allem Anfang
an. Warum soll diese Bezeichnung wieder aufgewdirmt
werden, dazu noch als Uberschrift iiber glinzende kate-
chetische Ausfiihrungen, die wohl wie kaum andere in
den letzten Jahren modern, teils sogar schockierend
wirken und den genannten erblichen Belastungen des
Terminus alles andere als freundlich gegeniiberstehen.
»Unterricht und Verkiindigung« lautet der erste Unter-
titel des bereits genannten dritten Abschnittes. Vielleicht
diirfen wir im »und« bereits eine wichtige Aussage an-
gedeutet erblicken, lduft doch Halbfas hauptsichlich ge-
gen die erwidhnten Weber und Thome 2° und deren Po-
sition »Religionsunterricht als Verkiindigung« vehement
Sturm®! und schreibt abschlieBend: »... womit sich der
RU unversehens zu einem Heilsinstitut ernannt sieht, des-
sen innere Ablehnung konsequenterweise gar eine Gerichts-
und Verdammnisdrohung rechtfertigen wiirde. So gut
gemeint dererlei Konzeptionen auch sein mdogen, sie
wechseln Schulklasse und Kirchengemeinde beliebig ge-
geneinander aus und bringen ihre unterschiedlichen
Ebenen hinreichend durcheinander, um den durch-
schnittlichen Katecheten im Labyrinth dieser Verwerfung
ein Leben lang stecken zu lassen«22.

Wir stimmen Halbfas zu, wenn er betont: »Unterrichtlich
ist das Heilsereignis [wie es die Verkiindigung intendiert]
keineswegs verfiigbar« 23, Nur gilt dasselbe auch von der
kirchlichen Verkiindigung, das heiBt der Verkiindigung
im Raum der Kirche, vorab der Predigt. Auch sie kann
das Heilsgeschehen nie planvoll herbeifiihren. Es bleibt
immer Gnadengeschehen.

Wir verstehen allerdings das Anliegen des Autors sehr gut.
Er sicht, wie nach einer allzulangen Periode rein schul-
unterrichtlicher Ausiibung der Katechese im Schulraum
das Pendel in den letzten Jahren ziemlich rasch und eben-

19 Katechetische Blditter 90 (1965) 606.

20 Vgl. Anm. 14 und Anm. 15.

21 H. HALBEAS, Der Religionsunterricht. Didaktische und psycholo-
gische Konturen, Diisseldorf 1965, 219-224.

22 Halbfas, a. a. O. 220.

23 A.a. 0. 223,
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so stark in Richtung Verkiindigung ausschligt, und er
wehrt sich gegen eine solche Ubertreibung, wie sie seiner
Ansicht nach die Hervorhebung des Verkiindigungs-
charakters bei verschiedenen Autoren beinhaltet: » Unter-
richt und Verkiindigung schlieBen sich also weder gegen-
seitig aus, noch ist RU als Verkiindigung zu verstehen.
Unterricht kann »>Verkiindigung« ermoglichen. Je sach-
gerechter in didaktischer Konzeption und methodischer
Konsequenz der RU erteilt wird, um so giinstiger sind die
Voraussetzungen, dal Verkiindigung, Begegnung und
Bekehrung statthaben kénnen. Aber auch ohne solches
Uberfiihrtwerden ist RU sinnvoll und wichtig« 24,

Wenn wir bei Halbfas weiterlesen, kommen wir zum ab-
schlieBenden Untertitel des dritten Abschnitts: »Lehren
und Lernen«. So wie er Lernen versteht und auch vom
Lehrer ein entsprechendes Lehren fordert, kénnen wir
ihm zustimmen: »Wir gehen davon aus, daB Selbsttitig-
keit als ein allgemeines Prinzip menschlicher Entwicklung
auch jedes Lernen zu kennzeichnen hat ... Solches Ler-
nen geschieht nicht im Nehmen, Aufzeichnen, Behalten,
sondern im Stellungnehmen. Also muB man das Lernen
lernen. Inhalte mochten erarbeitet werden, nicht bloB ge-
merkt. Ausgangspunkt jeden Lernprozesses ist darum die
Frage. Fragenkonnen ist conditio sine qua non ... Soll
dieses Lernen moglich sein, so muB3 der Lehrer lehren
kénnen. Lehrer, die ein aufgegebenes Pensum >durch-
nehmens, gestatten nicht Lernen, sondern Einprigen von
Wissenskomplexen. Wirkliches Lernen wendet sich an die
Aktivitit des Schiilers und beachtet diese in angemessenen
Forderungen und einem phasengemidBen Lehrgut«?®.
Fiir Halbfas ist das, was sich bisher RU nannte, lingst
nicht mehr rein verstandesméBiges An- und Hinnehmen
des Glaubensinhaltes, sondern viel mehr. Er reinigt den
Terminus RU - eine zweite Moglichkeit, das Frage-
zeichen hinter diesem Wort zu beseitigen.

Auch Hansemann, der 1963 in der ersten Veroffentlichung
des Katechetischen Instituts der Universitit Graz noch
sehr stark die kerygmatische Katechese fordert und ihr
Stundenbild zeichnet 2®, scheint sich neuerdings eher zu
bescheiden und den RU nicht iiberfordern zu wollen:
Er sieht deutlicher, daB eine Unterrichtsstunde doch
nicht von vornherein »der eigentliche Ort fiir die Ur-
begegnung eines Kindes mit dem lebendigen Gott«
sein kann. Er beachtet stirker, was ein Religions- »Unter-
richt« zu leisten imstande ist und was nicht. Uberspitzt,
aber richtig formuliert: »Nach dem zeitlos giiltigen
Schopfungskonzept ist die Schule sicherlich nicht in erster
Linie dazu berufen, die Kinder gldubig zu machen«?”.

24 A, a. O. 224.

25 A. a. 0. 239-240.

26 Dije Christusverkiindigung in der Schule, Graz 1963, 93-106.

27 Gotteserfahrung und Gottesverlust, Graz 1966, 25-68. Beide Werke
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Nicht anders urteilt Exeler, wenn er abschlieBend zy
seiner Darlegung dem Triger der schulischen Katechese
nicht alles zuweist, was frither andere Tréager gewéhrleiste-
ten, sondern vielmehr die Grenzen der schulischen Glau-
bensunterweisung deutlich aufzeigt: »Esscheintangebracht,
diese Uberlegung gegeniiber einem naheliegenden MiBver-
stindnis abzusichern. Es geht nicht darum, die schulische
Katechese als unwichtig hinzustellen, erst recht nicht dar-
um, die Leistung der Priester und Lehrer, die sich in der
Schule in aufreibender Arbeit um die jungen Christen mii-
hen, herabzusetzen. Es geht vielmehr darum, die Frucht-
barkeit ihres Wirkens zu sichern. Auch die beste schulische
Katechese kann nicht wahrhaft fruchtbar wirken, wenn man
sich damit abfindet, daB die anderen Kréfte, die die kateche-
tische Arbeit mittragen miissen, ausfallen. Von einem ge-
wissen Punkt an mul} es als fragwiirdig erscheinen, die
schulische Katechese zu verbessern, wenn man sich nicht
gleichzeitig Miihe gibt, die unersetzbaren anderen Faktoren
— Familie und Gemeindeleben — in ihrer religionspadago-
gischen Wirksamkeit zu fordern. Diese Faktoren werden
dem Umfang nach in der katechetischen Arbeit nicht die
groBte Rolle spielen, wohl aber dem EinfluB nach; sie sind
Voraussetzung dafiir, daB die amtliche Katechese wirk-
sam werden kann. Jedenfalls ist es nicht gut, von vorn-
herein die schulische Unterweisung als die optimale oder
gar als die einzige Form der Katechese anzusehen«?®,
Es will uns scheinen, daB die jiingste Zeit manche KIé-
rung der Problematik um den RU gebracht hat. Eine sehr
verstindliche Reaktion auf die Mingel und Unzuling-
lichkeiten einer Schulkatechese im Sinne von RU, von
dem man allmihlich viel mehr erwartet hatte, als er zu
geben befihigt und berufen war, verlangte nach einem
RU als Verkiindigung. Diese Sicht verwischt jedoch das
Ineinander des Pastoraltheologischen und Didaktischen
und iiberfordert die Kinder. Unterricht kann hdchstens
Moglichkeit fiir Verkiindigung werden 2°.

Nachdem das Pendel jahrhundertelang im Extremen des
rein Unterrichtlichen hiingen geblieben war, schlug es nun-
begreiflicherweise — stark ins Gegenteil aus, allzu stark,
da die kerygmatisch-theologischen und materialkeryg-
matischen Forderungen der letzten drei Jahrzehnte die
Katechese aus ihrer einseitigen Schulverquickung geldst
hatten. Heute zeichnet sich — vor allem bei Halbfas - eine
Riickkehr zur Mitte ab. Man anerkennt die Bedeutung
des Unterrichtlichen, sieht aber auch dessen Grenzen. Man
beachtet den groBen Unterschied zwischen der schulischen

(Anm. 26 und Anm. 27) sind in der Reihe »Botschaft und Iﬁhlff5
Verdffentlichungen des Katechetischen Institutes der Universitdt
Graz« erschienen. Diese Verdffentlichungen enthalten Beitrdge ver-
schiedener Autoren.

28 EXELER, Wesen und Aufgabe der Katechese, 218-219.

29 HALBFAS, Religionsunterricht, 219-224.
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Katechese und jedem »anderen« sogenannten Schulfach,
weist ihr aber doch nicht eine Heilsfunktion zu, iiber die
zu verfiigen sie gar nicht berechtigt, ja, nicht einmal be-
fahigt ist. Das Christwerden ist eine Folge von Botschaft
und Lehre, aber auch von Lehre wnd Botschaft.

1. Christus ist nach verschiedenen, im Kreis des israeliti-
schen Volkes geschehenen Offenbarungen die letzte, un-
iiberbietbare und einmalige Selbstenthiillung des dreifal-
tigen Gottes. Er ist das Wort Gottes an die Menschen,
Gott als Mensch. Aber diese Offenbarung geschah — wie
librigens auch die fritheren - nicht rein belehrungs-
und informationshalber. Jede Offenbarung miindet in
Okonomie aus. Das menschgewordene Wort Gottes ist
eine Wirklichkeit, die Stellungnahme erfordert. Selbst-
verstandlich bietet es auch eine Lehre, aber das Lehrhafte
am Christentum kommt dem Rang der Heilsbedeutsam-
keit entsprechend nach der Stellungnahme zu Christus im
Glauben (»Machet alle Vélker zu Jiingern«) und nach der
Annahme der Christuswirklichkeit im sakramentalen
Mysterium (»Taufet sie im Namen des Vaters und des
Sohnes und des Heiligen Geistes«). Lehren gehért jedoch
als drittes zum Sendungsauftrag Christi an seine Kirche
(»Lehret sie alles halten ...«), ein Auftrag, den sie auch
in der schulischen Katechese ausiibt, aber nie rein schul-
méfig informierend und um der Wissensbildung willen,
sondern immer mit Engagement. Eine gewisse Spannung
wird so oder anders zu allen Zeiten die Schulkatechese be-
lasten, vielleicht sogar befruchten. Wenn nur die latente
Gefahr nicht iibersehen wird, daB3 gerade das Lehrhafte am
Christentum im Schulraum einer ungebiihrlichen Intellek-
tualisierung des Christlichen Vorschub leistet, besonders
dann, wenn das Fiir-wahr-Halten, die An- und Aufnahme
des Glaubensinhaltes, zum Wesen des Glaubens gestempelt
wird, wo doch Glaube noch viel wesentlicher und primérer
Christusgefolgschaft bedeutet.

2. Die Spannung wird akut, wo zwischen Botschaft und
Lehre, zwischen Glaubensverkiindigung und RU mehr
oder weniger deutlich disjunktiv entschieden wird. Die
Spannung wirkt befruchtend, wo ein stindig neuer Aus-
gleich zwischen dem »Sowohl — als auch« als dauernde
Aufgabe bewult bleibt, die nie ganz geldst werden kann.
3. Wir kehren zuriick zum Ausgangspunkt unserer Unter-
suchung: das Fragezeichen zum Terminus RU. Die Uber-
schrift einer der neuesten und seit langer Zeit bedeut-
samsten katechetischen Veroffentlichungen — »Religions-
unterricht« — braucht uns im Sinne des Verfassers Halbfas
nicht zu befremden. Er sieht beides: Botschaft und Lehre,
Verkiindigung und Unterricht, gibt aber keinem von bei-
den ein ungebiihrliches Ubergewicht, obwohl ihn seine
auBerst scharfe Stellungnahme leicht dazu hitte verfiih-
ren kdnnen. Wenn er sich fiir den mehr vom Lehr- und
Schulhaften her genommenen Ausdruck RU entscheidet,
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mag dies von seiner Stellungnahme jenen gegeniiber moti-
viert sein, die aus dem, was in der Schule geschieht und
geschehen kann, ein Heilsereignis ersten Ranges machen
mdochten, selbst mittels methodischer Planung. Halbfas
geht es nicht um die Frage, ob man diesen Terminus bei-
behalten soll oder nicht. Die Sachfrage ist katechetisch
bedeutsamer.

4. Trotzdem méchten wir, da wir auch nach der Berechti-
gung des Terminus RU fragen, bei unserer bereits ge-
duBerten Stellungnahme bleiben. Fiir die katechetisch-
wissenschaftliche Sprache wird der Ausdruck Katechese
(zu Kinder-, Jugendlichen- und Erwachsenenkatechese
spezifiziert) zu empfehlen sein als Bezeichnung dessen,
was gemeint ist. Dieser Ansicht ist auch Rennings in
seiner bereits genannten Studie °. Wir fragen uns, ob wir
diesen Ausdruck auch im Umgang mit der Jugend, im
Alltagsgespriach verwenden sollen. Wir méchten uns nicht
fiir ein entschiedenes Nein einsetzen, jedoch eher das Wort
»Glaubensunterweisung« vorschlagen.

Der Terminus RU ist in seinen beiden Teilen zu neutral,
zudem immer noch zu sehr belastet. Andern wir einmal
das Wort »nomen est omen« ab und sagen wir: »Omen
sit nomen!« Diese Weisung legt uns fiir unsere termino-
logische Frage »Glauben« statt »Religion« und »Unter-
weisung« statt des allzu schulhaften »Unterricht« nahe.
Wir mochten uns jedoch damit keineswegs anderen,
besseren Vorschlidgen und Uberlegungen verschlieBen.
Eines glauben wir festhalten zu diirfen: Auch fiir die Kate-
chese sind klare Begriffe Voraussetzung, welche nicht zu
Fehlauffassungen AnlaBl geben. Das gilt auch fiir eine
Bezeichnung der Katechese selbst, wie sie im Raum der
Schule geschieht. Wir mochten damit keineswegs sagen,
es miilten mehr theologische Begriffe in die Glaubens-
unterweisung eingefiihrt werden. Im Gegenteil! Aber die
bestehenden und gebriuchlichen Ausdriicke sollen, wenn
immer mdoglich, eindeutig verwendet, gewisse unklar
bleibende Ausdrucksweisen aus der katechetischen Spra-
che verwiesen werden. Hier wird fiir die Praxis nichts an-
deres als eine gewisse terminologische Askese zu emp-
fehlen sein, wie wir das bereits fiir die Katechese vom
BuB-Sakrament beziiglich des Terminus Beichte getan
haben 8. Hier wie dort und in manchen anderen Fillen gilt:
Wo es bessere Bezeichnungen gibt, die sachgerechter, abge-
wogener und ohne einseitige Akzentuierung einen Inhalt
wiederzugeben imstande sind, vermeide man unklare, ein-
seitige Termini. Dies diirfte wohl in unserem Fall »RU«
zutreffen. Vielleicht gilt es sogar, einen wirklich guten Be-
griff fiir die schulische Katechese erst noch zu finden oder
zu formen. Wir glauben sagen zu diirfen: Der Begriff BU
ist nicht geeignet, das auszudriicken, was nach heutiger

30 Vgl. Anm. 4.
31 Vgl. Anm. 18.
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Sicht die Katechese im Schulraum zur Aktualisation der
Christwerdung des Kindes beitragen soll und beitrigt.

5. Unsere historischen Ausfiihrungen zeigten, wie seit dem
Mittelalter die Katechese aus dem Raum der Familie, wo
sie vorwiegend beheimatet war und ist, in den Raum des
Gotteshauses und von da weitgehend in das Schulhaus
»umgezogen ist«. Gleichzeitig sahen wir, daB die Glau-
bensunterweisung in der Schule einerseits nicht alle Kom-
ponenten einer ganzheitlich religidsen Erziehung von der
Familie und von der Kirchenkatechese iibernehmen
konnte, daB anderseits die Katechese vom Schulraum
und der der Schule eigenen Didaktik her zu sehr »ver-
schult« wurde. Daraus ergibt sich notwendig, daB die
schulische Glaubensunterweisung allein nicht das er-
reichen kann, was Familien- und Kirchenkatechese weit-
gehend zu schaffen imstande waren. Es ergibt sich somit
eine letzte, unsere Ausfiihrungen ergiinzende Frage: Wie
kann und muB heute die Schulkatechese iiber ihren Raum
hinaus erweitert werden, damit unsere Jugend religids
ganzheitlich geformt und nicht allzu einseitig intellektuell
beeinfluft wird? Worin liegt also die notwendige Er-
ginzung der schulischen Glaubensunterweisung ?

Es versteht sich von selbst, daB sich die Familie — soweit
wie nur moglich — wieder ihrer Ursendung dem Kind ge-
geniiber bewuBt wird : Erziehung nicht nur zum Menschen,
der tiichtig und vollwertig in der Gemeinschaft, im Be-
ruf, im Staat dasteht, sondern auch Erziehung zum miin-
digen Christen. Es sollte zum BerufsbewuBtsein aller
christlichen Eltern gehoren, ihre Kinder bereits in der
Vorschulzeit maBvoll, aber intensiv religios zu beein-
flussen. Die moderne Psychologie und Piddagogik hat er-
kannt, wie gerade in religivser Hinsicht ein erstes Opti-
mum an BeeinfluBbarkeit vor dem Schulalter liegt, wih-
rend eine zweite Optimalphase erst nach der Schulzeit ein-
setzt 32,

Zugegeben, manche Eltern kennen noch diese Aufgabe
religidser Erziehung vor allem vor der Schulzeit ihrer
Kinder. In vielen, vielleicht sogar recht und schlecht
christlichen Familien muB jedoch dieses BewuBtsein der
wesentlichsten Aufgabe wieder geweckt werden. Hier ist
die groBe Aufgabe kirchlicher EinfluBnahme auf die El-
tern begriindet, nicht bloB auf die Miitter, die wohl einen
groBen Teil der religiosen Erziehung und Formung der
Kinder zu tragen haben, sondern auch auf die Viter, de-
32 Im Zusammenhang mit der Frage um die Schwierigkeit perso-
naler Akte sagt HANSEMANN: »Die entscheidenden piddagogischen
Optimalphasen, wo die Ichfunktionen spontan erwachen - die frithe
Kindheit und die Reifezeit — fallen nicht in die Pflichtschulzeit.«
Diese Tatsache bietet eine nicht geringe Schwierigkeit fiir die
Christusverkiindigung beim Schulkind. Vgl. Die Christusverkiindi-
gung in der Schule, Graz 1963, 49. Interessante Ausfilhrungen iiber

die genannten pddagogischen Phasen macht M. PFLIEGLER, Der
rechte Augenblick, Wien 71957.
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ren Bild das Gottesbild der Kinder maBgeblich und yy.
widerruflich prigt. Erwachsenenbildung in religidser Hip.
sicht, wie sie in der Schweiz und in Deutschland von ver.
schiedenen Zentren aus angestrebt wird *%, Elternschulung
im Hinblick auf die religivse Erziechung der Kinder in
Brautleutekursen, in regelmiBigen Bildungsabenden der
Pfarreien oder auf iiberpfarreilicher Ebene 34, all das und
mehr ist notwendige Ergiinzung der Arbeit in der schuli-
schen Glaubensunterweisung, oder besser gesagt, wenn
man es in sich betrachtet, nicht bloB Erginzung, sondem
Hinfiihrung zur Erfiilllung der Uraufgabe der christ
lichen Familie. Die Zeit sollte vorbei sein, in der man unter
religiéser Bildung und Schulung nur eine Arbeit fiir dic
Jugend, nur ein Sich-Kiimmern um Kinder und Jugend-
liche verstand.

Nochmals sei betont: Das Kind ist, wenn es zum ersten-
mal das Schulhaus betritt, religiés weitgehend geprigt,
positiv oder negativ, wobei wir jede religits indifferente
Prigung als negative Formung ansehen. Die Schul-
katechese kann nur weiterfiithren. Sie vermag hochst sel-
ten das zu ersetzen oder aufzuholen, was im Vorschul-
alter des Kindes vernachlassigt wurde. Hier diirfen wir
auch die Arbeit der Kindergirtnerinnen nicht als Ersatz
fiir das ansehen, was die Eltern nicht tun, obwohl der Kin-
dergarten mithelfen kann. Die religiése Formung des Kin-
des im Vorschulalter ist eine weitgehend vom Milieu der
familiiren Atmosphire getragene Leistung. Diese Atmo-
sphére kann vom Kindergarten nicht ersetzt werden. Davon
abgesehen sei am Rande vermerkt: Gerade gut katho-
lische Kindergirtnerinnen, nicht zuletzt Schwestern, tun
vielleicht da und dort zu viel im Hinblick auf die religidse
Erziechung der Kinder, indem schon im Kindergarten
»halbe« Schulkatechese betrieben wird.

Eine zweite notwendige Erginzung der schulischen
Glaubensunterweisung muB aus dem Raum des Gottes-
hauses kommen. Wir meinen hier vor allem das gemeind-
lich-liturgische Erfassen der Jugend (und der Erwachse-
nen). Fiir die Schulkatechese, die heute doch als die
Form der religiésen Unterweisung angesehen wird, ist
die liturgische Einiibung der Kinder notwendige Er-
ginzung, in sich jedoch und an sich eigentlich mehr: Si¢
ist unerliBlicher Bestandteil der religiésen Erziehung des
jungen Menschen. Ein Katechet, der seine Schulklasse
oder -klassen nie zu einer gemeinschaftlichen Eucharistie-
feier hinfiihrt und mit ihnen zusammen diese Feier kinder-
33 Z. B. KAGEB (Katholische Arbeitsgemeinschaft fiir Erwach-
senenbildung der Schweiz und des Fiirstentums Liechtenstein). In
Zusammenarbeit mit dieser Arbeitsgemeinschaft fiihren die Theolo-
gischen Kurse fiir katholische Laien im Rahmen ihres Katechetik-
kurses einen Grundkurs fiir Erwachsenenbildung und einen Kurs fiir
Erwachsenenkatechese und Konvertitenunterricht durch.

34 Z. B. SAKES (Schweizerische Arbeitsgemeinschaft fiir katholische
Elternschulung).
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gemdB und jugendwiirdig gestaltet, kann im Schulraum
noch so tiichtig sein, er versagt trotzdem in einem ent-
scheidenden Bereich seiner Aufgabe. Kinder wollen heute
eingeiibt werden in das liturgische Tun, und zwar nicht in
einen »Erwachsenenvollzug« dieses Tuns, sondern in ein
ihrem Alter und ihrer Eigenart entsprechendes Tun dessen,
was die Kirche feiert, vor allem dann, wenn sie Eucharistie
feiert. Man hat eingesehen, daB vor allem (aber nicht nur)
in den unteren zwei, drei Klassen der Volksschule die
sogenannte Liturgiekatechese iiberwiegen soll: stufen-
weise Einfiihrung in das Kirchenjahr, Einiibung in die
glidubige Mitfeier der Eucharistie und in das BuBgeschehen.
Hier kdme auch eine im Raum des Gotteshauses statt-

findende allmihliche Einfiihrung durch gemeinschaftliche,

nicht sakramentale BuBfeiern in Frage, wie sie in der
holldndischen Digzese Roermond und anderswo versucht
werden. Selbstverstidndlich wird dieses liturgische Er-
fassen der Kinder stufengemiB auch in héheren Klassen
weitergefiihrt, wo dann andere Grundformen der Kate-
chese, die Bibel-, die Katechismus- und die Kirchen-
geschichtskatechese, in den Vordergrund treten.

Im allgemeinen ist zu sagen: Soweit moglich, sollte der ge-
meindlich-liturgischen Erfassung der Jugend in wenigstens
hie und da stattfindenden Kindergottesdiensten eine
groBere Aufmerksamkeit geschenkt werden. Dabei ist
zu beachten: Gottesdienstliche Feiern mit Kindern soll-
ten nicht blof irgendwie »mikro-erwachsene« Liturgie
sein, sondern fiir das Kind als Kind geformt werden.
Dadurch tiben wir die Jugend fast »automatisch« — wenn
man dieses hier eigentlich deplazierte Wort doch einmal
gebrauchen darf — und allmihlich ein zur spéteren gottes-
dienstlichen »activa participatio« als Erwachsene. Wir
haben — unterbewuBt, aber eben das ist gefihrlich — viel-
leicht gerade im Sektor liturgischer Einiibung und in der
Schulkatechese immer noch allzusehr das Kind als den
kiinftigen Erwachsenen vor uns und behandeln es auch
entsprechend als einen kleinen Erwachsenen. Ein um-
fassendes Kapitel iiber diesen Punkt - vor allem ein
praktisches Kapitel — ist noch nicht geschrieben.

Eine besondere Form der Erginzung der Schulkatechese
findet sehr wenig Beachtung, diirfte aber doch bedeutungs-
voll sein: die Orientierung der Eltern iiber die verschiede-
nen Lehrbiicher durch den Katecheten. Diese dritte Form
konnte beildufig bei der Aktivierung der religivsen Er-
ziehung in der Familie aufgezihlt werden. Wir erachten
sie jedoch als so wichtig, dal wir sie hier eigens hervor-
heben. Was da und dort in Kursen oder einzelnen Vor-
tragen fiir Eltern von Erstkommunikanten noch versucht
wird: eine Orientierung iiber das den Kindern zur Ver-
fiigung gestellte Biichlein zur Ersteinweisung in das BuB-
sakrament und die Eucharistiefeier, wird kaum je fiir El-
tern von Kindern anderer Schulstufen getan. Und doch,
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gerade das wire notwendig. Wie wollen beispielsweise
Eltern, die noch im Stil des Deharbe’schen Katechismuys
Katechese erhielten, den neuen Deutschen Katechismys
von 1955 verstehen und ihren Kindern bei dessen Gebrauch
beistehen ? Allerdings — das gilt vor allem fiir schweize.
rische Verhiltnisse, wo das katechetische »Lehrmittel-
Tohuwabohu« in manchen Didzesen und sogar einzelnen
Stidten ein kaum iiberbietbares MaB erreicht hat — miifte
eine dringend notwendige Vereinheitlichung gesucht und
erreicht werden.

Zusammenfassend 148t sich sagen: Die religiése Erziehung
des Kindes vollzieht sich im Raum der Familie, des Gottes-
hauses und der Schule. Was in der Familie geschehen muf,
was im Gotteshaus zu tun ist, geht wertmiBig iiber den
Rang einer »bloBen« Erginzung der Schulkatechese hin-
aus. Integration des Geschehens, des Tuns in allen drei
Réiumen - Familie, Kirche und Schule - tut not.

Dieser Beitrag ist unter dem Titel La catéchése selon Iesprit de
Vatikan I, in: Lumen Vitae 21 (1966) 11-28 erschienen. Wir ver-
offentlichen ihn an dieser Stelle mit freundlicher Genehmigung der
Redaktion von Lumen Vitae in deutscher Ubersetzung. Entspre-
chend dem leicht abweichenden Verstindnis wird caréchése meist
mit ,,Verkiindigung‘* wiedergegeben, da hier jede Glaubensvermitt-
lung im Wort, nicht nur unsere ,,Katechese* im engeren Sinn ge-
meint ist.

Auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil hat die Kirche
von heute deutlich gemacht, wie sie zur Welt sprechen und
inmitten der Menschen unserer Zeit leben will. Sie ge-
denkt, ihrem eigenen Wesen treu zu bleiben, das Gott ihr
verlichen hat und das den Auftrag in sich schlieBt, das
Werk Jesu Christi fortzusetzen. Sie weil sich fiir die Men-
schen bestimmt, die dazu berufen sind, in der Gemein-
schaft der Kirche den Geist Christi zu empfangen. Sie will
fiir alle Menschen unserer Zeit deutlicher und wirksamer
» Zeichen Jesu Christi« sein. Das ist das Ziel, das Papst
Johannes XXIII. dem aggiornamento, der notwendigen
Erneuerung der Kirche, gesetzt hat.

Auch die Verkiindigung muB die ganze konziliare und
nachkonziliare Erneuerungsbewegung mitvollziehen.
Diese Erneuerungsbewegung tritt auf zwei Ebenen zutage:
einerseits in den Dokumenten und erneuerten Organismen;
anderseits in den Haltungen, die Papst und Bischofe ein-
genommen haben und zu denen sie alle Christen auf-
fordern. Versuchen wir, den Geist des Zweiten Vatikanums
nidher zu bestimmen.
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Es kann hier nicht darum gehen, die sechzehn promul-
gierten Dokumente zu analysieren. Stellen wir indes einige
Hauptakzente heraus.

Hier sind vor allem vier Momente wichtig: 1. die Be-
deutung, die der quellenmiBigen, insbesondere der aus der
Heiligen Schrift geschdpften Kenntnis der gottlichen
Offenbarung beigemessen wird; 2. der titige Charakter der
Liturgie; 3. die Anerkennung der Notwendigkeit, den un-
verdnderlichen Inhalt des Glaubens entsprechend der ver-
dnderten Denkweise der Menschen, fiir die diese Glaubens-
aussagen bestimmt sind, neu zu formulieren; 4. die Be-
deutung, die dem Zeugnis, insbesondere dem Zeugnis
der in der Welt engagierten Laien beigemessen wird.
Dieses Zeugnis in Leben und Wort gehért zur Evangeli-
sation, die die Kirche nie vernachlassigen darf. Diese vier
Punkte setzen beim Katecheten einen Sinn fiir die Ieben-
dige Uberlieferung voraus.

Das Konzil hat lange iiber die Kollegialitit der Bischéfe
und die gemeinsame Verantwortung der Bischdfe vor der
gesamten Kirche gesprochen. Der Katechet muBl daraus
fiir sich selbst eine doppelte Folgerung ziehen: Einerseits
mulB er sich an die Hierarchie gebunden wissen, anderseits
mubB er versuchen, in sich selbst und bei seinen Kontakten
mit all denen, die katechetisch titig sind, den Sinn fiir eine
analoge Kollegialitdt zu entwickeln, den Sinn fiir eine ge-
meinsame differenzierte Verantwortung im Hinblick auf
eine wirksame Zusammenarbeit.

Das Konzil hat im Zusammenhang mit diesen gemein-
samen, je verschiedenen Funktionen innerhalb der Kirche
vier Momente hervorgehoben: 1. die Aufgabe der Laien
entsprechend ihrer Tétigkeit; 2. die Hochschitzung des
Ordenslebens; 3. den Sinn fiir das besondere Priestertum;
4. die missionarische Aufgabe aller; diese Aufgabe muB
bewiltigt werden aus der Erkenntnis ihrer Dringlichkeit
und unter Achtung der Gewissensfreiheit eines jeden.

Die entscheidenden Momente sind diese: 1. das Interesse
am Menschen in allen Schichten seines Daseins; 2. die
Beachtung der Zeichen der Zeit, die fiir verschiedene
Deutungen offen sind; 3. das Studium der Probleme des
irdischen Lebens im Zusammenhang mit den heutigen
Umwiélzungen, zum Beispiel mit der wirtschaftlichen Ent-
wicklung.

Die Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute
wird die Katecheten stets daran erinnern, dall das Wort
Gottes, das sie zu verkiinden haben, helfen will, die Pro-
bleme der Menschheit zuinnerst aufzuhellen, damit die
menschlichen Werte nach christlichem Weltverstdndnis
gelebt werden.
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Nach dem Prinzip: Jeder Text ist aus seinem Kontext z
interpretieren, sind die Konzilstexte aus dem lebendigen
Kontext all dessen zu verstehen, was in der Konzilsaula
und in den Arbeitsgruppen vorgegangen ist, und auch
noch aus dem Kontext des ganzen heutigen Lebens. Es
fallt nicht leicht, den vollen Sinn der hervorstechendsten
Ereignisse zu erheben; es lassen sich jedoch einige Linien
nachzeichnen, die die Tendenzen deutlich machen. Papst
Paul VI. hat in seiner Ansprache bei der 6ffentlichen
Session vom 7. Dezember 1965 davon ein eindrucksvolles
Bild entworfen (das er selbst als unvollstindig bezeichnete).
Aus jedem der im folgenden aufgefiihrten Punkte ergeben
sich katechetische Folgerungen; wir werden diese Folge-
rungen erst am SchluB unseres Aufsatzes ziehen. Um deut-
lich zu machen, welche Erneuerung, welches aggiorna-
mento, in diesen Haltungen zutage tritt, stellen wir sie
anderen Auffassungen gegeniiber, die mehr die friihere
Situation charakterisieren. Man darf einen solchen Ver-
gleich nicht vereinfachend verstehen. Die herausgestellten
Unterschiede besagen nicht, die eine Einstellung schliefe
die andere aus, sondern vielmehr, daB der Akzent ver-
schoben wurde. Ebenso 146t sich nicht behaupten, die Ein-
stellungen von heute hétte es gestern noch nicht gegeben,
und man darf nicht so naiv sein zu meinen, die friihere
Sicht der Dinge sei génzlich iiberholt,

Wir fassen diese Gegeniiberstellung unter folgenden Aspek-
ten zusammen: Das pastorale Anliegen, das der gan-
zen Erneuerung zugrundeliegt; das Selbstverstdndnis der
Kirche; das Verstindnis der zwischenmenschlichen Be-
ziehungen; persdnliche Entscheidungen; Einstellungen zu
den Anliegen der Kirche.

DaB es zu einer neuen Haltung kam, ergab sich aus der
Grundintention des Konzils, namentlich aus seiner pasto-
ralen Ausrichtung. Um zu begreifen, was das in der Ge-
schichte der Kirche bedeutet, sei der pastoralen Zielset-
zung eine andere, gleichfalls notwendige Ausrichtung
gegeniibergestellt, die doktrinire, die sich oft mit juri-
dischem Denken paart. Sofern man sich bewuft bleibt, daB
man je nach Umstinden besser nuancieren miiBte, liefc
sich vereinfachend sagen: Der doktrindren Zielsetzung ist
es um die Wahrheit zu tun, der pastoralen um die Liebe.
Wie sich feststellen 148t, lag im Lauf der Geschichte der
Akzent bald mehr auf dieser, bald mehr auf jener Inten-
tion. Um die heutige Entwicklung zu erfassen, muf} man
auf das Konzil von Trient zuriickgreifen. Dieses Konzil
war eine Reaktion gegen den Protestantismus, der seiner-
seits eine Reaktion auf die in der Kirche herrschenden
MiBstinde bedeutete. Der Geist von Trient war somit vor
allem auf eine genaue Formulierung der Lehre und auf
eine Stirkung der Institutionen bedacht. Spéter machte
sich das Erste Vatikanische Konzil schon eine umfassende
Schau zu eigen: Es erdrterte Probleme des Gottesglaubens,
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der Ubernatiirlichkeit des Glaubens, der Stellung des
Papstes in der Kirche. Der Nachdruck lag auf der Auto-
ritit, der Zentralisation, der Gleichférmigkeit, der Unver-
dnderlichkeit, auf dem Besitz der Wahrheit, in einer Aus-
schlieBlichkeit oder doch Starrheit, die das Leben der
Kirche behinderte.

In einer wahrhaft vom Herrn eingegebenen prophetischen
Intuition hat Papst Johannes XXIII. erkannt, daB die
Kirche eines aggiornamento bediirfe. Sie muBte Verinde-
rungen vornehmen, damit sie mehr das Zeichen Jesu
Christi fiir die heutige Zeit sei: Zeichen in dem, was sie
tut, und Zeichen in der Weise, wie sie spricht. Was sie
aber daran hinderte, fiir unsere Zeit ein geeignetes Zeichen
zu sein, waren gerade die Einseitigkeiten, zu denen die bis-
herige Akzentsetzung verleitet hatte. Daher der EntschluB,
den Nachdruck auf die Liebe zu verlegen. Der Papst war
personlich fiir diesen Gedanken iiberaus empfinglich.
Diese Liebe bekundet sich in der pastoralen Ausrichtung,
die nicht nur den wesentlichen Gegebenheiten der Lehre
Rechnung trigt, sondern auch der Lage des Menschen
und die die Botschaft Gottes in Bezichung bringt zu den
Bediirfnissen und Wiinschen der Menschen, was man den
existentiellen Standpunkt nennen kénnte.

Liebe und Wahrheit sind dazu bestimmt, eine immer stéir-
kere Einheit zu bilden. Zu dieser Begegnung stehen nur
zwei Wege offen: der Weg von der Liebe zur Wahrheit
und jener von der Wahrheit zur Liebe. Bei der intellek-
tualistischen Geisteshaltung des Westens ist unser Denken
es gewohnt, den zweiten Weg einzuschlagen. Wir meinen,
wir miiBten uns zuerst iiber eine Wahrheit verstindigen,
die dann einer gemeinsamen Aktion zugrunde liegt. Die
Liebe wird vor allem darin gesehen, dal man einander in
einer gemeinsamen Wahrheit versteht und auch mitein-
ander dieser Wahrheit entsprechend handelt. Dieser Weg
entspricht dem Prinzip, wonach der Mensch zuerst denkt
und dann handelt.

Das Leben bringt uns in zahlreiche Situationen, die
logisch nicht durchschaubar sind. Sehr oft macht der
Mensch Erfahrungen, deren Sinn er nicht klar erfa3t. Er
sucht dann die Wahrheit einer Handlung, die schon im
Vollzug ist. Es kann sein, daB man die Wahrheit zuerst er-
lebt und erst nachhererfafit. Die wichtigste Form des Wahr-
heitserlebnisses ist aber die Liebe. Es scheint, daB die Ge-
samtkirche durch das Konzil eine Liebe erlebt hat, die die
begriffliche und systematische Erkenntniskraft iibersteigt.
Das soll nicht heiBen, daB die Kirche von nun an sich
weniger um die Wahrheit als um die Liebe zu kiimmern
gedenkt, sondern daB die Kirche eine wichtige nachkon-
ziliare Arbeit noch zu leisten hat, die zu einem groBen Teil
darin bestehen wird, daB sie das, was sie bereits zu erleben
begonnen hat, klarer auszudriicken sucht. Diese Liebe
fiihrt zu einer reicheren Einheit im Glauben, das heil3t zu
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einem Denken, das den Inhalt der Offenbarung immer
getreuer und vollstindiger erfaBt. Dieser Inhalt ist zwar
fiir alle der gleiche, kann aber in vielfiltiger Form zum
Gegenstand des Denkens gemacht werden.

Der Prioritét des pastoralen Anliegens entspricht die all-
gemeine Haltung der Bereitschaft zum Dienst an den
Menschen: die Kirche als Dienerin der Menschheit. Sehen
wir zu, wie diese Grundhaltung sich in den verschiedenen
Lebensbereichen auswirkt.

Gewill war die Kirche sich allzeit bewuBt, daB die Heilig-
keit ihrer Glieder, die ihrer Wiirdentréiger nicht ausge-
nommen, sehr zu wiinschen iibrigliBt. Sie hat sich aber
auch stets im Besitz eines groBen Reichtums gewuBt: des
Schatzes der gottlichen Offenbarung. Man kann sich nun
zu diesem Gut auf zweierlei Weisen verhalten: Man kann
den Akzent in erster Linie auf den Wahrheits-Besitz legen
und diesen Besitz als ein Monopol oder Quasimonopol
ansehen. Von daher ergibt sich, wenn man von dieser
Wabhrheit spricht, ein Monolog. Wer die Wahrheit besitzt,
spricht; der andere hat einfach zuzuhoren.

Es ist aber auch eine andere Einstellung mdglich, die von
dem BewuBtsein ausgeht, daB man auch im SchoB der
Kirche nur eine unvollkommene Kenntnis der Offen-
barung hat. Wenn die Kirche die Offenbarung auch besitzt,
so hat sie doch noch lange nicht deren ganzen Gehalt er-
faBt, weshalb sie stets auf der Suche nach einem tieferen
Verstindnis ist. Nun geht aber die Entdeckung von Merk-
malen, die lange unbeachtet geblieben sind, oft auf mensch-
liches Fragen zuriick oder auf Wahrheitsindizien, die
andere besitzen. Somit ist zuzugeben, dafB} alle Menschen,
die Christen so gut wie die anderen, irgendwie gemeinsam
auf eine Erkenntnis der Wahrheit ausgehen miissen und
daB sie auf der Suche nach der Fiille der Wahrheit, auch
der religiosen Wahrheit sind. Sie miissen einander helfen,
sie im Dialog zu finden.

Es geschieht zuweilen, daB der, der sich im Besitz der
Wahrheit weiB, darin einen Grund zu Herrschaftsan-
spriichen oder zur Furcht erblickt. Selbst wenn die Kirche
sich als die Wahrheitspenderin zum gréBeren Wohl der
Menschen ausgibt, kann sie den Anschein erwecken, sie
wolle die Geister erobern und das Denken anderer be-
herrschen, indem sie ihnen ihre Ansichten aufzwingt.
Oder wenn die Argumente der anderen sehr gewichtig er-
scheinen, kann die Kirche auch um die ihr anvertraute
Wahrheit bangen: Um sie zu verteidigen, zieht sie sich auf
sich selbst zuriick, schleudert Anatheme gegen solche, die
sich nicht so ausdriicken wie sie selbst; sie erlegt innerhalb
ihrer Gemeinschaft Zensuren auf, sie stiitzt sich mit Vor-
liebe auf die Vergangenheit, deren Giiltigkeit unbestritt@
ist, und sie erstarrt so in einer Hirte und Unbeweglichkeit,
die ein echtes Hindernis bilden fiir eine fortschreitende Er-
kenntnis des Sinns der gottlichen Offenbarung.
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Heute weicht diese Furcht einem gréBeren Vertrauen auf
den Heiligen Geist, der stets am Werk ist, um uns die in
Jesus Christus erfolgte Offenbarung Gottes besser erfassen
zu lassen. Die Kirche ist somit heute offen fiir neue Per-
spektiven, insbesondere fiir mehr der Zukunft zugewandte
Denkformen, die eine befriedigende Sicht der ganzen Ent-
wicklung der Geschichte der Menschheit und des christ-
lichen Heils vermitteln.

Diese Offnung findet in der Demut die Kraft, wahrhaft
aktiv zu sein. Die Kirche hat sich in ausdrucksvollen Gesten
auf einen dkumenischen Dialog eingelassen ; sie sieht ,,die
anderen® nicht mehr als solche an, die einfach die Pflicht
haben, zu ihr zuriickzukehren, sondern gibt zu, daB auch
sie selbst zu nuancierten Stellungnahmen zuriickfinden
muB, um die gegenseitige Begegnung zu erleichtern.
Diese Offnung zeigt sich vor allem in der Bereitschaft zum
Dialog. Die Kirche versteht sich nicht mehr einfach als
Lehramt, das die ihm anvertraute Lehre hiitet, die alle
anderen Menschen nur anzuhéren und in die Tat umzu-
setzen haben. Heute hort die Kirche auf ihre Kinder, auf
die getrennten Briider, auf die Welt - in der Uberzeugung,
daB alle ihr etwas zu sagen haben. Der Dialog setzt die
Bereitschaft voraus, wohlwollend auf den anderen zu
héren, sich auf sein Denken einzulassen und alles anzuer-
kennen, was sich darin an Wahrheitserkenntnis oder
wenigstens an Wahrheitssuche findet. Es gilt, die darin
verborgenen Aspekte aufzuspiiren, die vom offiziellen
Katholizismus der letzten Jahrhunderte irgendwie iiber-
sechen worden waren. Wenn die Kirche auf die anderen
gehort hat, muB sie das Wort ergreifen in der Hoffnung,
daB auch die anderen bereit sind, gleich wohlwollend zu-
zuhoren, und das um so mehr, als die Kirche ja jetzt
nuancierter zu ihnen spricht und dem, was es bei ihnen an
Gutem und Wahrem gibt, besser Rechnung trigt.

Man darf die Haltung des Dialogs nicht verwechseln mit
der Bereitschaft zu Kompromissen auf dem Gebiet der
Wabhrheit oder auf dem der Forderungen, die der Herr
selbst im Evangelium stellt. Der Dialog soll nicht dazu
dienen, die vom Evangelium verlangte Bekehrung zu er-
iibrigen, sondern soll sie dadurch begiinstigen, dal man
einen besseren Kontakt findet und klarer herausstellt, daB
alles, was der Mensch schon an Gutem aufweist, bejaht
und befreit wird, selbst wenn es von den bislang in der
Kirche fiir gewohnlich geltenden Formen abweicht.

Die fiir den Dialog aufgeschlossene Haltung, fiir die die
Konzilsviter ein Beispiel gegeben haben, war eines der
wesentlichen Elemente des Geistes des Konzils. Alle
Christen sind gehalten, diese Haltung gegeniiber der
Hierarchie, im Verkehr unter sich und mit anderen nach-
zuvollziehen. Da sie mitten in die Welt hineingestellt sind,
sind sie berufen, lebendige Zentren des Dialogs zwischen
der Kirche und der Welt zu sein.
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Wir stellen also eine groBere Geschmeidigkeit fest sowohl
in der Art, wie die Hierarchie ihr Lehramt ausiibt, als auch
darin, wie die Theologen oder selbst nicht speziell ausge-
bildete Christen ihre Forschungen betreiben oder friihere
Deutungen der Offenbarung, auf der ihr Glaube beruht, in
Frage stellen.

Auch hier muB man sich jedoch vor Ubertreibung, fiir die
bereits gewisse Anzeichen vorliegen, hiiten. Vor allem fehlt
es fast ganz an einer klaren Orientierung: Einzelne unter-
scheiden nicht mehr, was im Glauben unverinderlich ist;
manche iiberlassen sich phantastischen Ideen, die sich
nicht aus den Quellen herleiten lassen. Nicht auf Neue-
rungen, nicht auf neue Formen an und fiir sich mufB man
ausgehen, sondern auf ein besseres Verstindnis der Offen-
barung, die von Gott stammt und die wir keineswegs zu
verdndern haben.

Die interpersonalen Beziehungen in der Kirche erstrek-
ken sich, wie man heute sagt, in der »vertikalen« und in
der »horizontalen« Dimension. Die horizontale Dimen-
sion tritt in den briiderlichen Beziehungen zutage. Das
Konzil hat diese in den Vordergrund geriickt. Sie ent-
sprechen der Offnung der Christen gegeniiber allen Men-
schen und miissen insbesondere in der Sorge um die so-
ziale Gerechtigkeit und in der Gebetsgemeinschaft kon-
krete Gestalt annehmen. Sehen wir, wie sich die Haltung
in der »vertikalen« Dimension der Beziechungen innerhalb
der Kirche gewandelt hat.

Wenn man von der »geoffenbarten Wahrheit« ausgeht,
die dem Lehramt zu getreuen Hinden anvertraut ist,
liegt es nahe, die Autoritit zu betonen. Die Ausiibung der
Autoritit entartet leicht in eine autoritire Haltung, die
jegliche Kritik zuriickweist und nach einer immer stirke-
ren Zentralisation strebt. Selbst wenn diese autoritire Hal-
tung von guten Absichten geleitet ist, neigt sie zur Anwen-
dung von Gewalt und Druckmitteln, um die Zustimmung
zu erzwingen. Sie bedient sich gern diplomatischer Gepflo-
genheiten und schreckt gelegentlich auch vor Winkelzii-
gen nicht zuriick. Sie handelt unter dem Deckmantel des
Schweigens und erlegt selbst denen Schweigen auf, die
sprechen mochten. Diese autoritire Haltung kann die
Grenzen des religivsen Bereichs iiberschreiten. Es gibt
Leute, die sich auf jedem Gebiet fiir kompetent halten und
sich berechtigt fiihlen, alles zu regieren. Doch die Welt
hat sich seit dem Mittelalter von Grund auf gewandelt.
Naturwissenschaften und Technik lieBen uns die Auto-
nomie jeder Wissenschaft in ihrem Bereich erkennen.
Ubrigens kann alles Profane eine gewisse, zwar relative,
aber doch wirkliche Autonomie beanspruchen. Zudem
kommt dem Menschen als Person auch vom religiosen
Standpunkt aus Gewissensfreiheit zu. Gewissensfreiheit bt?-
sagt allerdings nicht willkiirliches Handeln. Die Freiheit
beruht auf dem Vermdgen, persénlich zu erkennen — wenn
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auch unvollkommen -, was wahr und was gut ist. Die
Kirche ist sich heute klarer bewuBt, daB der Geist der
Wahrheit in allen Gewissen am Werk ist. GewiB steht der
Mensch auch unter dem EinfluB von Kriften, die der
Wahrheit entgegenwirken, insbesondere der christlichen
Offenbarungswahrheit, die ein Geschenk von oben ist und
hohere Anspriiche stellt. Doch der Mensch, der der Kind-
heit entwachsen ist, vermag zum groBen Teil selbst zu ur-
teilen und manchmal eine weitreichende Verantwortung
fiir sein personliches Leben und das Leben der Gesell-
schaft auf sich zu nehmen, besonders in sittlicher und re-
ligiser Hinsicht.

Der Christ schitzt die Autoritit nicht gering; aber die
kirchliche Autoritit wird eine abgewogene Kritik, die
wenigstens einen Kern Wahrheit enthilt, annehmen. Eine
solche Kritik, die auf ein besseres Verstindnis der Offen-
barung oder auf eine bessere Organisation innerhalb der
Kirche abzielt, muB also zu Wort kommen diirfen, und
zwar auch 6ffentlich, damit eine mdglichst groBe Zahl von
Christen an der allgemeinen Verantwortung der ganzen
Kirche teilnehmen kann. Die Politik des Schweigens muf
dem Kult der Aufrichtigkeit weichen. Man darf jedoch
nie vergessen, daB offentliche Kritik ein zweischneidiges
Schwert ist: Bei solchen, die féhig sind, ein giiltiges Urteil
zu fillen und die eine positive Einstellung haben, wirkt sie
sich gliicklich aus; bei zahlreichen anderen hingegen zieht
sie manchmal schidliche Wirkungen nach sich.

Wenn die gemeinsame Verantwortung sich entfalten soll,
bedarf es einer gewissen Dezentralisierung. Deren Not-
wendigkeit ergibt sich iibrigens auch daraus, daB die voll-
kommene Einheit nicht in einer allgemeinen Gleichschal-
tung, sondern nur in einer pluralistischen Einheit bestehen
kann.

Bei der Bekdmpfung eines Fehlers ist indes darauf zu ach-
ten, daBl man nicht in einen anderen Fehler verfillt und
namentlich nicht in den entgegengesetzten. In unserem
Fall bestiinde dieser in einem Mangel an Gehorsam. Da
Gehorsam fiir die Kirche unerliBlich ist, geht es darum,
echten Gehorsam und legitime Kritik zu vereinigen. In
beiden wirkt sich die richtig verstandene Freiheit aus. Die
Person engagiert sich frei, indem sie aufgrund eines Ge-
wissensurteils, an dem sie die Glieder der Gemeinschaft
mitwirken 14Bt, fiir ihr Handeln einsteht und da, wo die
Autoritit sich auf die rechte Art zur Geltung bringt, ge-
horcht.

Unser Verhalten ist oft von dem Bestreben geleitet, Ein-
druck zu machen. Begreiflicherweise war die Kirche ver-
sucht, Prestige zu suchen: durch die groBe Zahl ihrer An-
hiinger, durch aufsehenerregende Kundgebungen, durch
das Pochen auf ihre Kraft, durch ihr Rithmen vor den
unterlegenen Gegnern. Es bestand eine Tendenz zum
Triumphalismus.
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Aus der Entwicklung von Welt und Kirche muBte die Kir.
che erkennen, daB sie innerhalb der Menschheit nur eine
»kleine Herde« ist und wahrscheinlich auch immer blej-
ben wird, auch wenn man diesen Begriff nicht vorwiegend
quantitativ versteht. Der innere Wert der Kirche findet
in dem, was vor der Welt Beifall erringt, nicht seinen
treffendsten Ausdruck. Christus wuBte wohl, warum er
sich weigerte, sensationelle Wunder zu wirken, und jede
Publizitit um seine Taten und Worte zuriickwies. Er
wandte sich an das Tiefste im Menschen, um des Menschen
Bekehrung und vollkommenere Bindung an das Reich
Gottes langsam herbeizufiihren.

Die Vereinigung mit Gott macht auf die Welt keinen Ein-
druck. Darum versteht die Kirche heute besser, daf sie der
Welt nicht Konkurrenz zu machen braucht in der Suche
nach Prestige und von ihr keine Ehrenbezeugungen zu
iibernehmen braucht, um ihren duBeren Glanz zu erhé-
hen. Selbst die hochsten kirchlichen Wiirdentriiger keh-
ren zu einer groBeren Einfachheit zuriick. Die Frage der
priesterlichen Kleidung ist nur eine Einzelfrage im Gesamt
jener echten Demut, die sich in der Stellung der Kirche
zur Welt bezeugen soll.

Doch auch hier drohte der Kirche bei der Umgestaltung
ihrer Haltung eine Gefahr, die Verzagtheit. Sowenig die
Kirche der Welt Konkurrenz machen soll, sowenig soll
sie sich vor ihr fiirchten. Ihre Kraft und ihre GroBe
stammen aus einer anderen Quelle, iiber die die Menschen
nicht verfiigen. Wenn auch nicht die groBtmogliche Zahl
praktizierender Gliubiger den wahren Ruhm der Kirche
ausmacht, so ist das anderseits kein Grund, den Wert
religioser Praxis geringzuachten. Der Mensch ist ein
Wesen, das sich nach auflen entfaltet; das gilt auch und
vor allem fiir die Kirche als Gesellschaft und Gemein-
schaft.

Ehe wir die Gegeniiberstellung beenden, mochten wir auf
einen der wichtigsten Ziige des aggiornamento hinweisen,
die Verschiebung der Interessengebiete und -zentren, de-
nen die Kirche sich ihren &ffentlichen Erkldrungen zufol-
ge zu widmen gedenkt und denen die Christen sich
hingeben sollen. Die Kirche ist gestiftet im Hinblick auf
das Reich Gottes, und die kirchliche Gemeinschaft soll
sich zu dessen Fiille entwickeln. Man hat dieses »Reich«
nun so verstanden, als ob es ausschlieBlich in einem fer-
nen Himmel lige und mit den »irdischen« Werten nichts
zu tun hitte. Das gegenwirtige Leben wire dann nur fir
das kiinftige Leben giiltig und verdienstlich. Kein Wun-
der, daB diese Auffassung den Eindruck erwecken mubBte,
die Kirche halte sich aus dem Alltag der Menschen génz-
lich heraus. Zu einer Zeit, da die Menschen sich nicht fiir
fahig hielten, die irdischen Lebensbedingungen zu ver-
dndern, mochte eine solche Einstellung weniger schwer-
wiegende Folgen haben. Nun aber hat der Fortschritt
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der Naturwissenschaften und der Technik — ein gewaltiger
und rascher Fortschritt — der Menschheit zum BewuBt-
sein gebracht, daB sie iiber eine noch wachsende Macht
verfiigt. Die Welt von heute ist ganz in diese Bewegung
einbezogen, die darauf ausgeht, die Erde wohnlicher zu
machen, den Wohlstand zu mehren und den gesellschaft-
lichen Wert des Menschen zu heben, und zwar eben
durch die Krifte, iiber die der Mensch mehr und mehr
Herr wird.

Die am idealsten gesonnenen Vertreter der heutigen
Menschheit wollen sich in den Dienst der gesamten
Menschheit stellen. Zwar verbleiben noch immer unge-
zéihlte Menschen in materieller Armut; in einer Zeit, da
die technischen Mdglichkeiten fiir eine Minderheit Giiter
im UberfluB erbringen, wird die Armut der groBen Mehr-
heit als eine groBe Ungerechtigkeit empfunden. Die Kir-
che hat sich in echtem Mitgefiihl dem Verlangen nach
groBerer Gerechtigkeit und nach allseitigem Fortschritt
der Menschen gedffnet. Sie will so sprechen, daB sie von
den heutigen Menschen verstanden wird. Sie erklért ins-
besondere, daB die menschlichen Werte fiir das Reich
Gottes nicht bedeutungslos sind. Die Botschaft Christi ist
die Botschaft der Liebe, die iiber eine rein menschliche
Solidaritdt hinausgeht, aber auch einer Liebe, die im
Dienst an anderen Fleisch und Blut annimmt. Die Kirche
versteht sich als Dienerin der gesamten Menschheit. Ge-
wil} ersetzt sie nicht das Streben nach dem Reich Gottes
durch das Streben nach irdischen Werten, um so dem
Zeitgeschmack entgegenzukommen; aber sie will in Wort
und Tat zeigen, daB alle menschlichen Werte dazu be-
stimmt sind, ins Christentum aufgenommen zu werden.
Das bedeutet, alles menschliche Tun durch ein gréBeres
Streben nach Vollkommenheit zu beleben.

Die heutige Denkweise geht darauf aus, die mensch-
lichen Werte zu pflegen in einem Verstiindnis fiir die Ent-
wicklung und eine stindige Verbesserung in die Zukunft
hinein. Darum will auch die Kirche den Fortschritt der
Menschheit mit jenem ihrer eigenen Gemeinschaft ver-
binden, die auf dem Wege ist zur Vollendung im Jenseits,
zum »VollmaB der Lebenshéhe Christi« (Eph 4,12).
Seien wir offen und ehrlich, auch hierin eine echte Gefahr
anzuerkennen. Papst Paul VI. machte in seiner Ansprache
am Vorabend des Konzilsschlusses auf sie aufmerksam.
Er zeigte den Unterschied auf zwischen einer reinen
Anthropozentrik, die sich in individueller oder kollekti-
ver Selbstgentigsamkeit gefillt, und christlicher Liebe, die
die Kirche im Dienst an der Menschheit bekundet, indem
sie der Hinordnung des Menschen auf Gott Rechnung
tragt.

Zw%i Begriffe wurden auf dem Konzil immer wieder ge-
nannt, die »dienende Kirche« und die »arme Kirche«. Zu-
weilen wurden beide Ausdriicke verbunden, und man
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sprach erweiternd von der »Kirche, die den Armen und der
gesamten Menschheit dient«. Diese Ausdrucksweise ist
in drei unterschiedlichen und doch zusammenhingenden
Bedeutungen zu verstehen: 1. Die Kirche will sich ins-
besondere der Armen annehmen, namentlich derer, die
in wirtschaftlicher Hinsicht mittellos sind, seien es Ein-
zelpersonen oder Menschengruppen; aber auch derer, die
auf ihrer Suche nach Gott noch sehr arm an Licht sind.
2. Die Kirche will sich nicht mit den Reichen verbiinden;
sie will sich weder auf eine finanzielle noch auf eine poli-
tische Macht stiitzen, um ihre Glieder in ihrer Gewalt zu
halten oder sich ihrer Feinde zu erwehren. Die Kirche
will sich armer Mittel bedienen: des Wortes, des Beispiels,
der Liebe. 3. Die Kirche setzt sich aus »Armen« im evan-
gelischen Sinn des Wortes zusammen : nicht aus Menschen,
die ihr Gliick auf materielle Giiter griinden und sich da-
bei von Gott immer unabhéngiger diinken, sondern im
Gegenteil aus Menschen, die ihr endgiiltiges Gliick in
der Vereinigung mit Gott erblicken, dem sie sich anver-
trauen, um ihrer wahren Bestimmung entgegenzugehen
und diese zu erreichen.

Die nachkonziliare Aufgabe wird vor allem darin be-
stehen, den Geist des Konzils in die Tat umzusetzen.
Wenn wir hier von Arbeit sprechen, dann insbesondere
im Hinblick auf zwei Aufgaben: die notwendige Organi-
sation, um diesen Geist zu erhalten und zu stirken; die
Formulierung der Lehre, in der dieser Geist ebenfalls Ge-
stalt annehmen will, um seine Bedeutung klarer zu er-
fassen.

Fiir die Organisation gibt das Konzil das Beispiel: Es
schuf sechs Organisationen, die bereits funktionieren,
drei weitere sind vorgesehen. Zudem hat die Kirche
schon mit gewissen administrativen Reformen begonnen,
von denen die Reform der Bischofssynoden und des Hei-
ligen Offiziums zweifellos die beachtlichsten sind. Die For-
mulierung der Lehre darf hinter den in die Praxis um-
gesetzten Haltungen nicht zuriickbleiben; die formulierte
Wahrheit muB mit der gelebten Wahrheit Schritt halten.
Diese Arbeit der Umstrukturierung auf dem Gebiet der
Lehre betrifft die Denkformen (die in den Ausdrucks-
formen zutage treten) und auch die Akzentuierung des
Inhalts.

Eine der groBen Erfahrungen, die man auf dem Konzﬁ
von Anfang an machte, war die Entdeckung, daB es bel
den Bischéfen und vor allem auch unter den Experten
mehr als nur ein einziges Denkschema gab. Nicht alle ver-
standen die christliche Wahrheit in abstrakten Begriffen,
in gradliniger Logik. Eine groBe Zahl vertrat jenes eben-
falls berechtigte und tiefe Denken, das konkret bleibt,
da es den unmittelbaren Kontakt mit der Situation des
Menschen aufrechterhilt.

Die Neuformulierung des Glaubens setzt geschrfte Sinne
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fiir die Relativitit jeder menschlichen Erkenntnis voraus,
das heiBt fiir die Relativitiit der Art und Weise, wie wir
iiber die Wahrheit denken und sie ausdriicken. Diese
Relativitit zieht die Existenz eines Absoluten und unsere
Teilhabe an diesem Absoluten keineswegs in Frage.
Wir miissen aber, statt uns dieses Absolute einbeschlos-
sen zu denken in Formulierungen, die fiir alle Menschen
aller Zeiten Geltung beanspruchen, das Absolute eher als
das Ziel unseres ganzen Suchens, als etwas Vollkommenes
ansehen, an dem wir mehr und mehr partizipieren. Das
Bestdndige und Unverdnderliche unserer Glaubens-
erkenntnis liegt darin, daB wir durch alle Vorliufigkeit
unserer zwar giiltigen, doch stets unadiquaten Aussagen
hindurch bestdndig auf das unwandelbare Absolute hin
orientiert sind. Die Wahrheit dndert sich nicht, aber un-
sere Art und Weise, sie zu erkennen, sie einzufangen und
auszudriicken kann sich wandeln.

Fiir solche, die sich in den Rahmen hineinversetzen,
in dem eine Formulierung entstand, bleibt diese Aussage
immer giiltig. Aber diese Formulierungen miissen ande-
ren Platz machen koénnen, die den heutigen Verhilt-
nissen besser entsprechen. Die Bewegung zur Anerken-
nung dieser Relativitit hat innerhalb der Kirche zunéchst
im Bibelstudium Gestalt angenommen: Man kann den In-
halt eines Textes erst dann wirklich erfassen, wenn man
den Text innerhalb seiner geschichtlichen und kulturel-
len Entwicklung versteht und innerhalb der Entwicklung
der Offenbarung. Der Sinn fiir die Relativitit duBlert sich
auch in den Liturgiereformen. Eine ebenso bedeutsame
Auspriagung findet er in der Neuformulierung von Wahr-
heiten des Glaubens und Sétzen der Moral. Es handelt
sich nicht darum, eine frithere Aussage zu widerrufen,
sondern es geht darum, die eigentliche Intention zu ent-
decken, der die Kirche Ausdruck verleihen wollte, wenn
sie in der Vergangenheit eine bestimmte Formulierung
gebrauchte, und zu iiberpriifen, wie weit diese Formulie-
rung einem bestimmten geschichtlichen und kulturellen
Kontext verpflichtet ist, so daB man aufgrund dieser tie-
feren Erkenntnis die eigentliche Aussageabsicht im heuti-
gen Kontext neu formulieren kann.

Fiir den Lehrinhalt ist eine zweifache Arbeit der Umstruk-
turierung zu leisten: Die gelebten Aspekte, die noch nicht
geniigend klar formuliert sind, sind zu beglaubigen;
das Verstdndnis dessen, was die Kirche zu verwirklichen
sucht, ist zu berichtigen.

Um die Offnung auf die Welt hin zu beglaubigen, hat man
in einer Theologie der Inkarnation schon viele giiltige Ele-
mente gefunden. Es stellt sich indes die Frage, ob man ge-
wissen wesentlichen Gegebenheiten geniligend Rechnung
getragen hat: der Eschatologie, der Siinde und der stdndi-
gen Notwendigkeit der Erlosung. Um den Weg aufzuzei-
gen, der in dieser Arbeit an der Lehre — die ebenfalls eine
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gewisse Berichtigung in sich schlieBen muB — einzuschla-
gen ist, kénnte man sich wohl so ausdriicken: vom Dialog
zur inneren Dialektik der christlichen Botschaft.

Manche Menschen haben eine betonte Vorliebe fiir ein
gradliniges Denken. Sie gehen zwar nicht unbedingt so
weit, daB sie das, was nicht auf ihrer Linie liegt, leugnen,
aber praktisch iibersehen sie es und tragen ihm zu wenig
Rechnung. So konnen sich Spiritualititen herausbilden,
in denen das gesamte Christentum auf einen Nenner ge-
bracht ist: Spiritualitit der Inkarnation, Spiritualitdt des
Kreuzes, Spiritualitit der Eschatologie. In diesen sehr ver-
einfachten Spiritualititen werden die Beziehungen zwi-
schen menschlichen und christlichen Werten entweder als
Kontinuitdt gesehen oder als krasse Diskontinuitdt im
Sinn eines Gegensatzes oder Bruches; dann tendiert man
dahin, alles ins Jenseits zu verlegen. Unserer Ansicht nach
1aBt sich die Beziehung zwischen der menschlichen und
der christlichen Daseinsebene besser denken und befriedi-
gender zum Ausdruck bringen, wenn man sich der Dialek-
tik bedient.

Die beiden Aspekte verhalten sich analog wie die beiden
Partner eines Dialogs. Keiner von ihnen sucht den ande-
ren auszuschalten ; aber auch keiner der beiden betrachtet
den anderen als eine vergrofierte oder verkleinerte Kopie
seiner selbst. Sie wissen sich dazu bestimmt, nicht ein
statisches Gleichgewicht herzustellen, indem sie Ele-
mente verschiedener Herkunft miteinander verquicken,
sondern eine Einheit, die in einer andauernden dynami-
schen Spannung zustande kommt. Die menschliche Er-
fahrung zeigt uns, daB das der Fall ist in der Liebe. Diese
ist ein gelebter Dialog, in ihr bleiben die Differenzen
in einer lebendigen Synthese bestehen.

Das Konzil des Dialogs hat fiir dieses dialektische Den-
ken die Tiiren weiter aufgestoBen. Indem wir uns mit den
anderen aussprachen, wurden wir uns bewuBt, daB es
noch andere giiltige Gesichtspunkte gibt als die, die wir
fiir gewohnlich vertraten. Solange das Ziel des Dialogs
darin besteht, moglichst nach Ubereinstimmung ver-
schiedener Gesichtspunkte zu suchen, tritt die Tendenz zu-
tage, die Gegensitze zu bagatellisieren und das, was dem
anderen zu eigen ist, zu iibersehen. Die Reflexion muB den
wahren Dialogin ein vollkommeneres Stadium iiberfiihren,
in dem die Unterschiede ganz klar ins Auge gefalit wer-
den, damit man sieht, inwieweit jeder giiltig ist. Dann
wird man zu einer besseren Integration des ganzen Reich-
tums der Wahrheit gelangen, was die Christen instand
setzen wird, sich das Christentum in einer groBeren Viel-
falt von Nuancen und Akzentuierungen zu denken und
es so zu leben.

Zuerst sind allzu starre Aussagen und Vorstellungsweisen
zu lockern, zum Beispiel solche, die allzu einseitig die
gottliche Transzendenz betonen. Dann ist zu berich-
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tigen, was die entgegengesetzte Tendenz ebenfalls zu
einseitig behauptet, im angefiihrten Fall eine Immanenz,
in der das eigentlich Géttliche nicht mehr in Erscheinung
tritt. Die Synthese gelangt zu einer Transzendenz, die in
einer vollkommeneren Immanenz besteht, und zu einer
Immanenz, die stets die einer Transzendenz bleibt.

Eine andere dringend notwendige Synthese betrifft die
Inkarnation, das Kreuz und die Eschatologie. Unserer An-
sicht nach liegt diese Synthese in der Dialektik der christ-
lichen Erlésung. Die Theologie der Inkarnation muB3 sich
mit der Theologie der Erldsung verbinden. Die Christen
diirfen die Notwendigkeit der Trennung von der Welt
nicht vergessen und auch nicht iibersehen, daB es in der
Welt eine offene und geheime Opposition der Siinde
gegen die christliche Botschaft gibt. Echtes Christentum
griindet stets auf der Umkehr. Der Schritt, zu dem es auf-
fordert, besteht nicht darin, dal3 der Mensch sich seine
Wiinsche und Triebe im UbermaB befriedigt, sondern das
Christentum lidt dazu ein, das Gliick darin zu sehen,
dalBl man einen Wert erlangt, der das Sehnen des Menschen
nur in jenem Sinn stillt, der mit dem ertrdumten nicht
iibereinstimmt. Die von Christus herbeigefiihrte Voll-
endung des Menschen im Reich Gottes geschieht nicht
bloB »besser«, sondern »anders«.

Die Kirche darf sich nicht mit einem Ausgleich begniigen;
sie mul der paradoxen Wahrheit des Christentums treu
bleiben. Eines dieser Paradoxe ist das Gliick, das es dem
Menschen verspricht. Dieses Gliick, das der Mensch mit
der Hilfe Christi anzustreben vermag, ist nicht nur grofBer
als das, welches er sich von der Situation her, aus der heraus
sich seine Wiinsche ergeben, vorstellt, sondern auch da-
von verschieden.

Christus selbst, der doch allen Menschen so sehr ent-
gegenkam, hat nicht gezogert, Worte zu sprechen, die die
Menschen als hart empfanden. Zwar lieB er sich auf die
Ebene der Menschen herab, aber immer in der Absicht,
sie einzuladen, iiber sich selbst hinauszuwachsen. Das Le-
ben, das er uns mitteilt, richtet uns radikal auf Gott aus,
vereint uns inniger mit ihm und beseelt uns mit einer voll-
kommeneren Liebe zu unseren Mitmenschen. Die Ge-
meinschaft mit Gott verlangt eine Bekehrung; sie ist das
Ziel dieser Bekehrung und die Grundlage einer voll-
kommeneren Gemeinschaft unter den Menschen.

Welche Folgerungen ergeben sich aus dieser gewandelten
Einstellung fiir die Verkiindigung in der Kirche? Sie um-
fassen eine »Uberpriifung der Verkiindigung«. In ihrem
gemeinsamen Hirtenbrief zum Konzilsschlul schrieben
die belgischen Bischofe: »Jeder Christ ist gehalten, sein
Gewissen gemidl der Form seines Christentums zu er-
forschen und sich vor Gott zu fragen, wozu er als Christ
in der Welt lebt. Wir wiinschen, daBl auch unsere Werke,
unsere apostolischen, sozialen, karitativen, kulturellen Be-
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wegungen, in dieses Bemiihen um Revision des Lebens ein-
gehen. « Eine dieser apostolischen Bewegungen ist sicher-
lich die katechetische Bewegung. Sie muB somit ihre Auf-
fassung insgesamt iiberpriifen.

1. Die Verkiindigung muB das pastorale Anliegen wie-
derum entschiedener zur Grundlage ihres ganzen Ein-
satzes machen, der die Funktion hat, den Menschen im
SchoB der Kirche in Jesus Christus zur Begegnung mit
Gott und in der christlichen Liebe zur gegenseitigen Be-
gegnung zu verhelfen. Diese Funktion liuft darauf
hinaus, die Botschaft der Liebe Gottes zu iiberbringen,
~ jener Liebe, die sich in Jesus Christus geoffenbart hat
und uns durch den Heiligen Geist mitgeteilt wird.
Innerhalb der gesamten Pastoral kommt der Verkiindi-
gung die spezifische Aufgabe zu, als Antwort auf das Wort
Gottes zur Erkenntnis des Glaubens zu fiihren. Dieser Er-
kenntnis ist es unmittelbar um Wahrheit zu tun, um eine
nicht bloB theoretische Wahrheit, sondern um ein Wert-
erlebnis, eine Begegnung mit Gott in seiner Offenba-
rung; sie ist aber explizite »Erkenntnis« der Wahrheit
und nicht nur Anleitung zu einer Tat.

2. Es kann geschehen, daB3 eine Wahrheit zuerst erlebt und
dann durch eine entsprechende Deutung ins BewubBtsein
gehoben wird. Daraus ergibt sich fiir die Verkiindigung
eine zweifache Folgerung: Erstens mufB sie mit den exi-
stentiellen Zeichen der christlichen Botschaft bekannt
machen, die in den »Lebenszeugnissen« der Vergangen-
heit und der Gegenwart liegen. Oft wird eine Vorbe-
reitung ndtig sein, bevor man das »Kerygma« von Jesus
Christus ausdriicklich verkiinden kann. Diese Vorberei-
tung liegt darin, daB Jesus Christus in der Liebe, die die
Christen bezeugen, zugegen ist. Zweitens mul3 die Ver-
kiindigung mit allen ihren Kriften danach streben, ver-
mittels aller Arten von Zeichen, die dem Menschen ge-
geben sind, zu einer genaueren Kenntnis Jesu Christi zu
fiihren.

Es ist somit heute fiir den Katecheten ganz besonders
wichtig zu wissen, welches die existentielle Wahrheit des
Christentums ist: eine Wahrheit, die nicht nur in Begriffen
auftritt, sondern sich in unserem Dasein trifft mit dem
Wirken Gottes und mit den Problemen, die das Leben den
Menschen stellt. Zudem muB der Katechet fihig sein, sie
in Formulierungen zu fassen, die unmittelbarer als die
Formulierungen von einst der Denkweise des heutigen
Menschen entsprechen.

3. Der auf die Unterweisung abgestimmte Plan und die
katechetischen Methoden werden dem Dialog einen gro-
Beren Platz einriumen und mehr auf die Freiheit Be-
dacht nehmen. Man wecke das Verlangen nach der Ver-
einigung auf der religiosen Ebene; zu diesem Zweck
wird man hervorheben, was die anderen an Wahrem und
Gutem haben. Man wird auch unvoreingenommen di¢
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Ansichten ins Auge fassen, die innerhalb der Kirche sel-
ber zu berichtigen sind. Man wird der Rolle, die die Ar-
mut, in umfassendem Sinn verstanden, in der Kirche spie-
len muB, besondere Aufmerksamkeit schenken.

4. Es liegt auf der Linie des Interesses, das das Konzil fiir
die Probleme des irdischen Lebens bekundet hat,
eine Katechese iiber die Lebensprobleme mit groBer Um-
sicht auszuarbeiten. Auf diesem Gebiet ist eine Reihe
mehrdeutiger Ausdriicke zu kliren, zum Beispiel der Sinn
des Wortes »die Welt«. Hier insbesondere wird man auf
eine Zusammenschau der wesentlichen Elemente einer
Theologie der Erlésung achten miissen.

In der Verkiindigung geht es eigentlich immer darum,
zwischen dem Wort Gottes und dem Menschen in einer
bestimmten Situation Kontakt herzustellen oder den Kon-
takt zu verbessern. Die Katechese, die sich seit mehr als
zwanzig Jahren an der biblischen und liturgischen Er-
neuerung orientiert, hat groBe Fortschritte gemacht,
diesen Kontakt vom Wort Gottes her aufzunehmen.
Es ist hochst bedeutsam, daB sie in ihrer weiteren Ent-
wicklung das Prinzip der Prioritét des Wortes Gottes nicht
aufgibt.

Das Konzil hat diese biblische und liturgische Erneue-
rung ausgewertet; iiberdies hat es zum Teil eine anthropo-
logische und theologische Erneuerung aufgegriffen.
Diese Erneuerungen werden insbesondere Gegenstand
der nachkonziliaren Bemiihungen bleiben und der Ver-
kiindigung behilflich sein, von den Problemen des Le-
bens her zwischen dem Wort Gottes und dem Menschen
einen besseren Kontakt herzustellen. Wie jede Tatigkeit
der Kirche muB die Verkiindigung Gott und dem Men-
schen treu sein, denn sie steht im Dienst ihrer Begegnung
in Jesus Christus.

Aus dem Franzisischen iibersetzt von Dr. August Berz

Unter diesem Titel 148t sich wohl das Bemiihen der
Moraltheologie der letzten Jahre, besonders seit dem Be-
ginn des Zweiten Vatikanischen Konzils umschreiben. Los-
Iosung von einer eher statisch-juridischen Sicht und Riick-
kehr zu den biblischen Quellen, Neudurchdenken der
eigenen Geschichte und von daher der Grundlagen der
eigenen Systematik prigen in einem deutlich dynamischen
Sinn die heutigen Verdffentlichungen. (Diese sollen in
Zukunft unter dem obigen Titel bei ihrem Erscheinen in
periodischen Abstinden und an dieser Stelle in Diakonia
angezeigt werden.)

Als erste Verdffentlichung (in diesem Sinn) soll — ohne daf3
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hier auf die einzelnen Artikel, die sich meist auch eher an
die Fachleute wenden, niher eingegangen werden kann -
ein Jahrbuch vorgestellt werden, das bereits in seinem
zweiten Jahr erschien: Studia Moralia (Desclée, Rom -
Paris — Tournai — New York 1964, 337 S.; Bd. 1 er-
schien bei Ed. Ancora, Rom). Es handelt sich dabei um
ein Gemeinschaftswerk der Professoren der 1957 ge-
griindeten Academia Alfonsiana, die — geleitet und be-
treut von den Redemptoristen ~ vor allem kiinftige
Moralprofessoren heranbilden will. Nach ihrem theo-
logischen Lizentiat, das Voraussetzung ist, sollen die
Studenten hier in einem zweijihrigen intensiven Vor-
lesezyklus auf die Promotion vorbereitet werden. Daneben
soll aber auch wissenschaftliche Forschungsarbeit ge-
leistet werden, »deren Ergebnisse auf dem weiten Feld
der erneuerungsbediirftigen Moral weiteren Kreisen be-
kannt gemacht werden sollen«. Dies jedenfalls ist die
ausdriickliche Absicht der Redaktion des neuen Jahr-
buches, und ein Blick auf die veréffentlichten Artikel
zeigt, daB man auf guten Wegen zu diesem Ziel ist.
B. Hiring, der iiber Heutige Bestrebungen zur Vertiefung
und Erneuerung der Moraltheologie im ersten Band han-
delte, diirfte wohl bei uns der bekannteste der Autoren
sein. Es fehlen aber auch nicht der Schweizer R. Koch,
Spezialist fiir alttestamentliche exegetische Fragen im
Bereich der Moral, mit L’imitation de Dieu dans la morale
de I’ Ancien Testament (11,73-88) und J. Endres, der nach
einem Artikel zu den Fragen der Klugheit im ersten Band
sich nun mit der Frage Geniigt eine rein biblische Moral-
theologie? (11,43-72) beschiftigt. In die gleiche Richtung
geht der Artikel von L. Buijs, De Theologia morali et
Sermone Montano (11,11-41). Aber nicht nur Fragen aus
dem Bereich der Exegese und Systematik kommen zur
Sprache; philosophisch-ethische Probleme, wie in T. For-
noville, Existentialisme et éthique (1,145-185) und Réflexi-
ons d’un croyant sur la foi d’un incroyant, fehlen ebenso-
wenig wie solche aus dem Gebiet der Geschichte der
Moraltheologie, so etwa D. Capone, Dissertazioni e Note
di S. Alfonso sulla probabilita e la coscienza dal 1748 al
1763 bzw. 1764 al 1769 (1,265-343 bzw. II 89-155). Dazu
kommen noch Abhandlungen iiber praktische Fragen,
etwa zur Verwendung von Psychopharmaka (vgl. B. Pe-
ters, in 11191-254) oder aus der Pastoral und Seelsorgs-
praxis.

Dieser keineswegs erschopfende Uberblick mag hier ge-
niigen, um das Interesse an dieser Verdffentlichung und
— was wohl noch bei weitem wichtiger ist — an der Akade-
mie zu wecken. Die sympathische, aufgeschlossene und
personliche Atmosphire, die dort herrscht, durchzieht
auch die Studia Moralia, die sich so eigentlich selbst emp-
fehlen.

Wenn die Moraltheologie also heute immer mehr von
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einer reinen Kasuistik, einer bloBen Gesetzesmoral ab-
riickt und erneut Grundlagenforschung auf breiter Ba-
sis betreibt, ist es fiir sie ein besonderer Gliicksfall, daB
ein Mann, der zugleich und ebensosehr Exeget wie Moral-
theologe ist, sich mit ihren Problemen auseinandersetzt.
Dieser gliickliche Umstand trifft zu fiir P. Ceslas Spicq OP,
Professor fiir neutestamentliche Exegese in Freiburg
(Schweiz), der in seinem fundamentalen Werk Agape die
Rolle der Liebe in der Sittenlehre des Neuen Testaments
ndher umschrieb. Aus dieser grundlegenden Forschung
entstanden aber auch Betrachtungen und Uberlegungen
(P. Spicq hat auch als Exerzitienmeister einen Namen),
die einem weiteren Publikum zugedacht sind und deren
Ubersetzungen der Luzerner Rexverlag dem deutsch-
sprachigen Publikum zuginglich macht. So erschien
schon vor einiger Zeit Der Priester, wie Paulus ihn sieht
und jetzt Der Christ, wie Paulus ihn sieht — das sittliche
Leben der Christen im Zeichen der Dreifaltigkeit (eine
paulinische Moral) (1966, 128 S.)

In dieser Schrift, die religiés interessierte Laien wie Prie-
ster ansprechen wird, erscheint die Moral als die Lehre
von jenen Umgangsformen, die einem Biirger des Himmel-
reiches anstehen, Formen, die nicht als strenge Gesetzes-
pflicht sozusagen von auBen auferlegt sind, auf die man
vielmehr als freier Biirger stolz sein kann und darf. So je-
denfalls stellt Paulus den auf ihre romischen Biirgerrechte
stolzen Philippern das christliche Leben dar, und Spicq
mochte (vgl. Vorwort), daB der moderne Christ sein Le-
ben so erfihrt. Wieweit man damit von einem bloBen
Legalismus abgeriickt ist, wird so schon auf den ersten
Seiten dieses Werkes klar und im Folgenden findet sich
die Bestitigung dafiir.

Indem Spicq aus einer genauen Kenntnis der antiken
Ethik - der theoretisch gelehrten und der praktisch ge-
lebten — die Unzulénglichkeit einer sich selber geniigenden
rein menschlichen Sittenlehre aufzeigt, 6ffnet er den Weg
zur Einsicht in das fundamentale Bediirfnis des Menschen
nach einer geoffenbarten Lebensform. Allein eine solche
vermag seinem Leben jene absolute Finalitdt zu vermitteln,
die die Sinnlosigkeit und Verzweiflung in echter Hoffnung
zu iiberwinden fihig ist. Damit ist die Situation, in wel-
cher Paulus als Verkiindiger der frohen Botschaft (vgl.
besonders die Pastoralbriefe) stand, umrissen und — wer
konnte dies iibersehen — auch unsere Situation getroffen.
Die Initiative fiir unser sittliches Leben und die Lehre
dariiber liegt somit eindeutig auf der Seite Gottes, ein
Tatbestand, der im zweiten Kapitel des Werkes genauer
erdrtert und aus den paulinischen Schriften insgesamt be-
griindet wird. An uns aber ist es, in gliubigem Vertrauen
diese Initiative anzunehmen, was nur — dies zeigt das
dritte Kapitel — in Christus und seiner Gnade maglich ist,
da ja der Mensch erst durch die Taufe in Christus zu Frei-
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heit und zu eigentlichem Selbstvollzug zu kommen ver-
mag. Dieser Selbstvollzug aber liegt wiederum beschlossen
in der Christusnachahmung, und zwar so sehr, daB man
den Ausdruck Christianus alter Christus (vgl. 61) prigen
konnte. Diese Nachfolge geschieht (vgl. Kapitel 4) im
Heiligen Geist, was fiir Paulus - teils im Gegensatz zy
uns — eine Selbstverstdndlichkeit war. Im Geist allein ver-
mag der Christ »eine lebendige und hellsichtige Urteils-
kraft und ein sicheres Gefiihl fiir sittliche Werte « (88) in
allen Lebenslagen zu bewahren und die ja nicht blof jii-
dische Gefahr einer pharisdischen Kasuistik zu vermeiden,
Was Spicq in diesem Zusammenhang iiber den Gewissens-
entscheid des in der Gnade autonomen Menschen (vgl.
1 Kor 8,7-12 zum GenuB von Goétzenopferfleisch) sagt,
gehort zu den besonderen Kostbarkeiten dieses Biichleins,
weil hier aus der Meditation Naturgesetz und Gewissens-
entscheid in einer notwendigen und harmonischen Er-
gdnzung gezeigt werden. So vollendet sich die Verbindung
mit dem dreifaltigen Gott im sittlichen Leben des Men-
schen, wie Paulus sie sieht: von Gott, in Christus durch den
Heiligen Geist.

Die Frucht dieses Lebens in und aus dem dreifaltigen Got
ist » Schonheit «, welche » die Werte edler Wiirde, des An-
sehens, des Anstandes und der Ehre, wie auch den Sinn
von Vollkommenheit und Vollendung hat « (103). In ihr
verwirklicht der Christ (vgl. Kapitel 5) die hochsten Ziele
der antiken Philosophen und Ethiker. Davon geht jene
Strahlungskraft aus, die wir am Urchristentum bewun-
dern. Die letzte Erfiillung aber liegt, wie Spicq im ab-
schlieBenden Kapitel zeigt, in der eschatologischen Zu-
kunft, wo das schon jetzt giiltige und prigende In-Christus-
Sein zum endgiiltigen und vollkommenen Zustand wird.
Ebenfalls von der Heiligen Schrift her denkt das Werk von
Piet Schoonenberg SJ, Theologie der Siinde — ein theologi-
scher Versuch (Ubers. aus dem Holldndischen, Benziger,
Einsiedeln 1966, 230 S.). Dem Professor des Katecheti-
schen Instituts in Nijmegen stellt sein Mitbruder, der be-
kannte Maastrichter Theologe Felix Malmberg, das Zeug-
nis eines »feinen Organes fiir die Schrift-Theologie « aus,
wovon das vorliegende Werk denn auch einen klaren Be-
weis gibt: Aus der Sicht der beiden Testamente wird in den
ersten beiden Kapiteln zunichst die individuelle Siinde
niher untersucht und gezeigt, wie diese sich gegen Gott
richtet und der Freiheit unseres Herzens entspringt. Ent-
scheidend ist dabei nicht so sehr die duBere Tat, die
materia, sondern der personliche Mitvollzug. Darin vor
allem unterscheiden sich IiBliche Siinden und Todsiinden.
Die fiuBere Tat wird allerdings nicht iibersehen, sie ist aber
nicht » MetermaB « fiir die Siinde, sondern #uBeres Zei-
chen dafiir (49). So 14Bt sich die Siinde umschreiben als
»ein Widerstand gegen Gott in seinem Heilshandeln und
in seiner Schépfung und damit zugleich als ein Verstol
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gegen Mensch und Welt. Dieser Widerstand entspringt un-
serer Freiheit und realisiert sich auf ihren verschiedenen
Ebenen « (61), auch wenn das letzte »Warum « ihrer Mog-
lichkeit nie vollig durchschaubar ist, das mysterium ini-
quitatis letztlich ungel6st bleibt. Die Antwort Gottes an
Job »Was wagst du mir Fragen zu stellen, da ich der
Schpfer bin und du nur das Geschdpf? « (71) muB auch
uns gentigen.

Im zweiten Kapitel wird gezeigt, wie die Siinde als » Ohn-
macht zur Liebe « letztlich ihre Strafe in sich selbst trigt.
Existentielle Angst (vgl. die Hinweise auf Kierkegaard
109) und eine sich der Liebe verschlieBende » geschlossene
Moral« im Sinne Bergsons und dargetan am Werk
Sartres (vgl. 104-105) sind die Folge davon. Wiederum in
enger Anlehnung an die Schrift wird hier im Grund ge-
nommen in stetem Kontakt mit der kirchlichen Lehr-
tradition eine eigentliche Theologie von Siinde und Gna-
de geboten. Der Verleger sieht offenbar gerade darin die
Neuheit dieses Werkes, denn es heiBt auf dem Klappen-
text, »der Traktat iiber die Siinde wird in der herkémm-
lichen Schultheologie meist den Moralisten iiberlassen,
wo er sich oft in Anthropologie und kasuistischer Praxis
verliert «. Tatsdchlich aber gehoren schon bei Thomas die
Theologie von Siinde und Gnade sowie die Sittenlehre aufs
engste zusammen, und nicht wenige Universititen sind
diesem Aufbau bis heute treu geblieben. So wird denn
durch diese Besprechung in einem moraltheologischen
Kontext dem Werk in keiner Weise Gewalt angetan, son-
dern nur an jene alte Tradition angekniipft, in der es
selber steht, sieht doch echte Moraltheologie gerade in
solcher Fragestellung ihr eigenes Fundament.

Noch mehr aber als bei der Untersuchung iiber die indi-
viduelle Siindhaftigkeit und Begnadigung wird — wie auch
Schoonenberg, der den individuellen Gesichtspunkt nur
aus methodischer Riicksicht an den Anfang stellte (9),
hervorhebt — dieses Fundament in der Dimension der Ge-
meinschaft gelegt. Dazu dienen die folgenden Kapitel
3 und 4. Zunéichst geht der Verfasser der »Siinde in der
Welt « nach, d. h. er weist auf, wie die Menschen sowohl
im Guten als im Bdsen solidarisch sind und wie daraus
negativ unser Situiert-Sein sich bestimmt als Ablehnung
und AusschlieBung. Siinde fiihrt so zum schlechten Bei-
spiel sowie zur Verdunkelung von Norm und Wert,
woraus sich schlieBlich der tiefste Kern unseres Siindig-
seins ergibt: » Die Siinde der Welt, die ihre Vollendung in
der Totung Christi erreichte, hat zwischen uns und ihm,
der unser Leben ist, den Abgrund des Todes geschaffen «
(141).

Damit ist der Uberstieg in die Dimension der Erbsiinde
angezeigt. Mit der nun schon gewohnten Sorgfalt ergriin-
det der Verfasser sie aus der Schrift (vgl. dazu vor allem
auch 148 ff die Exegese von Rom 5 und dort besonders das
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¢p’d in V 12) und geht dann der Entwicklung der Erbsiin-
denlehre in der Kirche genau nach, zuerst bei den griechi-
schen Vitern mit der Betonung des Moments des Todes,
dann bei der anti-pelagianischen Auffassung Augustins, die
die gesamte spitere Theologie der Kirche prigen sollte,
bis hin zu den Tridentinischen Kanones und der Ver-
werfung des Jansenismus.

Schoonenberg sieht in dieser Entwicklung eine gewisse Ver-
engung, das Moment der Analogie zwischen Siinde in der
Welt und Erbsiinde scheint zu sehr vernachlissigt (158).
Im Zusammenhang mit dem heute verbreiteten evolutiven
Welt- und Menschenverstandnis (vgl. etwa Teilhard de
Chardin) ergeben sich fiir ihn ganz neue Perspektiven
in der Frage des monogenetischen oder polygenetischen
Ursprungs des Menschen, fiir eine (un-)heilsgeschichtliche
Interpretation der Erbsiinde, fiir die Christozentrik
auch in der Lehre vom siindhaften Abfall. In einem Epilog
sind diese klar als Hypothese formulierten Ansichten
nochmals zusammengestellt, wahrend eine scharfsinnige
Kritik an der Begriindung des Monogenismus durch
K. Rahner das Werk beschlieBt. Der ganze Stil des Den-
kens wie auch einige Anmerkungen zeigen aber eben-
sosehr die im Grunde enge Beziehung von Schoonenberg
zu Rahner, mit dem hier ein echter Gedankenaustausch
eingeleitet wird. Dal3 dieser sich nun auch auf die Thesen
Schoonenbergs selber ausdehnen moge, ist der abschlie-
Bende Wunsch des Lesers, der, wenn er Moraltheologe ist,
ein besonders waches Auge auf diese Entwicklung seiner
Grundlagen haben miifite.

Die Moraltheologie hatte, zundchst getrieben von dem
Bediirfnis, in karger Zeit wenigstens eine solide Ausbil-
dung der Beichtviter sicherzustellen, nicht nur — wie eben
erwihnt — den Kontakt mit der Heiligen Schrift weit-
gehend verloren, sondern auch, gerade weil sie sich mit
der fest formulierten und bis in alle Einzelheiten gehenden
Norm von Gesetz und Vorschrift befassen mufte, an
dynamischem Schwung verloren, der zu christlicher
Vollkommenheit und Heiligkeit zu fithren vermag.

Diese schien dem Ordensstand, allenfalls dem in nach
klosterlichem Muster gefiihrten Seminarien ausgebildeten
Weltpriester vorbehalten, nicht aber fiir den Laien in der
Welt zu gelten. Fiir die Theorie dieses besonderen Le-
bens entstand neben der Moraltheologie eine eigene Dis-
ziplin, die sogenannte theologia spiritualis. Immer mehr
aber zeigten sich garade auch in den letzten Jahrzehnten
(man denke etwa an die Situation in modernen totalitéren
Staaten) die ungliicklichen Folgen einer solchen Trennung.
Der Laie wurde dadurch ndmlich weitgehend zum passt-
ven Befehlsempfinger und Ausfithrungsorgan ohne eige-
nen Schwung und dynamisch-liebendes Anpassungs-
vermbgen. Gerade aber das letztere fordern die »Zel-
chen unserer Zeit«, wie das Konzil und seine Papst
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Johannes XXIII. und Paul VI. diese uns zu verstehen leh-
ren. Folgt man dieser Aufforderung, so ergibt sich aber
auch zwangsldufig, daB nicht mehr verschiedene statisch
getrennte Vollkommenheiten in der Kirche unterschieden
werden diirfen, sondern daB3 nur mehr diese eine Voll-
kommenheit verschieden gelebt werden muB, ja, daB je-
der Mensch die ihm eigene, persénlich individuelle Form
(innerhalb der allgemeinen, mit seinem Wesen schon ge-
gebenen Bahnen) dieser christlichen Vollkommenbheit ver-
wirklichen muB.

Dies zeigt Kardinal J. Dépfner (Miinchen) ausdriicklich
im Geleitwort zu einem Buch, das eine Hilfe sein m&chte
zum Erkennen dieser je persdnlichen Form. Es handelt
sich um Laien und christliche Vollkommenheit, das vom
Léwener Dogmatiker G. Thils und dem Professor fiir
spirituelle Theologie an der Gregoriana Rom K. V. Truh-
lar ST herausgegeben wurde (Herder, Freiburg 1966, 256S.)
Die Beitrige, die dieses Werk zusammenfaBt, lassen sich
in zwei Gruppen einteilen: Die ersten drei befassen sich
mit den Grundlagen dieser Vollkommenheit, wie sie in
der Heiligen Schrift, in patristischer und theologischer Tra-
dition gelehrt wurden. So behandelt S. Lyonnet SJ (Rom,
Biblicam) die Frage wie Paulus die Berufung zu christ-
licher Vollkommenheit gelehrt hat, und J. Hausherr SJ
(Rom, Orientale) weist nach, daB in der Patristik alle
Christen — nicht nur die Elite — zur Vollkommenheit aufge-
rufen sind. B. Haring CSSR (Rom, Alfonsianum) stellt aus
der heutigen Sicht die allgemeine Berufung zur Vollkom-
menbheit als Grundzug der christlichen Moral dar, wobei er
streng mit der »aristokratischen Tendenz « im Vollkom-
menheitsstreben fritherer Jahrhunderte ins Gericht geht.
Die zweite Gruppe umfaBt die vier weiteren Beitriige, die
sich alle um die traditionelle Form christlicher Voll-
kommenheit in den evangelischen Réiten von Armut,
Keuschheit und Gehorsam und deren Problematik grup-
pieren. So befaBt sich der Mitherausgeber Truhlar mit
dem Leben nach diesen Réten fiir den Laien im allge-
meinen, wobei er vor allem aufzeigt, wie jeder einzelne
Mensch seine ihm je eigene Gabe zu verwirklichen hat.
Dieser Autor bietet auch in einem weiteren Beitrag, dem
letzten im Buch, die Auseinandersetzung mit dieser Form
im konkreten » Rat des Gehorsams «. J. Giblet (Lowen)
widmet seinen Artikel der im Konzil ja so oft genannten
und fiir die Kirche als solche wie auch fiir alle ihre Glie-
der geforderten Armut. » Die christliche Vollkommenheit
und das Leben in der Ehe«, d. h. die Anwendung des
Rates der Keuschheit auf das Leben in Welt und Familie,
beschiiftigt schlieBlich Erzbischof C. Colombo - friiher
theologischer Berater des Maildnder Kardinals Montini,
des jetzigen Papstes Paul VI., und Professor in Mailand-
Venegono -, der vor allem die besondere Form heroischer
Tugend, die die eheliche Reinheit darstellt, untersucht.



280

Zusammenfassend kann man zu diesem Werk sagen, daB
in ihm Theologen, die das nachkonziliare Bild der Kirche
und ihrer Glieder, die ja Paulus als Getaufte immer » Hei-
lige « nennt und die zur Heiligkeit und Vollkommenbheit ge-
rufen sind, wesentlich mitprégten, hier eine » Laienmoral «
vorlegen, die keine Monchsmoral en miniature mehr ist,
sondern eine echte Lehre zu spezifischer Vollkommenheit,
Damit trifft sie sich, wie Hausherr auf das deutlichste zeig-
te, mit der Lehre der Kirche in den ersten Jahrhunderten
und ruft unsere Zeit, in der die Kirche wohl in dhnlicher
Weise unsicher ist wie damals, »zu einem gehorsamen
Eingehen in die Welt und dem Tun an ihr, da Gott weit-
gehend in ihr abwesend ist « (256).

In der gleichen Linie wie diese Gemeinschaftsarbeit iiber
die Vollkommenheit der Laien liegt eine andere Neu-
erscheinung im Herder-Verlag: Hermann Reiners, Grund-
intention wund sittliches Tun (Quaestiones disputatae
30,1966, 212 S.). Nach alter katholisch-theologischer
Tradition setzt Vollkommenheit Festigkeit und Stetigkeit
im Guten voraus, d. h. sie verweist auf die Lehre von den
Tugenden. Die zur »Gewohnheit« gewordene sittliche
Grundentscheidung durchzieht so prigend jedes Handeln
und leitet es stets mehr in die Richtung des Guten (bzw.
im Laster auf das Schlechte). Dieser Grundeinsicht, die
von der modernen Anthropologie und Psychologie voll-
auf bestdtigt wird, geht Reiners in seinem Werk nach und
versucht sie fiir die Moral- und Pastoraltheologie frucht-
bar zu machen. Angesichts der tiefgreifenden Wandlungen
in fast allen Bereichen des menschlichen Lebens in den
vergangenen Jahrzehnten gewann das Problem der In-
tentionalitdt zunehmend an Bedeutung in der Moral-
theologie, wobei die traditionelle Begrifflichkeit nicht
in allen Teilen zu geniigen vermochte. Die z. T. verheeren-
de Folge dieses Ungeniigens war, auch im katholischen
Raum, ein Umsichgreifen der sogenannten Situationsethik.
Dieser vorzubeugen und doch ihre berechtigten Inter-
essen zu bewahren, ist, wie Reiners in seiner Problemstel-
lung ausdriicklich hervorhebt, die Absicht dieser Studie,
die, angeregt durch bedeutende Philosophen und Theolo-
gen (wie Text und Bibliographie zeigen, ist Rahner hier an
erster Stelle zu nennen), der » Grundintention « in der ge-
samten neueren Literatur, auch dort, wo sie nur implizit
gemeint ist, nachgehen will.

Voraussetzung fiir eine solche Grundintention ist ein
Akt, eine Grundentscheidung, die fiir das weitere sitt-
lich verantwortliche Leben grundlegend bleibt (26).
Dieser fundamentale Charakter kommt dieser Entschei-
dung zu, weil sie in existentieller Tiefe fiir oder gegen Gott
erfolgte. Nicht nur der Akt, sondern der Mensch selbst
wird darin gut oder schlecht; dies ist als erstes Ergebnis
von Reiners’ Untersuchungen festzuhalten (44fF).

Im zweiten und groBten Teil seiner Arbeit wendet nun
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Reiners diese gewonnene Erkenntnis auf die folgenden
systematisch geordneten Gebiete an (mit geschickt aus-
gewihlter und fiir den jeweiligen Fragepunkt typischer
Literatur): Begnadung, Glaubensakt, Siinde, Reue,
Caritas forma virtutum und schlieBlich die in der Tradition
am besten ausgebaute Form von Intentionalitit, die gute
Meinung.

In dieser Untersuchung ergibt sich noch deutlicher als
vorher, daB in der jetzigen Heilsordnung die Grund-
entscheidung fiir Gott ein Akt der Rechtfertigung ist, die
in der Todsiinde zerstért werden kann. Es zeigt sich aber
auch, dafBl anthropologisch um den menschlichen Person-
kern verschieden tiefe Schichten angenommen werden
miissen und darin verschieden intensive Formen der Frei-
heit, so vor allem die dem Kern zugehorige Grundfreiheit
und dariiber gelagert und von der ersteren geprigt die
Wahlfreiheit. Diese Doppelung allein erkliart mogliche
Diskrepanzen zwischen Intention und Tat, Votum und
Akt, die gerade in unserer komplexen Zeit mitbedacht
werden miissen.

Diese Komplexitdt unserer Zeit ist es denn auch, die die
Problematik der Grundintention eigentlich zu stellen
begann: Reiners geht dieser Frage im letzten Abschnitt
seiner Arbeit nach und nennt neben den philosophischen
Einfliissen eines Dynamismus des Geistes in Personalis-
mus und Existentialismus auch die Erkenntnisse der
modernen Tiefenpsychologie, d. h. die Erfahrung der
Macht des UnbewuBten und — damit eng verbunden — der
Behinderung unserer Freiheit.

Die Arbeit Reiners’, urspriinglich eine Dissertation an der
Universitdt Gregoriana, Rom, erweist sich als ein wichti-
ger Beitrag zu einer zeitgemdfBen Fundamentalmoral.
Reiners selbst postuliert in einer abschlieBenden Bemer-
kung die Aufnahme der Problematik der Grundintention
in die Handbiicher der Sittenlehre (201-202). Hier miilte
zuerst von der Grundentscheidung gehandelt werden, von
welcher die iibrigen sittlichen Akte zu unterscheiden
wiren, und zwar nicht wegen der Geringfiigigkeit ihres
Objektes, sondern wegen eines Mangels an Intensitét
im personalen Vollzug und im Grad des BewuBtseins.
»Falls die Moraltheologie diesen Gedanken aufndhme «,
so hoffen auch wir mit dem Verfasser, » wiirde sie in der
Lage sein, auf dringende Anliegen, die den heutigen Chri-
sten bewegen, Antworten zu geben, von denen er sich
nicht enttduscht abwenden wiirde « (202).

Nach solchen Antworten suchten auch die deutschsprachi-
gen Moraltheologen anlédBlich ihres Kongresses 1965 in
Bensberg. Unmittelbar vor dem AbschluB dieses Uber-
blicks erhalten wir die Druckfahnen der Verdffentlichung
der drei dort gehaltenen Hauptvortréige Das Naturrecht im
Disput, herausgegeben und zur Diskussion gestellt von
Franz Bockle (Patmos 1966, da das Nachwort des
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Herausgebers Ausblick und Konsequenzen noch fehlt, ist
die Gesamtseitenzahl unbekannt, bisher 119 S.).

Der Titel dieses Werkes ist bezeichnend: Wer sich an die
Schulbiicher klassischer Moraltheologen erinnert, weil,
welche Rolle die Argumentation aus dem Naturrecht ein-
nahm und welche Einzelheiten man daraus liickenlos
deduzieren zu kdnnen glaubte. Wer aber auch nur einiger-
maBen die Diskussionen der letzten Jahre verfolgt hat (man
denke nur etwa an die Auseinandersetzungen iiber die
sogenannte Situationsethik), dem ist auch klar, wie viel
davon, gerade auch durch 6kumenische Kontakte oder
die Erkenntnisse der modernen Sozialwissenschaften,
fragwiirdig geworden war.

In diesem Sinn erdffnete denn auch der Soziologe F. X.
Kaufmann die Vortragsreihe mit Die Ehe in sozial-
anthropologischer Sicht, wo er an dem fiir die allgemeine
Sittenlehre so bedeutsamen Bereich der Ehe aufzeigt,
daB die Soziologie keine absolute Begriindung allgemein-
giiltiger Normen zu geben vermag. Eine solche konne
wohl in einer philosophischen Begriindung gesucht wer-
den, die aber ihrerseits auf eine theologische Anthropolo-
gie hin offen sein miisse; dies wird ausdriicklich in einem
aufgrund der Diskussionsvoten beigefiigten Abschnitt
(56 ff) dargelegt.

Der metaphysischen Problemstellung gilt denn auch der
zweite Vortrag des Naturphilosophen A. G. M. van Mel-
sen, Natur und Moral, der zeigt, wie im Licht der Evolu-
tionslehre die Menschennatur nicht als eine fertige Ge-
samtgegebenheit angesehen werden kann, sondern als auf-
gegebene Moglichkeit erscheint, die eine offene Ethik be-
dingt. Nicht ein Relativismus, sondern Sinngebung in
einem menschlichen Selbstverstindnis muB, wie offenbar
besonders in der Diskussion deutlich wurde, die Folge
solcher Erkenntnis sein, wobei im Selbstverstindnis sel-
ber das Absolute und iiberzeitlich Giiltige aus dem nur
Zeit- und Kulturbedingten herauszuldsen ist. Ob dazu die
von Rahner vorgeschlagene transzendentale Deduktion
weiterzuhelfen vermag, ist eine Frage, mit der sich der
letzte Vortrag zu befassen hatte.

J. Th. C. Arntz, der seine Gedanken in knapper Zusam-
menfassung schon vor einem Jahr vorgelegt hatte (vgl.
Concilium 1,5 (1965) 383-391), versuchte in einem sehr
interessanten und viele weithin unbekannte Grundstruk-
turen erhellenden geschichtlichen Uberblick Die Eni-
wicklung des naturrechtlichen Denkens innerhalb des Tho-
mismus eine noch weitere Differenzierung der These
Rahners. Nicht ein deduktives System aus einem all-
gemeinen Wesen, sondern die Urevidenz der Mitmensch-
lichkeit miisse den Ausgangspunkt zu einer Ethik abgebt’:ﬂ-
Wenn auch, wie der Titel des Werkes selber besagt, hier
noch vieles weiter diskutiert werden miiBte (ob beispi.e[S'
weise die Betonung der Zufilligkeit gegeniiber einer
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Finalitdt in der Natur und ihrer Entwicklung noch so
mdoglich ist, wie Melsen es 70fF darlegt, darf wohl nach den
neuesten Erkenntnissen der Biologie erneut in Frage ge-
stellt werden - vgl. dazu die Ausfiihrungen von P. Erbrich,
in: Orientierung 30,4 [1966]41-45; 30,5 [1966] 54-57), so ist
doch gerade in dieser letztgenannten Dimension der Mit-
menschlichkeit eine Note angeklungen, auf die der heutige
Mensch besonders fein reagiert, man denke nur an die Be-
deutung der Kategorie des » Mit-Seins « im Denken Hei-
deggers oder sogar an gewisse Stellen bei Sartre. Die in
Bensberg begonnene und nun allgemein zugiingliche Dis-
kussion wird so weitergehen miissen; daB sie es auch
wirklich kann, dazu ist diese Verdffentlichung eine be-
deutende Hilfe.

Eigentlich nur noch an den Rand dieser Zusammen-
stellung moraltheologischer Neuerscheinungen gehéren
die letzten beiden Werke, auf die hier hingewiesen werden
soll. Wenn aber Glaube, Hoffnung und Liebe einer al-
ten theologischen Tradition entsprechend in den Bereich
der Moraltheologie geh6ren und wenn soeben der Name
Sartre fiel, wird man deren Erwihnung hier nicht ganz
von der Hand weisen konnen. Dies gilt um so eher, als
einer der Verfasser ebenfalls in diesem Jahr die zweite
Auflage seiner Meditationen Vom Geist des Christentums
(Knecht, Frankfurt) vorlegt und dort eine echt christliche
glaubig-liebende Lebenshaltung beschreibt. Philosophi-
sche Grundlage und damit Voraussetzung fiir ein Ge-
sprich mit Andersdenkenden und Fernstehenden aber ist
ein anderes Werk, nimlich B. Welte, Heilsverstindnis.
Philosophische Untersuchung einiger Voraussetzungen zum
Verstdndnis des Christentums (Herder 1966, 232 S.)

Welte, der schon 1949 eine sogar aus der Vorkriegszeit
stammende Studie iiber den philosophischen Glauben
Karl Jaspers’ veroffentlicht hatte (Symposion I1, Freiburg
i. B.), stellt sich in der ausdriicklichen Verlingerung der
damaligen Studie die Aufgabe, in einer umfassenden
Untersuchung die Mdglichkeit des christlichen Glaubens
aufzuarbeiten. Dazu studiert er die dem Glauben inne-
wohnende Funktion des philosophischen Denkens wie
auch die Legitimitidt und die Grenzen bloB menschlicher
Erkenntnis im Glaubensverstindnis. Er steht dabei,
wie er einleitend bemerkt (7), im Gesprich mit den
groBen Denkern der Moderne, mit Hegel, Schelling und
Kierkegaard und mit Heidegger, Blondel sowie mit den
Theologen Bultmann, Barth und Rahner. In diesen
Untersuchungen, in denen der personliche Mitvollzug
stets zu spiiren bleibt, gelangt man zur Einsicht, daB sich
im Selbstverstdndnis und in den Grundverhiltnissen des
menschlichen Daseins ein Vorverstindnis des Christen-
tums findet, das die Moglichkeit zu einem menschlichen
Verstehen und Vollziehen des Christentums mitbeinhaltet.
Einen Glauben zu deduzieren vermag diese Philosophie
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aber niemals; tite sie es doch, wiirde sie sich selber ver-
leugnen und zu einer Gnosis werden. Horen und Zu-verste-
hen-Suchen sind jedoch ihre Grundaufgaben, damit sie
aus einem Weltverstindnis auf ein Heilsverstindnis sich
offne. Hier erfihrt die Philosophie den Unterschied zwi-
schen Moglichkeiten des Menschen und seiner stets
endlichen Wirklichkeit, was Welte die » Heilsdifferenz«
nennt. Diese Differenz erhellt in der Erfahrung von Schuld
und Tod (vgl. die Jaspersschen Grenzsituationen) und
fiihrt zugleich zu einem Vorverstindnis des Heils als Er-
moglichung von Glauben und Bezeugen.

Damit aber erweist sich dieses Werk, das von sich aus
eher in den Bereich der Religionsphilosophie oder Fun-
damentaltheologie gehort, doch als wesentlich fiir eine
Begriindung echten christlichen, und das heiBt immer
auch echt menschlich begnadeten Lebens, das zu unter-
suchen Auftrag der Moraltheologie ist.

In dhnlicher Weise wie Weltes Arbeit gehort hierher die
deutsche Ubersetzung einer 1964 erschienenen Aufsatz-
sammlung von H. Bouillard SJ, Logik des Glaubens
(Quaestiones disputatae 29, 136 S.). Zu verschiedenen Ge-
legenheiten gehalten, stehen diese Aufsitze alle »im Hin-
blick auf den eigenen Charakter der Glaubensgewissheit
und in der Sicht des Menschen von heute, der im Zeichen
des Todes Gottes zu leben glaubt« (8). Unter Logik des
Glaubens versteht der Verfasser »die Logik der freien
Zustimmung zum Mysterium des Christentums. Sie ist
die erkannte und frei anerkannte Entsprechung zwischen
dem Sinn der Botschaft des Evangeliums und der Lo-
gik der menschlichen Existenz «(9). Eine Feststellung, die
den Autor auch veranlaBt, der » Freiheit des Christen«
einen eigenen Aufsatz zu widmen. Was so theoretisch im
ersten Teil dieses Bandes erarbeitet ist, wird am prakti-
schen Gesprich mit den zeitgendssischen Theologen
Barth und Bultmann sowie den Philosophen Marcel und
Blondel im zweiten Teil erhiirtet. Gerade mit Blondel
aber, dem Philosophen der action, ist erneut das Problem
menschlichen Handelns gestellt, jenes Problem also, das
der Moraltheologie als Aufgabe zugemessen ist, und das,
soll es in der theologischen Dimension stehen, vom Glau-
ben geprigt sein muf.

In diesem Sinn also kénnen die Arbeiten von Welte und
Bouillard hier genannt werden als Grundlage und Aus-
blick fiir die Moraltheologie, der, wiirde sie sich zu sehr
spezialisieren und von anderen konnexen Problemen ab-
kapseln, erneut die in fritheren Jahren so gefihrdende
Verengung drohen wiirde.




Forum

Um den rechten Zeitpunkt
der Firmungsspendung

In der Vorbereitenden Liturgischen Kommission
des Zweiten Vatikanischen Konzils wurde die Fra-
ge nach dem Firmalter diskutiert. Unterschiedliche
Auffassungen, seit Jahren in Publikationen ver-
treten, standen sich gegeniiber, und man konnte
sich nicht einigen. So enthielt sich das Konzil
einer Stellungnahme.

Liturgiegeschichtlich gesehen und im Sinne man-
cher kirchlicher Dokumente ist die Firmung Ab-
schluf und Vollendung der Taufe und sollte
darum frithzeitig, beim Eintritt ins Vernunftalter,
selbst vor der Erstkommunion gespendet werden.
Nach anderer Auffassung soll das Sakrament der
christlichen Reife und ,,Volljihrigkeits sich enger
an die natiirliche Entwicklung anschlieBen, die
eigentliche personale Lebensentscheidung fiir Chri-
stus bringen und daher nicht vor der Pubertiitszeit
empfangen werden. Dadurch wiirde sie im Le-
bensvollzug der protestantischen Konfirmation
entsprechen und wire ein christliches Gegenstiick
zur Jugendweihe in den totalitdren Staaten.

Der Empfang der Firmung mit 16 oder 18 Jahren
hitte manche spiirbaren praktischen Folgen. Was
scheint Ihnen im Sinn echter Pastoral, also sach-
und zeitgerechter Kirchenverwirklichung, die sinn-
vollere Alternative zu sein: Friihfirmung mit all-
filliger ,,Firmerneuerungs im Jugendalter oder
Firmung erst nach Ende der Pflichtschulzeit? Auf
welche Momente legen Sie Gewicht bei diesem
Problem ?

Dr, Klemens Tilmann,
Miinchen

Es ist schwierig, sich iiber den Zeitpunkt der Fir-
mung zu duBern, ohne die Uberlegungen und Vor-
schldge nachgelesen zu haben, die zu dieser Frage
in den letzten Jahren erschienen sind. Wenn ich
trotzdem Stellung nehme, mochte ich es in folgen-
der Weise tun:

L. Uber den Zeitpunkt der Firmungsspendung
besteht bei den Dogmatikern keine einheitliche
Auffassung. Die Griinde fiir ein bestimmtes Alter,
in der die Spendung erfolgen soll, kénnen wohl
nur pastoraler Art sein.

2. Die Kirche hat nicht die Praxis, die Sakramente
moglichst frith zu spenden, sondern im richtigen
Augenblick. Darum wird in der Westkirche den
S:Piuglingen nicht die Eucharistie gereicht, werden
die Taufbewerber in den Missionen erst nmach
}éﬂger Vorbereitung zur Taufe zugelassen, wird
die Krankensalbung nicht zu Beginn einer Krank-
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heit, sondern bei Todesgefahr erteilt und die
Priesterweihe erst dann gespendet, wenn fiir die
Empfénger durch Vorbereitung und entsprechende
Reife der rechte Augenblick gekommen ist, nicht
aber moglichst frith. Auch die Uberlegungen fiir
eine Verlegung der Erstbeichte nach der Erst-
kommunion liegen in der gleichen Richtung. So
darf man sich beim Suchen nach dem rechten
Zeitpunkt fiir die Spendung der Firmung nicht
von dem Gedanken »moglichst frith« bestimmen
lassen.

3. Die Kindertaufe wird als »eine unvollstindige
Form des Taufsakramentes« bezeichnet, »weil
der Téaufling sich nicht selbst fiir Christus ent-
scheidet und seinen Glauben bekennt; sie ver-
langt die Ergdnzung durch eine spétere person-
liche Erkldrung des Tiuflings, die gewissermalen
zur Integritdt der Taufe gehort«!l. Wenn die Fir-
mung das Sakrament der Reife und der Mit-
verantwortung fiir das Reich Gottes auf Erden ist,
scheint eine Friihfirmung ebenfalls eine »unvoll-
stindige Form« dieses Sakramentes zu sein, weil
die Mitverantwortung von den Kleinkindern nicht
vollzogen, die Ubernahme einer Mitverantwor-
tung nicht sinngeméal ausgesprochen werden kann.
Es ist darum nach einem Zeitpunkt zu suchen, in
dem die Firmung vollstindig gespendet werden
kann, in dem ein menschliches und psychologi-
sches Optimum da ist.

4, Wenn feststehen sollte, dal3 sich erst nach der
Reifungszeit der junge Mensch so weit selbst be-
sitzt, daB er eine solche Zusage wahrhaft und echt
geben kann, ist zu iiberlegen, ob wir nicht bei der
Firmung aufgreifen sollen, was bei der Taufe einst
iiblich war: Ihr gingen vorbereitende Riten voraus,
die durch Zeitabstdnde getrennt waren. So kdnnte
man sich denken, mit Zwolfjdhrigen eine Feier zu
halten, in der sie einerseits durch ein Bekenntnis
ihre Taufe ratifizieren und vollstindig machen
und anderseits eine einleitende Weihe fiir die
Firmung erhalten, damit sie in den Stand und die
Zeit der Vorbereitung auf die Firmung treten, in
der sie die Mitverantwortung fiir den Glauben
in der Welt einiiben und wissen, dall sie mit 18
Jahren dem Bischof personlich gegeniibertreten
werden, um das Sakrament der Firmung zu emp-
fangen.

Wenn es moglich wire, bei der Feier der Zwolf-
jihrigen und auch bei der Firmung die Kelch-
kommunion zu spenden (ob das pastoral ratsam
ist, miiBte sorgsam diskutiert werden), bekdme die
Feier nochmals ein neues Gewicht; sie wire die
erste Kelchkommunion. So wire auch die Einheit
von Taufe, Eucharistie und Firmung sichtbar ge-
macht und die Feier in besonderer Weise her-
vorgehoben und sakramental unterbaut.
Gleichzeitig miiBte diese Feier den Beginn jener
immer wieder geforderten jdhrlichen Einkehr-
tage bedeuten, die neben der Schulkatechese zum

1 P, SCHOONENBERG, Gedanken iiber die Kinder-
taufe, in: Theologisch-praktische Quartalschrift,
Linz 1966, Heft 3, S. 238.



Hineinwachsen in einen durchrealisierten Glauben,
zur inneren Bewiltigung der jugendlichen Lebens-
situation aus dem Glauben und zum Verwurzeln
in der kirchlichen Gemeinschaft unentbehrlich er-
scheinen. Am Ende der Reihe dieser Einkehrtage
stinde dann die Firmung, fiir die nun die jungen
Menschen nach solcher Fithrung voll empfinglich
wiren und die, mit solcher Reife empfangen, das
fiir das ganze Leben bewuBt gesetzte und voll-
zogene Fundament fiir das Mittragen am Leben
der Kirche wire. Dieser Vorschlag will nicht mehr
als ein Diskussionsbeitrag sein, bei dem noch
mancherlei Fragen zu kldren sind.

Dr. Georg Hansemann,
Universitdtsprofessor, Graz

Uber die religionspadagogische Situation der Ge-
genwart gibt es vielerlei Untersuchungen, die natur-
gemidB auch unterschiedliche Aussagen bringen.
In einem Punkt aber stimmen alle Analysen iiber-
ein: in der Feststellung ndmlich, daB die Zeit des
als Gegebenheit iibernommenen »Geburts-Chri-
stentums« fiir Europa vorbei ist und an dessen
Stelle ein »Entscheidungs-Christentum« treten
muB oder schon getreten ist. Damit ist gesagt, daBB
die bloBe Tatsache der empfangenen Sduglings-
taufe nicht ausreicht, um das spitere Christsein
zu garantieren: Es muB der personliche Wille des
einzelnen hinzukommen, der Wille ndmlich, ein
Christ zu sein.

Diese Entwicklung der Dinge hat Vor- und Nach-
teile, die hier nicht behandelt werden sollen.
Notwendig aber ist, daB man sich den Tat-
sachen stellt und tiberlegt, welche Konsequenzen
sich daraus ergeben. Tatsachen dndern sich nicht
dadurch, daB man sie ignoriert; man muB sie
zur Kenntnis nehmen und sie zur Grundlage des
eigenen Handelns machen. Aus der angedeuteten
religionspddagogischen Situation ergeben sich
eine ganze Reihe von Folgerungen; eine der
néchstliegenden ist wohl die, daB man sich iiber
das Sakrament der Firmung Gedanken zu
machen beginnt, weil es von seiner theologischen
Struktur her in ganz besonderer Weise der an-
gedeuteten Pastoralproblematik entspricht.

Die Funktion der Firmung in der gegenwdrtigen
Pastoration

Die Firmung riickt ins Blickfeld der Seelsorger von
heute vor allem deshalb, weil sie das Sakrament
der christlichen Miindigkeit ist: Sie stellt die gna-
denhafte Basis fiir ein miindiges Christsein dar.
Miindigkeit — was ist das jedoch anderes als die
entwicklungspsychologische Voraussetzung der
oben erwihnten »Entscheidung«? Entscheidung
setzt ndmlich voraus, daB sich der junge Mensch
ein eigenes Urteil iiber die Zuverldssigkeit der
christlichen Botschaft bildet und aus einem Ent-
schluB sein Ja dazu sagt. Urteils- und Entschei-
dungsfiahigkeit sind aber die genuinen Erschei-
nungsformen der Miindigkeit. Wenn wir miindige
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Christen heranbilden sollen, dann miissen diese
Menschen aus der Kraft der Firmung leben.

Das heute geforderte Entscheidungs-Christentum
verweist jeden jungen Christen auf sich selbst und
sein eigenes Herz. Die Zeiten, wo Sippe, Milieu
und Tradition ihn und seine Spriritualitit getra-
gen, geformt und garantiert haben, sind voriiber.
Durch diesen Anruf zur eigenen Entscheidung in-
mitten einer gottentfremdeten und sdkularisierten
Welt entsteht ein Christentum der Diaspora, das
Christsein des einzelnen. Aber gilt nicht noch
immer: vae soli? Als einzelner zu bestehen und
dem Sog standzuhalten, ist nur méglich aus je-
nem Diasporaethos, das in der Sprache der Kirche
als Bekennertum formuliert zu werden pflegt.
Wenn aber der Christ von heute in besonderem
MaB ein Bekenner sein muB, dann verweist uns
diese Erkenntnis wiederum auf das Sakrament der
Firmung, das die Salbung zum Bekenner in sich
schlieBt.

Im Zusammenhang mit der erwdhnten Diaspora-
fahigkeit des Christen von heute und morgen wird
es verstidndlich, daB es bei diesen Christen ein
bewuBtes Zusammenriicken und ein neues Er-
lebnis der Gemeinschaft »Kirche« gibt. »Die
Kirche erwacht in den Seelen«—R. Guardini wuBte
dies schon vor mehr als vierzig Jahren -, weil
das Christsein heute nicht in erster Linie als indi-
viduelle Gottesbeziehung, sondern als Gliedschaft
der Kirche erlebt und vollzogen wird. Durch die
Geistsendung, die in der Firmung stindige Gegen-
wart bleibt, vollzieht sich die Volkwerdung der
von Gott Berufenen, also die Zusammenfithrung
der Einzelindividuen zur Kirche.

Wenn somit die Firmung das eigentliche Sakra-
ment der Volkwerdung der Christen ist, dann ist
sie um so mehr das grundlegende Sakrament fiir
die Kirche unserer Generation, deren Weltauftrag
ins Ungemessene gewachsen ist. Wenn die Chri-
sten als Glieder der Kirche, und die Kirche durch
sie, diesen Weltaufirag erfiillen und der groBen
Stunde gewachsen sein wollen, dann miissen sie
sorgféltig alle Krifte niitzen, die das Sakrament
des Zeugnisses und der Sendung in sich schlieft.

Das opus operantis bei der Firmung

Aus diesen grundsitzlichen Uberlegungen wiren
vielerlei Konsequenzen zu ziehen beziiglich der
Praxis bei der Spendung dieses Sakramentes, die
so sehr im argen liegt, wie dies bei keinem der
sieben Sakramente der Fall ist. Eine ganz unmit-
telbare Folgerung wiirde das Firmalter betreffen.
Natiirlich gibt es verschiedene Gesichtspunkte fiir
die Festlegung des Termins einer Sakrament-
spendung; einer der wesentlichsten ist aber doch
die Frage nach der Fihigkeit des Empfangers zur
Leistung des opus operantis. Die beklagenswerte
Sterilitdt vieler Sakramentenempfinge (nicht nur
der Firmung!) ist hauptsichlich eine Folge jenes
Sakramentalismus, der neben dem opus opera-
tum das opus operantis geflissentlich iibersieht.
Wenn nicht ganz dringende Griinde etwas andG.-
res nahelegen, miiite man aus diesem theologi-
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schen Prinzip die Spendung der Firmung auf je-
pen Moment verlegen, wo fiir die Leistung des
opus operantis optimale Voraussetzungen beim
Empfinger gegeben sind.

Wenn man sich das, was oben iiber den theologi-
schen Gehalt des Sakramentes der Geistsendung
gesagt worden ist, vor Augen hilt, kann man sich
der Erkenntnis nicht verschlieBen, daB das reli-
gionspsychologische Optimum beziiglich der Fir-
mung in den Reifejahren gegeben ist. Die Puber-
tit bringt mit der Ichfindung die Geburtsstunde der
personalen Entscheidungsféhigkeit und -bereit-
schaft; mit der Ausrichtung auf Werk und Auf-
trag bringen diese Jahre ein erstes Verstdndnis fiir
den Auftrag der Kirche und ihrer Glieder; mit
dem Verlust der starken Bindung an die Familien-
gemeinschaft ergibt sich sowohl die Erfahrung der
Diaspora wie auch das Suchen nach neuer Gemein-
schaft.

Was immer man anfiihren mag fiir einen friitheren
Firmungstermin — es wird nicht aufgehoben durch
den Schaden, den das Sakrament erleidet, wenn
das opus operantis nicht oder nur minimal ge-
leistet wird. Die Hoffnung, daB der als Kind
gefirmte Jugendliche einige Jahre nach dem aktu-
ellen Empfang des Sakramentes diesen seinen Bei-
trag nachholt, ist in den meisten Fillen illusorisch;
Seelsorger miissen mit Realitéiten rechnen.

Dr. Alois Giigler,
Professor, Luzern

Die Diskussion um die Frage, in welchem Alter die
Firmung gespendet werden soll, hat sich in den
letzten Jahren in manchen Kreisen zu einem
intransigenten Entweder—-Oder verdichtet. Wer
fiir die Frith-Firmung eintritt, wird des Sakramen-
talismus geziehen, wer fiir die Spét-Firmung pla-
diert, macht sich des Psychologismus schuldig.
Woher diese gegenseitigen Verketzerungen? Uns
will scheinen, daB man eine sehr bedeutsame
Wahrheit iibersieht, welche Peter Fransen in
seinen tiefgriindigen Erwdgungen iiber das Firm-
alter! mit folgenden Worten umreiit: »Es ist die
potestas dispensationis, die besondere Vollmacht
und pastorale Verantwortung der Kirche, wo-
durch sie in universellen, in partikularen und
einigermaBen auch in individuellen Féllen — was
frither nicht angenommen wurde - salva sacra-
mentorum substantia auf die konkrete Lage der
Gldubigen Riicksicht nehmen darf. Die Kirche
kann aus der Fiille der dogmatischen, geoffenbar-
ten sakramentalen Wirklichkeit in ihrer Liturgie
und sakramentalen Praxis jene Aspekte des sakra-
mentalen Mysteriums besonders hervorheben,
die den bestimmten Bediirfnissen einer lokalen
oder nationalen, ja auch einer kontinentalen Kir-
che und schlieBlich der Gesamtkirche einer be-
stimmten Zeit entsprechen, und so auf die realen
Umstinde bei der Spendung eines Sakramentes
Bedacht nehmen. «

Wie Fransen darlegt, lassen sich beziiglich des
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Firmalters geschichtlich zwei Traditionslinien fest-
stellen. Die eine folgt der Schau der alten Kirche,
welche die Firmung hauptsdchlich als Einwei-
hungsritus gesehen und gelebt hat, so eng mit der
Taufe und Eucharistie verbunden, daBl sie nur
ein Teilaspekt des ganzen Ritus war. »Diese Auf-
fassung ist bis heute festgehalten im Osten und
in gewissem AusmaB auch in den Kirchen spani-
scher Zunge in Europa, Amerika und Ostasien
(Philippinen).« Die andere Linie 4Bt sich im
iibrigen Westen nachweisen, wo, ohne den
Initiationsaspekt vollig auszuschalten, eine an-
dere Seite dieses Sakramentes mehr betont wurde:
Die Gabe des Geistes zum Zeugnis. »Diese Gabe
und Kraft zum Zeugnis hat sie dann in ihrer pa-
storalen Praxis und theologischen Reflexion ver-
bunden mit dem Gedanken der christlichen Er-
wachsenheit und Miindigkeit, eine Idee, die,
wenn sie richtig verstanden wird, ... sehr gut die
verschiedenen theologischen wund liturgischen
Formulierungen zusammenfaf3t2.

Wer sich diese Tatsache vor Augen hilt, kann
unseres Brachtens mit vollem Recht, wie es der
franzosische Episkopat in seinem »Directoire pour
la Pastorale des Sacraments« getan hat, fiir die
Frith-Firmung eintreten, denn »die Firmung
bleibt immer verbunden mit der Taufe als per-
fectio et completio baptismatis; mit diesem wesent-
lichen Verhiltnis zur Taufe muB immer gerechnet
werden«3. Es ist auch nicht zu iibersehen, da3 der
Ausdruck »Confirmatio« bereits auf diesen Zu-
sammenhang hindeutet. Er besagt ndmlich nicht,
wie gemeinhin angenommen wird, Stirkung des
Getauften, sondern Erginzung, Vollendung der
Taufe4. Man wird ferner die Bemerkung des hei-
ligen Thomas nicht auBer acht lassen: »Das leib-
liche Alter ist nicht maBgebend fiir die Seele.
Darum kann der Mensch auch im Kindesalter das
geistige Vollalter erlangens. Wir diirfen iiberdies,
wie die franzosischen Bischofe betonen, nicht ver-
gessen, daB die Firmung durch den Charakter
denen, die sie empfangen, die notwendige Kraft
gibt, »ein echtes Zeugnis durch das Bekenntnis
des Glaubens ebenso in den Kultakten wie im
tiglichen Leben abzulegen. Die Firmung miiBite
also vor der Eucharistie empfangen werden, be-
sonders in unserer Zeit, in der selbst die Kinder
berufen sind, ihr Zeugnis vor einer entschristlich-
ten Welt abzulegen«6. Gerade diese Beziehung
zum Kult sollte man in der Diskussion um das
Firmalter nicht iibersehen, am wenigsten in einer
Zeit, wo man sich miiht, die Forderungen der Li-
turgiekonstitution zu verwirklichen. Uber die Ein-
winde gegen die Friith-Firmung beziehungsweise die

1 Zeitschrift fiir katholische Theologie 84 (1962)
402.

2 FRANSEN, ebd. 416.

3 FRANSEN, ebd. 410.

4 Vegl. A. M. ROGUET, Les Sacrements, signes de
vie, Paris 1952, 73.

58 Th.1ll,q.72,a.8ad2.

6 Directoire, Nr. 33.




Griinde fiir die Spét-Firmung (bessere Vorberei-
tung, groBere Frommigkeit, tieferer Eindruck, kla-
res Erfassen der Apostolatsaufgabe, sinnvoller Ab-
schluB des Religionsunterrichtes, Moglichkeit ei-
ner grofBangelegten Mystagogie, Sakrament fiir
die entscheidende Alterswende der Pubertét, sa-
kramentaler Zielpunkt der Jugendarbeit), ist doch
wohl zu sagen, daB diese Zielsetzungen in unge-
zihlten Fillen reine Illusion bleiben. Wer den
reifebedingten Widerstand gegen die betonte re-
ligiose Beeinflussung kennt, hat Miihe, an die
bessere Vorbereitung, die groBere Frommigkeit,
eine besondere seelische Tiefenwirkung und eine
erfolgreiche Mystagogie zu glauben, ganz ab-
gesehen davon, daB eine sehr groBe Zahl Jugend-
licher sich iiberhaupt nicht firmen lassen wird,
weil sie aus duBeren und inneren Griinden fiir kei-
ne spezielle Vorbereitung zu gewinnen ist. Wenn
man nun vorschlagt, die Firmung unter solchen
Umstanden nur einer Elite zu spenden, wird man
sich doch fragen miissen: Entspricht das dem
Willen Christi? Ist es nicht auffallend, wie eifrig
die Apostel bedacht waren, den Neugetauften die
Hinde aufzulegen und den Heiligen Geist auf sie
herabzurufen? (Apg 8,14-17; 19,5.6)

Unseres Erachtens kann man nach wie vor mit
guten Griinden fiir die Frith-Firmung eintreten?,
soll aber auch die Argumente fiir die Spéit-Fir-
mung zu wiirdigen bereit sein. Fiir diese spricht
die oben erwidhnte zweite Traditionslinie, welche
die Firmung vor allem als Sakrament der christ-
lichen Erwachsenheit sieht. Man kann mit Fran-
sen8 die Frage stellen, »ob es nicht erwiinscht er-
scheinen konnte, in bestimmten Lidndern die Fir-
mung auf ein spéteres Lebensalter zu verschieben,
bzw. sie dort zu belassen. Es ist dies eine Frage
der kirchlichen Okonomie, der pastoralen An-
passung an bestimmte Bediirfnisse und Probleme
dieser Volker, wie zum Beispiel in Deutschland,
wo das Zusammenleben mit Protestanten und die
Nachbarschaft der kommunistisch regierten Deut-
schen Demokratischen Republik dazu notigt, mit
der protestantischen Konfirmation und mit der Ju-
gendweihe zu rechnen, oder wie in vielen Lén-
dern Afrikas, wo die kultischen Initiationsriten
um das 10. oder 12. Lebensjahr, jedenfalls im
Zusammenhang mit der Pubertdt, einen zentra-
len Platz einnehmen im LebensbewuBtsein der
Afrikaner.«

Unsere Auffassung geht dahin: Aus historischen
und pastoralen Griinden sollte den Bischéfen
bzw. Bischofskonferenzen grundsitzlich das Recht
eingerdumt werden, fiir ihre Ditzese bzw. fiir ein
ganzes Land das Firmalter festzulegen, was nach
dem II. Vaticanum eine Selbstverstindlichkeit sein
miifBte.

Dr. Hubertus Halbfas,
Paderborn

Meine folgende Stellungnahme zum angemesse-
nen Firmalter geht vom derzeit herrschenden und
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praktizierten Sakramentsverstdndnis aus - wenp.
gleich es heute bereits denkbar ist, verschiedene
Linien moderner Theologie auch fiir Interpretation
und Pastoral der Sakramente auszuziehen; doch
damit wird es in praxi wohl noch eine Generation
dauern.

1. Gegen ein friihes Firmalter

Seit einigen Jahrzehnten fordert die »progressive«
katholische Religionspadagogik einen stets friihe-
ren Sakramentenempfang, einerseits in Abwehr
rationalistischer Vorstellungen iiber die Dis-
position des Empfingers, anderseits, um sich
an die kindliche Empfanglichkeit in gleicher Weise
wie an die elterliche Mithilfe wenden zu kénnen,
In der Frage nach der »rechtzeitigen Erstkommu-
nion« ist dann meist ein isoliertes Kommunionver-
stindnis maBgeblich, ohne dal gefragt wiirde, ab
wann und unter welchen Umsténden ein Kind am
Gesamtvollzug der Eucharistiefeier teilhaben kann,
Die Beichte ist in Deutschland bis heute ungefragt
mit dem stets vorverlegten Kommunionempfang
ebenfalls stindig frither angesetzt worden. Diese
Koppelung von Erstbeichte und Erstkommunion
im Kindesalter halte ich fiir ungliicklich, zumal
die Reifevoraussetzungen an sehr unterschiedliche
geistige Bedingungen ankniipfen.

Folge des frithen Sakramentenempfangs ist die
wachsende Verkinderung des Religionsunter-
richts, so daB in spiteren Jahren alles lingst,
aber unzureichend Gesagte im zweiten und dritten
Durchgang ohne neuen herausfordernden An-
spruch des Religionsunterrichts im bekannt lah-
men Leerlauf die Heranwachsenden desinteressiert.
Eine frithe Spendung des Firmsakramentes im
Kindesalter wiirde diesen ProzeB noch weiter
fordern. Die Verkinderung der Gemeindepasto-
ral erfiihre erneut eine Verschidrfung: Gemeinde,
die sich so betont, wie das heute geschieht, vom
Kinde her »aufbauen« will, muf3 natiirlich immer
wieder neu die Fehlorientierung solcher Seel-
sorge erfahren. Fundament der Pfarrei ist der
Erwachsene. Erwachsenenkatechese ist conditio
sine qua non fiir miindige und lebendige Gemein-
den. Firmung im Kindesalter geht von einem ein-
seitigen Gnadenverstdndnis aus und verschérft alle
vorhandenen pastoralen Schwierigkeiten um ein
weiteres, sie ist Griff nach der verfiigbaren Zahl
und Flucht vor den unbequemen Jungerwachsenen.
2. Gegen eine Firmspendung in der Schulzeit be-
ziehungsweise von der Schule her

Natiirlich wird der engagierte Seelsorger »mog-
lichst alle« ansprechen wollen. Der Wunsch, je-
den zu erreichen, ist verstindlich; er drapiert
sich leicht missionarisch, ist jedoch de facto meist
Selbstbetrug. In der Art, wie heutige Seelsorge mit
Zahlen und Prozenten rechnet, kommt gewdhnlich
ein Gemeindeverstindnis zum Ausdruck, das we-
der mit dem Christsein in der pluralistischen Ge-
sellschaft Ernst macht, noch theologisch den

7 Vgl. A. Apam, Firmung und Seelsorge, Diissel-
dorf 1959, 87-138.
8 Ebd. 419 f.




yAndersdenkenden« — sei er Nicht-mehr-Christ,
Angehériger fremder Religionen oder Atheist —
iniseinem Verhdltnis zu Gott und zur Kirche zu
bedenken weib.

Eine Spendung der Firmung an Jungen und Méid-
chen vor der Schulentlassung, zu einer Zeit also,
da man sie noch in und durch die Schule klassen-
weise erreichen kann, wiirde die Flucht der Kirche
vor der eigentlichen Aufgabe gegeniiber dem
Heranwachsenden, dem die Chance des freien
Entzugs bleibt, weiter forcieren. Eine Firmung im
SchulentlaBalter und im institutionellen Rahmen
schulischer »Erfassung« und Unterrichtung for-
dert Zwang und ldhmende Wirkung der Kon-
vention, 148t die Unehrlichkeit eines rein sozio-
logisch bedingten Christentums wachsen und
fixiert die christliche Unreife.

3. Fiir die Spendung des Firmsakraments an
Jungerwachsene

Gemessen an einem Verstindnis des Christseins
in der industriellen Gesellschaft und an den Aus-
sagen der Psychologie iiber die geistige Ent-
wicklung des Jugendlichen, scheint mir das Ange-
bot der Firmung an 18- bis 30jdhrige Jungerwach-
sene sachlich am ehesten begriindet zu sein.
Dagegen spricht der mogliche Einwand, solch eine
Regelung gewdhrleiste »keine Ordnung mehr«.
Man konne in diesem Alter nicht mehr mit Erfolg
ganze Jahrginge geschlossen erreichen. Viele be-
finden sich unter Umstdnden in personlichen
Entwicklungskrisen, manche wiirden vielleicht erst
in spiteren Jahren wieder ansprechbar, wihrend
andere sich gewil ganz und endgiiltig entziehen
wirden, Das ist alles richtig. Es sollte so er-
wartet und bejaht werden. Fast alle ersten Sakra-
mentsempfinge unterliegen gesellschaftlichen Kon-
ventionen und kindlicher Wehrlosigkeit. Das gilt
entsprechend auch fiir Ehe und Krankensalbung.
Da sollte wenigstens das Sakrament der Firmung
den relativ miindigen Menschen erwarten. Die
Glaubwiirdigkeit der Kirche steht dabei mit auf
dem Spiel.

Wer die Spendung der Firmung an junge Erwach-
sene bejaht, ermdglicht seitens der Empfénger
eine vertrauenswiirdige Disposition aufgrund ei-
gener Entscheidung. Die Kirche gewdnne trag-
fahige Ansatzpunkte fiir die immer dringlicher
werdende Erwachsenenkatechese. Die Pfarrge-
meinde konnte von hier Fundamente gewinnen,
die bestindiger sind, als aller Eifer je bei Kin-
dern auszurichten vermag. Kurzum: An einer Neu-
ordnung der Firmspendung kénnte eine offene,
zukunftgerichtete Pastoral sich ausweisen und ih-
re erste Anschaulichkeit gewinnen. DalB natiirlich
nicht mehr der Bischof allein (im Fiinfjahres-
zyklus), sondern etwa der Dechant der regel-
miBige Spender des Sakramentes sein miiBte, er-
gibt sich in der Konsequenz dieser Uberlegungen
von selbst. Eine gewandelte Gestalt der Spendung
und eine dem Empfinger adiquate Sprache soll-
ten gleicherweise gefordert sein.
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Dr. Adolf Adam,
Universitdtsprofessor, Mainz

Die Frage nach dem optimalen Firmalter setzt
das Verstdndnis von Wesen und Wirkung der Fir-
mung vorausl. Das Neue Testament kennt unter
den messianischen Giitern eine besondere »Gabe
des Heiligen Geistes« (Apg 2,38). Sie unterschei-
det sich von der ersten Rechtfertigung durch die
Taufe, obwohl auch diese nach Ausweis der
johanneischen und paulinischen Schriften im
Heiligen Geist erfolgt. Thre Wirkung besteht in
einer Ausriistung »mit der Kraft aus der Hohe«
(Lk 24,49), die sowohl dem Glaubensverstind-
nis und der Glaubensfestigkeit (Jo 14,26;16,13)
wie dem Zeugnis fiir Christus (Apg 1,8) dient.
Die Viter in Ost und West betrachten diese Geist-
fillle als Vollendung der Taufe, als Nahrung,
Wachstum und Reife des iibernatiirlichen Lebens,
als starkende Kraft fiir Glaube und Liebe und als
Riistung fiir den Kampf mit den widergéttlichen
Maichten. Im Mittelalter, insbesondere in der
Hochscholastik, wird besonders betont, daB die
Firmung zum mutigen Bekenntnis des Glaubens
befidhigt und verpflichtet. Der Aquinate versteht
die Firmung als Sakrament des iibernatiirlichen
Vollalters und so als wltima consummatio der
Taufe. Die Verpflichtung zum Glaubenszeugnis
sicht er im sakramentalen Mal (Charakter)
begriindet. Diese Firmtheologie beherrscht auch
die folgenden Jahrhunderte, wenn man von den
fragwiirdigen Interpretationen der Reformation
und der kirchlichen Aufklirung absieht. Die
neueste Zeit macht den Versuch, die Firmung in
ihren trinitarisch-heilsgeschichtlichen und ekkle-
siologischen Zusammenhéngen besser zu erfassen,
und betont die tiefere Eingliederung des Gefirm-
ten in das Erlésungswerk und damit in das drei-
faltige Leben Gottes. Zusammenfassend kann
gesagt werden, daB das Glaubensverstindnis
aller Zeiten die Firmung betrachtet als Sakra-
ment der Geistfiille und des iibernatiirlichen
Vollalters und somit als Vollendung der Taufe,
woraus sich eine besondere Befdhigung und Ver-
pflichtung zum Glaubenszeugnis (Apostolat) er-
gibt.

Ein kurzer geschichtlicher Uberblick auf die
Firmpraxis zeigt, daf die Firmung im christlichen
Altertum zumeist im AnschluB an die Taufe
gespendet und wie diese sowohl von unmiindigen
Kindern wie Erwachsenen empfangen wurde, Im
Abendland lockert sich mit dem fiinften Jahrhun-
dert der Zusammenhang von Taufe und Firmung
immer mehr, weil die Kinder alsbald nach der

1 Aus Griinden der Raumersparnis darf ich auf
Literaturhinweise weitgehend verzichten und statt
dessen auf meine fritheren Veréffentlichungen hin-
weisen, insbesondere: Firmung und Seelsorge.
Pastoraltheologische und religionspidagogische
Untersuchungen zum Sakrament der Firmung, Diis-
seldorf 1959; Das Firmalter, in: Oberrheinisches
Pastoralblart 61 (1960) 161-167.




Geburt getauft werden, der Bischof jedoch als
alleiniger Spender der Firmung manche Gemein-
den nur in lingeren Abstinden besuchen kann.
Wenn so das Alter der Firmlinge auch nicht ein-
heitlich war, so 148t sich doch sagen, da vom
sechsten bis zum dreizehnten Jahrhundert die
Firmung unmiindiger Kinder vorherrschend war.
So ist es bekanntlich jetzt noch in den Ostkirchen
(die Myronsalbung gleich nach der Taufe durch
den Priester) und in Spanien und Portugal und
den von ihnen kolonisierten Gebieten. Mit dem
Kolner Provinzialkonzil von 1280 beginnt die
Forderung nach einem Mindestalter von sieben
Jahren. Ein Grund fiir diese Entwicklung diirfte
darin liegen, daB man in der Hochscholastik die
Bedeutung der Firmung fiir das Glaubensbe-
kenntnis und den Glaubenskampf stark betonte,
solche Aufgaben aber im vorverniinftigen Alter
nicht wahrgenommen werden konnten. Hinzu
kam die damals iibergroBe Sorge, daB bei einer
Firmung im unmiindigen Alter die Gefahr einer
nochmaligen Firmung groBer sei, weil sich die
Gefirmten nicht mehr an ihre Firmung erinnern
konnten. Erst im sechzehnten Jahrhundert taucht
noch der Gesichtspunkt auf, daB eine vorausge-
hende Belehrung besser disponieren konne, also
auch von hier aus der Vernunftgebrauch erwiinscht
war. Diese Entwicklung wird durch den Catechis-
mus Romanus des Trienter Konzils verfestigt, in-
dem als untere Grenze das siebente, als obere das
zwolfte Lebensjahr fiir den Firmempfang genannt
werden. Diesen Spielraum muBte man schon des-
halb lassen, weil die Bischofe in den ausgedehnten
Dio6zesen nicht alle Dekanate alljahrlich besuchen
konnten. Gegen Ende des achtzehnten Jahrhun-
derts 14Bt sich in verschiedenen Lindern beobach-
ten, daB der Firmtermin bis ins vierzehnte Lebens-
jahr hinausgeschoben wird. Seit der Mitte des
vorigen Jahrhunderts dringt Rom immer stirker
und haufiger auf eine Vorverlegung an den Anfang
des Vernunftalters, ndherhin das Alter von sieben
Jahren. Der franzdsische Episkopat hat sich 1951
in seinem Directoire pour la pastorale des Sacre-
ments eindeutig fiir dieses Alter entschieden, eben-
so mehrere deutsche Didzesansynoden nach dem
Zweiten Weltkrieg.

Die Forderung nach einem hoheren Firmalter
will jedoch nicht verstummen. Die meisten bayeri-
schen Ditzesen haben vor einigen Jahren das
siebente und achte Volksschuljahr vorgesehen,
manche Autoren empfehlen den AbschluB3 der
Volksschule, andere den der Berufsschule oder
gar das einundzwanzigste Lebensjahr2. Die Argu-
mente fiir dieses spate Firmalter stiitzen sich vor
allem auf die Uberlegung, daB der AbschluB der
Kindheit, der Pubertidt oder der Jugendzeit nach
einer sakramentalen Heiligung rufe. Man ver-
weist vergleichsweise auf die protestantische Kon-
firmation, auf die verschiedenen Jugendriten der
Naturreligionen und auch auf die atheistische
Jugendweihe. Die Firmung als geheiligter Beginn
eines neuen Lebensabschnittes gebe auch der
katechetischen und jugendpastoralen Arbeit einen
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bedeutsamen Zielpunkt. Das hohere Alter der
Firmlinge ermogliche eine Intensivierung des
opus operantis beim Sakramentenempfang, ein
besseres Verstindnis und eine gréBere Realisie-
rung der Firmverpflichtungen.
Sicher haben solche Argumente ihr Gewicht, und
mancher mochte ihnen schon rein gefiihlsméBig
zustimmen. Es fragt sich nur, ob bei allseitiger
Abwigung die Griinde fiir einen fritheren Fir-
mungsempfang nicht doch gewichtiger sind. In der |
Pastoral ist es ja oft so, daB sich viele Wege anbie-|.
ten und deshalb sorgsam gepriift werden muB,|
welcher Weg der bessere, welche Argumente durch- |
schlagender sind. Wir lassen hier einmal bewuBt |
die kirchliche Gesetzgebung auBler acht, da sie in ||
dieser Frage keine Unfehlbarkeit beanspruchen |,
kann3, Wenn wir uns im folgenden fiir die friihe |
Firmung einsetzen, so meinen wir — in einer
gewissen Abwandlung unserer fritheren Auffas-
sung - das achte bis zehnte Lebensjahr. Dieses
Alter empfiehlt sich, weil die Geistfiille der Fir-
mung als »Kraft von oben« die Taufe und da-
mit die »neue Schopfung« (Gal 6,15; 2 Kor 5,17)
vollenden soll. Diese Vollendung ist zu verstehen
als eine lebendige Kraftquelle, die ein ganzes
langes Christenleben stidrken und ausreifen lassen
soll. Durch das sakramentale Mal sind ja Taufe
und Firmung (neben dem Weihesakrament)
Dauermysterien, die nicht nur fiir die Stunde des}.
Empfangs gegeben werden und wirksam sind }
Wenn in dem genannten Alter auch nicht alle
Aufgaben des »miindigen« Christen wahrgenom-
men werden konnen und dridngend werden, so |
ist doch auch in diesem Alter schon echte Glau-
bensbezeugung und echtes Apostolat in kindlichen :
Dimensionen moglich, und das Kind dieses (
Alters hat schon BewulBtheit und Offenheit zuf,
glauben, daB Gott auf seine Entfaltung und lebens- |
ldngliche Ausriistung hin titig wird. \
f
|

e

Gegen dieses Alter werden vor allem zwei Ein-
winde erhoben:
a, Das Kind hat schon durch die Taufe den Heili- };

haben bereits gesagt, daB auch die Taufe im ;
Heiligen Geist erfolgt, wie das Neue Testament |
ausweist. Trotzdem berichtet das Neue Testa- |
ment von der jedem Getauften dariiber hinaus |,
zugedachten »Gabe des Heiligen Geistes« und
»Kraft aus der Hohe«, die ihn stirken und voll-
enden soll. Wenn aber eine solche zusitzliche
Heilstat Gottes fiir den Getauften verheiBen und
vorgesehen ist, wer wollte sich des Nachweises
unterfangen, daB das reifere Kind ihrer nicht be- (

2 Eine gute Ubersicht bietet H. KONIG, Das Alter
der Firmlinge. Eine Orientierung, in: Oberrheini-
sches Pastoralblatt 62 (1961) 231-258. j
3 Diesen Gedanken betont mit guten Griinden
P. FrANSEN, Erwdigungen iiber das Firmalter, in:
Zeitschrift fiir katholische Theologie 84 (1962)f
401-426.
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darf in einem Alter, wo viele Weichen fiir spitere
Lebensabschnitte gestellt werden. Wollte man
warten, bis der 14-, 17- oder 21-jdhrige bereits die

-|»Entscheidung fiir Christus« vollzogen hat, und

ihn daraufhin erst firmen, wie manche Vorschlige
Jauten, dann wird der obige Einwand zum Bume-
rang: Fiir was braucht er noch den Geist der
Firmung, wenn er bereits die Entscheidung fiir
Christus vollzogen hat mit Hilfe des in der Taufe
verlichenen Heiligen Geistes, der ihm ja auch wei-

- | terhin bleibt ? Wird hier nicht die Existenzberech-

tigung der Firmung grundsitzlich in Frage

-|gestellt? Betrachten wir aber die Firmung als

gottgewollte Entfaltungshilfe christlicher Miindig-
keit (Vollendung der Taufe), dann kann man sich
nicht der Furcht erwehren, daBl wir dem reiferen
Kindesalter eine gottliche Kraft vorenthalten, die
auch ihm zugedacht und hilfreich ist.

b. Das Kind dieses Alters, so lautet der zweite
Einwand, ist der personlichen Mitwirkung (opus

“|operantis), die diesem Sakrament angemessen ist,
“Inoch nicht fdhig. — Die heutige Sakramenten-

theologie betont mit gutem Recht die Wichtigkeit
personlicher Mitwirkung beim Sakramentenemp-
fang. Zuweilen hat man allerdings den Eindruck,
als ob die Angst vor magischem und ontischem

Sakramentsverstdndnis, vor »geistlicher Gnaden-
mechanik«, »halbautomatischer Wirksamkeit«,

SPSakramentalismus und #hnlichem iiberspitzt sei
‘fund man eine psychologische Hochspannung und

¢
-

religiosse Uberaktuierung fordere, als ob alles
von der menschlichen Leistung allein abhédnge.

'fHier wird verdunkelt, daB die Sakramente in
“lerster Linie Tat des unser Heil suchenden und

d
}
i

wirkenden Gottes sind, dem wir uns gewill in
Glaube, Hoffnung und Liebe &ffnen miissen, der
aber der Erst- und Haupthandelnde bleibt. Es ist

“fmeine Uberzeugung, daB auch das Kind im Alter

von acht bis zehn Jahren solcher Offnung fiir Gott

Méhig ist, daB es also durchaus nicht ohne das not-

wendige und wiinschenswerte opus operantis dem

‘|Heilswillen Gottes in der Firmung begegnet, daB

¢s die Firmung also nicht nur empfangen, sondern
als ein sein ganzes kiinftiges Leben durchpulsendes
Heilsmysterium fruchtbar empfangen kann. Auf-
gabe spiterer Bemiihungen miiBte es sein, dieses
Mysterium in seiner Gabe und Aufgabe bewuBt zu

ferhalten und sein Glaubensverstindnis entspre-
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hend der wachsenden Fassungskraft zu vertiefen.
n diesem Zusammenhang wire ernsthaft zu er-
dgen, ob und wie eine Tauf- und Firmerneuerung
m Ende der Pubertiit oder Adoleszenz institutio-
alisiert werden konnte.

s sei gern zugegeben, daBl das von uns empfoh-
ene Firmalter die Schwierigkeit mit sich bringt,
2B sich in ihm der Empfang mehrerer Erstsakra-
ente hduft: Erstbeichte, Erstkommunion und
Iirmung. Vielleicht bietet sich als Losung der
lingst vieldiskutierte Vorschlag an, die Erstbeichte
uf einen spéteren Zeitpunkt zu verlegen, da ja
as Kind vor ca. zw6lIf Jahren keiner Todsiinde
i%hig ist und somit Reueakte vor der Erstkommu-
nion und Firmung durchaus geniigen. Sollte aber

Erstkommunion und Firmung trotz des bestehen-
den zeitlichen Spielraums einmal eng zusammen-
fallen, so lieBe sich ein kombiniertes Firm- und
Eucharistickatechumenat durchaus sinnvoll auf-
bauen. Uberhaupt sollte man im Sinne altchrist-
lichen Verstdndnisses die enge Verbindung beider
Sakramente sehen und die Reihenfolge Firmung-
Erstkommunion nicht ausschlieBen.

Riickblick auf einen Katholikentag
im Aufbruch?!

Die Wochenzeitung der niederldndischen Katholi-
ken De Bazuin veroffentlicht gegenwirtig eine sehr
interessante Serie von Berichten iiber die ersten Fol-
gen des Konzils in den Landern der katholischen
Welt. Noch einmal ist daraus zu ersehen, wie ver-
schiedenartig die Voraussetzungen sind, mit denen
das Konzil zusammentrifft, und wie wenig schon
ermessen werden kann, welches seine Kon-
sequenzen im ganzen sein werden. Am 4. Juni
schrieb nun dort der Dominikanerpater Geert
Delbeke den Beitrag iiber Westdeutschland, und
zwar aus unserem Lande selbst. Sein Urteil,
in der Uberschrift zusammengefaBt und in einer
ausfiihrlichen Analyse belegt, lautete: »Das Kon-
zil hat in Deutschland noch nicht stattgefunden.«
Ein paar Wochen vorher hatte die katholische
Zeitung The Tablet von London aus dhnlich re-
siimiert.

Uns miissen hier nicht die Einzelheiten interessie-
ren, aber wichtig erscheint, was Pater Delbeke zur
Erklirung der deutschen Windstille anfiihrt. Es
konne sich im deutschen Katholizismus Mei-
nung nicht bilden, schreibt er, weil es zwar ein-

1 Wir haben Herrn Pastor J. Chr. Hampe, der in
katholischen Kreisen vor allem durch seine Pu-
blikationen iiber das Zweite Vatikanische Konzil
bekannt geworden ist, gebeten, seine Eindriicke
vom Bamberger Katholikentag fiir Diakonia zu
formulieren, da wir meinen, daB es dem Ver-
stindnis der Bedeutung dieses Katholikentages
dienlich sein kann, die Meinung eines evangeli-
schen Theologen in dieser Sache zu horen.

Die Redaktion.



zelnen Laien moglich sei, sich frei auf eigene Ko-
sten zu duBern, aber in diesem Lande existiere
kein einziges unabhiingiges katholisches Blatt.
Konzil und Nachkonzil kimen darum in dirigierter
Information durch weisungsgebundene oder,
schlimmer noch, weisungshorige Organe zum Kir-
chenvolk, und dieses wolle eben auch lieber Re-
zepte als freie Entfaltung im eigenen Horen. So
sei bislang in Deutschland auch nur die Liturgie-
reform, das heiBt der Anfang jener »kleinen Re-
form«, verwirklicht, der die bisherigen Instruktio-
nen aus Rom gegolten haben. Und dies eben auch
- so immer dieser Niederlédnder — in jener besonde-
ren deutschen Form : Man habe die Anderungen der
Liturgie von oben her angeordnet, anstatt sie —
wie etwa in Holland — von unten her wachsen zu
lassen, und vollig iibersehen, daB die romische
Instruktion gar nicht unbedingt, absolut und end-
giiltig verstanden sein will. Das »von oben her«
war der stindige Vorwurf dieses Verfassers, der
den Eindruck erweckte, seinen Lesern ein ihnen
unverstindliches Dilemma vorzutragen. Es fehle
den Laien in diesem Nachbarlande, so klagte er,
durchaus an dem Willen, Freiheit, die sie haben
koénnten, auch in Anspruch zu nehmen.

Wir haben weder Vollmacht noch Kompetenz,
dieses Urteil zu bestédtigen. Aber wir miissen be-
richten, dafl wir uns an diese Ausfithrungen er-
innerten, als wir im Vorbereitungsheft des dies-
jahrigen, also des ersten nachkonziliaren Deut-
schen Katholikentages lasen, es mochten den
Laien nun, da die Kirchenfithrer zu Rom das
Grundsitzliche erdrtert haben, »rezeptartige An-
weisungen« gegeben werden. Man wird nicht sa-
gen konnen, daB die Schreiber dieses Heftes
vollig fehlgegriffen haben: Rezeptartige Anwei-
sungen, faBbare Hilfen, nachkonziliare Ver-
haltensvorschriften wurden in der Tat in Bam-
berg immer wieder verlangt, und diese Sprecher
lagen wohl durchaus auf der Linie dessen, was ein
Vorbereitungskomitee in deutschen Bistiimern er-
warten konnte. Aber erstaunlich war zweierlei:
Erstens, daB die nach einem nicht ersichtlichen
Plan ausgewdhlten Redner und Podiumsdiskutan-
ten der drei Arbeitsgruppen die verlangten Re-
zepte durchaus nicht liefern wollten, und zwei-
tens, daB es in Bamberg eine lebhafte Kritik an
einem Laientum der Rezepte »von oben« gab, und
zwar durchaus auch und zuerst von diesen Laien
selbst formuliert.

Nach Bamberg diirfte der holldndische Pater sei-
nen Artikel anders schreiben miissen. Jedenfalls
erwies sich hier durchaus, daB das Konzil auch im
katholischen Kirchenvolk Deutschlands viel Un-
ruhe und Angst einerseits, viel Aufbruch und Hoff-
nung aber anderseits erzeugt hat. Unruhe rich-
tet sich eben darauf, daB man denn doch zu ahnen
beginnt, wie wenig Rezeptartiges fiir den christ-
lichen Alltag unmittelbar aus dem Konzil re-
sultiert, daB es nicht Glaubenssédtze und Verhal-
tensweisen dekretierte, sondern Richtungen wies,
Prinzipien nannte, Freiheit zu entbinden suchte.
Aufbruch und Hoffnung sind die Kehrseiten ei-
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ner Angst, die sich von dem Bilde einer abge-
schlossenen, rundum gesicherten katholischen
Welt zu befreien und mit dem Zeugnis des Glau-
bens ins Offene zu streben beginnt.

Man wird hinzufiigen miissen, daB gerade fiir
Bamberg diese Beobachtung um so erstaunlicher
ist, als hier — Muster des kleinen und exklusiv ge-
haltenen Katholikentages der fiinfzehnhundert ge-
ladenen Giste, vornehmlich der Delegierten der
326 katholischen Vereine und Verbidnde - eine
Auswahl der Allertreuesten zusammen war, der
soziablen, auf das Kirchesein und damit auf die
Verteidigung der Kirche orientierten katholischen
Christen. Man wiinschte hier, auf dem 81. Treffen
dieser Art, eine geschlossene Gesellschaft zu ver-
sammeln. Erst im letzten Augenblick, als man
sah, daB die Versammlung denn doch zu unan-
sehnlich geraten konne, war die Tiir wiederum ein
wenig gedffnet worden. So war man unter sich,
es gab direkte Aussprache im Plenum der Gruppen,
es gab die Chance, den Bischof Rede und Ant-
wort stehen zu sehen. Zum ersten Mal — ob nun
Folge des Konzils oder nicht —hatte man auch dar-
auf verzichtet, die Bischofe als Dekoration zu be-
nutzen: Es war nur anwesend von den Exzellen-
zen und Eminenzen, wer hier etwas zu tun hatte,
und manches Podium debattierte ohne episkopale
Assistenz.

Aber die Veranstalter hatten noch einen zweiten
Wunsch geduBert: Es mochte sich dieser Katho-
likentag »das Konzil aneignen, hatte es geheiflen,
und seinerseits Empfehlungen ausarbeiten, wie das
Konzil »im Bereich der kirchlichen Laien« ver-
wirklicht werden kénne. Dazu kam es nicht recht,
und zwar aus einem sehr einfachen, auch in Bam-
berg oft beredeten Grunde: Das Konzil ist den
Leuten, auch den sehr interessierten Leuten, dem
laos der Kirche, iiber die Allgemeinheiten hinaus,
die Presse und Rundfunk und die vielen jetzt er-
scheinenden Berichte vom Ablauf des Treffens
vermitteln, nicht bekannt. Wir sollten dariiber
nicht erstaunen. Zu keiner Zeit und in keiner
Kirche wire denkbar, daB eine solche Zahl von
Texten, die trotz ihrer seelsorgerlichen Intention
doch die Sprache einer feierlichen Verkiindi-
gungstheologie sprechen, schon nach so kurzer
Frist Allgemeingut ist und zu einer Verhandlungs-
grundlage dienen konnte, die es den Diskutanten
erlaubt — was nétig ist —auch den zwischen den Zei-
len untergebrachten Sinn auf die eigene Wirklich-
keit anzuwenden. Es ist auch keineswegs anzu-
nehmen, daB dies im nichsten Jahre anders sein
wird, oder in zwei Jahren. Die tiichtigste kirchliche
Aufklirung kann das Gesetz nicht umstoBen, dal
die Erkenntniswege in der Kirche sehr langwierig
sind. Was das Konzil in schlichten Worten an Hal-
tungen fordert, ist zuweilen sehr neuartig, ob-
wohl es oft gerade das ganz Alte ist: Man wird in
Generationen denken miissen.

So gab dieser Katholikentag einen Vorgeschmack
auf die Aufgaben kirchlicher Pidagogik und
laikaler Freiheitsregung in einer Zeit des Uber-
gangs. Die Rezepte werden nicht mehr geboten -




und wiirden das Konzil im Nachhinein unglaub-
wiirdig machen —, und die neue Freiheit, Glauben
mit der Miindigkeit eines Gewissens, das sich
priiderlich belehren lassen will, fiir Alltag und
Feiertag durchsichtig zu machen auf die geforder-
te Verwirklichung hin, ist noch nicht da. Die Be-
unruhigten tduschen sich nicht: So gut wie alles
ist »ins Rutschen« gekommen, wie der kirchliche
Volksmund sagt. Alle drei Arbeitsgruppen waren
nichts anderes als eine bestiirzende Beispielsamm-
lng dafiir. Die Politiker, junge, gewinnende,
unterrichtete Ménner wie der Miinchener Pro-
fessor Hans Maier, wollten nichts mehr von den
katholischen Igelstellungen in der sikularen Ge-
sellschaft, von der Kirchenpolitik der Privilegien
und der christlichen Parteimonopole wissen. In
der Frage der Kirchenreform kamen einigermaBen
revolutionierende Vorschlidge fiir eine kiinftige
Vertretung der Laien auf allen »kirchlichen
Ebenen« von der Pfarrei bis zur Fuldaer Bischofs-
konferenz vom Zentralkomitee der Deutschen
Katholiken selber. Und obwohl man aus der Be-
richterstattung zu wissen meinte, dafl dieses Kon-
zil wenigstens in der Schulfrage konservativ ge-
blieben sei, muBte man horen, daB dem mitnich-
ten so wire; auf einem Katholikentag wurde zum
ersten Male die Bekenntnisschule diskutabel,
obwohl die Bischéfe von Rottenburg und Bam-
berg gerade jetzt einen so bitteren Kampf fiir sie
fiihren. Man wollte also nicht schwéirmerisch das
ganz Andere, man wiinschte nur, realistisch zu
werden.

Auch scheinen seit Bamberg die folgenlosen 6ku-
menischen Freundlichkeiten vorbei zu sein. Hier
war es moglich, daB ein evangelischer Bischof im
Schatten des Heinrich-Doms und erzbischoflicher
Regierungsgebiude iiber die Not der Katholiken
mit dem katholischen Mischehenrecht sprechen
konnte. Die Stunde gab zu bedenken, daB, wenn
schon das Kirchenvolk miihsam tastend in Angst
und Hoffnung auf Wege geschickt wird, deren Ziel
noch ganz ungewiB ist, fiir die getrennten Kirchen
wenigstens neue gegenseitige Abkldrungen noétig
wiren. Konsequenzen anderer als nur verbaler
Art sind fillig. Die Zeichen stehen am Himmel.
Natiirlich kann dergleichen nicht aus einsamen
Erleuchtungen einiger Kirchenfithrer hergeleitet
werden, es ist eine gemeinsame Anstrengung
nétig, in vielen Gruppen sich aussprechend, bevor
sic das Siegel der Notwendigkeit empféngt.
Schwer zu sagen, ob dieser Katholikentag repra-
sentativ war: Das Volk, seine Masse, die glauben
mochte, aber nicht mehr kann, wird denn doch
auf dem Thing der Kerntruppen immer zu weit
vor der Tiir gelassen. Und ob es nicht gerade auch
{iir gute Christen in der Sache liegende Griinde ge-
ben mag, nicht »organisiert« zu sein: Die katholi-
§c§1en Verbinde, das horten sie auch immer und
immer wieder, sind nicht die Kirche. Aber dieses
Treﬁ‘en besagte doch immerhin, daB viele katho-
lische Christen auch in Deutschland entgegen je-
nem niederlindischen Urteil gegenwirtig dabei
sein mochten, in ihrem Herzen jene Hoffnung,
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die sie auf das Konzil setzten, in die Miindigkeit
einer neuen eigenstindigen Liebe zu der Sache um-
zuschmelzen, die es auszusagen suchte.
Bamberg zeigte viele mogliche Reaktionen auf das
Konzil. Aber dies war doch das gleiche wie auf
diesem Konzil selber. Die Katholiken konfron-
tierten sich mit einer Haltung, die ihnen - in
ihren Sprechern sich gewiB wiederum nicht einig,
aber doch in der Weise des Aufbruchs einmiitig —
ganz eben wie dort auf dem Konzil eine Minderheit
sichtbar machte: die Haltung der neuen Freiheit
gegeniiber sich selbst, der eigenen Tradition und
der Autoritit. Konkret lief es darauf hinaus: ein-
ander Freiheit geben, dem anderen sich 6ffnen.
DaB es auch eine Goldborte gab, mit der die
nuancenreichen, vitalen und streckenweise muti-
gen Diskussionen eingefaBt wurden, einen Katho-
likentag drauBen fiir das Volk, auf dem die gro-
Ben einzelnen, nach denen man hdufig rief,
wiederum und zu Recht, sich einsam vor den
Baldachinen und zwischen den Fackeltrdgern der
Prozessionen fanden, versteht sich am Rande. Der
nichtkatholische Berichterstatter sah bei diesen
Gelegenheiten, daB die neue, noch richtungslose
Pluralitit, die heftigeren Divergenzen, der neue
Mut, auch den Bischéfen in Ernst und Respekt
notwendige harte Worte zu sagen — daf all dies,
was da nachkonziliir in Bamberg und, da es an-
fing, morgen vielleicht woanders auch in Deutsch-
land girt, auf eine Gemeinsamkeit jenseits theo-
logischer Meinungen bezogen bleibt, die noch
vollig unverwiistlich scheint, und es sicher ist.
Andere Kirchen, weniger hierarchisch gefiigt,
hitten es sehr viel schwerer mit solchen Bela-
stungen.

Johann Christoph Hampe

Freiheit und Moral im Film
Vorfragen pastoraler Filmbeurteilung

Vorbemerkung der Redaktion: Seelsorge wird
sich immer wieder mit dem Film befassen miissen,
in moralischer Perspektive. Was bedeutet dies aber ?
Der nachfolgende Beitrag zeigt, welche Vorfragen
auch vom Seelsorger gewuBt sein miissen, ehe er
ein moralisch-pastorales Urteil wirklich abgeben
kann, :

Es ist heute schwer, ja fast unmoglich, die Voka-
bel Freiheit in den Mund zu nehmen, ohne dabei
irgendeinen ironischen Nebensinn im Schilde zu
fithren. Denn Freiheit ist eine handliche Phrase
geworden, mit der sich allzuoft sentimentale
Toren und anmaBende Zyniker wichtig tun. Weil
sich das so verhilt, scheinen mir prinzipielle
Bemerkungen wichtig, ja unerlaBlich.

Freiheit ist zweifellos eine bedeutende Sache, ja
ein dem Wesen der Dinge verbundener Zwang,
wenn es darum geht, Leben im Kunstwerk zu
reflektieren. Diese Feststellung, auf die ich grofen
Wert lege, impliziert aber, daB das Moralische




eine unabwendbare Qualitit jeglicher Kunstiibung
ist. Wie ist das zu verstehen?

Um hier zumindest ungefihr Klarheit zu stiften,
mochte ich zunichst eine AuBerung des angesehe-
nen italienischen Filmtheoretikers Salvatore Gia-
como anfiihren. Giacomo sagt: » Man muB aus
Schauspielen alles verbannen, was unmittelbar
oder mittelbar die Freude an der Pornographie
aufreizen und wecken konnte, die in allen Massen
schlummert. Aber ebenso wichtig ist es, zu ver-
hindern, daB aus Furcht vor dem Obszonen und
der Pornographie die Wurzeln der kiinstlerischen
Manifestation im Film abgegraben werden. Im
Leben gibt es Leidenschaften und traurige,
schindliche Zustinde mehr als genug. Es bleibt
abzuwarten, ob diese Leidenschaften und Zustéinde
auf der Leinwand mit dem Gefiihl und dem Be-
wubBtsein der Kunst wiedergegeben werden, das
heiBt durch den Schleier der kiinstlerischen
Scham. «

Hier ist also von kiinstlerischer Scham die Rede.
Scham schafft Distanz, Scham sichert ab gegen
den Zugriff des Obszonen. Gemeint ist ganz offen-
sichtlich die Féhigkeit des Kiinstlers, das Objekt,
das er darstellen und gleichzeitig im Zusammen-
hang des Ganzen deuten will, auf den gemeinten
Sinn hin neu zu formulieren, es aus dem Bereich
der blof naturalistisch gespiegelten Wirklichkeit
herauszunehmen, um es in eine kiinstlerisch ge-
staltete Wirklichkeit zu tiberfiihren, die sich nicht
mit dem sinnfreien Aufzeigen bloBer Tatsachen
begniigen kann. Tatsachen, soweit sie der Film
verwendet, konnen manipuliert werden, vor allem
durch sinnentstellende Kombination von Bildern,
die in subjektiver Perspektive aufgenommen sind.
Es ist spielend leicht, im Film mit Tatsachen die
Unwahrheit zu sagen. Der Naturalismus der Bil-
der suggeriert Wirklichkeit. DaB hier aber nur
scheinbar Natur gespiegelt, daB vielmehr im Sinne
von Gestaltung mit einer Ansammlung von Bil-
dern verfahren wird, die bereits kraft ihrer durch
die Filmkamera bestimmten Grenzen Wirklich-
keit verdndern, 14Bt den Tatsachencharakter des
Films von vorneherein problematisch erscheinen.

Tatsachen sind ausschlieBlich Material fiir kiinst-
lerische Gestaltung. Aus ihnen destilliert und for-
muliert der Kiinstler das, was ihm bei seinem
Versuch, den Menschen zu erkldren, wichtig, ja
notwendig erscheint. So kann der Kiinstler ganz
ohne Zweifel das Obszone als Motiv verwenden,
um der genauen Erkundung des Menschen willen.
Hier ist nun ein erginzendes Zitat wichtig. Es
stammt von Hertz, und es ist einem Referat ent-
nommen, das er vor zwei Jahren auf einer Tagung
der Katholischen Filmkommission in Mainz ge-
halten hat. Nach einsichtiger Bemiihung, zu defi-
nieren, was ein guter Film sei, sagt er: »Ein Pro-
blemfilm, der metaphysisch im Nihilismus und
moralisch in der Situation der Verzweiflung endet,
ist zumeist menschlicher und ehrlicher als derjeni-
ge, der eine vorschnelle und oberflichlich harmo-
nisierende Losung weiBl. Denn er kann den Zu-
schauer, wenngleich nur negativ, an die entschei-
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dende Situation seines Daseins und Denkens
heranfiihren, indem er ihn durch den Nachweis
einer Absurditit dieses Weltgeschehens ohne
Gott auf Gott hin disponiert.«

Wahrhaftigkeit

An beiden Zitaten wird klar, daBB das Moralische
nur in dem Sinne wirksam werden kann, als der
Regisseur eines Films es versteht, iiber den Men-
schen und seine Situation in dieser Welt wahrhaf-
tig Auskunft zu geben. Die entscheidende Frage,
auf die es uns ankommen muB, ist also die Frage
nach der Wahrhaftigkeit eines Films. Sie ist frei-
lich nicht zu trennen von der Subjektivitit des
Erkenntnisvermogens. Subjektivitit des Erkennens
und Wahrheit als Ziel der Gestaltung einer Lebens-
situation sind also unmittelbar aufeinander ver-
wiesen.

Aus der engen Verbindung beider Bereiche wiéchst
erst das Kunstwerk, das zu erkennen wir bemiiht
sein miissen. So hat Subjektivitdt insofern morali-
schen Wert, als der Mensch nur aus seinem per-
sonlichen Verantwortungsgefiihl, aus seiner origi-
nellen Fahigkeit, die Welt zu sehen und im Kunst-
werk zu formulieren, der Wirklichkeit habhaft
werden kann, deren erhellende Fixierung im Film
die entscheidende Rolle spielt.

Wichtig ist, daB subjektive Erfahrung sich kiinst-
lerisch manifestiert, und zwar aus der einfachen
Uberlegung heraus, daB Kunst — auch als Form -
ohne Wahrheitswillen nicht denkbar ist. Die per-
sonliche Leistung des Kiinstlers besteht darin, daB
er seinen Willen zur Wahrheit durch die unmittel-
bare Uberzeugungskraft der kiinstlerischen Form
glaubhaft macht. In dieser Uberzeugungskraft der
Form spiegelt sich das volle AusmaBl seines sub-
jektiven Erkenntnisvermogens. Subjektivitdt der
kiinstlerischen Gestaltung aber macht das Klischee
unmdglich.

Hier kommen wir zu einem wichtigen Punkt der
Filmproduktion, soweit diese den Anspruch
stellt, ernst genommen zu werden. Ich sage damit
von vornherein, daB wir jene beliebige und im
Grunde unwichtige Unterhaltungskonfektion aus
dem Spiel lassen wollen, die es immer gegeben hat
und immer geben wird, und die, wie ich meine,
nicht den geringsten EinfluB auf den Ruf einer
Filmproduktion hat.

Klischee

Das wesentliche, in hohem MaBe bemerkenswerte
Stigma des Films, so wie wir ihn heute meist vor-
finden, ist das Klischee. Das Leben wird hier zum
Abziehbild einer vorgefaBten Meinung, einer diir-
ren Abstraktion der Wirklichkeit, die sich an-
maBend mit pomphaften Versatzstiicken des Lc
bens aufputzt. Versatzstiicke des Lebens sm_d
bewuBte Einengungen des Unmittelbaren; si¢
sind Embleme einer Konfektion, die ihre Produkte
gleichsam im FlieBbandverfahren herstellt. Dar-
aus ergibt sich: Die Intensitdt des Individu'eﬂen
und damit des Menschlichen wird ausgetricben
zugunsten eines Einheitsbildes, das die Differen-




zertheit des Menschen radikal verfehlt. Der
Mensch wird zur phantasieleeren Schablone, die
leicht — ohne jede kiinstlerische Uberlegung — zu
reproduzieren ist.

Ganz in diesem Sinne leitet sich der entscheidende
Einwand gegen den Film der Gegenwart vor allem
vom zeitkritischen Film her, von jenem Film also,
der vorgibt, sich mit der Gegenwart oder auch
mit der Vergangenheit produktiv auseinanderzu-
setzen, der vor allem den Anspruch erhebt, den
Menschen in der Gegenwart darzustellen und zu
interpretieren.

Beispiel — einziges Beispiel, das sich um andere
Beispiele vermehren lieBe — mag der deutsche
Film » Herrenpartie« sein. Dieser Film Wolfgang
Staudtes wird von mir deshalb zitiert, weil er ein
besonders wichtiges Thema an die Schablone ver-
spielt und damit an die Voreingenommenheit
einer Quasi-Gestaltung, die nicht eine Situation
erhellt, sondern konstruierte Positionen ohne jede
Hemmung ausspielt. Wenn hier ein deutscher
Gesangverein nach Jugoslawien féhrt und auf ein
Dorf trifft, in dem vor Jahren deutsche Soldaten
alle mdnnlichen Einwohner als Geiseln erschossen
haben, dann wird die unausbleibliche Kontro-
verse nicht aus der Distanz kiinstlerisch abgesi-
cherter Beobachtung untersucht, vielmehr werden
im Sinne eines schlechten Leitartikels unlebendige
Figuren gegeneinandergesetzt. Das Ganze hat den
Sinn, zu zeigen, wie sehr heute Uneinsichtigkeit
und Indolenz die niitzliche, ja notwendige Aus-
einandersetzung mit einer miserablen Vergangen-
heit verhindern. Der entscheidende Fehler Staudtes
aber liegt darin, daB er die kiinstlerische Arbeit
einer vorher gefaBten These unterwirft, dafl er
somit nicht eine mdgliche Situation darstellt,
sondern diese Situation konstruiert, um mit ihrer
Hilfe eine These zu beweisen.

Solche Konstruktion ist der genauen Gestaltung
der Wirklichkeit durchaus abtriglich, denn sie
verdringt die sinnvoll spontane AuBerung des
Menschen allzusehr durch die bornierte Phrase,
sie verbiegt die Wirklichkeit, an deren genauer
Bestimmung der Regie doch gelegen war oder
hitte gelegen sein sollen. Daraus ergeben sich
zweifellos auch fiir die kiinstlerische Gestaltung
Konsequenzen: Konsequenzen in dem Sinne, daB
hier nicht mehr unmittelbares Leben im Bilde
wirksam werden kann, sondern nur noch blutleere
Abstraktion, die sich im Spiel als ein Gegenein-
ander von Vereins-Theater und historisierender
Pose auswirkt. Die geschichtliche Situation wird
ebenso verfehlt wie die unmittelbar menschliche,
weil die Regie es nicht versteht, durch kiinstleri-
sche Formulierung, die mit Hilfe von genau iiber-
legten formalen Mitteln das Wesen einer Situation
trifft, Wirklichkeit {iberzeugend vorzustellen. Was
Pleibt, ist Ideologie, ist — allzu — bewuBt konstru-
lertes Spiel, das sich zugunsten der These der
kiinstlerischen Glaubwiirdigkeit begeben hat. Des-
lllalb ist dieser Film auch so ausnehmend spannung-
0s.

Natiirlich kann Staudte sagen, er habe diesen

295

Film in aller Freiheit drehen konnen. Aber war er
wirklich frei? Hat er sich nicht selbst durch eine
vorgefaBte, nicht unmittelbar von der Situation
abgeleitete Meinung kiinstlerisch stranguliert ? Ist
er nicht befangen gewesen in tendenzitser Ab-
sicht, die genau das verhindert, was fiir ein Kunst-
werk erstrebenswert erscheint, die unvoreinge-
nommene Darstellung der Wirklichkeit? Zweifel-
los hat sich Staudte hier der Freiheit kiinstlerischer
Gestaltung entduBert. Er hat durch willkiirliche,
von Ressentiment abhdngige Meinung die Wirk-
lichkeit verzerrt und sie damit radikal entwertet.

Identitit von Moral und Kunst

Man wird zugeben miissen, daB es sich hier wesent-
lich um ein moralisches Problem handelt, das vom
kiinstlerischen nicht zu trennen ist. Ja, es liegt in
gewissem Sinne eine Identitit vor. Die Identitét
von Moral und Kunst besteht meines Erachtens
darin, daB moralisches BewuBtsein ebenso wie
kiinstlerische Absicht darauf aus sind, Wirklich-
keit in den Griff zu bekommen und sie moglichst
genau zu reflektieren. Die Genauigkeit der Refle-
xion ist natiirlich abhéngig von den Grenzen des
Mediums (Kameraperspektive, Bildgrenze, Mon-
tage der Bilder). Gerade deshalb muf} die produk-
tive Kraft der kiinstlerischen Imagination ein-
setzen, die Bilddetails zu einem innerlich erlebten
und gleichzeitig iiberlegten Ganzen zusammen-
faBt, das Wirklichkeit reprasentiert.

In dieser Wirklichkeit des Lebens aber steht der
Mensch auf dem Spiel. Und weil sich das so ver-
halt, darf dem Spiel prinzipiell nichts untersagt
werden, was geeignet ist, den Menschen zu erkli-
ren, ihn in seinem Wesen zu bestimmen, ihn als ein
Subjekt zu erfahren, das ebenso der positiven wie
der negativ zu beurteilenden Regung in hohem
MaBe fahig ist. Dadurch erledigt sich eine duBer-
lich moralisierende Perspektive auf den Film von
selbst. Denn es ist notwendig, den Menschen so zu
zeigen, wie er sich verhalt. Damit ist seine Funk-
tion in einem sinnvoll auf Leben bezogenen dra-
maturgischen Zusammenhang bestimmt. Dieser
Zusammenhang erkldrt sich selbst im Sinne einer
unnachsichtigen moralischen Position, wenn er
kiinstlerisch glaubwiirdig und damit wahrhaftig ist.
Ich sagte schon: Das Ziel des Films, der sich
ernst nimmt, ist die Wahrheit. Es ist ein Ziel, das
nie ganz zu erreichen ist, da das Erkenntnisver-
mdgen des Menschen sich in Grenzen hilt. Uber
diese Grenzen ist im einzelnen Fall zu diskutieren.
Wenn ich jetzt auf ein besonders heikles Thema des
Films zu sprechen komme, so mochte ich gleich-
zeitig an die bereits zitierten AuBerungen von
Giacomo und Hertz erinnern. Denn sie pladieren
beide fiir die Aufrichtigkeit der kiinstlerischen
Gestaltung. Kiinstlerische Gestaltung, und das
geht notwendig aus beider AuBerungen hervor,
muB in dem MaBe frei sein, als sie der Wahrheit
dient. Dies ist, wie mir scheint, der entscheidende
Gesichtspunkt, von dem immer wieder die Rede
sein sollte, wenn ein Film sich dem sachgerechten
Urteil anbietet.




Hier nun ein Beispiel, das symptomatisch fiir den
deutschen Film ist. Es heiBt: »Angeklagt Dr.
Thomas«. Ein Film aus der Praxis eines Frauen-
arztes. Der Frauenarzt klagt die Gesellschaft an,
soweit diese sich gegen die Sterilisation wendet.
Klare Unterscheidungen werden getroffen: Wer
sich fiir die Sterilisation erkldrt, ist fortschritt-
lich, ist human. Gegen die Sterilisation aber sind
die Erzreaktionire, die Zyniker und unter ihnen
vor allem ein Assistenzarzt, dem es obliegt, unent-
wegt betrunken und katholisch zu sein.

Die Positionen werden kraB gegeneinander ge-
setzt; nicht psychologisch differenzierte Menschen
wenden sich gegeneinander, sondern Figuren,
genauer: biederménnisch aufgeputzte pseudo-
menschliche Fabelwesen. Hier erreicht die Unred-
lichkeit des Verfahrens ihren Gipfel. Es wird nicht
einmal der Versuch unternommen, eine Situation
von der Glaubwiirdigkeit des Menschen her zu
analysieren. Die Menschen sind Attrappen: ledig-
lich Stichwortlieferer fiir eine Tendenz, die genau
wie bei Staudte von vornherein feststeht und
unnachsichtig Unvoreingenommenheit zersetzt.
Um dieser Tendenz willen werden die optischen
Mittel vereinfacht; freilich nicht vereinfacht in der
Richtung, daB durch sinnvolle Reduzierung auf
das Symbol eine bestimmte Meinung zur Diskus-
sion gestellt wiirde. Dieser Film wird vielmehr in
dem Sinne der Lebenswirklichkeit entzogen, als er
sich auf eine Art lackierten Pseudonaturalismus
versteift, der mit dem Begriff » Traumfabrik« hin-
langlich bezeichnet ist. Traumfabrik ist die Teak-
Holz-Konfektion des Milieus, Traumfabrik ist die
undifferenziert edle Redensart, die besonders
geeignet scheint, ein Problem, das zur Diskussion
zu stellen wire, mit vorfabrizierter Tendenz zuzu-
decken.

Stil, oder sagen wir besser: Stillosigkeit und
Tendenz sind unl6slich miteinander verbunden.
Die formale Schwiche des Films entspricht daher
haargenau der Oberflichlichkeit der Beweisfiih-
rung. Ja, hier ist geradezu eine gegenseitige Ab-
héngigkeit zu konstatieren, die vollig begreiflich
erscheint, wenn man von dem Grundsatz ausgeht,
daBl Kunst ohne Wahrheitswillen nicht denkbar ist.

»Das Schweigen«

Es ergibt sich: Kunst — Wahrheit — Moral, in
dieser Dreiheit wird genau das bezeichnet, was ich
unter einem aufrichtigen Film verstehe, dem man
mit bloB moralisierenden Redensarten selbstver-
stindlich nicht beikommen kann. In diesem
Zusammenhang ist der Film Ingmar Bergmans
»Das Schweigen« interessant. Deshalb, weil in
ihm das Problem der Identitit von Kunst und
Moral besonders deutlich (ob aber auch folgen-
reich ?) akzentuiert wurde.

Die Diskussion iiber Ingmar Bergmans Film » Das
Schweigen« erhélt immer dann einen sonderbaren
Akzent, wenn der Versuch unternommen wird,
die Ablehnung mit dsthetischen Argumenten zu
stiitzen. Die massivste Behauptung lautet etwa
»Ein Film zwischen Kunst und Kitsch«. Zweifel-
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los liegt der solchermaBen geduBerten Aversion
eine berechtigte Annahme zugrunde: jene An-
nahme nédmlich, es gebe eine innere Bezichung
zwischen Form und Moral. Genauer ausgedriickt:
Nicht die Behandlung eines bestimmten Motiys
sei zu erortern, sondern die Besonderheit der for-
malen Verwandlung eines Motivs auf einen be-
stimmten Sinn hin. Ist aber, um einen bestimmten
Sinn zu stiften, jedes Mittel erlaubt? Diese Frage
ist mit einem klaren »Nein« zu beantworten,
»Jedes Mittel« braucht indessen der Kiinstler nicht,
und zwar ganz einfach deshalb nicht, weil dag
seinen Absichten nicht dienlich wire. Der Kiinst-
ler wihlt aus, er formuliert, er macht durch Form
Inhaltliches transparent.

Man wirft Bergman vor, er habe » Tabus« verletzt,
er habe in riicksichtsloser Indiskretion Dinge auf
die Leinwand gezerrt, die sich — von vornherein
und ein fiir allemal — der Darstellung entzégen.
Ist das wirklich der Fall? Bergman hat etwas
getan, was nur dem Kiinstler erlaubt ist: Er hat
das Heikle, ja, man kann ruhig sagen das » Scham-
lose« als Motiv zitiert. Nicht um es zu zeigen,
sondern um es zu entlarven. Dieses Entlarven
aber ist ein Vorgang kiinstlerischer Konzentration.
Das heif3it: Diese Szenen sind im Tiefsten unnatu-
ralistisch, sie haben etwas schrecklich Zeremoni-
elles. Sie bezeichnen die Schamlosigkeit, zeigen sie
aber nicht als naturalistische Indiskretion.

Es gibt besorgte Kritiker, die das Schamgefiihl
gegen Bergmans Provokation in Schutz nehmen.
Sie nehmen — sonderbares MifBverstindnis — etwas
in Schutz, was, genau besehen, gar nicht verletzt
worden ist. Wer den unverzeihlichen Fehler
begeht, fiir Naturalismus zu halten, was von
Bergman mit radikaler kiinstlerischer Konsequenz
in Form umgesetzt worden ist, hat es natiirlich
leicht, sich um die Moral besorgt zu zeigen. Aber
verletzt etwa die Moral, wer das Unmoralische
denunziert, wer es entlarvt und es zuletzt in einen
Zusammenhang bringt, der nun auch nicht ent-
fernt mit exhibitionistischer Absicht in Beziehung
zu bringen ist? Nur bare Uneinsichtigkeit wird
Bergman Exhibition vorwerfen.

Die Konsequenzen mdgen darin zu sehen sein, daB
allzuleicht in Zukunft der Versuch unternommen
wird, tatsdchlich pornographische Exhibition
moralisierend zu beménteln.

Freiheit ?

Erneut stellt sich die Frage nach der Freiheit. Sie
kann nur beantwortet werden durch Kunst, durch
die Fahigkeit, dem Thema angemessene formale
Mittel sinnvoll zu verwenden. Sinnvoll, das bedeu-
tet: Das kiinstlerisch formulierte Filmbild reflek-
tiert Leben, und durch die Verbindlichkeit der
Reflexion bewertet sie es. Reflexion ist aber das
gerade Gegenteil von unbewiesener Behauptung.
von jener Willkiir einer Quasidramaturgie, _dlﬁ
sich nicht auf Leben bezieht, vielmehr auf eine
Vorstellung von Leben, die weder durch unmittel:
bare Anschauung, noch durch Erfahrung, nOFh
durch logische Spekulation abgesichert ist. Hier




leitet sich eine gewisse unterhaltende Wirkung aus-
schlieBlich vom &uBerlichen Spannungsgrad einer
sich auf Leben verstellende, es aber in Wirklich-
keit folgenreich verzerrende Konstruktion ab.
Ftwa im Sinne des Films » Angeklagt Dr. Thomas«.
Die Konstruktion dieses Films ist nur scheinbar
subjektiv, wenn unter Subjektivitit jene moralische
Qualitit zu verstehen ist, die besagt, daB der
Subjektivitdt der kiinstlerischen Gestaltung die
Redlichkeit des Erkenntniswillens zugeordnet ist.
GewiB hat der Film aufdringliches moralisches
Pathos. Aber das Pathos leitet sich nicht von
der Sache ab, sondern von einer sehr duBerlichen,
vorgefaBten Meinung zu dieser Sache, die sich
durch Klischees auffdllig macht: durch gedank-
liche Klischees (katholisch gleich reaktionér) so-
wie durch formale Klischees (Alliiren der feinen
Leute in einer gekachelten Umwelt).

Daraus ergibt sich der erkldrte Widerspruch zur
kiinstlerischen Formulierung, die in genau dem
MaBe von Freiheit abhdngig ist, als sie iiber den
Menschen in respektvoller Offenheit Auskunft
gibt. So stellt sich das Problem ebenso deutlich
wie einfach. Der ernst zu nehmende Film — und
nur von ihm soll hier die Rede sein — bedarf unbe-
dingt der Freiheit, soweit er fihig ist, durch kiinst-
lerisch bemerkenswerte Gestaltungsmittel die
Welt und in ihr den Menschen als variables Sub-
jekt sichtbar zu machen.

Giacomo gebraucht in der von mir zitierten
AuBerung das aufschluBreiche Wort »kiinstleri-
sche Scham«., Das bedeutet, wie mir scheint, da
kiinstlerische Scham wie ein Filter Wirklichkeit
oder — wenn die anspruchsvolle Vokabel erlaubt
ist — Essentielles durchliBt, es scharf umreiit und
dadurch genau bestimmt. In diesem Sinne ist
kiinstlerische Scham Voraussetzung von Formu-
lierung, das heiBt von exakter Bestimmung eines
Sachverhalts. Und weil das so ist, gibt es, soweit
ich sehe, fiir die Kunst — auch fiir die Filmkunst —
kein Tabu.

Denn Kunst als Kunst sondert alles aus, was die
sinnvolle, hochgesetzte und damit menschliche
Beziehung des Zuschauers zur Unmittelbarkeit des
Lebens triibt, was ihn also der — oft zeitkritisch
getarnten — Liige unterwirft. Die Liige ist gleich-
sam Quintessenz der radikalen Antikunst. Sie
wird heute im Film auf vielfiltige Weise wirksam :
vor allem durch eine vorschnelle Harmonisierung
von Konflikten, die erst eigentlich den Menschen
ebenso in seiner Primitivitdt wie in seiner Kom-
pliziertheit erkldren.

Bedenklich ist also nicht der heikle Stoff, sondern
die unredliche, Wirklichkeit verleumdende Be-
handlung des Stoffes, die sich durch formal phan-
tasielose Bildklischees angemessen kundgibt. Im
f-l\ugenb]ick liegen die Dinge so miserabel, wie ich
sie zu formulieren versucht habe. Fiir sie ist der
Begriff Freiheit unverwendbar. Im Blick auf die
F}'eiheit des kiinstlerischen Schaffens aber ist
dies noch zu erwégen: Wer »Freiheit« verlangt,
hat heute zwei nahezu entgegengesetzte Reaktio-
hen zu erwarten: Zustimmung von jenen, die alle
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Schranken niederreiBen wollen, die im Respekt
ein Vorurteil von ldppischer Licherlichkeit sehen,
die Moral fiir das Emblem von Schwachkopfen
halten, Indiskretion fiir eine gesellschaftskritische
Notwendigkeit und Taktgefiihl fiir die torichte
AuBerung des Angstlichen und Lahmen. Ableh-
nung, undifferenzierte Kritik aber erfihrt die
Verwendung des Begriffs Freiheit von einem radi-
kalen MiBverstindnis her. Von diesem MiBver-
stdndnis soll hier die Rede sein. Denn die Akkla-
mation der falschen Seite erledigt sich selbst.
ReiBt Freiheit Schranken nieder? Gewil3 tut sie es
dann, wenn man in ihr die Erlaubnis sieht, unge-
hemmt all das tun zu koénnen, was inferioren
Gehirnen, was listiger Spekulation sowie zynischer
Gleichgiiltigkeit in Sachen der Moral entspringt.
Das geschieht heute allenthalben, vor allem dann,
wenn die Intimsphéire des Menschen als naturali-
stischer Vorgang auf die Leinwand gezerrt wird,
wenn Traumfabrik sich anschickt, Erotik als das
Unterhaltungsspielchen von Heuchlern zu klassi-
fizieren, die es schitzen, wenn sie mit der morali-
schen Bindungslosigkeit gleichzeitig die Alliiren
der Priiderie geliefert bekommen.

Da ist der Ehebrecher, wie etwa in dem deutschen
Film: » Am Ende aller Tage«, nur vorldufig ein
Zyniker. Zuletzt, wenn er die Ehe wirklich bricht,
wird er sentimental, deckt er das Ungehorige (das
in seiner KraBheit offiziell Tabuierte) mit Gefiihls-
phrasen zu. Auch die Partnerin gibt die Position
der Ironie zugunsten erbaulicher Gefiihlsanwand-
lungen auf. Der Film selbst nimmt nicht Stellung.
Er 1408t sich vielmehr auf den Ton der gefiihlsbe-
stimmten Lebensverdrehung ein. Damit koppelt
er den Versuch, ihn durch Pseudonaturalismus
glaubhaft zu machen. Die Folge ist: Der Film
mobelt moralisierend das Unmoralische auf, er
paralysiert bewuBtes Verhalten auf der unverbind-
lichen Gefiihlsebene. Und damit miflbraucht er
die ihm prinzipiell zu gewédhrende Moglichkeit,
Leben darzustellen.

MiBbrauch der Freiheit also? Genau darum han-
delt es sich in jenen Fillen, in denen ein irgendwie
geartetes Lebensproblem zitiert und auf dem
Niveau der Gefiihlsschablone nivelliert wird. Denn
die Gefiihlsschablone — willkiirlich verwandt, um
dem Kinobesucher das wirkliche Leben zu unter-
schlagen — zersetzt Wirklichkeit. Ganz im Gegen-
satz zur bewuBlten Unwirklichkeit des Filmbildes,
die die Wirklichkeit nicht zersetzt, sondern zugun-
sten neuer Zusammenhénge des Geistes und der
Phantasie aufhebt. In diesem Sinne ist auch das
Unwirkliche wirklich.

Der Kinobesucher

Ein paar Hinweise noch auf den Kinobesucher,
von dem gesagt wird, er diktiere das Niveau des
Films. Zweifellos: Der Film trifft allzuoft An-
stalten, die schiibigen Wiinsche einer bestimmten
Sorte Kinogénger zu erfiillen, soweit der scheele
Blick gewisser Produzenten auf »Zensur« oder
»Selbstkontrolle« nicht ein wirksames Hemmnis
dazwischenschiebt.



Das sind etwa die witzelnden Stammtischbriider,
die sich liberal vorkommen, weil sie das Ansinnen
stellen, aus der Position des Voyeurs daran teil-
nehmen zu kdnnen, wie sich aufgedonnerte Attrap-
pen des Lasters so recht im Drecke wilzen. Auch
sie wollen gar nicht wissen, wie es wirklich um die
Menschen bestellt ist, die da auf der Leinwand zu
fragwiirdiger Exhibition veranlaBt werden. Ihnen
geniigt die penetrant angetragene Schmierigkeit,
die nichts bedeutet, die kldglich sich selbst geniigt.
Und vor allem: Im Kino ist es dunkel, da ist man
unbeobachtet. Die unbeobachtete Belustigung an
der schieren Unappetitlichkeit, die sich so weit
einer primitiven Pornographie zuwendet, als das
die um gute Sitte besorgten Kontrollinstanzen
gerade noch zulassen, gibt gleichzeitig den Hin-
weis auf eine vollig verodete Phantasie.

Denn die Filme, die in das Souterrain der Wirk-
lichkeit hinabsteigen, die das Uble, das absolut
Mindere aus dem Winkel zerren und es taktlos-
grell anbieten, sind meist gezeichnet vom Hang
zur Einformigkeit eines erotischen Klischees, das
nun eben nicht — wie oft behauptet wird — den
Nachweis liefert, hier sei von vorurteilslosen
Menschen um der offenen Darstellung des Lebens
willen ein Tabu zerschlagen worden. Ganz im
Gegenteil. Das Tabu wurde nicht zerschlagen, es
wurde bloB anders formuliert durch den riiden
Exhibitionismus des SpieBers, der die bloBe, auf
ein paar Klischees zusammengezogene erotische
Fassade an die Rampe schiebt, um als moralisie-
render Zyniker gleichzeitig auf ihre Ungehérigkeit
hinzuweisen.

Zwischen den halb einfiltigen, halb unbehaglichen
Einstellungen zu Filmen, die sich mit anfecht-
baren Sitten von Menschen befassen, gibt es deut-
lich wahrnehmbare Beziehungslinien. Sie schnei-
den sich in einem Punkte, von dem aus gesehen
jenes besonders miBratene Filmgebilde nahezu
selbstverstdndlich wirkt, in dem quasi-pornogra-
phisches Gehabe sich moralisch aufspielt: in dem
etwa ein junges weibliches Wesen, das von der
einfallslosen Regie gezwungen wurde, sich unent-
wegt in geschmacklos anziiglichen Posen zu pré-
sentieren und in dessen Leben eigentlich nur das
Morphium und das Bett eine dramatisch ausrei-
chende Rolle spielten, zuletzt mit teils religids,
teils moralisch aufgeziumten Phrasen erfolgreich
zu Tode gebracht wird. Sentiment windet sich da
hoch, nachdem die Klaviatur indifferent angerich-
teter erotischer Peinlichkeiten durchgespielt ist.
Sinnvolle Lebensbezichung wird da im Bereich
des formuliert Moralischen von der heuchleri-
schen Pose, im Bezirk des gefiihlshaft Erotischen
von magazinhaften Bildvorstellungen iiberdeckt.
Das Stichwort solcher Unsinnigkeit aber lautet in
der lirmenden Reklame: »So ist das Leben.«

Wir kommen immer wieder auf eine einzige
wichtige Erfahrung zuriick ; sie besagt: Lebendiges
formuliert sich auf der Leinwand nur dann iiber-
zeugend, wenn das, was sich als Leben ausgibt, in
kiinstlerische Form gebracht ist. Das betrifft vor
allem den Bereich des Sittlichen, der ja nicht
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schénfirbend als radikale Konfliktlosigkeit ober-
flachlicher Erbauung preisgegeben werden soll,
Hier ist dsthetisches Versagen nahezu gleichbe-
deutend mit dem unmiBverstindlichen Antrich
zur Heuchelei. Wieso das? Weil das Versagen des
Films vor dem Wirklichen — und das bedeutet
gleichzeitig ein Versagen vor dem kiinstlerischen
Anspruch — dazu anspornt, Konfliktmoglichkeiten
zu iibersehen oder gar zu verbergen. Logische
Konsequenzen sind: Selbsttduschung und Heuche-
lei. Denn wer die tiefgreifenden Konfliktmoglich-
keiten im Bereich des Moralischen leugnet — und
das tut ebenso der Film der duBerlichen Wohlan-
standigkeit, wie jeder Film, der etwa Erotik und
Grausamkeit auf eine Art dilettantisch-spektaku-
larer Schmierenbiihne abdridngt —, der bringt den
Zuschauer, dem solches als lebenskundliche Aus-
kunft eingeredet wird, in die Verfassung eines
Menschen, der sich anmaBend iiber die wahren
Schwierigkeiten des Lebens, die der Film doch
eigentlich spiegeln sollte, erhebt.

Indessen: MiBverstindnisse und Fehlurteil wer-
den meist daher riihren, daB3 sich moralisierende
Selbstgerechtigkeit briisk vor sittliches Bewult-
sein dridngt, das nur in der kiinstlerischen, der
Wabhrheit verpflichteten Formulierung erkannt
werden kann. MiBverstdndnis und Fehlurteil soll-
ten daher in Kauf genommen werden, wenn sub-
jektive Ehrlichkeit fihig ist, sich kiinstlerischer
Gestaltungsmittel zu versichern. Denn auf jeden
Fall wichst daraus Diskussion, die den Film als
mogliches Kunstwerk weiterbringt, das am ehe-
sten imstande ist, die Frage nach dem moralischen
Habitus des Films, die so viel berechtigte Unruhe
stiftet, zu beantworten. Theo Fiirstenau

Praxis

Lieder fiir 6kumenische Gottesdienste

Es ist sonderbar, daB wir trotz des weltweiten
Interesses fiir die Einigung der Kirchen nur sehr
wenige Lieder haben, die Ausdruck dieses oku-
menischen Anliegens sind. Und diese spérlichen
Gesinge sind verstreut iiber die zahlreichen Gebet-
und Gesangbiicher der verschiedenen Kirchen, s0
daB sie fiir kumenische Gottesdienste nur schw;r
zuginglich sind. Es ist aber ein Mangel, wenn 1n
diesen Gottesdiensten, die bekanntlich in den
letzten Jahren ungewdhnlich zugenommen haben,




war die Schriftlesungen und die Gebete, nicht je-
doch die Lieder den Gedanken der Einheit und
Gemeinschaft der Christen bezeugen. Wir brau-
chen dringend Lieder, die Ausdruck der ékume-
nischen Bewegung unserer Tage sind. Alle groBen
kirchlichen Bewegungen der vergangenen Jahr-
hunderte haben ein entsprechendes Liedgut
hervorgebracht. Es sei nur erinnert an die ver-
schiedenen Formen der Jesusfrommigkeit und der
Marienverehrung in der katholischen Kirche oder
an die reformatorischen Chorile, in denen der
Glaube an das Wort Gottes und an die Gnade sich
s0 kraftvoll bezeugt. Der Aufbruch zur 6kumeni-
schen Begegnung, den wir heute in der gesamten
Christenheit erleben, hat sich bisher iiberwiegend
in theologischen Diskussionen manifestiert. So
wichtig und unentbehrlich die Bemiihungen der
Theologen auch sind, so bilden sie doch nur einen
Teil dieser Erneuerung. Die tiefe und starke Sehn-
sucht ungezdhlter Gliaubiger nach Gemeinschaft,
Briiderlichkeit und Einheit sollte, mehr als es bisher
geschehen ist, auch in den Gottesdiensten der
Kirche sich auswirken. Es liegt nahe, vor allem an
dieWeltgebetsoktav vom 18.-25. Januar zu denken.
Der Gottesdienst dieser Woche sollte in der Tat in
Pfarrkirchen, Klostern und Heimen als ein éku-
menischer Gottesdienst gehalten werden. Als sol-
cher haben nicht nur besondere Gebets- und
Feierstunden zu gelten. Auch die tégliche Feier der
Eucharistie kénnte in den Fiirbitten und in Liedern
dem Willen nach Einheit Ausdruck geben. Es
kénnte zudem wenigstens an einem Tag auch die
Votivmesse fiir die Einheit der Kirche gefeiert
werden. Man sollte aber das Skumenische Gebet
nicht auf diese eine Woche im Laufe des Jahres
beschrinken. Warum konnen Skumenische Fiir-
bitten und Lieder nicht das ganze Jahr hindurch
im Gottesdienst ihren Ort haben? Zu allen diesen
Gelegenheiten sind folglich nicht nur Gebete, son-
dern auch Lieder notwendig. Wir brauchen drin-
gend neue, zeitgemédBe Formen Okumenischer
Lieder. Solange wir sie aber noch nicht haben, miis-
sen wir uns mit den Liedern der Vergangenheit
begniigen. Die Zahl der wahrhaft 6kumenischen
Lieder ist jedoch, wie gesagt, gering.

Um aber nicht bei diesen theoretischen Feststel-
lungen zu bleiben, sei zum SchluB auf eine prak-
tische Moglichkeit aufmerksam gemacht. Der
Matthias-Griinewald-Verlag ist bereit, bei genii-
gendem Interesse ein kleines Faltblatt mit etwa
acht 6kumenischen Liedern (mit Noten) zu druk-
ken, das man in Gebetbiicher einlegen kann. Wer
an dem Mengenbezug eines solchen Blattes inter-
essiert ist, wird hiermit gebeten, sich an den Verlag
W wenden (65 Mainz, Postfach 847) und die
gewlinschte Anzahl anzugeben. Bei ausreichender
Bestellung werden die Texte rechtzeitig vor der
Weltgebetswoche geliefert werden.

Diese kleine und bescheidene Sammlung erhebt
keinerlei Anspruch. Sie ist nichts als ein Notbehelf
und will nicht mehr als eine erste Hilfe bringen. Als
Beispiele aus dieser Auswahl seien die beiden fol-
genden Lieder vorgelegt. Theodor Filthaut
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T: John Oxenham 1908
W : Christopher Tye 1497-1572

In Christus ist nicht Ost noch West,
Nicht Siiden oder Nord,

Nur eine grofBe Bruderschaft
Verstreut an jeden Ort.

Die wahren Herzen finden all

In ihm die heil’ge Statt;

Er ist es, der das goldne Band

Um sie geschlungen hat.

Drum, Glaubensbriider, schlieBt den Bund,
Welch Stamm euch auch gesandt!
Wer meinem Vater dient als Sohn,
Ist wahrlich mir verwandt.

In Christus eint sich Ost und West
Und eint sich Siid und Nord,

Die Seelen, die er hat erlost,

Sind eins an jedem Ort.

T: nach J. A. Cramer 1723-1788
W: J. Criiger 1640

Das sollt ihr, Jesu Jiinger, nie vergessen:

wir sind, die wir von einem Brote essen,

aus einem Kelche trinken, alle Briider

und Jesu Glieder.

Wenn wir wie Briider beieinander wohnten,
Gebeugte stiarkten und der Schwachen schonten,
dann wiirden wir den letzten heil’'gen Willen
des Herrn erfiillen.

Ach, dazu miisse seine Lieb uns dringen!

Du wollest, Herr, dies groBe Werk vollbringen,
daB unter einem Hirten eine Herde

uns allen werde.

Erwachsenenbildung und Pastoral

Vom 6.-9. Juli 1966 veranstaltete die EUROPAI-
SCHE FODERATION FUR KATHOLISCHE
ERWACHSENENBILDUNG (FEECA), Bonn,
LisztstraBe 6, in Strobel am Wolfgangsee ihre
VI. Internationale Konferenz katholischer Er-
wachsenenbildner. Die Konferenz stand unter
dem Thema »Mensch und Methode in der Er-
wachsenenbildung« und sollte mit verschiedenen
Arbeitsgruppen, unter welchen auch die im fol-
genden Bericht festgehaltene Thematik »Pastoral
und Erwachsenenbildung« behandelt wurde, dem
Erfahrungs- und Gedankenaustausch zwischen
den Erwachsenenbildnern verschiedener européi-
scher Linder dienen. Zur besseren Orientierung
seien hier noch kurz die vier Hauptmotive um-
rissen, welche die Titigkeit der FEECA Ileiten:
1. soll eine groBere Einigkeit in der Zielsetzung der
katholischen Erwachsenenbildung angestrebt wer-
den; 2. soll eine gemeinsame Fachsprache (No-
menklatur) erarbeitet werden; 3. sollen die ver-
schiedenen Linder und Teilnehmer in der andra-




gogischen Methodik voneinander lernen; 4. will
die FEECA auf dem Gebiet der Erwachsenen-
bildung die Kirche in den iibernationalen Orga-
nisationen prisent werden lassen. Die Hauptar-
beit der FEECA diirfte sich allerdings in der Zu-
kunft noch vielmehr in ihren wichtigen K ommissio-
nen abspielen, die sich auf »Forschung und Lehre«,
»Soziale Belange«, »Ehe und Familie«, »Presse
und Literatur« konzentrieren.

Zu dem Arbeitskreis Erwachsenenbildung und
Pastoral hatten sich 6 Laien und 10 Seelsorger aus
fiinf Staaten eingefunden. Die nach andragogi-
schen Gesichtspunkten ausgezeichnete Gesprichs-
fubrung hatte der holldndische Franziskaner
P. Rigobert Koper. Schon am Anfang zeigte sich
ein dreifacher Trend: Die Deutschen suchten,
wohl zum Teil aus praktischen landesinternen
Interessen, den Dialog auf eine klare begriffliche
Abgrenzung der beiden GréBen Erwachsenen-
bildung und Pastoral zu bringen, um von daher
auch eine bessere funktionale Abhebung der bei-
den zu erreichen, im Sinne einer nidheren Lokali-
sation der Erwachsenenbildung innerhalb der
Seelsorge; der Vorsitzende hingegen hatte sich das
Ziel gesteckt, eine thematische Klirung und An-
ndherung der beiden Begriffe Erwachsenenbil-
dung und Pastoral zu erreichen; die dritte Gruppe
hingegen hitte es vorgezogen, beim eigentlichen
Tagungsthema »Mensch und Methode in der Er-
wachsenenbildung« zu bleiben und deshalb iiber
die andragogische Methodik in der Pastoral zu dis-
kutieren, zumal die beiden Hauptreferate, be-
sonders aber das zweite von Prof. Franz Péggeler
iiber »Methodische Folgerungen fiir die katholi-
sche Erwachsenenbildung«, prézise Unterlagen
und Anregungen geboten hitten. Man einigte sich
dann auf den zweiten Vorschlag: Klirung und
Harmonisierung von Erwachsenenbildung und
Pastoral.

Wir konnen das erarbeitete Material in vier Punk-
ten zusammenfassen, wie es die Arbeitsgemein-
schaft in ihrem Bericht selber getan hat:

1. Der Ausgangspunkt unserer Uberlegungen

Wir gingen vom Angebot des ersten Hauptre-
ferates aus: »Neue Erkenntnisse der Anthropo-
logie« (Prof. Norbert M. Luyten OP), wobei
sich die Meinungen um das Gedankengut Teil-
hard de Chardins gruppierten: Die Welt, die Gott
erschaffen hat, ist die Welt, wie sie einmal in der
Vollendung sein wird. Aus diesem Grunde ist die
ganze Schopfung ein Werden gottlicher Initiative,
also Gnade, und bewegt sich auf die Ebenbild-
lichkeit Gottes in Christo hin. »Es ist fast ein-
miitige Auffassung der Glaubigen und der Nicht-
gldubigen, daB alles auf Erden auf den Menschen
als sein Ziel und seinen Gipfel hinzuordnen ist«
(Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt
von heute, 12). Dieser Mensch ist aber nach dem
Bilde Gottes geschaffen. Deshalb bilden Welt und
Menschheit zugleich den Raum, in dem der auf die
Ebenbildlichkeit Gottes hin sich entwickelnde Le-
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bensvollzug, also auch das Heilsministerium der
Kirche, sich abspielt. Die Kirche dient demnach
dem Rettungswillen Gottes dadurch, daB sie der
Welt und der menschlichen Gemeinschaft zu ihrer
von Gott zu schaffenden Vollendung verhilft. Des-
halb ist unsere Weise des in der Welt-Seins unsere
Kirchlichkeit — eine Kirchlichkeit allerdings, aus
der noch viel an ideologischem Uberbau zu ent-
fernen ist.

2. Die Begriffsumschreibung von »Seelsorge«
Vonallen Teilnehmern der Arbeitsgruppe wurde das
Wort »Seelsorge« als zu belastet empfunden. Es
birgt zwei ziemlich geschichtlich bedingte Gefahren
in sich: einmal einen hintergriindigen Dualismus,
indem nicht das Ganze am Menschen gesehen
wird, sondern nur die Seele, wobei sich diese dua-
listische Sicht ins UnbewuBte eingeschliffen hat;
sodann einen latenten Funktionalismus, indem
das Wort »Sorge« den Menschen gern zum Ob-
jekt degradiert, anstatt ihn personal anzurufen
zur Selbsthilfe. Natiirlich gilt das fiir das deutsche
Wort »Seel-Sorge«; die Franzosen hétten sich
diese Diskussion zum Teil ersparen kénnen,
da sie den Titel des Arbeitskreises anders formu-
liert hatten: »L’éducation des adultes et les char-
ges du clergé.« Von dieser Situation her pladier-
ten wir fiir das Wort »Dienst« (Ministerium), und
zwar so, dafl der Dienst an der Welt Heilsdienst
ist. Immer wieder wurde darauf hingewiesen, daf
wir Welt und Kirche nicht einfach trennen diir-
fen. Es gibt wohl eine gewisse Spannung zwischen
beiden, aber immer mufl dabei im Auge behalten
werden, daB die Kirche in ihrem innersten Wesen
auf die Welt ausgerichtet ist. »HeiBit es doch im
Credo«, wie Pater Luyten sagte, »— und es ist
doch der Grundinhalt der christlichen Botschaft:
propter nos homines, et propter nostram salutem,
descendit de coelis. Die ganze Heilsékonomie ist
in einem bestimmten Sinne um des Menschen
willen. Wie sehr auch letztlich das ganze Wirklich-
keitsverstindnis der Theologie nur von Gott her
und auf Gott hin mdglich ist, der Mensch steht
mitten im Heilsgeschehen, weil die ganze Heils-
handlung Gottes den Menschen zum eigentlichen
Anliegen hat.«

Von daher verstanden wir unter Seelsorge den
Weltdienst als Heilsdienst der ganzen Kirche, aber
unter der wesentlichen Voraussetzung, daf Welt
und Menschheit im oben umschriebenen Sinne ge-
nommen werden. Damit stehen wir allerdings vor
der Sendung der Kirche schlechthin.

3. Der Lebensvollzug der Kirche
Die weitere Entwicklung der Diskussion zwang zu
einer wichtigen Unterscheidung von Aufbau und
Aufgabe innerhalb des Lebensvollzuges der Kirche:
Die Kirche hat sich aufzubauen, wenn sie ihre Auf-
gabe an und in der Welt erfiillen soll. Dieser innere
Aufbau der Kirche vollzieht sich, wenn man €s
schematisch ausdriicken will — und das muBte an-
gesichts des Zeitmangels geschehen — folgender-
malen:




a. Aufbau in der Kultgemeinschaft (Gebet und
Sakramente)

b. Aufbau in der Glaubensgemeinschaft (im und
durch das Wort)

¢. Aufbau in der Liebesgemeinschaft (im Dienst —
Diakonie)

wobei die Liebe immer das Hochste ist, das heif3t:
Der innere Zusammenhang zwischen Aufbau und
Weltdienst (Aufgabe) der Kirche wird am deut-
lichsten sichtbar in der Liebesgemeinschaft.

4, Uberlegungen zur katholischen Erwachsenen-
bildung

In der Diskussion zu diesem Abschnitt wurde leb-
haft debattiert, ob die katholische Erwachsenen-
bildung einfach als »Lebensfunktion« im Ganzen
der Kirche bezeichnet werden konne. Man blieb
jedoch bei dieser Terminologie und stellte dann
fest, daB diese Lebensfunktion sowohl im inneren
Aufbau als auch in der Aufgabe der Kirche, die
Welt zur Vollendung zu bringen, am Werke sei.
Aus praktischen Griinden verstanden wir unter
Erwachsenenbildung die ganze Arbeit, die wir
faktisch leisten, ohne auf die Detailverschieden-
heiten ndher einzugehen. Die Frage, die wir uns
jetzt zu stellen hatten, war folgende: Wo steht die
Erwachsenenbildung innerhalb des Heilsdienstes
(des Lebensvollzuges) der Kirche? Wir meinten
dazu, daB sie als Lebensfunktion durch den ganzen
Heilsdienst hindurchwirke, wie es in der Kirche
auch noch andere dhnliche Lebensfunktionen
gebe. Insofern ist die Erwachsenenbildung im
Lebensvollzug der Kirche nicht nidher zu lokali-
sieren. Dennoch kann man sie mit Recht ab-
grenzen gegeniiber der Autoritit der Hierarchie
und des Staates und anderer Einrichtungen, be-
zichungsweise ihnen zuordnen, so daB sie in die-
ser Hinsicht deutlich lokalisiert werden kann.
Mit diesen fast thesenartigen Feststellungen be-
gegneten wir nun wieder der »deutschen Linie«,
die am Anfang als Ergebnis einer gesamtdeutschen
Erwachsenenbildungstagung vorgelegt worden
war. Es diirfte nicht nur interessant sein, dieses
Ergebnis hier ebenfalls vorzulegen, sondern es ist
eine iiberaus wertvolle Erginzung zur ganzen
Thematik iiberhaupt. Es liegen vier Ansiitze vor:
1. Ansatz: Die Erwachsenenbildung ist wie die
Seelsorge dem Heil der Menschen zugewandt, da-
her sind beide Aufgaben der Kirche zugeordnet.
Die Erwachsenenbildung besitzt gegeniiber der
Seclsorge eine relative Selbstindigkeit, selbst fiir
BildungsmaBnahmen, die sowohl der Erwachse-
nenbildung als auch der Seelsorge zugeordnet
werden kénnen.

2. Ansatz: Die Zuordnung der Erwachsenenbil-
dung ergibt sich, insofern und weil die formal be-
stimmten Kriterien (Offenheit, Freiheit, Frei-
willigkeit) gegeben sind, die Zuordnung der Seel-
sorge, insofern und weil inhaltlich und intentional
unmittelbarer Heilsdienst der Kirche vorliegt.

3. Ansatz: Hinsichtlich der Trdgerschaft der Er-
wachsenenbildungsmaBnahmen kommt der amt-
lichen Seelsorge eine subsidiire Funktion zu.
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Das bedeutet:

a. keine selbstidndige Trégerschaft, sofern sach-
lich nicht geboten,

b. Verpflichtung zur Forderung der Erwachsenen-
bildung,

c. enge Zusammenarbeit mit der Erwachsenen-
bildung, besonders in jenen Bereichen, die so-
wohl der Erwachsenenbildung als auch der amt-
lichen Seelsorge zugeordnet sind.

4. Ansatz: Erwachsenenbildung ist vorwiegend je-
nem Teil des Heilsdienstes zugewandt, der Welt-
dienst genannt wird; dem entspricht es, wenn die
Verantwortung dieser Aufgabe vornehmlich den
Laien iibertragen ist.

Zum SchluB sei noch eine notwendige Bemerkung
gestattet: Die ganze bisherige Argumentation be-
ruhte auf der Voraussetzung, dal Erwachsenenbil-
dung eine Lebensfunktion sei und dementsprechend
auch schon legitimiert sei. Man muB jedoch wissen,
daB zum Legitimitatsgrund nicht die Erwachsenen-
bildung als Lebensfunktion schon legitimierend
wirkt, sondern erst der angetretene Beweis, dal}
man die Erwachsenen wirklich andragogisch zu
behandeln weil, als Menschen also, die in ihre Frei-
heit, in ihr eigenes Gewissen und in eine dialo-
gische Existenz entlassen sind. W. Hunziker

Erarbeitung der biblischen Predigt

1. Die »biblische Predigt «

Was man von einer biblischen Predigt verlangt,
kann sehr unterschiedlich sein. In der Regel wird
heute jene Predigt als »biblisch « bezeichnet, die
eine exegetisch zu rechtfertigende Auslegung ei-
ner bestimmten Schriftperikope zum Inhalt oder
wenigstens zum Ausgangspunkt hat. In diesem
Fall ist der Bezug auf eine Aussage der Heiligen
Schrift bestimmend fiir die ganze Predigt.

Die Gefahr einer inhaltlich an der Bibel orientier-
ten Predigt ist bekannt. Allzu leicht wird eine
solche Predigt zu einem Stiick mehr oder weniger
wissenschaftlich ausgefiihrter Exegese. Die Exe-
gese einer Schriftstelle ist aber noch nicht Ver-
kiindigung. Die Exegese erarbeitet die Bedeu-
tung des biblischen Wortes im Hinblick auf den
urspriinglichen Adressaten, also im Hinblick auf
jene Menschen, denen es zuerst nach der Absicht
des biblischen Schriftstellers gegolten hat. Ver-
kiindigung wird eine Schriftauslegung erst dann,
wenn die heutigen Adressaten in den Blick kom-
men, denen die Kirche das Wort Gottes zu ver-
kiindigen hat. Das Wort Gottes an uns ist uns nur
in der Kirche und damit aber auch nur in einem
bestimmten historisch gewordenen Text zuging-
lich. Eben dieser Text verlangt eine historisch ar-
beitende Auslegung, damit die Kirche ihre von
Christus gestellte Aufgabe der Verkiindigung an
alle Menschen erfiillen kann.

Unter Beachtung dieser Verhéltnisse ist danach zu
fragen, ob eine Predigt heute im eigentlichen Sinne
iiberhaupt biblisch sein kann. Kann sie sich da-




mit begniigen, das inhaltlich und mit Benutzung
biblischer Termini wiederzugeben, was der Text
der Bibel uns aufbewahrt hat? Wie leicht wird
eine solche Predigt zu einer bloBen Mitteilung
biblischer Sachverhalte. MuB die Verkiindigung
der Kirche nicht zuerst den Menschen in seiner
Situation zu erfassen suchen, um ihm so die vom
Thema her in der Kirche schon lingst bekannte
Botschaft zu verkiinden? Diese Botschaft ist
immer die am Zeugnis der Heiligen Schrift ge-
wonnene Botschaft vom Heil der Menschen.

In diesem Sinne sollte jene Predigt als biblisch be-
zeichnet werden, die sich nicht mit der bloBen
Wiederholung biblischer Aussagen begniigt, son-
dern das in der urspriinglichen Situation ge-
meinte Heilswort der Schrift sachgerecht den
Menschen unserer Zeit verkiindet.

Hiermit wird die Verflochtenheit von Exegese und
Verkiindigung sichtbar, aber auch die Notwendig-
keit, beide hinreichend zu unterscheiden, um die
heute zu leistende Aufgabe erfiillen zu kénnen.

2. Methodisches

Es ist zu bedenken, daB unsere Predigt heute tiber-
wiegend ihren Ort in der Liturgie hat, Die liturgi-
sche Feier bestimmt wesentlich die Predigt, die
in ihr gehalten werden soll. Die Verflechtung von
Liturgie und Gotteswortverkiindigung driickt
sich vielfach auch schon durch den Bezug der aus-
gewihlten Perikope auf die liturgische Festzeit
aus. So fordert also dieser regelméfige Ort unse-
rer Predigt eine starke Auslegung des Schrift-
textes auf den liturgischen Vorgang hin.

Jedoch darf uns das berechtigte Anliegen der li-
turgischen Feier nicht dariiber hinwegtduschen,
daB der biblische Text nicht ganz und gar in dem
Bezug zur Festfeier aufgeht. Der biblische Text
ist zundchst einmal ein historisch vorgegebener
Text, der nicht schon immer in Beziehung zur
liturgischen Feier stand.

Die Erarbeitung des Sinnes einer bestimmten
Schriftperikope fiir die Predigt muB daher mit
einer dem Text gerecht werdenden exegetischen
Methode erfolgen. Diese ist nach dem Stand der
heutigen Exegese die kritisch-historische Methode.
Sie setzt uns in den Stand, dem urspriinglichen
Sinn des biblischen Wortes auf die Spur zu kom-
men. Fiir die praktische Vorbereitung der Predigt
ist sicher nur in den seltensten Fillen die Zeit
und die Moglichkeit vorhanden, eine griindliche
exegetische Erarbeitung der Schriftperikope lei-
sten zu konnen. Jedoch ein MindestmaBl an ex-
egetischer Arbeit sollte bei jeder von Verantwor-
tung getragenen Predigttitigkeit nicht fehlen.

Zu einer immer notwendigen Erarbeitung einer
Schriftperikope gehort:

1. Beachtung der literarischen Gattung: Gleichnis,
Wundergeschichte, historischer Bericht, Bekennt-
nisformel oder Pardnese.

2. Beachtung des Zusammenhangs der Einzel-
perikopen nach vorn und riickwarts.

3. Stichwortartige Formulierung des Skopus der
Einzelperikope mit Hilfe eines Kommentars.
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4. Herausstellung des besonderen Interesses, das
wir aufgrund der kirchlichen Tradition oder auf-
grund aktueller Fragen an einem bestimmten
Schrifttext heute haben, um dieses unser Interesse
u. U. durch den Sinn der Schriftperikope in Frage
stellen zu lassen. Karl Kertelge

Hinweise

Marcel van Caster SJ, geb. 1907, Dr. theol. Mit-
begriinder und Professor des Internationalen In-
stituts fiir Katechese und Pastoral » Lumen Vitae«
in Briissel. Direktor der niederlindischen Abtei-
lung dieses Instituts. Hat bedeutenden Einflull auf
die katechetische Erneuerung in Belgien und im
Ausland, insbesondere Nordamerika. Veroffent-
lichte u. a. Dieu nous parle. Structures de la Caté-
chése. Themes de la Catéchése; L’homme en face de
Dieu; L’homme de la communauté humaine; The
Redemption. A Personalist View. Mitarbeiter an
Zeitschriften.

Franz Furger, geb. 1935, Dr. phil., Dr. theol. 1961
zum Priester geweiht. Veroffentlichte u. a. Struk-
tureinheit der Wahrheit bei Jaspers (Diss.); Ge-
wissen und Klugheit (Diss.). Mitarbeiter am Presse-
amt des Zweiten Vatikanischen Konzils. Dozent
fiir Philosophie an der Kantonschule und an der
Theologischen Fakultdt der Universitdt Luzern.
Seit 1965 Subregens am Priesterseminar Luzern.
In verschiedenen Zeitschriften Beitrége zur Pro-
blematik einer addquaten Erkenntnis der » Zeichen
der Zeit« als Aufforderung und Berufung zu per-
sonaler christlicher Entscheidung.

Timotheus Rast OSB, geb. 1923. Dr. theol. und
lic. phil. 1950 zum Priester geweiht. 1951-1960
Seelsorgspraxis als Vikar. Verdifentlichte Von der
Beichte zum Sakrament der Bufe. Eine katechet-
sche Besinnung zur rechten Unterweisung liber das
Sakrament der Bufie mit geschichtlicher und theo-
logischer Begriindung (stark gekiirzte Fassung der
Diss.). Seit 1963 Dozent fiir Dogmatik und Kate-
chetik an der theologischen Lehranstalt des Klo-
sters Einsiedeln.




Joseph Ratzinger

Was hei3t Erneuerung
der Kirche??
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Die freudige Erregung, die der Gedanke des aggiornamento
hervorrief, ist ldngst verebbt. Was als ein charismatischer
Pfingststurm begonnen hatte, ist zusehends in den Alltag
eingetreten und findet sich vor die Miihseligkeiten dieses
Alltags, vor seine Widerspriichlichkeiten gestellt. Da sind
auf der einen Seite jene, die verlangen, daBl nun endlich
» Négel mit Kopfen« gemacht werden, das heiBit, daB man
nicht auf halbem Wege stehenbleibt, sondern ganze Ar-
beit tut. Fiir viele von ihnen bedeutet das freilich in Wirk-
lichkeit, daB sich die Kirche endlich dem Durchschnitts-
bewuBtsein von heute anzupassen habe und alles Arger-
liche oder Wunderliche, was sich der statistisch beleg-
baren Durchschnittsstimmung nicht fiigen 14Bt, zum alten
Eisen werfen solle. Da sind auf der anderen Seite die Ver-
teidiger des antimodernistischen, restaurativ gestimm-
ten Katholizismus von der Prigung Pius’ IX., die nun
sagen: Haben wir es euch nicht gleich gesagt, daB es so
kommen wiirde ? Seht ihr nun, wohin das fiihrt: Erneue-
rung, Konzil, Schwichung der Zentralgewalt? Zum vollen
Ruin, zur Auflésung, zur Héresie, wenn nicht zu noch
Schlimmerem. Und da stehen zwischen beiden Miihl-
steinen diejenigen, die mitgekdmpft und mitgelitten haben,
daB Erneuerung zustande komme, und fangen an, sich zu
fragen, ob die Dinge unter dem Regiment der sogenannten
Konservativen nicht immer noch besser standen, als sie
unter der Herrschaft des » Progressismus« stehen konnen.
Hans Urs von Balthasar, der vor rund fiinfzehn Jahren
das mutige kleine Buch Schleifung der Bastionen geschrie-
ben hatte, hat inzwischen bekannt, dal dieser Hornruf
nunmehr den Hornisten selbst zur Besinnung zwang; daf
er sich seither zunehmend genétigt findet, in ganz andere
Richtung zu blasen, in eine Richtung, die sich etwa in
diesen Worten ausdriickt: »... mit Offnung zur Welt,
aggiornamento, Weitung des Horizonts, Ubersetzung des
Christlichen in eine der heutigen Welt verstdndliche Denk-
sprache ist nur die Hélfte getan. Die andere ist mindestens
ebenso wichtig. Einzig die Besinnung auf das Christliche
selbst, das Lautern, Vertiefen, Zentrieren seiner Idee macht
uns fihig, es dann auch glaubwiirdig zu vertreten, aus-
zustrahlen, zu iibersetzen«?2.

Es ist das Schicksal aller Erneuerung, auf dem Hoéhepunkt
ihrer selbst sich kliren zu miissen und die Geister zu

1 Die nachstehenden Ausfiihrungen sind die Wiedergabe eines am
18. Juni 1965 vor der katholischen Studentengemeinde zu Miinster
gehaltenen Vortrags. Der Text wurde in Einzelheiten geringfiigig
iiberarbeitet, doch glaubte ich, das besondere Kolorit jenes Augen-
blicks unangetastet lassen zu sollen. Inzwischen ergab es sich, daB
ich in meinem Vortrag auf dem Bamberger Katholikentag (» Der
Katholizismus nach dem Konzil«) einige hier geduBerte Gedanken
wieder aufnahm; ich hoffe aber, daB beide Manuskripte so viel
Selbstindiges enthalten, daB eine getrennte Verdffentlichung nicht
unberechtigt erscheint.

2 H. U. v. BALTHASAR, Rechenschaft, Einsiedeln 1965, 7.



I. Der grundsiétzliche Sinn
von christlicher Erneuerung
1. Die Fragestellung
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scheiden: zu scheiden zwischen denen, die den christlichen
Skandal als solchen wegleugnen wollen, unter dem Vor-
wand, den Skandal der Christen zu beseitigen, und den-
jenigen, die aus der Lauterkeit ihres Glaubens heraus den
wahren christlichen Skandal freilegen wollen, den das fal-
sche Skandalum der Christenheit verdeckt. So hat es schon
Paulus erleben miissen, der die » Reformation « des Alten
Testaments zum Neuen Testament im Glauben an seinen
Herrn vollzog, mit unerbittlicher Schérfe fiir die christliche
Neuheit und Erneuerung gegen den alten Sauerteig an-
kampfte und dem es doch beinah die Sprache verschlug,
wenn er dann auf das hinschaute, was in Korinth aus
seiner Freiheit vom Gesetz geworden war in dem »alles
ist erlaubt« einer zur Gnosis, das heiBt zur eigenméchtigen
Reformiererei sich verkehrenden christlichen Freiheit®,
Auf andere Weise hat Luther ein Gleiches erfahren miissen,
als wihrend seines Aufenthaltes in der Wartburg der
Sturm der Erneuerung plotzlich alle Dimme wegzufegen
schien und Erneuerung in chaotisches Schwirmertum um-
zuschlagen begann; selbst in einer so besonnenen Stadt
wie Miinster spielten sich wenige Jahre spéter Vorginge
ab, durch die diese Stadt ihren Namen fiir immer in die
Geschichte des christlichen Schwirmertums eingetragen
hat*. Vielleicht wird man sagen kénnen, im Vergleich mit
dem damals Geschehenen gehe heute alles verhiltnis-
miBig harmlos und geordnet vor sich. Aber die innere
Problematik von Erneuerung, die N&tigung, zu einer
Scheidung der Geister zu kommen, in der die oberflich-
liche Ahnlichkeit aufgelost werden muB, welche blofe
Modernisierung und wahre Erneuerung zunichst mitein-
ander verbindet und damit den Gegnern der Erneuerung
ihren wirksamsten Vorwand liefert — diese Notigung wird
auch unserer Generation nicht erlassen. In diesem Sinne
fordert die gegenwirtige Stunde die Frage nach dem
wahren Wesen kirchlicher Erneuerung geradezu gebiete-
risch heraus.

Christliche Erneuerung will, wie die Wortzusammenfiigung
deutlich besagt, die Erneuerung des Christlichen, sie will
als christliche Erneuerung nicht das Christliche durch et-
was anderes und Besseres ablosen, sondern sie will gerade
das Christliche selbst in seiner eigenen, nie veraltenden
Neuheit wieder zur Geltung bringen. Weil aber das Christ-
liche wesentlich in der Weise der Kirche existiert, darum
will die christliche Erneuerung konkret die Ernecuerung
der Kirche, sie will nicht die Kirche ablosen oder auf-

3 Vgl. dazu H. ScuLEr, Uber das Hauptanliegen des Ersten Briefes
an die Korinther, in: Die Zeit der Kirche, Freiburg 1958, 147-159;
ders., Kerygma und Sophia. Zur neutestamentlichen Grundlegung des
Dogmas, a. a. O, 206-232,

4 Vel. H. TocHLE, Geschichte der Kirche 11, in: ROGIER-AUBERT-
KNoOWwLES, Geschichte der Kirche, Einsiedeln 1965, 63f. 90f; R. A.
KNox, Christliches Schwérmertum, K6ln und Olten 1957, 123-133.
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16sen, sondern wiederum: die Kirche in ihrer urspriing-
lichen Kraft und Reinheit zum Leuchten bringen. Mit
dem Gesagten ist eine Frage vorweggenommen, die mit
der Idee der Erneuerung notwendig verbunden ist, die
Frage ndmlich, welches denn der Bezugspunkt sein solle,
von dem aus die jeweilige Erneuerung ihren MaBstab her-
leitet 5. Liegt dieser Bezugspunkt etwa in der Frage: Was
kann der moderne Mensch am Christlichen noch ertra-
gen? Welche Aspekte des Christlichen kdnnen ihm noch
zugemutet werden ? — Ist folglich als MaBstab der Mensch
von heute, die Welt von heute anzusehen, oder aber ist der
Bezugspunkt angegeben in der Frage: Was ist das eigent-
lich Christliche? Die Antwort diirfte nach dem Vorigen
nicht mehr schwerfallen. Solange die Erneuerung christ-
liche Erneuerung, das heit Erneuerung des Christlichen
sein will, kann nur dies letztere ihr Ausgangspunkt sein.
Im anderen Fall miiBBte man ehrlich genug sein zu sagen,
daB man die Ablosung des Christlichen durch etwas ande-
res, ZeitgeméaBeres anstrebt.

Natiirlich wird sich der Christ zuletzt und zutiefst auch
diese Frage stellen miissen: Warum bin ich iiberhaupt
noch ein Christ? Warum will ich die Erneuerung, das
heiBt die neue und fortdauernde Lebendigkeit des Christ-
lichen und nicht seine Ablésung durch etwas Neues und
anderes, das sich zwar christlicher Elemente bedienen mag,
sich aber nicht daran bindet? Dieselbe Redlichkeit aber,
die den Christen von heute zu dieser Frage zwingt, zwingt
ihn auch, sie als das vorausgehende Grundlagenproblem
von dem Problem der christlichen Erneuerung zu trennen.
Gerade wenn er geistig redlich bleiben will, darf er nicht
aus einer Tragheit heraus, die letzten Entscheidungen aus-
weicht und vom schonen Schein des Gewesenen nicht
lassen will, beides vermengen und unter dem Deckmantel
der christlichen Erneuerung die Demontage des Christ-
lichen betreiben — unbewuBt vielleicht, aber solcher Man-
gel an BewuBtheit entschuldigt nicht: Er beruht auf einer
Feigheit des Herzens, das dem Christlichen nicht absagen,
aber auch nicht zusagen mochte und daher die Absage,
von der in der Taufe die Rede ist, schamhaft verdeckt; auf
einer Feigheit, die gern mit der alten Botschaft der Bibel
in Zusammenhang bliebe und vor der groBen Leere er-
schrickt, die durch eine totale und deutliche Absage ent-
stiinde, die aber ebensowenig gewillt ist, die christliche
Forderung anzunehmen und so, indem sie beides zugleich
haben will: das Christentum und die Bequemlichkeit der
von der Statistik gedeckten modernen Durchschnitts-
mentalitit, weder kalt noch warm ist — in jener Lauheit, die
nur verdient, ausgespien zu werden (vgl. Offb 3,15f).

5 Auf die Notwendigkeit dieser Frage fiir das rechte Verstdndnis des
Begriffs aggiornamento hat inzwischen nachdriicklich auch O. CuLL-
MANN hingewiesen, in: RAHNER-CULLMANN-FRIES, Sind die Erwar-
tungen erfiillt 2, Miinchen 1966, 401f.
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Die erste Grundfrage - Warum bleibe ich iiberhaupt ein
Christ? — mufB im Zusammenhang mit dieser Uberlegung
vorausgesetzt werden; sie zu stellen und so Grund und
Sinn der christlichen Entscheidung neu deutlich zu ma-
chen, wird freilich zu den wichtigsten Aufgaben der Theo-
logie in unserer Zeit gehdren. Hier geht es allein um die
zweite, darauf aufruhende Frage: Was will ich dann,
wenn ich mich zum Christsein entschieden habe und
christliche Erneuerung anstrebe, welche Erneuerung des
Christlichen sein soll, also das Ja zum Christlichen ein-
schlieBt; die — nochmal anders gewendet — nicht dessen
geheime Auflgsung, sondern neues Leben dafiir will?
Eine erste Antwort haben wir im Grunde mit dieser Ver-
deutlichung der Frage schon gewonnen: Erneuerung der
Kirche und des Christlichen, so diirfen wir jetzt sagen, ist
ein Vorgang, der den Glauben voraussetzt, im Inneren des
Glaubens geschieht; sie will folglich nicht ein Weniger,
sondern ein Mehr an Christsein.

Ist man an dieser Stelle angelangt, so wird es notwendig,
auf die innere Struktur des Christlichen hinzusehen, denn
nun ist ja klar, daB sie den Bezugspunkt der Reform bil-
det. Was in der christlichen Erneuerung konkret zu ge-
schehen hat, héngt folglich von der Frage ab: Was ist das
eigentlich Christliche? — nicht aber von der Frage: Was
verlangen die modernen Zeiten? Das Christentum ist
nicht ein Kaufhaus, das dngstlich besorgt seine Werbung
auf Geschmack und Stimmung des Publikums einstellen
muB, weil es eine Ware losschlagen will, die die Kunden
eigentlich weder wollen noch brauchen — so wird es freilich
leider nicht selten betrieben; wire es so, dann konnte man |
den Bankrott des Unternchmens ruhig hinnehmen. In
Wabhrheit ist christlicher Glaube viel eher (mit einem frei-
lich recht einseitigen und schwachen Bild geredet) die
gottliche Medizin, die sich nicht nach den Kundenwiin-
schen und dem, was ihnen schmeckt, richten darf, wenn
sie dabei die Kunden nicht zugrunde richten will; sie muB
ihrerseits verlangen, daBl die Menschen sich von ihrem
eingebildeten Bediirfen, das in Wahrheit ihre Krankheit
ist, abwenden und sich der Wegweisung des Glaubens an-
vertrauen. Von diesem Bild aus kénnen wir jetzt bereits
wahre und falsche Erneuerung scheiden, indem wir nun
sagen diirfen: Die wahre Reform ist jene, die sich um das
verdeckte wahrhaft Christliche miiht, sich von ihm for-
dern und formen 148t; die falsche Reform ist jene, die hin-
ter dem Menschen herlduft, anstatt ihn zu fiihren, und
damit das Christentum in einen schlecht gehenden Krimer-
laden umwandelt, der um Kundschaften schreit. Damit
soll nichts gesagt sein gegen das, was man heute »nach-
gehende Seelsorge« nennt; im Gegenteil, mit Christus, de.:r
uns Menschen aus der Ewigkeit Gottes heraus bis in die
Verlassenheit der Holle nachgegangen ist, wird die Kirche
den Menschen nachgehen und sie suchen miissen, WO
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immer sie sind. Es ist nur etwas gesagt gegen die Behand-
lung des Glaubens als Ware, die man nach dem Geschmack
der Menschen umwandelt, anstatt den Geschmack der
Menschen durch den Glauben auf das wahrhaft Mensch-
liche hinzufiihren, das die Alten sapientia nannten, » Ge-
schmack« fiir das Géttliche, ohne den aller menschliche
Geschmack zur 6den Geschmacklosigkeit wird.

Wenn wir, von dieser Erkenntnis ausgehend, uns nach
dem urspriinglich Christlichen umsehen, stellt sich heraus,
daB es mit dem Neuen und der Erneuerung darin eine
ganz besondere Bewandtnis hat. Denn das Christentum
ist, wie anfangs schon kurz bemerkt, selbst als eine Er-
neuerung, als eine »Reformation« entstanden: als Er-
neuerung des Alten Testaments. Dies gehort so sehr zu
seinem Wesen und zu seiner bleibenden Bestimmtheit, daB
es in seinen eigenen Namen eingegangen ist: Christentum
ist » Neues« Testament, von seinem Wesen her die immer-
wihrende Erneuerung vom alten Menschen her zum neuen
hin, vom Alten Bund auf den Neuen zu. Indem es die
wesentliche Erneuerung des Menschen und des Bundes ist,
existiert es auf einer Ebene, auf der es das Ein-fiir-alle-mal-
Fertige und dann unverdnderlich gesichert Bestehende gar
nicht gibt; sein Sein besteht in der immerwahrenden Neu-
heit des bestindigen Ubergangs vom Alten zum Neuen
Bund, von dem Menschen, so wie er nun einmal und immer
ist, zu dem Menschen, so wie er einmal und fiir immer
werden soll. Augustinus hat das in seiner Erklirung zum
95. Psalm wunderbar formuliert: »Singet dem Herrn ein
neues Lied, singet dem Herrn, alle Welt... Das alte Lied
singt die Selbstsucht des Fleisches: das neue singt die Liebe
Gottes. Was immer du singst aus der Selbstsucht heraus,
es bleibt das alte Lied, selbst wenn man duBerlich dabei
die Worte des neuen hort... Besserer Gesang ist das
Schweigen des neuen Menschen als das Singen des alten...
Du liebst und schweigst dabei: die Liebe selbst hat ihren
Klang vor Gott, ja, die Liebe ist selber ein Lied« & Das
will sagen: Die eigentliche Erneuerung liegt nicht in neuen
Buchstaben; ob sie gelingt, hingt davon ab, wie weit die
neuen Formen zum Medium jenes wesentlichen Schrittes
werden, der im Ubergang vom alten zum neuen Menschen
besteht, von der Selbstsucht zur Liebe. Auch die neue
Liturgie wird ein altes Lied werden und sein, wenn sie
nicht immer wieder dahin aufgebrochen wird, Medium
der vereinigenden Liebe Jesu Christi zu sein. Alte Rubri-
ken durch neue zu ersetzen geniigt nicht, wenn nicht das
Ungeniigen alles bloB Rituellen und sein reiner Dienst-
charakter auf das hin deutlich wird, was mehr als Rubrik
und Ritus ist.

6 In ps 95,2: CChr 39, 1343.
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Mit diesem Gedanken sind wir an einem kritischen Punkt
unserer Uberlegungen angelangt; denn wenn der Buch.
stabe, die duBere Form, so gleichgiiltig wird, wie es jetzt
aussehen konnte, dann scheint sich Erneuerung in den
rein personlichen Anruf, ins bloB Geistige aufldsen zu
miissen; dann kann es eigentlich kaum mehr kirchliche,
sondern bloB noch individuell-christliche Erneuerung ge-
ben, fiir die die Frage, in welchen Formen und Institutio-
nen sich das Ganze vollzieht, beinahe gleichgiiltig zu
werden scheint. Eine solche Vorstellung wiirde indes die
mitmenschliche Dimension des Menschseins, die kollektiy-
geschichtliche Prigung des Menschen véllig verkennen,
aus der heraus die Bedeutsamkeit des Ekklesialen all-
gemein und so auch der ekklesialen Form des Glaubens
zu verstehen ist. Aus diesem Grund muB christliche Er-
neuerung zwar wesentlich und grundlegend dabei ansetzen,
Erneuerung der Christen zu sein, wenn sie mehr als ténen-
des Erz und klingende Schelle sein will; aber sie muB sich
in einer Erneuerung der ekklesialen Form ausdriicken,
wenn sie nicht wirkungslos verbrennende Begeisterung
bleiben soll.

Damit erst sind wir im eigentlichen und engeren Sinn bei
dem Problem der Erneuerung der Kirche angekommen.
Um hier Antwort zu finden, wiire es nétig, die Frage auf-
zuwerfen: Was ist falsch in der Kirche, am MaB des Ur-
sprungs gemessen ? Dies genau und dies allein ist die Frage,
die bei dem Bemiihen um Erneuerung der Kirche als MaB-
stab zu walten hat. DaB solches Fragen und das Erneue-
rungsbemiihen, das aus solchem Fragen hervorgeht, nicht
zu briichiger Restauration romantisch ertriumter besserer
Anfinge, sondern zu einer neuen Ubersetzung der einen
Wahrheit und Wirklichkeit des Bundes Gottes mit den
Menschen in die je neuen Zeiten wird, ist dann gesichert,
wenn solches Fragen von jener Redlichkeit und Lauter-
keit der Wahrheit getragen ist, die als Grundkraft den
christlichen Ursprung bestimmt und daher dazu notigt,
ihn je neu in der Wahrhaftigkeit des eigenen Seins zu
iibernehmen, weil ohne solche Wahrhaftigkeit auch die
Liebe nichts als eine sentimentale Wolke wiire.

Wir konnten also unserem Thema nachzugehen versuchen,
indem wir nach dem Falschen in der Kirche fragten;
nicht nach den einzelnen kleinen Entstellungen, die sich
Tag fiir Tag einschleichen, wo die »alten« Menschen das
Neue Testament auf alte Weise verwalten, sondern nach
den in die Tiefe gehenden Verschiebungen: nach jener
Einwurzelung in die Welt, die man heute gern als kon-
stantinische Wende bezeichnet; nach der mittelalterlichen
Verschiebung durch die Identifikation der Kirche mit der
geschlossenen Gesellschaft des christlichen Abendlandes,
in der die Nachfolger der Apostel, denen gesagt worden
war, sie sollten es nicht den weltlichen GroBen nachzutun
versuchen (Mk 10,42; vgl. 1 Petr 5,3), es plotzlich fiir
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richtig fanden, die Fiirsten dieser Gesellschaft zu sein,
nachdem ja immerhin ihre Vorginger schon seit dem
vierten Jahrhundert nichts mehr dabei gefunden hatten,
sich mit den Insignien romischer Beamter behiingen zu
lassen ?. Es wire endlich zu fragen nach den Verengungen,
die aus der Entgegenstellung zur Reformation kamen. In
allen drei Fallen wiirden wir gleichsam den » Veralterun-
gen« des » Neuen« Bundes nachgehen, die aus der Riick-
kehr zu Vorchristlich-Heidnischem und zu Vorchristlich-
Jiidischem resultierten. Hier konnte wirklich sichtbar
werden, daB die Deformationen des Christlichen aus dem
Riickfall vom » Neuen« ins » Alte Lied« kommen, und
das eigentliche Wesen christlicher Neuheit und Erneue-
rung konnte so recht deutlich werden. In der Tat sind ja
konstantinische Wende wie mittelalterliche Reichstheo-
logie nur darum zu kritisieren, weil hier antike Polis und
alttestamentliche Theokratie wiederkehren: alter Wein in
den neuen Schlauch gegossen (Mk 2,22), alter Sauerteig
dem neuen beigemengt wird (1 Kor 5,7) — wie denn in der
Tat Ambrosius nicht anstand, zu erkliren, daB die Kirche,
den Sauerteig der Pharisder iibernehmend, ihn dem geist-
lich aufgeweichten Mehl hinzufiige ®: Hier wird allegorische
Exegese zum gesammelten Ausdruck kirchengeschicht-
licher Wirklichkeit ; die literarische Umdeutung des Schrift-
wortes ist iiberraschend radikaler Ausdruck eines real sich
vollziehenden Prozesses, wobei man das schwere Problem
der Verwirklichungsmdglichkeit des Neuen Bundes in einer
alt gebliebenen Welt, das im Hintergrund steht, nicht wird
verkennen diirfen.

Damit sind wir unvermerkt bei unserer eigenen Lage an-
gelangt. Da wird man denn nicht verschweigen kénnen,
daB jene am wenigsten Grund haben, iiber die nachkon-
stantinische und mittelalterliche Verschmelzung von Kir-
che und Welt zu richten, die heute mit groBer Lautstirke
mehr »Inkarnation« von der Kirche verlangen, sie nicht
weltnah und modern genug haben kénnen. Denn dies
eben ist der Inhalt des spitantiken und mittelalterlichen
Geschehens: Verbindung des Christlichen mit dem, was
damals die »Welt von heute« war. Und man wird ja auch
nicht iibersehen konnen, daB in solchen Vorgiingen ein
unbestreitbares MaB an legitimer Einsenkung des Christ-
lichen ins Weltliche steckt und freilich schier untrennbar
damit verbunden die Fragwiirdigkeit und Gefihrlichkeit
aller allzu endgiiltigen » Inkarnierungen, alles zu starken
7 Vgl. TH. KLAUSER, Der Ursprung der bischiflichen Insignien und
Ehrenrechte, Krefeld 1948; ders., Bischife auf dem Richterstuhl, in:
Jahrbuch fiir Antike und Christentum 5 (1962) 172-174; ders., Kleine
abendlindische Liturgiegeschichte, Bonn 51965, 36-40, 191 ff.

8 De paenit. 1 15,82: CSEL 73,157f. Ich verdanke den Hinweis auf
diesen Text der demnéchst erscheinenden -Arbeit meines Schiilers
V. HAHN, Das neue Gesetz. Eine Untersuchung der Auffassung des

Ambrosius von Mailand vom Verhdltnis der beiden Testamente. Dort
wird das Problem in seiner ganzen Breite aufgerollt.
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Erneuerns auf Zeitgeist und Geschichte hin in Erscheinung
tritt.

Um noch einmal auf die Verschiebungen vergangener Zei-
ten zuriickzukommen, die unser christliches Heute ver-
dunkeln: Es miite iiber die Vorgéinge von Mittelalter und
Antike hinaus die unserer Gegenwart am nichsten lie-
gende, sie deshalb am unmittelbarsten bedriickende Ver-
schiebung mitbedacht werden, das heilit jene Verengung
des Christlichen, die sich im neunzehnten und im be-
ginnenden zwanzigsten Jahrhundert in den Syllabi Pius’
IX. und des X. ausdriickt, von denen Harnack zwar iiber-
treibend, aber doch nicht ganz zu Unrecht gesagt hat, die
Kirche habe damit die moderne Kultur und Wissenschaft
verurteilt, ihr die Tiir zugeschlagen ®, und, so werden wir
hinzufiigen, damit sich selbst der Mdglichkeit begeben,
das Christliche als Heutiges zu leben, weil ihr allzu sehr
am Gestrigen gelegen war. Wenn wir von den inzwischen
gemachten Erfahrungen aus auf jene Vorgidnge zuriick-
blicken, mit denen die Kirche sich durch das Festhalten
am Gestrigen zu schiitzen suchte, dann werden wir sagen
miissen, es gelte auch hier, daB man das Manna nicht fiir
den morgigen Tag sammeln kann, wenn es nicht wurm-
stichig werden soll (vgl. Ex 16,19f); man kann es nur im
Vertrauen auf Gottes Giite jeden Tag neu empfangen und
den morgigen Tag getrost Gott iiberlassen: Jeder Tag hat
genug an seiner eigenen Plage (Mt 6,34)20.

Mit dem Gesagten haben wir festgestellt, welche Fragen
den Hintergrund des Problems der kirchlichen Erneuerung
bilden miiBten. Allein, diese Fragen bloB zu nennen, be-
deutet auch schon einzugestehen, daB3 ihre Beantwortung
den Rahmen dieses kleinen Versuchs iiberschreiten wiirde.
So méchte ich in einem letzten Teil statt dessen einen Ab-
kiirzungsweg vorschlagen und die Frage nach den Ver-
schiebungen, die zur Erneuerung zwingen, nur im Raum
des christlichen Ursprungs stellen, in dem sich alles Spé-
tere schon im Ansatz vorgebildet finden 14B8t. Wir hatten
ja gesehen, daB das Werk Jesu selbst wesentlich »Er-
neuerung«, nidmlich Erneuerung des Alten Testaments
war. So ist an diesem Werk exemplarisch der Weg der Er-
neuerung iiberhaupt abzulesen, der auch hier sich scheidet
von falschen Versuchen der Reform zur Rechten und zur
Linken.

Die Erneuerung Jesu steht einerseits den Erneuerungsver-
suchen von Qumran und der Pharisder gegeniiber, ander-
seits jenem Verstindnis von Erneuerung, wie es sich in

9 »...Syllabus..., der neben manchem Schlimmen auch den guten
Geist des neunzehnten Jahrhunderts in seiner Totalitéit verdammte«
(Lehrbuch der Dogmengeschichte 111 [1932] 757, Anm. 1).

10 Auf den Vergleich mit dem Manna stieB ich in d&hnlichem Zusan‘ll'
menhang mit freilich anderer Sinngebung bei G. MaRroN, Credo it
Ecelesiam ?, in: Materialdienst des Konfessionskundlichen Instituts
Bensheim 15 (1964) 1-8.
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\ der Haltung der Sadduzier spiegelte. Mit allen dreien
scheint sie sich so manches Mal bis zum Gleichklang der
Worte hin zu beriihren, so daB alle drei am Anfang in ihr
ihren Verbiindeten sehen konnten; von allen dreien ist sie
durch einen Abgrund geschieden. Im Grunde ist in diesem
Geschehen wie in einem Spiegel im voraus schon ein-
gefangen, was auf immer in der Sicht christlichen Glau-
bens Verstindnis und MiBverstindnis von Erneuerung
sein wird; wir diirfen uns deshalb damit begniigen, in
einem letzten Schritt noch diese Gegensitze zur Er-
neuerung Jesu andeutend ins Auge zu fassen, um eine
Skizze dessen zu erhalten, was der allgemeine Bauplan
kirchlicher Erneuerung sein und bleiben muB.

Die Weise, wie der Anspruch des Alten Testaments bei
den Pharisdern und in Qumran neu gelebt wurde, scheint
auf den ersten Blick alle Anforderungen wahrhaft geist-
licher Erneuerung zu erfiillen. Jede Aufweichung vom
Weltlichen her wird strikt zuriickgewiesen bis hin zur
Radikallgsung der Qumran-Gruppe, die aus der Welt aus-
zieht und sich ihre eigene Sonderwelt erbaut. Das iiber-
kommene geistliche Erbe wird mit gréBter Strenge und
mit radikalem Ernst aufgenommen bis hin zur absoluten
Buchstabentreue der Pharisier, die von den Essenern eher
noch iiberboten wurde!t. Indes — gerade in diesem zwei-
maligen »bis hin zu« liegt auch das eigentliche Versagen
dieses Weges einbeschlossen. Es geht zu guter Letzt gar
nicht mehr um den Geist, sondern um den selbstgeniigsam
gewordenen Buchstaben; geistliche Erneuerung aber kann
nicht von dem Buchstaben und der Buchstiiblichkeit eines
Systems her kommen, sondern sie mul} geistig, vom Sinn
her und nicht von seinen AuBerungen her geschehen. Das
bloBe Festhalten aller Positionen, die einmal errungen
waren, rettet und erneuert nicht, weil der Glaube etwas
anderes ist als eine Summe von Frémmigkeitsiibungen.
Nicht darauf, daB viel geschieht, kommt es an, sondern
darauf, daBB die Wahrheit in Wahrhaftigkeit geschieht,
denn Wahrheit ohne Wahrhaftigkeit hat ihre Seele ver-
loren und ist auch als Wahrheit unwirksam geworden.
Der Glaube ist keine Frage der Quantitiit, ausgedehnter
Ubungen und Verrichtungen, weswegen man ihn nicht
dadurch erneuern kann, da man neue Andachten den
alten zufiigt, und ihm nicht dadurch schaden kann, daB
man die Quantitit der Ubungen vermindert. Der Glaube
ist Leben, das als Leben des Geistes nur in der Wahrhaftig-
keit gedeiht, die als den Raum ihrer Verwirklichung die
Freiheit verlangt.

Wer konnte bezweifeln, dall es auch heute in der Kirche
die Gefahr des Pharisdismus, des Qumranismus gibt ? Hat
die Kirche nicht tatsidchlich in der seit Pius IX. besonders
11 Vgl. zum Ganzen M. SiMoN, Die jiidischen Sekten zur Zeit Christi,

Einsiedeln 1964; siche auch A. VOGTLE, Das dffentliche Wirken Jesu
auf dem Hintergrund der Qumranbewegung, Freiburg 1958.
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deutlich werdenden Bewegung im Auszug aus der Welt
sich ihre eigene kleine Sonderwelt zu bauen versucht und
sich damit selbst weithin der Moglichkeit begeben, Salz
der Erde und Licht der Welt zu sein? Die Ummauerung
der eigenen kleinen Welt, die lange genug geschehen ist -
sie kann die Kirche nicht retten, und sie ziemt einer Kirche
nicht, deren Herr drauBen, vor den Toren der Stadt ge-
storben ist, wie der Hebréerbrief betont, um anzufiigen:
»LaBt uns also hinausgehen zu ihm vor das Lager und
mit ihm seine Schmach tragen...« (Hebr 13,12f). » Drau-
Ben«, vor den behiiteten Toren der Stadt und des Heilig-
tums ist der Ort der Kirche, die dem Gekreuzigten folgen
will *2, Es kann nicht zweifelhaft sein, was man von da aus
zu dem noch so wohlgemeinten Bemiihen derer sagen
wird, die durch die Rettung der Quantitiit des Gegebenen
die Kirche zu retten versuchen, die in jeder Andacht, die
wegfillt, in jedem Satz aus pépstlichem Munde, der in
Frage gestellt wird, die Destruktion der Kirche wittern
und dabei gar nicht mehr fragen, ob das so Verteidigte
vor dem Anspruch der Wahrheit und der Wahrhaftigkeit
standhalten konne. Statt dessen rufen sie uns, nur von
Destruktionsangst besessen, zu: Brecht nicht ab, was auf-
gebaut ist; zerstort nicht, was wir haben; verteidigt, was
gegeben ist!

Man fiihlt sich angesichts solcher Rufe erinnert an das
geistige Problem des heutigen Israel, wie es B. Freudenfeld
in seinem Israel-Buch eindrucksvoll gezeichnet hat!s
Nach Freudenfeld spiirt die junge Generation in Israel,
»dal Israel... einer fiir sie eigenen, verbindlichen Gestalt
bedarf. Der soziale Wohlfahrtsstaat allein kann das nicht
sein« %, Aber was dann? Die ganze Existenz Israels ist so
radikal vom Religiosen, vom Erbe der VerheiBungen und
des Glaubens her bestimmt, dall von diesen Wurzeln sich
losen zu wollen, bedeuten wiirde, die ungeheure Passion
des zweitausendjihrigen Uberlebens in der Diaspora zur
Sinnlosigkeit zu degradieren und so im letzten die eigene
Existenz zu verneinen, ihr jedenfalls ihre beseelende Mitte
zunehmen. So kann eine bloBe liberal-sozialistische Staats-
idee nicht geniigen: In der Existenz dieses Volkes liegt ein
Anruf viel tieferer Art, der nach Antwort verlangt. Was
also soll Israel ? Der profanen Antwort, die sich im Grunde
selbst aufhebt, hat das Rabbinat seine andere Antwort
gegeniibergestellt: die der strengsten Orthodoxie. Israel
hat danach zu sein »der erneuerte Bund auf dem Funda-
ment der Thora, in der Strenge der Gesetze und in der
12 Vgl. zum Exegetischen J. JEREMIAS, mikn, in: ThWNT VI, 921f.
Siehe auch meine Ausfithrungen zur Frage der » Weltoffenheit« der
Kirche in dem von TH. FiLTHAUT herausgegebenen Sammelband
Umikehr und Erneuerung, Mainz 1966, 273-291.

13 B. FREUDENFELD, Israel. Experiment einer nationalen Wieder-
geburt, Miinchen 1959, bes. 131-154. Das Folgende schlieBt sich eng

an die Ausfiihrungen von Freudenfeld an.
14 Ebd. 135.
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Observanz der Uberlieferung« 5. Damit ist Israel in die
schier unertrigliche Spannung gerissen, die sich in den
Antithesen ausdriicken 146t » Hier Zion — dort ein Volk
wie andere. Hier Synagoge — dort liberal-sozialistische
Demokratie. Hier Thora und Talmud — dort allgemeine
Grundrechte westlicher Verfassungen« 18,

DaB die religiose Idee von ehedem sich im Heute bewéhren
muB und nur so prigende Kraft gewinnen kann, ist klar.
Hier aber ist das Bild, das Freudenfeld zeichnet, tief pessi-
mistisch. Das Rabbinat findet sich insofern vor einer génz-
lich neuen Situation, als es erstmals in seiner Geschichte
inmitten einer geschlossenen jiidischen Bevélkerung vor
einer Mehrheit von religidsen Dissidenten steht. » Der Ver-
such, religiose Einheit zu schaffen, ohne den kulturellen
Pluralismus des Volkes zu... verletzen, ist bis heute mif3-
lungen«?”. Das Rabbinat zeigte sich hilflos und »fliichtete
aus dieser Hilflosigkeit in die unerbittliche Strenge der
Konservierung«18. » Man kann vielleicht dariiber streiten,
ob die lahmende geistige Sterilitéit dieser Hierarchie eine
Folge ihrer legalistischen Sicherheit ist oder aber ob die
quasi-theokratische Sicherung ihres Amtes nur als dump-
fer Ersatz fiir den natiirlich empfundenen Mangel an all-
gemeinem Respekt erstritten wurde«!®. Wenn angesichts
der Tatsache, daB die Orthodoxie nicht bewuBtseinsbil-
dend zu wirken vermochte und anderseits doch ein Ver-
langen nach tiefer reichender Sinngebung bestehen blieb,
schlieBlich Staat und Gewerkschaften die Initiative er-
griffen und in den Schulen die obligatorische Unterwei-
sung in »jiidischem BewulBtsein« einrichteten, so zeigt
dies, daB die geistige Entwicklung logischerweise an denen
vorbeifiihrt, die sich selbst jeder Entwicklung widerset-
Zen 2%

Wer als Christ das vernimmt, dem mag es ergehen wie
Odysseus, der am Hof der Phidaken das Lied des Sidngers
hort und dabei verhalten weint, weil er erkennt, dall, was
gesungen wird, die Geschichte seines eigenen Lebens ist.
Israel ist ein Spiegel der Welt, und die Problematik Israels
ist die Problematik der Weltenstunde von heute iiber-
haupt, nur in besonderer Verschirfung und Zuspitzung;
fiir uns Christen deshalb so lehrreich und heilsam, weil
wir dort als Zuschauer unser eigenes Drama sehen und
das Urteil der Geschichte iiber uns selbst ablesen konnen.
Oder stehen sich nicht bis zu einem gewissen Grade auch
bei uns gegeniiber der Relativismus einer Religionswissen-
schaft, die dem Verstand entspricht, aber die Herzen leer
14Bt, und das enge Getto einer Orthodoxie, die oft selbst
nicht ahnt, wie wirkungslos sie unter den Menschen ist,
und die jedenfalls sich selbst um so wirkungsloser macht, je
versessener sie ihre Sache betreibt ?

15 Ebd. 141. 16 Ebd. 140. 17 Ebd. 142. 12 Ebd. 141.
19 Ebd. 143. 20 Ebd. 146.
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Es ist klar: So kann Erneuerung der Kirche nicht gesche-
hen. Der Versuch ist schon bei dem Eiferer Paul IV, ge-
scheitert, der das Trienter Konzil annullieren und mit dem
Fanatismus des Zeloten die Kirche erneuern wollte?!,
Solchem Eiferertum gegeniiber erscheint dann selbst ein
so weltméinnischer Christ noch als hoffnungsvolle Ver-
heifung, wie es der Kardinallegat Ercole Gonzaga auf der
letzten Periode des Trienter Konzils war, der seinen iiber-
eifrigen Kritikern entgegenhielt: »Ich bin Katholik und
mochte ein guter Katholik sein. Wenn ich nicht in der
Rosenkranzbruderschaft bin — Geduld; mir geniigt, wenn
ich zur Bruderschaft Christi gehdre« 22,

In der Tat ist solche Haltung viel niher an echter Erneue-
rung als die Frommigkeit der allzu Frommen, die zuletzt
den Buchstaben wider den Geist verteidigen und iiber der
Schale den Kern vergessen. Vielleicht kann man von hier
aus sogar eine ganz einfache, positive Formel fiir das

- Wesen kirchlicher Erneuerung prigen: Es besteht nicht

in dem Vielen duBerer Ubungen und Einrichtungen, son-
dern in dem einen, ganz in der Bruderschaft Jesu Christi
Zu sein.

Das andere MiBverstindnis, das der Sadduzier, das an
dieser Stelle naheliegt, haben wir im Grunde bereits am
Anfang aus unseren Uberlegungen verbannt: Es ist das
liberalistische MiBverstindnis, das den Glauben dadurch
der Welt anzunihern versucht, daf es alles aus ihm heraus-
nimmt, was der Welt nicht gefallen mag. Hier wird zwar
die Ummauerung des Christlichen, die es hindert, in der
Welt zu wirken, entschieden abgerissen, aber der Glaube
dient nicht mehr der Welt als Sauerteig, sondern er wird
selbst in Welt umgewandelt und dadurch nicht inter-
essanter oder wirksamer, sondern vollends iiberfliissig?.
Man kann wohl nicht leugnen, daBl es derlei heutzutage
in groBem Umfange gibt. Es gibt eine Form von anti-
theologischer Theologie, in der die groBe Sache der Her-
meneutik verkehrt wird zu einer Methode, das Ganze der
christlichen Botschaft in Worte ohne Inhalt umzudeuten
und zu beweisen, daB sie ungefihr das Gegenteil dessen
meinen, was normalerweise ihr Sinn sein miiBte?*. Der
Inhalt solcher Theologie besteht im Grunde nur noch
darin, den Menschen zu erkliren, daB alles eigentlich gar
nicht so gemeint war, wie es gemeint ist; daB alles im

21 Vgl. H. JepIN, Kleine Konziliengeschichte, Freiburg 1959, 95.

22 Zitiert bei H. JEDIN, Krisis und Abschluf des Trienter Konzils
1562/63, Freiburg 1964, 22.

23 Vgl. dazu wie iiberhaupt zum Ganzen der hier behandelten Fra-
gen das demnichst erscheinende wichtige Buch von R.SCHUTZ
Unité dans le pluralisme.

24 Man vergleiche die bei J. S. ROTHENBURG, Der Christ vor den
Herausforderungen der modernen Theologie, in: Calwer Hefte 7_7
(1966) 16-19 aufgefiihrten Beispiele. Zur Auseinandersetzung damit
siehe auch TH. SARTORY, Eine Neuinterpretation des Glaubens, Ein-
siedeln 1966, 49-55.
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Grunde nichts bedeutet; daB aus dem Ganzen, das zuerst
so aufregend und Glauben erfordernd erschien, sich,
wenn man nur die rechte Hermeneutik anwendet, ganz
plausible und harmlose Existenzialien herausziehen lassen,
iiber die sich doch eigentlich niemand &drgern kann, weil
sie so allgemein sind, daB man sie fiir Banalititen hielte,
wenn sie nicht mit einem solchen Aufwand an Gelehrsam-
keit aus Texten herausgeholt wiirden, die fiir den schlich-
ten Verstand etwas durchaus anderes bedeuten. Ich bin
nicht nur iiberzeugt, daB man mit solchem Machwerk
keine Katze hinter dem Ofen hervorholt (will sagen: kei-
nen Menschen zum Christentum fiihrt), sondern bin auch
der Ansicht, dal man, wenn man schon zu solchen Mei-
nungen kommt, besser tun wiirde, die Flagge zu streichen,
zu bekennen, dafl man dem Christentum keinen Sinn mehr
abgewinnt und daher kiinftig auf die Umsténdlichkeit ver-
zichtet, aus historischen Texten Existenzialien heraus-
zuholen, die leichter ohne sie zu haben sind. Was aber den
Glauben anlangt, so ist von ihm auch heute noch im An-
schluB an den heiligen Paulus zu sagen, man solle nicht
versuchen, ihn in das Schema dieser Welt einzufiigen (vgl.
Roém 12,2) — er ist zu grof3, als daB man ihn in dieses
Schema pressen konnte; denn glauben heilit gerade: dies
Schema als fiir den Menschen zu klein iiberschreiten.
Deswegen kann es fiir den Christen nie und nimmer ge-
niigen, sich mit den Gegebenheiten und Erfordernissen
der Welt vertraut zu machen; er mufl vor allen Dingen
mit Gott vertraut werden. Vielleicht darf ich, was ich
meine, an einem Beispiel kurz verdeutlichen. Wenn heute
bei Uberlegungen iiber die Reform der Priesterausbildung
so sehr betont wird, daB der Theologe die Welt kennen-
lernen miisse, mag da schon viel Richtiges gegeniiber der
falschen Ummauerung gesagt sein, von der wir vorhin
sprechen muBten; aber man wiirde gerne auch hinzugefiigt
héren, daB er in eine tiefe und lebendige Bekanntschaft
mit seinem Gott gefiihrt werden muB, von der allein aus
er den Menschen die Néhe dieses Gottes kiinden kann.

Fragen wir am Ende dieser Uberlegungen noch einmal:
Was heiBt kirchliche Erneuerung? Dann dréngt sich viel-
leicht nochmals die Erinnerung an jenen Trienter Kardinal
auf, der die Rosenkranzbruderschaft zuriickstellte, weil
ihm die Bruderschaft Christi wichtiger war. Ich glaube,
man kann im Anschlu3 an jenes scherzhafte und doch so
ernste Wort durchaus in einem guten Sinne sagen: Er-
neuerung ist Vereinfachung., Aber dann darf man nicht
vergessen, daB es zweierlei Einfachheit gibt: Es gibt die
Einfachheit der Bequemlichkeit, die eine Einfachheit des
Diirftigen, ein Mangel an Reichtum, an Leben und an
Fiille ist. Und es gibt die Einfachheit des Urspriinglichen,
die der wahre Reichtum ist. Erneuerung ist Vereinfachung,
nicht im Sinne des Abschneidens und Zerkleinerns, son-
dern Vereinfachung im Sinne des Einfachwerdens, der
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Hinwendung zu jener wahren Einfachheit, die das Ge-
heimnis des Lebendigen ist. Sie ist Hinkehr zu jener Ein-
fachheit, die im letzten ein Echo ist der Einfachheit des
einen Gottes. In diesem Sinn einfach zu werden - das
wiire die eigentliche Erneuerung fiir uns Christen, fiir je-
den einzelnen von uns und fiir die ganze Kirche.

Obwohl auf dem Konzil eine Diskussion iiber den Zélibat
in der lateinischen Kirche als inopportun abgelehnt wurde,
hat diese Diskussion auf breiterer Ebene in einem Ausmal
eingesetzt, wie es bisher innerhalb der Kirche nie denkbar
war. Argumente gegen den Zolibat stammten bisher mei-
stens entweder von Nichtkatholiken oder von Priestern,
welche sich 6ffentlich von dieser Verpflichtung distanziert
hatten. Heute stehen angesehene Theologen und selbst
Bischofe auf der Seite derer, welche mindestens eine Modi-
fikation der Gesetzgebung in dieser Frage anstreben. Ja,
es mag gerade die Drosselung der Diskussion auf hochster
Ebene sein, welche dazu fiihrt, dal Stimmen gegen die
Zolibatspflicht wesentlich mehr Widerhall finden als deren
angstlich und stereotyp reagierende Verteidiger, und das
fiihrt leider sogar dazu, daB selbst unsachlich-tendenzidse
Druckerzeugnisse zu Ansehen kommen, wenn in ihnen
nur dem Zolibat der ProzeB gemacht wird.

Mancher jiingere und iltere Priester, der bisher in seiner
Ehelosigkeit einen Sinn und Wert gesehen hat, kommt so
in eine merkwiirdige Situation. MuB er, wenn er kirchlich
und theologisch fortschrittlich sein will, nun plétzlich seine
personlichen Hefte revidieren und seine Ehelosigkeit be-
dauern? MuB er die weiterbestehende Verpflichtung dazu
als bloBes Gesetzesfaktum hinnehmen, ohne sie mit inne-
ren Griinden zu untermauern ? Muf man sich kiinftig zur
priesterlichen Ehelosigkeit an sich so stellen wie vor dem
Konzil zur lateinischen Liturgie und zum Index: Einhal-
tung des Gesetzes im BewuBtsein, daB es so rasch wie
moglich fallen muB3 ?

Auf solche Fragen des heutigen ehelosen Priesters wollen
die nachstehenden Uberlegungen eine Antwort versuchen.
Es wird hier also nicht die Frage diskutiert, ob die Zdlibats-
verpflichtung des zum lateinischen Ritus gehdrenden Welt-
priesters aufrechterhalten, aufgehoben oder modifiziert
werden soll. Es ist auch keine bestimmte Antwort auf
diese Frage vorausgesetzt. Vielmehr setzen die Uber-
legungen bei der Tatsache an, daB der ehelose Priester
heute seine Ehelosigkeit in sein Priesterdasein integrieren
muB, unabhéngig von dem, was kommt oder was kommen
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sollte. Diese Behauptung ist freilich vorweggenommen:
dal} es eine solche Integration gibt, daB der heutige Welt-
priester seine Ehelosigkeit innerlich sinnvoll und nicht nur
um der kirchlichen Disziplin willen leben kann.

Hiermit wird fiir diesen Aufsatz zugleich Abschied ge-
nommen vom Terminus Zolibat. Er ist im Deutschen, im
Unterschied zu den romanischen Sprachen, ein Fremd-
wort, das ausschlieBlich die kanonistische Verpflichtung
des Weltpriesters bezeichnet. Damit haftet dem Wort et-
was kalt-legalistisches an, gerade das, was iiberwunden
werden muB, soll es sich beim Priester um eine integrierte
Ehelosigkeit handeln.

Man spricht leichthin von » vermehrten Gefahren« fiir die
priesterliche Ehelosigkeit, welche diese heute »leider« so
problematisch werden lieBen. Es heilt beim Priester ein
duBerst primitives Seelenleben voraussetzen, wenn man
diese Gefahren schon damit gegeben sieht, daf3 er im Kino
mangelhafte Kostiime und erotische Szenen sehen kann,
Trotzdem gibt es, wenn auch auf ganz anderer Ebene, die
Tatsache, daBl dem heutigen Priester eine Anzahl von sub-
jektiven Stiitzen seiner Ehelosigkeit fehlen, iiber die frii-
here Generationen verfiigten. Es ist gut, daB sie fehlen,
aber es braucht eine Neueinstellung,

1. Der heutige Priester kann seine Ehelosigkeit nicht mehr
begriinden mit der Heiligkeit seines Dienstes. »Wie kann
ein Priester, der tdglich die heiligsten Dinge beriihrt, ...«
dieser Satz darf heute keinem Priester mehr zur Stiitze
seines Entschlusses dienen, da heute die Ehe nicht mehr
als Verunreinigung gesehen werden darf. (Ein abscheu-
liches Gegenbeispiel ist es, wenn eine weibliche Kom-
munitdt einem verheirateten unierten Priester der Ost-
kirche die Zelebration in ihrer Kirche verbietet.) Der
heutige ehelose Priester muB sich bewufBt sein, daBl ehe-
liches Geschlechtsleben und priesterlicher Dienst am Altar
durchaus vereinbar sind, denn er hat inzwischen auch exe-
getisch gelernt, alttestamentlich-kultische Reinheit von
evangelisch-innerlicher Heiligkeit zu unterscheiden.

2. Die Zeit ist kaum vorbei, da man als ethisches Ideal die
vollige geschlechtliche Enthaltsamkeit vorstellte, wihrend
das »ehelich geordnete Geschlechtsleben« als Geschlechts-
leben eine Stufe tiefer stand, als Ordnung aber doch héher
stand denn bare Unzucht und seine Ehrbarkeit auch rettete
durch die Bereitschaft, die Kinder anzunehmen, welche
die Folge des »erlaubten Genusses« waren. Ehe war so
eine Art Ehrbarkeit zweiter Ordnung, keusche Ehelosig-
keit aber die strahlende Ehrbarkeit schlechthin (wobei der
lateinische Ausdruck honestas keinen biedermeierischen
Nachklang hat). In diesem Denken muBte der Priester
nun die Ehelosigkeit als eine Forderung ethischer Voll-
kommenheit sehen: Sie war das ethisch Héhere, und also
wurde sie mit Recht von einem Priester verlangt, gerade
dann, wenn man nicht ein kultisch-dingliches, sondern
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ein ethisches Vollkommenheitsideal hatte. Infragestellung
der Ehelosigkeit war also ein Attentat auf ethischen Idealis-
mus und konnte so schon unter Mobilisierung jugendlichen
Ehrgefiihls und reiferen » Ehrbarkeitsgefiihls« abgewehrt
werden.

Die heutige Sexualmoral gibt keuscher Enthaltsamkeit vor
keuscher Ehe an sich keinen ethischen Vorsprung, wertet
eheliche Geschlechtsentfaltung in der Liebe vorbehaltlos
positiv und betont die sittlichen und religiésen Potenzen,
die in einer ethisch hochstehenden christlichen Ehe liegen.
Dazu kommen Hinweise psychologischer und anthro-
pologischer Art, wonach in ehelicher Partnerschaft die
individuelle und die gesamtmenschliche Fiille erreicht
wird. Damit sind dem heutigen Priester wiederum sub-
jektive Motive seiner Ehelosigkeit genommen. Statt sie
als das ethisch Idealere, Wertvollere zu sehen, scheint er
fast Miihe zu haben, ihren » Auch-Wert« neben der Ehe
noch zu verteidigen. Als Alternative steht ihm nun ein
anderes Idealbild vor Augen, nicht mehr die frithere » Be-
friedigung des fleischlichen Triebes«.

3. Niemand, der sich an der Erarbeitung einer neuen,
positiven Sexualmoral beteiligt, darf die Augen davor ver-
schlieBen, daB sie » Spitfolgen« fiir den ehelosen Priester
haben wird. Die Verpflichtung des Priesters ist die keu-
scher Ehelosigkeit. Eine alte Sexualmoral, die zu ihrem
Thema im Grunde nur Negatives zu sagen wubBte, dessen
hochste Kategorie das Nichtverbotensein war, stipulierte
fiir die Ehelosigkeit auch einfachhin die Abwesenheit
irgendeines sexualbestimmten Phdnomens, und um so mehr
galt das fiir den Priester, fiir den nach offizieller Spirituali-
tit die ganze geschlechtsbestimmte Wirklichkeit einfach
abwesend zu sein hatte, bzw. ausschlieBlich unter dem
Aspekt der » Gefahr« beurteilt wurde.

Heute lernt der Theologe und junge Priester im Hinblick
auf seine Seelsorge an anderen, daB keusche Ehelosigkeit
nicht im reinen Fehlen jedes geschlechtsbezogenen Phéno-
mens bestehen muB, daB solche vielmehr positiv und
keusch zu integrieren sind. Ohne seine Lage etwa mit der
eines der Ehe entgegengehenden Jungmannes gleich-
zusetzen, wird er doch in der Beurteilung seines eigenen
Lebens die neuen MaBstibe nicht einfachhin ausklam-
mern. Wie aber wird er sie anwenden ? Darin liegt der (un-
umgingliche) Wegfall einer weiteren bisherigen Stiitze der
priesterlichen Ehelosigkeit.

4. Es mag erstaunen, daB hier nicht als erste Gefahr di¢
heutige Mischung der Geschlechter auf allen Ebenen des
gesellschaftlichen Lebens, vom Pfarrbeirat bis zum Strand-
bad, erwihnt wurde. Dieses Phanomen diirfte aber fir
den ehelosen Priester ambivalent sein. GewiB war ein auf
rein negative Sicherung bedachter Priester von einst gé-
schiitzt, wenn ihn die sozialen Verhaltensmuster selten
und nur in genau umschriebenen Bedingungen mit Frauen
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zusammenfiihrten. Dasselbe fiihrte aber gerade zu der
wohlbekannten Verkrampfung und Hilflosigkeit, wenn
einmal andere Bedingungen gegeben waren. Das heutige
Gesellschaftsleben schafft mehr » Gelegenheiten«, aber fiir
Priester, die ihnen gegeniiber anders disponiert sind. So
muB die Frage offen bleiben, ob die heutige Situation sich
noch mehr als Gefahr oder schon mehr im Sinn eines ge-
sunden Gleichgewichts auswirkt.

Die bisherigen Uberlegungen haben gezeigt, wo heute eine
Sinngebung der priesterlichen Ehelosigkeit nicht mehr ge-
funden werden kann und wie dadurch zunichst manche
subjektive Motivstiitze ausféllt. Es ist nun aber zu fragen,
welche echte Sinngebung dem heutigen Priester zur Ver-
fligung steht.

1. Bei jeder Frage nach der Sinngebung priesterlicher Ehe-
losigkeit wird man sich einfallen lassen miissen, daB Chri-
stus positiv von einer Ehelosigkeit » um des Himmelreiches
willen« spricht. Unabhéngig vom iiberlieferungsgeschicht-
lichen Sitz im Leben dieses Wortes (vgl. die recht merk-
wiirdige Frage der Jiinger Mt 19,10, auf die das Wort
Antwort gibt) steht fest, daB kirchengeschichtlich diese
Stelle den evangelischen Rat der Ehelosigkeit begriindet,
also das Monchtum. Die priesterliche Ehelosigkeit ist also
historisch eng mit dem Ménchtum verkniipft: Modnche
werden mit Vorliebe zu Priestern geweiht, und zum Schutz
der Ehelosigkeit schlieBen sich Weltpriester zu kloster-
dhnlichen Verbdnden zusammen, den Chorherrenstiften.
Wenn man faktisch im Priester einen Ménch sehen will,
besteht fiir die Frage der Ehelosigkeit kein Problem. Ge-
rade dieser Weg wird aber heute nicht mehr beschritten.
Man unterscheidet den Priester vom Monch, man ver-
langt von ihm nicht eine reduzierte Mnchsspiritualitit,
sondern eine, die aus seiner eigentlichen kirchlichen Funk-
tion erflieft. Es wird also zu fragen sein, ob in einer sol-
chen auch die Ehelosigkeit einen Platz hat. Zunéichst aber
ist festzuhalten, daB fiir den Priester der Kirche geradeso
wie fiir jeden Christen die Sinngebung »um des Himmel-
reiches willen« offensteht, und zwar (fiir beide Gruppen)
auch dann, wenn dies nicht in der institutionalisierten
Form des Ménchtums geschieht.

a) Ein Priester kann also seine Ehelosigkeit aszetisch auf-
fassen. Damit ist jene Sinngebung der evangelischen Rite
gemeint, wonach auf den »erlaubten Gebrauch« eines Gu-
tes dieser Erde verzichtet wird, um gegen dessen MiBbrauch
ein Zeugnis und eine innere Kraft aufzurichten. So kann
verniinftigerweise nicht bezweifelt werden, daB vollige ge-
schlechtliche Enthaltsamkeit, in menschlich gesundem
Kontext verwirklicht, ein Zeugnis und eine Kraft ist gegen
sexuelle Ziigellosigkeit. Damit wird auch Zeugnis abgelegt
fiir die christliche Ehe, denn ihr steht richtig verstandene
Enthaltsamkeit innerlich néher als sexuelle Ziigellosigkeit,
welche den zentralen Wert der Ehe, die personale Liebe,
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leugnet. Dieses aszetische Zeugnis der Ehelosigkeit zy-
gunsten der keuschen Ehe ist eine Wahlmoglichkeit fiir
den Priester, es folgt aber nicht unmittelbar aus seiner
priesterlichen Funktion in der Kirche.

b) Im Rahmen des Monchtums entfaltete sich auch eine
Sinngebung der Ehelosigkeit, welche die mystische ge-
nannt werden soll. Gemeint ist ein Verhiltnis der Gottes-
freundschaft, welches in der direkten seelischen Gottes-
beziehung auch die natiirlichen Kriifte so beansprucht,
dal fiir eine Ehe, also eine Ganzhingabe an einen Men-
schen in Liebe, die spezifische seelische Energie fehlt. Hier
kann von Brautmystik, von connubium divinum gespro-
chen werden, und der heutige Mensch wird sich davor be-
wahren miissen, platt genug zu sein, um fiir solche seelisch-
geistlichen Wirklichkeiten nur ein Achselzucken iibrig zu
haben. Wenn es mit Recht die Exklusivitit der Ehe gibt
und wenn es im Seelenbereich verwirklichte Gottesliebe
gibt, dann muB es auch eine solche Gottesliebe in Ex-
klusivitat geben konnen, die man auch einen Vorgriff auf
die eschatologische Gottvereinigung nennt. Allerdings
heiBt das nicht, daB vollkommene Gottesliebe (als gtt-
liche Tugend) aus sich zu dieser Brautmystik fiihren
miiBte; denn jene ist ihrem Wesen nach transzendental,
in jedem Lebensbereich zu verwirklichen. Aber sie kann,
aufgrund der seelischen Struktur des Menschen, diese
Form annehmen. Darum kann auch ein Priester, so gut
wie jeder Christ, seine Ehelosigkeit mit diesem mystischen
Sinn erfiillen. Aber auch das folgt nicht unmittelbar aus
seinem Priestertum,.

2. Die bisher genannten Sinngebungen sind freie Moglich-
keiten, die nicht aus dem Priestertum als solchem flieflen,
obwohl das Priestertum sich auch so akzentuieren kann.
Wir miissen uns nun aber fragen, ob die priesterliche Ehe-
losigkeit auch unmittelbar aus dem Wesen der priester-
lichen Funktion begriindet werden kann, so daB diese
Begriindung jedem ehelosen Priester zur Verfiigung steht.
Dabei ist im voraus zu bemerken, daB eine solche Be-
griindung rein positiv gemeint ist und nicht zu bedeuten
braucht, daB aus der Funktion des Priestertums notwendig
die Ehelosigkeit folgt als conditio sine qua non.
Sprechen wir fortan vom Presbyterar, um den neutesta-
mentlichen Gehalt des Begriffes einzufangen. Der Pres-
byter ist Vorsteher der Gemeinde Gottes, und zwar in
allen Belangen. Er mul ihre zeitlichen Bediirfnisse ver-
walten konnen, muB die verschiedenen gemeindlichen
Funktionen regieren kénnen, die gute Ordnung aufrecht-
erhalten. Ihm obliegt vornehmlich die Funktion der Glau-
bensverkiindigung und der Unterweisung, und er allein
darf dem hochsten gemeindlichen Ereignis vorstehen, der
eucharistischen Versammlung. Auch die iibrigen heiligen
Handlungen werden von ihm oder unter seiner Aufsicht
verwaltet. Er steht also ganz im Dienst der Gemeinde, s0
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daB diese ihr Dasein zu einem guten Teil durch die Polari-
tit zu ihm verwirklicht. Er ist » ganz fiir die Gemeinde da«.
Es handelt sich dabei aber um die Gemeinde Gottes, um
eine iibernatiirliche Wirklichkeit, um das Geheimnis der
Kirche, des Heils, dessen Empfinger auch er ist. Die be-
ruflich funktionale Bestimmung, ganz fiir die Gemeinde
da zu sein, geht so ein in seine iibernatiirliche Berufung.

In diesen Kontext stellt sich die priesterliche Ehelosigkeit.
Der Priester will duBerlich und innerlich ganz fiir die Ge-
meinde Gottes da sein. Wenn er seiner Ehelosigkeit diesen
Sinn gibt, dann bedeutet das, daB er seiner gemeindlichen
(kirchlichen) Aufgabe seine Zeit und seine Kriifte, aber
auch seine innere seelische Hingabefihigkeit zur Verfii-
gung stellt mit einer Ganzheit, die in keiner Berufs-
ausiibung sonst zu verlangen ist. Die Gemeinde und ihre
Interessen (im hochsten Sinn) werden so das eigentliche
polare Gegeniiber seines Lebens, und weil es sich immer
um die Kirche Gottes handelt, flieBt in diese Haltung auch
die ganze Hingabe an Gott ein und gibt ihr die letzte Voll-
endung. Es ist schwer oder unmiglich, hier eine Art
Kostenverrechnung vorzunehmen. Eine richtig erfiillte
Ehelosigkeit fiir die Gemeinde hat einen gewissen un-
mittelbaren Nutzen in der duBeren Verfiigbarkeit, sie
wirkt aber auf den Presbyter auch dauernd psychisch-
symbolisch, indem sie ihn auf seine innere Hingabe ver-
weist, die in seine Gotthingabe miinden muB. FEheloser
Presbyterat hat also wesentlich ein iibernatiirlich-soziales
Motiv: die Verfiigbarkeit fiir die Gemeinde Gottes. Gemeint
ist nicht, daB eine solche fehlt beim verheirateten Presby-
ter, sondern nur das Positive, daB in der Ehelosigkeit diese
Aufgabe des Presbyterats symbolisiert und wirksam mit
Kriften gendhrt wird. Damit darf auch sie das Pridikat
fithren: um des Himmelreiches willen.

Vielleicht kann hier auch die Losung gefunden werden fiir
das dornenvolle Problem der » Ungeteiltheit im Dienste
Gottes«. Wenn nur der Ehelose ungeteilt Gott hingegeben
sein kann, dann ist die Ehe nicht nur unvollkommen,
sondern unchristlich. Wird aber unterschieden zwischen
der vollen Verfiigbarkeit fiir Gott, die Christus von jedem
seiner Jiinger verlangt, und diesem besonderen Mal3 an
Verfiigbarkeit fiir die Gemeinde Gottes, dann ist sowohl
die Ehe als Heiligkeitsweg gesichert wie auch die Ehelosig-
keit des Presbyters mit einer auf die » Sache Gottes« ge-
richteten Ungeteiltheit begriindet, und die ungute Rivali-
tét ist gegenstandslos.

Diese Begriindung des ehelosen Presbyterats aus seiner
eigenen Funktion scheint einem doppelten heutigen An-
liegen zu entsprechen. Einerseits wird die Ehelosigkeit so-
zial, gemeinschaftsbezogen begriindet, und Ernstnehmen
der sozialen Funktionen entspricht dem heutigen Denken.
Anderseits beruht diese Sicht auf dem heutigen Kirchen-
bild, wonach die Kirche als ganze, als Personengemein-
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schaft das eigentlich » Sakrale«, Gottgeheiligte auf Erden
ist. So braucht die Ehelosigkeit des Priesters nicht als
individueller Heilsweg begriindet zu werden, sie ist aber
auch nicht ein bloBer rationeller Krifteeinsatz. Soziale
Dienstfunktion und iibernatiirliche Ausrichtung auf Gott
kommen zur Deckung. Weil es sich um den sozialen Dienst
an der Gemeinde Gottes handelt, darum kann das Opfer
der letzten personalen Liebeserfiillung gebracht werden,
da die Ausrichtung dieses Dienstes auf die transzendente
Liebeserfiillung in Gott jene auffangt und iiber sich hinaus-
fithrt. Dabei kann der heutige Mensch verschont bleiben
von Terminologien, die am Rand von Mythos und Ideo-
logie stehen, wie zum Beispiel, daBB der Presbyter seiner
Kirche »briutlich angetraut« sei und deswegen eine
menschliche Ehe ausgeschlossen sei und dhnliches. Reale
soziale Beziehung einerseits und iibernatiirliche Finalisie-
rung anderseits sind keine Ideologisierung, sondern Glau-
benswirklichkeiten.

Somit ist erkannt, daB es fiir priesterliche Ehelosigkeit eine
positive Begriindung aus der Funktion des Presbyterats
selbst gibt, daB der heutige Priester seiner Ehelosigkeit
einen in sich stehenden Sinn geben und sie darin bejahen
kann. Von dieser Sicht her ist eine zweite Frage zu stellen,
die nach dem konkreten Verwirklichungsweg.

In der Verwirklichung der Ehelosigkeit stellt sich dem
heutigen Priester generell eine Schwierigkeit, welche zeit-
typisch ist: Es ist die Mentalitit der exakten Wissenschaft
und des Computers. In den mathematisch bestimmten
Wissenschaften sind die Dinge oder sind nicht. Wenn
die Winkelsumme eines Dreiecks zwei rechte Winkel aus-
macht, dann kann das nicht anders sein, und jede andere
Losung wire falsch. Es geht um Sekunden- und Gramm-
berechnungen, ob ein Rendezvous im Weltraum gelingt
oder nicht, jede Abweichung bedingt eine Unmdglichkeit.
Die Feststellung dieser unumgénglichen Gréfen ist Sache
elektronischer Rechengeriite, gegen ihr Resultat gibt es
keine Berufung. Die Erfolge zeigen die Richtigkeit der
Methode und verleiten zu deren Ideologisierung.

Die Methode der computergesteuerten exakten Wissen-
schaft wird nun auf menschlich-personale Angelegenhei-
ten iibertragen. Man erwartet auch hier eindeutige Ge-
setze, die so sein miissen und nicht anders sein kdnnen,
und man méchte sie auffinden durch ein mathematisch-
unfehlbares System, welches das Ergebnis unausweichlich
macht. Damit wird aber die Wirklichkeit und Eigenart
des Menschlichen verfehlt. Hier gibt es kaum etwas, was
in absoluter Eindeutigkeit nur so und nicht anders sein
kann (das gibt es schon in der Biologie nicht mehr), und
die Norm des Verhaltens kann darum auch nicht einer
Maschine zur Errechnung iiberlassen werden, sondern sie
fordert das typisch Menschliche: die Entscheidung, di
Wahl. Der Mensch muB gerade in den spezifisch mensch-
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lichen Belangen unter einer Vielzahl von Mdglichkeiten
aus einer Sinngebung heraus sich entscheiden, eine Wahl
treffen und diese Wahl zu jenem Bestimmtheitsfaktor
machen, der im mathematischen Bereich das Rechen-
ergebnis ist.

Die beschriebene Mentalitét duBert sich heute mannigfach
in einer Entscheidungsingstlichkeit und Durchhalte-
schwiche, die etwa » Unzumutbarkeit« genannt wird und
aus der man folgerichtig wiederum » technische« Auswege
sucht, als krasses Beispiel etwa die Tétung miBgestalteter
Neugeborener. In unserer Frage sucht diese Einstellung
nach zwingenden, ausschlieBlichen Griinden fiir die prie-
sterliche Ehelosigkeit, und wenn eine solche nicht gleich-
sam mathematisch resultiert, schreckt man vor ihrer An-
nahme zuriick. Aber so 148t sich diese Frage wie jede an-
dere wahrhaft menschliche nicht handhaben. Wer aus die-
sem Grund unfihig ist zur Ehelosigkeit, ist aus demselben
Grund auch unfihig zur Ehe. Der Mensch mul — aus
guten Griinden, aus Sinngebung — wihlen konnen, auch
wenn er weiB, daB er sich durch die Wahl von anderen
Giitern ausschlieBt, daB die Wahl nicht zwingend, son-
dern nur eine gute Moglichkeit war. Er muB, aus Respekt
vor seiner eigenen Souverinitit, einer getroffenen Wahl
treubleiben konnen, auch wenn die Schwernisse seiner
Wahl sichtbar werden. Er soll seine Wahl durchtragen
und verantworten und fiir sie mit seiner eigenen Person
einstehen. All das sind Forderungen an das gesunde, reife
Seelenleben der menschlichen Person. Sie miissen auch an
den heutigen Priester gestellt werden hinsichtlich seiner
Ehelosigkeit und miissen den Priesterkandidaten ermuti-
gen, aus seiner Wahl zu leben und nicht auf ein Computer-
resultat zu warten.

Die Angst vor der Ehelosigkeit aus Wahl scheint sich
heute gern in ein theologisches Argument zu kleiden. Ehe-
losigkeit ist ein Charisma, sagt man, und die Worte Chri-
sti wie Pauli scheinen es zu bestdtigen. Wie kann man von
einer ganzen Dienstkategorie etwas verlangen, was Sache
einer besonderen Gnadengabe ist, oder umgekehrt: Wie
kann man sich zur Rekrutierung von Priestern auf eine
bestimmte charismatische Gruppe beschrianken, wo ihre
Zahl doch in einem festen Verhéltnis zur Zahl der Glédu-
bigen stehen sollte ? Die rechte Wiirdigung dieses Faktors
setzt zum mindesten gewisse Klarstellungen voraus. Der
Ausdruck Charisma wird schon im Neuen Testament fiir
recht verschiedenartige »Gaben« verwendet. Wunderkrifte
und Prophetie werden dort gleicherweise als Charismen
bezeichnet wie » Glaubensrede« und Wohltétigkeit. Ist nun
Ehelosigkeit um des Reiches willen eine so aulergewdhn-
liche Gabe wie Wunderwirken, oder gehort sie mehr zu
den Wirkungen der Gnade, des Geistes im Christenleben
wie besondere Liebestitigkeit? Uberdies scheint Paulus
die Charismen allgemein nicht als Gaben zu betrachten,
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die man hat oder nicht hat, sondern als Gaben, die man
erstreben kann: »Strebt nach den hoheren Charismen !«
(1l Kor12.31).

Es ist sicher richtig, Ehelosigkeit um des Reiches willen
zu den Kraftwirkungen des Geistes in der Kirche zu zih-
len, in dem Sinn, wie Paulus eigentlich das ganze Ge-
meindeleben als Werk des Geistes sieht, aber nicht in dem
Sinn, als wére ihr Vorhandensein oder Nichtvorhanden-
sein vom Christen rein passiv zu registrieren wie ein physi-
sches Faktum. Auch heilige Ehe verdient in diesem Sinn
den Namen Charisma und ist doch nicht einfach eine vor-
gegebene Tatsache. Diese weitere Auffassung des Begriffs
Charisma erlaubt allerdings gerade die richtige Bewertung
natiirlich-seelischer Grundlagen fiir einen Lebensweg der
Ehelosigkeit, und irgendwo liegt der Punkt, wo man sagen
kann: Ihm ist dieses Charisma nicht gegeben.
Verwirklichen 148t sich Ehelosigkeit also nur durch den
Priester, der die einschrinkende Wahl wagt und auch den
Mut zur Endgiiltigkeit hat.

In der Vergangenheit hat sicherlich die Praxis manche
Schwichen der Theorie korrigiert. Diirfen wir annehmen,
daB friiher viele Mdnche und Priester Ménner mit inte-
grierter Sexualitdt waren, obwohl die Theorie dahin ging,
die Sexualitit eigentlich aus dem Dasein auszuklammern,
»engelgleich« zu leben? Heute jedenfalls, wo die Unhalt-
barkeit dieser Theorie offenkundig ist, muB} sich der che-
lose Priester bewuBBt um eine Integration seiner Geschlecht-
lichkeit in sein Persongefiige bemiihen.

Dies bedeutet, daBl die Tatsache des Mannseins eine posi-
tive Rolle zu spielen hat, wo immer das eine Bedeutung
hat, so zwar, dal das Mannsein sich zu einer harmonischen
Ganzheit des Lebens fiigt und nicht in der oder jener
Weise diese harmonische Ganzheit stort. Es wire ein Irr-
tum zu meinen, nur beim ehelichen Menschen konne die
Sexualitdt integriert sein, beim ehelosen sei sie eben aus-
geklammert. Keusche Ehelosigkeit muB und kann eine
Weise sein, wie ein Mensch seine Geschlechtlichkeit inte-
griert.

Das erste mull die grundlegende Bejahung der eigenen
Geschlechtlichkeit sein. Der ehelose Priester mul} bejahen
und mit der Tatsache »in Frieden leben«, daB er als Ge-
schlechtswesen existiert, ein Mann ist und geschlechtlich
wie ein Mann reagiert. Das Sterbebekenntnis des heiligen
Dominikus, er habe zeitlebens sich lieber mit jungen als
mit alten Frauen unterhalten, ist im Sinne dieser Grund-
verfassung nicht ein Selbstvorwurf, sondern ein seelisches
Erfordernis. Mit dieser Bejahung ist der groBte Teil df:r
aszetisch-moralischen Kasuistik zu revidieren, welche n
der bloBen Manifestation der GeschlechtsbestimmthE_II
schon eigentlich Schuld oder mindestens Gefahr sah. Die
Moral fingt aber erst an mit der richtigen Verwaltung
der geschlechtsbestimmten Phinomene.
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Die Geschlechtlichkeit ist dann positiv integriert, wenn in
jeder Begegnung des Mannes mit einer Frau die geschlecht-
liche Polaritdt mitenthalten ist. Rat, Fithrung, Forderung
usw. sind, wenn sie vom Mann zum Mann gehen, anders
geférbt, als wenn sie vom Mann zur Frau gehen, und dieses
»anders« ist ein Vorteil fiir die seelsorgliche Bezichung, es
mul} daraus alles Positive entwickelt werden. Die so-
genannte »rein geistige« Beziehung wird damit zur iiber-
fliissigen Konstruktion.

Die Integration im positiven Sinn wird allerdings verfehit,
wenn die geschlechtlich-polare Komponente in der seel-
sorglichen Beziehung nicht mehr den richtigen Stellen-
wert hat, wenn sie sich zum Schaden der eigentlichen Ziel-
setzung in den Vordergrund dringt, schlieBlich selber zum
Ziel wird, wenn also die priesterliche Funktion beeintrich-
tigt wird. Wenn der oben zitierte Satz von Dominikus
bedeuten sollte, daB ein Priester die Seelsorge an alten
Frauen usw. vernachlissigt, weil er sich lieber nur mit
jungen unterhdlt, dann miiBte er allerdings ein Selbst-
vorwurf sein.

Integration kann aber auch eine negative Form haben.
Fiir den endgiiltig Ehelosen ist die Geschlechtlichkeit
nicht integriert, wenn sie dauernd auf eheliche Erfiillung
dréngt, sondern wenn der Verzicht darauf ohne Beein-
trichtigung der personalen Harmonie gelingt. Auch ge-
schlechtlich-polar qualifizierte Beziehungen konnen beim
Ehelosen nie jene Eigenart erreichen, daB sie nun eigent-
lich auf den ehelichen Liebesbund abzielen. Wo sich die-
ser Weg ertffnen wiirde, da mul} das bewuBte Lassen, der
Verzicht stehen, das Ein-Ordnen dieser (in sich ja guten)
Maoglichkeit in das iibergeordnete Gesamtgefiige des ehe-
losen Lebens. Hier mag dann der Begriff der Sublimation
im guten Sinn stehen: Die Hingabekraft, die sich nicht in
einem Ehebund erfiillt, wird eingesetzt fiir die presbyte-
ralen Aufgaben, die in anderer Weise ebensolche Hingabe
verlangen.

Auch die negative Integration kann verfehlt werden:
wenn der Verzicht auf Erfiillung der Liebe zwar geleistet
wird, dabei aber die personale Harmonie Schaden nimmt;
wenn fast die ganze Energie zum Durchhalten des Ver-
zichts aufgewendet werden muB, so daB sich das Priester-
leben fast reduziert auf das »Einhalten des Zolibats«;
wenn der Verzicht zur Obsession wird, den Charakter ein-
seitig macht; wenn er schlieBlich zur Misogynie entartet.
Dieses Verfehlen der negativen Integration ist meist die
Folge einer verfehlten positiven Integration, und um-
gekehrt biirgt der Erfolg der einen fiir den der andern. Der
Verzicht auf Liebeserfiillung wird ndmlich dann am aus-
geglichensten geleistet, wenn die Tatsache der Liebes-
féhigkeit und der konkreten Liecbesmdglichkeit bejaht und
begriiBt und nicht verdringt wird. Die personale Men-
schennatur 148t es sich mit Recht nicht bieten, daBl schon
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ihre positiven Grundméglichkeiten miBbilligt werden, und
reagiert darauf mit einer der genannten Revolten. Sie 140t
sich aber in einen konkreten Lebensplan einordnen, wenn
ihr kein grundlegendes Existenzrecht abgesprochen wird.
Der ehelose Priester muB also aus seiner Wahl leben, die
er mit echter Sinngebung getroffen hat. Sein Weg verlangt
von ihm nicht Abwesenheit, sondern Integration seiner
Geschlechtlichkeit, Integration im Sinne der Ehelosigkeit.
Der Vollzug der Wahl und der Integration ist aber nicht
ein punktférmiges Ereignis, sondern ein Vorgang, ein
Weg. Dieser Weg muB dem chelosen Priester gewdlrt
werden.

In einem traditionellen Bild von der priesterlichen Ehe-
losigkeit liegen die Dinge ziemlich einfach:

Der Priester hat statt der Ehe den h&heren, besseren,
heiligeren Weg keuscher Ehelosigkeit gewahlt. Das be-
deutet, daB er kiinftig dem Ideal nach ein » Engel im Flei-
sche« sein sollte, ein ungeschlechtliches Wesen. Denn Ge-
schlechtlichkeit hat nur in der Ehe einen ehrbaren Platz,
also darf es sie dort, wo keine Ehe ist, ehrbarerweise ein-
fach nicht geben. Was von ihr »librig bleibt«, ist Gefahr,
vor der man sich hiiten muB, der man »nicht zustimmen
darf«. Gegengeschlechtliche Begegnung sollte es darum
idealerweise iiberhaupt nicht geben, und das UnerlaBliche
wird als Konzession gesehen, nach dem MaBstab der Ge-
fahr. Das Gefahrenmoment 148t sich (wie nachher die
Siinde) ziemlich duBerlich messen und wigen, darum auch
mit ganz konkreten Verhaltensmustern eindimmen. Von
einem Weg zu sprechen, hat hier keinen Sinn. Vielmehr
gilt das Bild des zu hiitenden Schatzes. Diesen Schatz
empfingt jeder Neugeweihte, und er kann ihn nur ent-
weder so bewahren oder verlieren, in kleinen Veruntreu-
ungen oder in einem einzigen groBen Raub. Wer den
Schatz preisgegeben hat, ist als Priester erledigt, verab-
scheuungswiirdig, denn »um niedriger Triebe willen hat
er...« Er ist der Spott der Feinde, das Argernis der Ge-
treuen, er muB so rasch wie moglich von der Bildfiiche
verschwinden und darf nur dort wiederauftauchen, wo
niemand davon weill. Die Mutter Kirche hat eine neue
Wunde empfangen: einen » gefallenen« Priester.

Wenn auch diese Einstellung heute in den Ordinariaten in
anerkennenswerter Weise mehr und mehr korrigiert wird,
so ist sie doch beim »gldubigen Volk« noch zih verwur-
zelt, obwohl sie fiir ein richtig verstandenes Christentum
geradezu paradox ist.

Der ehelose Priester muB einen Weg zuriicklegen. Die
erste Wegstrecke ist die affektive Reifung, die Entwicklung
von kindlich-selbstbezogener (kaptativer) zu erwachsen-
dubezogener (oblativer) Liebesfihigkeit. Die affektive
Reife sollte schon vor der Priesterweihe im wesentlichen
erreicht sein, aber eine Seminarerzichung nach dem vor-
stehenden Bild kann den ProzeB abbrechen oder gar nicht
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erst in Gang kommen lassen, wenn sie ihren Schatten
schon auf die Jugenderziehung des Anwirters voraus-
wirft. Es gilt hier aber das Wort vom letzten Heller, der
bezahlt werden muB. Die Reifung, die in der richtigen
Zeit nicht vollzogen wurde, muB dann in den ersten Prie-
sterjahren nachgeholt werden. Es kann also sein, daB der
junge Priester das seelische Erlebnis gegengeschlechtlicher
Liebe braucht, um auszureifen, wobei dieses Erlebnis
natiirlich in die Richtung seiner keuschen Ehelosigkeit —
und nicht in die der Ehe — steuern muB. Wo nicht schon
die Tatsache geschlechtlicher Polaritit als Ubel gesehen
wird, ruft ein solches Ereignis kein Entsetzen hervor,
wird der Weg gewiihrt. Selbst eine scheinbar riickldufige
Kurve gefihrdet an sich das Ziel priesterlicher Ehelosig-
keit nicht, denn es besteht ja gerade in der vollen persona-
len Hingabe an die Gemeinde (Kirche), und das ist nicht
moglich bei infantil-kaptativer oder einfach blockier-
ter Affektivitit. Die Gewidhrung des Weges mit gleich-
zeitiger Erwartung seiner wirklichen Durchmessung ver-
hindert auch einen psychologischen Teufelskreis. Wenn
ein junger Priester oder Theologiestudent in dieser Si-
tuation bei seiner ganzen Umgebung nur auf die eine
Meinung stoBt: Jetzt hast du nur eine Alternative: ent-
weder vollige Verdringung oder Preisgabe des Berufes —
dann glaubt er sich allenfalls zum letzteren gezwungen
und »gibt sich auf«. Sieht er aber Gewédhrung und Er-
wartung zugleich, dann mag ihn das ermutigen, den Weg
als Weg zu gehen bis zur Losung und zur Bewdhrung
seiner Wahl der Ehelosigkeit. Die Einstellung, einen Prie-
ster sich offen und ehrlich bemiihen zu lassen in der Be-
wiltigung einer gegengeschlechtlichen Liebe, dies fiir ein
normales Moment jedes ehelosen Lebens zu halten und
nur die offene Losung statt des geheimen Kompromisses
zu erwarten, diese Einstellung kann in unserer Kirche aller-
dings auch nur auf einem langen Weg erreicht werden.

Diese Aufgabe besteht aber nicht nur fiir den Priester, der
die affektive Reifung nachholen muB, sondern fiir jeden
Priester. Gerade weil die Grundtatsache seiner Geschlecht-
lichkeit nicht verdringt wird, sondern in jeder mensch-
lichen Beziehung in irgendeiner Form anwesend ist — wie
bei jedem Menschen —, gerade darum ergeben sich immer
wieder Beziehungen, die theoretisch einer personalen zwei-
geschlechtlichen Liebeserfiillung offenstehen wiirden. In
jedem einzelnen Fall muB darum der ehelose Priester den-
selben Weg gehen: Die Beziehung muB integriert werden,
»integer sein«, und er muB wissen, wo das Moment des
Verzichtes einzusetzen hat, damit diese Integritét erhalten
bleibt. Diese Integritit bemiBt der Priester nicht wieder
allein nach einer eingeschrinkten, wenn auch » moderni-
sierten« Sexualkasuistik, sondern nach der dynamischen
Gesamtgestalt seines Daseins und Wirkens als Presbyter,
und vor allem nach der groBen Verantwortung, die er in
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diesem Augenblick hat fiir Psyche und Lebensweg dieses
anderen Menschen, der ja nicht in des Priesters Haut
steckt, dessen Lebensweg ja nicht wie der des Priesters
verlduft, obwohl die Wege sich an diesem Punkt schneiden,
Ein so verlaufendes Priesterleben ist eine gelingende Ehe-
losigkeit, aber von allen Seiten muB} dieser Weg gewiihrt
werden, am meisten vom BewuBtsein und den Reaktionen
der Mitbriider und der Gldubigen; dann mag der Priester
ermutigt sein, sich die Ehelosigkeit als Charisma zu-
zutrauen, welches nicht in den Akten beim Weihezeugnis
liegt, sondern ein Leben lang »er-eifert« (aemulamini!)
werden darf.

Die Frage nach dem Presbyterat in der Ehe oder ohne
Ehe ist in der lateinischen Kirche horbar geworden. Die
lateinische Kirche muB sich ihr stellen. Die Frage darf
nicht ideologisiert werden, sondern muf in ihrer Viel-
schichtigkeit und unter Wahrnehmung aller Zusammen-
hinge sachlich gepriift und der Reifung entgegengefiihrt
werden. Die Antwort darf aber auch nicht prajudiziert
werden durch eine verkiirzte Sicht von der Sinnhaftigkeit
des ehelosen Presbyterats. Auch hier muB die ganze Wahr-
heit gesehen werden.

Der heutige Priester der lateinischen Kirche steht mit
seiner Ehelosigkeit in einem echten und giiltigen Sinn-
gefiige. Er und die ihn umgebende Gemeinde Gottes
miissen aber mit dem rechten Sinn auch den rechten Weg
der Ehelosigkeit gewdhren. Dann darf auch der heutige
Presbyter aus der stetigen inneren Bejahung seiner Wahl
leben.

Die gottesdienstlichen Ordnungen unserer Gemeinden ent-
halten eine Anzahl liturgischer Briuche, Akte und Ver-
sammlungen, die als Ausdrucksformen einer spezifischen
eucharistischen Frémmigkeit gelten. Wihrend einige die-
ser Andachtsformen, wie beispielsweise die » Danksagung
nach der Messe« und die »visitatio Sanctissimi Sacra-
menti« nur teilweise gemeinsam geschehen, haben andere
ihren iiberlieferten Platz im 6ffentlichen Gottesdienst: die
» Aussetzung« genannte sichtbare Aufstellung einer konse-
krierten Hostie, der Segen mit dem eucharistischen Brot,
Feiern zur Verehrung der eucharistischen Gabe. Auch der
Ort und die Art der Aufbewahrung der eucharistischen
Gestalten im Kirchenraum sind Konsequenzen einer be-
stimmten Auffassung von eucharistischer Frommigkeit.

In den letzten Jahrzehnten — und nicht erst seit einigen
Jahren — lieB sich nun ein zunehmender Wandel gegen-
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iiber der fritheren Praxis beobachten. Einzelne Arten der
genannten Eucharistieverehrung treten in den gottesdienst-
lichen Zusammenkiinften weniger hédufig auf, andere
scheinen fast vollig zu verschwinden, wieder andere er-
fahren Umgestaltungen. Von speziellen Griinden fiir diese
Entwicklung wird spéter zu sprechen sein, im Zusammen-
hang mit pastoral-liturgischen Uberlegungen zu den ein-
zelnen Andachtsformen. Hier sei zunéchst nur an einige
allgemeine Gesichtspunkte erinnert, die eine gerechte Be-
urteilung des Wandlungsprozesses, der bekanntlich nicht
nur Zustimmung findet, beachten miiBte.

Die Geschichte der eucharistischen Frommigkeitsformen,
iiber die vor allem P. Browe SJ (1876-1949) zahlreiche und
griindliche Untersuchungen verdffentlicht hat, zeigt eine
erstaunliche Vielfalt. Immer neue Seiten des unausschopf-
lichen Mysteriums der Eucharistie werden entdeckt und
Gegenstand der Devotion. Neue theologie- und kirchen-
geschichtliche Perioden bringen andere Kultformen her-
vor, die die dlteren ablosen. Der Blick auf das historische
Werden und Vergehen warnt auch hier, eine bestimmte
Ausformung als schlechthin die katholische anzusehen.
Geschichtliches Denken stellt iiberhaupt eine konkrete
Praxis nicht schon deshalb in Frage, weil es sie vielleicht
friiher nicht gegeben hat, und hilt sie nicht schon deshalb
fiir unaufgebbar, weil sie eben iiblich ist.

Die Erhaltung des Status quo ist in der Frémmigkeits-
geschichte nie oberstes kirchliches Prinzip gewesen. Der
Reichtum wechselnder Entfaltungen, den die Charismen
der Kirche schenken, wiire sonst nicht zustande gekom-
men. Es besteht darum keine Ursache, in jedem Wandel
als solchem schon eine Gefahr dogmatischer Abirrungen
oder Mangel an Hochschitzung zu vermuten. » Es ist der-
selbe Glaube und dieselbe Ehrfurcht, wenn der Kommuni-
kant im vierten Jahrhundert nach den Mystagogischen
Katechesen von Jerusalem den Leib des Herrn in seine
Hinde empfingt und nun sorgsam achtgibt, daB kein Bro-
same davon auf den Boden fillt, weil das, was er trégt,
kostbarer ist als Gold und Edelstein; und es ist derselbe
Glaube und dieselbe Ehrfurcht, wenn in unserem Jahr-
hundert die Schwester von der Ewigen Anbetung stunden-
lang auf den Knien liegt und nur von ferne den Blick
anbetend auf die lichtumflossene Monstranz gerichtet
hilt«!. Auf der Grundlage der Rechtgldubigkeit gibt es
mannigfaltige Weisen der individuellen Aneignung und
Ausprigung christlicher Spiritualitit.

Doch wird jede Entfaltung eines Teilaspektes darauf be-
dacht sein miissen, die Verbindung mit dem Ganzen zu
wahren und den Blick auf das Wesen nicht zu verstellen.
Was in der privaten Frommigkeit eines einzelnen segens-
1 J. A. JUNGMANN, Eucharistische Frommigkeit und eucharistischer

Kult in Wandel und Bestand, in: Eucharistiefeier in der Pfarrgemeinde
(hrsg. vom Bischoflichen Seelsorgeamt Trier), Trier 1961, 19.
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reiche Eigenart sein kann, braucht noch nicht fiir die
gottesdienstliche Versammlung als der Gebets- und Glay-
bensschule der Gemeinde geeignet zu sein. Die Geschichte
der eucharistischen Andachtsformen seit dem ausgehen-
den Mittelalter — eng verkniipft mit den in den dogmati.
schen Traktaten iiber die Eucharistie bevorzugten oder
gar allein behandelten Themen — 14Bt » oft eine allzu weit-
gehende Isolierung des heiligsten Sakramentes aus seinem
eigentlichen, stiftungsgemadBen Zusammenhang«? erken-
nen. Statt einer an der Grundgestalt der Stiftung Jesu
orientierten Spiritualitdt steht eine vor allem an der blei-
benden, substantiellen Gegenwart des Herrn interessierte
Frommigkeit im Vordergrund.

Unverkennbar setzt zu Beginn dieses Jahrhunderts eine
neue Entwicklungsphase ein. Die Kommuniondekrete
Pius” X. lassen im Empfang der Kommunion eine lange
vernachlissigte, nidher zur Mitte stehende Weise eucha-
ristischer Frommigkeit aufleben. Man war sich dabei
wohl kaum der Auswirkungen bewuBt, die eine hiufigere
Kommunion auf andere Arten der Eucharistieverehrung
haben mubBte; diese waren iiberwiegend in einer Zeit ent-
standen, in der das Sehen des eucharistischen Brotes stir-
ker gepflegt wurde als das Essen. Bei der Begrenztheit
menschlicher Vollzugsmoglichkeiten ruft die Férderung
des einen unweigerlich ein Zuriicktreten des anderen her-
vor. Sieht man die seitdem gewachsene Verbreitung des
Kommunionempfangs, verbietet es sich, den Riickgang
etwa der Haufigkeit der Aussetzung als »bedauerlichen
Schwund eucharistischer Frommigkeit« zu werten. Wenn
der Kommunionempfang zunéchst mehr als fiir sich ste-
hender religioser Akt aufgefalBt wurde 3, setzten doch bald
die Bemiihungen ein, ihn als organischen Bestandteil der
Feier des Herrengeddchtnisses und dieses wiederum als
Quellgrund und Mitte des christlichen Lebens * zu werten.
Eucharistische Frommigkeit besagte dann nicht mehr
einen Frommigkeitstyp neben anderen (neben benedik-
tinischer, franziskanischer, marianischer Frommigkeit),
sondern MeBopferfrémmigkeit, ja christliche Spiritualitét
iiberhaupt 5. » Eucharistische Haltung besagt freudige An-
erkennung der GroBe und GroBtaten Gottes« (Didzesan-
synode Miinster 1958).

2 J. A. JUNGMANN, a. a. O. 29.

3 Vgl. H. FiscHER, Eucharistiekatechese und Liturgische Erneuerung,
Diisseldorf 1959.

4 Zu dieser Wendung in dem Rundschreiben Mediator Dei (Herder-
Ausgabe Nr. 5) vgl. B. Fiscuer, Ubersetzungsfehler in der Wieder-
gabe pipstlicher Verlautbarungen zur Liturgie, in: Liturgisches Jahr-
buch 2 (1952) 95f. :

5 TH. ScHNITZLER, Eucharistische und Liturgische Frommigkeit, in:
Unser Gottesdienst (hrsg. von A. KIRCHGASSNER), Freiburg 31961,
95-103. — W. DURIG, Liturgische Frommigkeit, in: Frémmigkeit (hrsg.
von TH. BOGLER), Liturgie und Ménchtum 27, Maria Laach 1960,
31-40.
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Ganz deutlich spiegelt sich die theologische Entwicklung,
unter deren EinfluB die gottesdienstliche Praxis der Ge-
meinden heute steht, in zwei kirchenamtlichen AuBerungen
unseres Jahrhunderts. Das Kirchliche Gesetzbuch von 1917
erklirt im Kanon 801 als Einleitung zu seinem Abschnitt
De Sanctissima Eucharistia: »In der heiligen Eucharistie
ist unter den Gestalten von Brot und Wein Christus der
Herr selbst enthalten, wird er geopfert und empfangen.«
In dieser Reihenfolge und Aufteilung, in der sich noch der
Gang der Verhandlungen des Trienter Konzils auswirkt,
steht die Gegenwart an erster Stelle. Die Diirftigkeit der
Beschreibung des Codex, die weithin fiir die gesamte
Glaubensverkiindigung zutraf, wird einem erst recht be-
wulBt, wenn man sie mit dem Artikel 47 der Liturgie-
konstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils vergleicht.
In wenigen Zeilen 148t der Text von 1963 die Grundgestalt
und Spannweite des heiligen Geheimnisses anklingen:
Stiftung des Erlésers in der Nacht, da er iiberliefert wurde;
das Letzte Abendmahl; das der Kirche anvertraute Me-
moriale des Todes und der Auferstehung des Herrn; Fort-
dauer des Kreuzesopfers bis zu seiner Wiederkunft; die
Eucharistie als Ostermahl, als Zeichen der Einheit und
Band der Liebe. Die eschatologische Dimension erscheint
nochmals in der Kennzeichnung der Eucharistie als Unter-
pfand der kiinftigen Herrlichkeit.

Im Sinne einer solchen eucharistischen Frommigkeit er-
geben sich fiir das kirchliche und seelsorgerliche Wirken
groBe Aufgaben. Der anschlieBende Artikel in dem Kon-
zilsdokument spricht sie aus. Ein wenig abgewandelt zu
einem Wort an den priesterlichen Vorsteher der Gemeinde
sagt er: Richte deine ganze Sorge darauf, daB3 die Schwe-
stern und Briider deiner Gemeinde diesem Geheimnis des
Glaubens nicht wie AuBenstehende und stumme Zuschauer
beiwohnen ; ermdgliche es ihnen, durch die Riten und Ge-
bete dieses Mysterium wohl verstehen zu lernen und so die
heilige Handlung bewuBt, fromm und tétig mitzufeiern,
sich durch das Wort Gottes formen zu lassen und am
Tisch des Herrenleibes Stirkung zu finden. Weiter heil3t
es dann in dem konziliaren Programm fiir eine genuin
christliche, eucharistische Spiritualitit: Die Gldubigen
»sollen Gott danksagen und die unbefleckte Opfergabe
darbringen nicht nur durch die Hénde des Priesters, son-
dern auch gemeinsam mit ihm und dadurch sich selber
darbringen lernen. So sollen sie durch Christus, den Mitt-
ler, von Tag zu Tag zu immer vollerer Einheit mit Gott
und untereinander gelangen, damit schlieBlich Gott alles
in allem sei.«

Es wire natiirlich gegen die Absicht der Konzilsviter, die
von ihnen aufgezeigten Schwerpunkte einer systematischen
und praktischen Theologie der Eucharistie gegen histori-
sche Frommigkeitsformen auszuspielen. Es entspricht aber
gewiB der Intention der Liturgiekonstitution, daB ihr
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Eucharistieverstdndnis grundlegend und maBgebend fii
die Verkiindigung, die Spiritualitit und die Ordnung der
gottesdienstlichen Zusammenkiinfte sein mufB. Die Kir.
chenversammlung konnte und wollte die gottesdienstliche
Tradition gar nicht verleugnen (vgl. generell Art. 23; zy
anderen liturgischen Themen zum Beispiel die Artikel 89,
91, 109, 111, 114). Gleichzeitig betont die Liturgiekonstitu-
tion aber ausdriicklich, daB3 es Reformen und wirklichen
Fortschritt geben kann (vgl. Art. 23; dazu etwa auch 24,
25,31,38,62,66,72,75,87,89,90,91, 117, 128). Wenn auch
bei keiner der AuBerungen eucharistische Andachtsformen
erwihnt sind, so gelten doch die allgemeinen Aussagen zu
Tradition und Erneuerung auch fiir sie. Genau dies aber
ist das pastoral-liturgische Problem: Wie lassen sich im
konkreten gottesdienstlichen Leben einer Gemeinde iiber-
kommene Formen des eucharistischen Anbetungs- und
Verehrungskultes mit den Akzenten des konziliaren Eu-
charistieverstindnisses vereinbaren ?

Der Vorsitzende des » Rates zur Ausfiihrung der Liturgie-
konstitution«, Kardinal Lercaro, zeigt einmal sehr an-
schaulich an einem kleinen Beispiel, welche falschen Vor-
stellungen eine liturgische Praxis, die nachhaltiger wirkt
als bloBe Worte, wecken kann®. Er fragt: Welcher Ein-
druck entsteht bei den Glidubigen, wenn nach der Messe,
bei der keine Orgel spielte und nur zwei Kerzen brannten,
der Kiister kommt und sechs oder zwolf Kerzen anziindet,
die Orgel zu spielen beginnt und ein MeBdiener mit Weih-
rauch einzieht? Er antwortet: Die Vorstellung muf ent-
stehen, daBl die Messe nur eine »piccola cosa«, daBl das
Eigentliche und Wichtige aber der Segen mit dem Sakra-
ment nach der Messe ist, daB die Messe nur die unbedeu-
tende Vorbereitung des eucharistischen Segens ist. Das
aber ist, fligt der Erzbischof von Bologna hinzu, ja evident
ein Irrtum.

Die pastoral-liturgischen Probleme der eucharistischen
Verehrung, die sich mehr oder weniger in der gesamten
lateinischen Kirche stellen? — in den 6stlichen Kirchen
haben sich derartige Andachtsformen kaum entwickelt -
gewinnen im deutschen Sprachgebiet noch an Schwierig-
keit. In den deutschsprachigen Teilkirchen hatten sich be-
kanntlich eine besonders starke Haufigkeit und Vorliebe
fiir bestimmte Verehrungsweisen, zum Beispiel die Ex-
position des Sakramentes, herausgebildet?. Bezeichnender-
weise geben nur sehr wenige Kirchenlieder zum Thema

6 G, LErcARO, Liturgia viva per gli uomini vivi, in: Discorsi de Card.
Giacomo Lercaro I, Rom 1965, 186f.

7 Il culto eucaristico nel rinnovamento liturgico (Atti del IX Convegno
liturgico-pastorale Roma 1966), Milano 1966. — Vgl. auch das Rund-
schreiben Papst Pauls VI. Mysterium fidei vom 3. 9. 1965.

8 AuBer dem Schrifttum von P.BrOWE vgl. etwa Eucharistfschf'
Frommigkeit in Bayern (hrsg. von A. W. ZIEGLER), Deutingers Bef-
tréiige 23/2, Miinchen 21963. — H. KROMLER, Der Kult der Eucharistie
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Eucharistie die Gedanken aus dem Artikel 47 der Liturgie-
konstitution wieder ?, viele aber das einseitige Eucharistie-
verstindnis, das auch im Kirchlichen Rechtsbuch kodi-
fiziert ist. Eine bloBe Angleichung an die Praxis des viel
zuriickhaltenderen rémischen Ritus und die in dem Codex
von 1917 gegebenen Normen bedeutete fiir diese Bistiimer
bereits eine eingreifende Reform.

Sie dringt aus den erwidhnten Griinden offensichtlich wei-
ter, nicht zuletzt aus 6kumenischen Erwdgungen. Wenn
die gottesdienstliche Uniformitit keineswegs mehr als Bei-
trag zur Anndherung der Kirchen gewertet und in der
Pluralitat liturgischer Ordnungen kein Hindernis mehr
gesehen wird, legt die briiderliche Riicksicht unter Um-
stinden einen Verzicht dort nahe, wo als legitime Be-
sonderheit einer kirchlichen Gemeinschaft geltende Brau-
che AnstoB erregen. Die Teilkirchen des deutschen Sprach-
gebietes, die in stdndiger Tuchfiithlung mit den aus der
Reformation des sechzehnten Jahrhunderts hervorgegan-
genen Kirchen leben, miilten darin besonders feinfiihlig
sein. Das konfessionelle Selbstverstindnis bedarf nicht
mehr der Selbstbestéitigung dadurch, daB die katholischen
Bauern am Karfreitag die Acker diingen und die prote-
stantischen sich am Fronleichnamstag in gleicher Miinze
revanchieren. Da die Erneuerung und Anpassung der
Liturgie gemdB der Liturgiekonstitution von einem zu
fordernden »lebendigen Ergriffensein von der Heiligen
Schrift« (vgl. Art. 24) abhidngt, werden unweigerlich die
eucharistischen Kult- und Andachtsformen stirker an
biblischen Aspekten gemessen werden.

DaB bei diesen weiteren Entwicklungen alle bei der prak-
tischen Ausfiihrung von Reformen im Gottesdienst zu be-
achtenden pastoralen Grundsitze zu wahren sind, sei als
selbstverstidndlich nur noch abschlieBend zur Darlegung
einiger allgemeiner Gesichtspunkte zu dem gegenwértigen
Wandlungsprozel3 erwahnt.

Fiir einige Ausdrucksformen einer spezifischen eucharisti-
schen Frommigkeit, die die gottesdienstliche Ordnung
vieler Gemeinden mitpragen, seien im folgenden kurze
pastoral-liturgische Uberlegungen vorgelegt. Sie wollen
als Markierungen, nicht als Rezepte verstanden werden;
dem Anfangsstadium der Liturgiereform, in dem wir ste-
hen, sind Vorschlidge zu neuen Fixierungen nicht angemes-
sen. Leitmotiv aller Erérterungen soll dabei das Bemiihen
sein, die Verbindung der verschiedenen Andachtsformen
zur Grundgestalt der Eucharistie zu unterstreichen. In

in Sprache und Volkstum der Deutschen Schweiz (Schriften der
Schweizerischen Gesellschaft fiir Volkskunde 33), Basel 1949. — E. J.
LENGELING, Aussetzung des Allerheiligsten, in: Unser Gottesdienst
(hrsg. von A. KIRCHGASSNER), Freiburg 31961, 178-190.

9 J. HACKER, Die Messe in den deutschen Diézesan-Gesang- und Gebet-
biichern (Miinchener Theologische Studien 11/1), Miinchen 1950,
65-69.
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dem MaB, in dem iiberlieferte Formen mit ihr im Einklang
stehen, sie ausdriicken und férdern, behalten sie ihre Be.
rechtigung und ihren Wert.

Neben der privaten Danksagung des einzelnen, auf die
kirchenamtliche Empfehlungen und theologische Be-
griindungsversuche '° empfehlend verweisen, besteht mar.-
cherorts die Sitte, nach bestimmten Gottesdiensten, zum
Beispiel der Jugend, eine gemeinsame Danksagung nach
dem Entlassungssegen des Vorstehers zu halten. Selbst-
verstidndlich muB es jedem Teilnehmer am Gottesdienst
unbenommen bleiben, auch nach dem Ende der Versamm-
lung im Kirchenraum zu beten. Manche Bistiimer haben
darum besondere Regelungen iiber die Abstinde der ein-
zelnen MeBfeiern erlassen, die je nach der Art der Eucha-
ristiefeier eine bis eineinhalb Stunden betragen sollen!!,
um jeder Hast den Anschein der Berechtigung zu ent-
ziehen und den Gldubigen zwischen den Gottesdiensten
Gelegenheit zu privatem Gebet zu geben. Ob das Kom-
men und Gehen zwischen den Messen allerdings dem
stillen Gebet — das nicht unbedingt als besondere Dank-
sagung verstanden werden muB - férderlich ist, sei dahin-
gestellt,

Doch interessiert hier vor allem die Begriindung einer an
die Messe angehingten Danksagung, besonders fiir die
Kommunikanten. Wo nicht verkannt wird, daB die Eucha-
ristiefeier selbst Danksagung ist und aus der entscheiden-
den Danksagung des ganzen christlichen Lebens erwichst
und auf sie angewiesen ist, und wo weiter nicht zweifel-
hafte Theorien iiber die Dauer der Gegenwart Christi
in den genossenen Gestalten fiir die Notwendigkeit der
Danksagung nach der Messe angefiihrt werden, kann sie
doch wohl nur damit begriindet werden, daB die MeBfeier
selbst nicht geniigend Raum fiir einen personalen Mit-
vollzug des Kommunionempfangs bietet. Dann sollte aber
eine Losung in der Anpassung des MeBritus gesucht wer-
den. Es erscheint wenig befriedigend, wenn die volle Mit-
feier der Messe, also mit der sakramentalen Kommunion,
fast pflichtmiBig eine private Nachfeier verlangt. Dem
gemeinten Anliegen wiirde gewiBB nicht durch eine Ver-
mehrung der SchluBorationen entsprochen ; vielleicht aber
durch einen eucharistischen Hymnus, der nach der Kom-
munionprozession, nicht als dessen Begleitgesang, ein-
gefiihrt wiirde; oder auch durch eine gemeinschaftliche
Meditationsstille vor der Entlassung. Es miifite sich um
ein variables Strukturelement der Liturgie handeln, das

10 K. RAHNER, Zur eucharistischen Frommigkeitserziehung, in: Sen-
dung und Gnade, Innsbruck — Wien — Miinchen 1959, 201-218.

11 Dijzesansynode K&ln 1954, 100; Didzesansynode Miinster 1958,
146; Dibzesansynode Essen 1961, 121f; Dibzesansynode Aachen
1953, II 138; Dibzesansynode Wiirzburg 1954, 33. (Die Synoden
werden mit dem Namen der Ortskirche, dem Jahr der Feier und der
Seitenzahl der Publikation zitiert.)
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gegebenenfalls bei einer geringen Zahl von Kommunikan-
ten wegfiele.

Wenn christliches Leben ohne die Stille des privaten Ge-
bets nicht gedeihen kann, bietet sich bei den heutigen (zum
Beispiel Wohn-) Verhiltnissen mehr als friither der Kir-
chenraum als geeigneter Ort an. Die betende Einkehr im
Kirchenraum — mehr Haus der Gemeinde als Haus Got-
tes — braucht sich zu ihrer Berechtigung daher keineswegs
a priori als eucharistische Andachtsform zu geben. Wie
die Liturgie im Kirchenraum Gottesdienste ohne spezifi-
schen Bezug auf die aufbewahrten eucharistischen Gaben
halt, kann das Gebet der Besuchung die ganze Weite
christlicher Gebetshaltungen und Gebetsthemen umfas-
sen, einschlieBlich natiirlich eucharistischer Aspekte.
Aber auch diese sind umfassender als nur » Gegenwart des
Herrn im Sakrament«. Die Visitatio mit eucharistischem
Bezug konnte daher mehr realisieren, daB die eucharisti-
schen Gaben Frucht der Eucharistiefeier sind, daB sie als
Speise auf den Empfang hingeordnet sind, daB das Sakra-
ment erstlich nicht aufbewahrt wird, um angebetet zu
werden, sondern angebetet wird, weil es fiir die Kom-
munionspendung aufbewahrt wird. Der Beter vor dem
Sakrament konnte sich weiter daran erinnern, »daB er
auch das sakramentale Zeichen der Einheit der Kirche
vor sich hat«'?, die Gabe des osterlichen Mahles, das
Unterpfand der kiinftigen Herrlichkeit, das anzeigt, daB
wir auf das Wiederkommen des Herrn warten.

Selbst in einer sehr intensiv gepflegten eucharistischen
Sonderfrommigkeit kann die visitatio Sanctissimi Sacra-
menti nur unter starker Verzerrung des theologischen
Grundansatzes der Eucharistie als »Trost des stillen
Klausners im Tabernakel« propagiert werden.

Eine gemeinsame Besuchung, wie sie in manchen Gemein-
schaften (zum Beispiel Klostern) gehalten wird, sollte
nicht AnlaB zur Persolvierung diverser Gebetsverpflich-
tungen sein. Mehr als privates frommes Tun mulB das
offentliche Gebet auf die rechte Schwerpunktverteilung
bedacht sein. Ob solches gottesdienstliche Zusammen-
kommen mit Offentlichkeitscharakter »actio liturgica« im
Sinn einer liturgierechtlichen Definition ist oder nicht,
sollte eine sekundire Frage sein, wie iiberhaupt die Un-
terscheidung zwischen »liturgischen« und »nicht-litur-
gischen« Andachtsformen. Phinomenologisch ist entschei-
dend, daB es sich um kirchlich-6ffentliche gottesdienstliche
Versammlungen handelt, und nicht, ob ihr Ritus in einem
vom Apostolischen Stuhl oder von einem Oberhirten einer
Teilkirche oder von niemandem approbierten Ritenbuch
enthalten ist.

12 RAHNER, a. a. 0. 227,
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Abweichend von den gottesdienstlichen Ordnungen der
romischen Liturgie'® hatte sich in den deutschsprachigen
Bistiimern, besonders seit dem siebzehnten Jahrhundert,
der Brauch durchgesetzt, den Kult der Anbetung und die
eucharistische Opferfeier miteinander zu vermischen.

So war beispielsweise eine Aussetzung von Beginn der
Messe an bis vor wenigen Jahrzehnten in manchen Di-
6zesen an folgenden Tagen erlaubt: Ostern, Weihnachten,
Pfingsten, Epiphanie, Christi Himmelfahrt, Fronleichnam
und wihrend der Oktav, am Herz-Jesu-Fest und jeden
ersten Freitag eines Monats, am 15. August und 8. De-
zember, an Peter und Paul, Allerheiligen und am Jahrestag
der Kirchweihe, auBerdem noch an manchen Tagen wie
etwa in den Rorateimtern 14, Ofter war die Exposition in
diesem Umfang nicht nur erlaubt, sondern sogar vor-
geschrieben 15,

Typisch fiir die Verhéltnisse in der Zeit um 1930 ist die
Behandlung der Frage auf einer Didzesansynode des Bis-
tums Rottenburg. Der Ortskirchenversammlung dieser
Didzese lagen ganz entgegengesetzte Antriage vor. Einige
Synodalen wiinschten groBere Freiheit fiir die Aussetzung,
»wda das Volk die Aussetzung liebe und diese zur Steige-
rung des Gottesdienstbesuches beitrage«; andere wiinsch-
ten eine Verminderung und Anniherung an den réomischen
Ritus. Als Ergebnis kommt heraus, dal3 bei den immer
noch bestehenden lokalen Verschiedenheiten keine durch-
greifende Neuordnung fiir die gesamte Didzese eingefiihrt
werden soll. Wo aber die Verhéltnisse es leicht gestatten,
»spitestens bei der Neubesetzung einer Pfarrstelle, sei
eine allmihliche Anndherung an den rémischen Ritus
anzustreben €.

Etwa vom zweiten Weltkrieg ab bemiihen sich die meisten
Dibdzesansynoden um einen energischen Abbau der Aus-
setzung wihrend der eucharistischen Versammlung. Dabei
wird in einem ersten Schritt verschiedentlich die friihere
Pflicht zur Exposition in eine Erlaubnis umgewandel.
Noch weiter gehen die Synodalstatuten der Kirche von
Aachen?’. Eine MeBfeier mit Aussetzung ist nur an den
Anbetungstagen gestattet. Nach der Eucharistiefeier darl
das Allerheiligste ausgesetzt werden, wenn dies oberhirt-

13 CIC, ¢. 1274 wird als generelle Erlaubnis fiir das Fronleichnams-
fest und die (abgeschaffte) Oktay verstanden. Nach dem Rituale
Romanum erfolgt die Aussetzung erst am SchluB der Eucharistie-
feier. — Y. HEMON, Quand est-il permis de célébrer la Messe devant le
Saint-Sacrament exposé, in: La Maison-Dieu 19 (1950) 63-73. Hémon
sieht den einzig unbestreitbaren generellen Fall einer MeBfeier v_or
ausgesetztem Allerheiligsten in der Messe bei AbschluB des Vierzig-
stiindigen Gebetes gemdB der Instructio Clementina.

14 Didzesansynode Koln 1922, 76; Koln 1937, 88; Paderborn 1922,
58f; Fulda 1924, 33; Regensburg 1927/28, 35f; Bamberg 1926, 2,
15 Didzesansynode Osnabriick 1920, IIT 393; Hildesheim 1937, 2891,
16 Ditzesansynode Rottenburg 1930, 269.

17 Aachen 1953, II 165f.




Der Segen mit der
eucharistischen Gabe

337

lich allgemein angeordnet ist. Auch fiir den Herz-Jesu-
Freitag ist lediglich eine Exposition nach der Messe vor-
gesehen, und das nur dann, wenn am Nachmittag oder
Abend dieses Tages keine Segensandacht gehalten wird.
Tatsédchlich kann aus der Exposition einer konsekrierten
Hostie zur Verehrung und der gleichzeitigen Feier der
Eucharistie nur Verwirrung entstehen. Eine solche Praxis
geht entweder zu Lasten der geschuldeten Verehrung des
Sakramentes oder der téitigen, bewuBten, inneren und duBe-
ren Mitfeier der Messe. Hier muB pastoral-liturgisch eine
klare Trennung gefordert werden. Abzulehnen ist gleich-
falls, die Exposition zu einem Mittel zur Steigerung des
Gottesdienstbesuches zu machen. Auf dieser pseudo-
pastoralen Linie konnte man auch zu einer » Beichtgele-
genheit mit Aussetzung« kommen.

Die Verbindung von Aussetzung und MeBfeier erscheint
ebenfalls am Fronleichnamstag nicht sinnvoll. Wenn fiir
diesen Tag als Grund angegeben wird, die Erinnerung an
die Einsetzung der heiligen Eucharistie stehe im Mittel-
punkt der liturgischen Feier!s, muB man fragen, ob das
nicht fiir jede Messe gelte, in der sakramental verkiindet
wird, was der Herr tat, pridie quam pateretur.

Der Ansatzpunkt fiir ein Verstindnis des sakramentalen
Segens ist wohl im Segen als solchem zu suchen, nicht zu-
néchst im Sakrament, mit dem gesegnet wird, Im Segens-
wort wird die Treue Gottes, der zu seinen VerheiBungen
steht, verkiindigt und zugesagt. Aufgrund seiner Bundes-
treue wird gldubig die Erfiillung der Bitte um heilvollen
Beistand, um Wohltaten und Gliick, um Befihigung, ihm
zu dienen, erwartet. Die begleitenden Segensgesten oder
das Segenszeichen (verehrungswiirdige Sache, mit der ge-
segnet wird) erinnern an oder reprisentieren Vorginge
aus der Heilsgeschichte, die Gottes Heils- und Bundes-
willen anzeigen. Eine Korrelation zwischen den spezifi-
schen Inhalten, die im Segen herabgewiinscht werden, und
der begleitenden Geste, bzw. dem Segenszeichen, liegt
nahe. Als Gabe, die in unvergleichbarem MaBe geheiligt
ist, muBte bei der historischen Entfaltung der eucharisti-
schen Andachtsformen die Verwendung des Sakramentes
als Segenszeichen besonders beliebt werden.

Die Begleittexte des sakramentalen Segens nach dem R&-
mischen Rituale, das ihn nur bei sehr wenigen Gelegen-
heiten vorsieht (AbschluBl der Fronleichnamsprozession,
der Krankenkommunion und des vierzigstiindigen Ge-
betes), heben die Themen des Gsterlichen Mahles (Tantum
ergo), der Speise (Panem de coelo...), der memoria passio-
nis und des ganzen Erlosungswerkes (Deus, qui nobis...)
hervor. Der Gedanke etwa, daB der Herr in der Hostie
segne, fehlt auch bei den deutschen teilkirchlichen Riten,
bei denen der eucharistische Segen mit dem Segensspruch

18 Dibzesansynode Limburg 1951, 162.
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»Benedictio Dei omnipotentis... descendat super vos...
et maneat semper« gegeben wird 12,

Es féllt auf, daB der romische Ritus den Segen mit dem
Sakrament nur als AbschluBliturgie kennt, und zwar spe-
ziell auf die Eucharistie bezogener gottesdienstlicher Zy-
sammenkiinfte. Darin darf man eine verldBliche Norm fiir
die Praxis der Gottesdienste sehen.

Kein liturgisches Buch des rémischen Ritus enthilt den
eucharistischen Segen im AnschluB an die Messe als deren
AbschluB. Der in den deutschsprachigen Dibzesen ge-
wihlte Weg, statt einer Aussetzung wihrend der ganzen
MebBfeier am SchluB der Eucharistiefeier den sakramenta-
len Segen zu erteilen, sollte dementsprechend héochstens
als Ubergangslosung angesehen werden. Eine dauernde,
reguldre gottesdienstliche Ordnung kann der sakramentale
Segen unmittelbar nach einer MeBfeier nicht sein. Es
darf nicht der Eindruck entstehen, als fehle der Messe et-
was. Sie ist ja selbst der wesentliche » sakramentale Segen«,
in welchem der Gesegnete (vgl. Mt 21,9) sein weihendes
Segenswort (vgl. Mt 26,26) spricht. Die Feier dieser Stif-
tung bedarf nicht eines ihre Gestalt entstellenden und sie
faktisch doch entwertenden Anhangs 29,

Eine eigene Gruppe innerhalb der gottesdienstlichen Zu-
sammenkiinfte bilden kirchlich-6ffentliche Versammlun-
gen, deren AnlaB die verehrende Anbetung der eucharisti-
schen Gabe ist. Meist handelt es sich um mehrstiindige
oder mehrtigige Devotionen, bei denen die Versamm-
lungsteilnehmer stundenweise sich ablésen. Sie sind im
deutschen Sprachgebiet unter verschiedenen Namen ver-
breitet: z. B. Vierzigstiindiges Gebet, Dreizehnstiindiges
Gebet, Ewiges Gebet, Ewige Anbetung, GroBes Gebet
und Néchtliche Anbetung. Dazu kommen noch &hnliche
Zusammenkiinfte an bestimmten Tagen, die — wie der Herz-
Jesu-Freitag — in Bezug zum eucharistischen Mysterium
verstanden werden.

Pastoral-liturgische Uberlegungen zu diesen Andachts-
formen werden sich hauptsichlich mit ihrer Hiufigkeit,
ihrem Verhiltnis zum Kirchenjahr und ihrer Gestaltung
zu befassen haben.

Das gottesdienstliche Gemeindeleben in seiner Gesamtheit
muB die Schwerpunkte der Glaubenslehre iiber die Eucha-
ristie und das Kirchenjahr unterstreichen. Fiir das Vierzig-
stiindige Gebet hat J. A. Jungmann gezeigt, wie es vom
sechzehnten Jahrhundert ab sich von seinem Wurzelboden
in der Karwoche léste und zu einer Kultform vor dem
Sakrament wurde?!. Die Feiereinheit von drei Tagen

19 Ordo Processionis in festo Sanctissimi Corporis Christi, Regens-
burg 1960, 42.

20 Vgl. R. FALsINT in dem Anm. 9 genannten KongreBbericht, 153-155.
21 J, A. JUNGMANN, Die Andacht der Vierzig Stunden und das Heilige
Grab, in: Liturgisches Erbe und pastorale Gegenwart, Innsbruck -
Wien — Miinchen 1960, 295-315.
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spielt religionspsychologisch eine bedeutende Rolle; daher
ist es verstindlich, daB das drei Tage dauernde Vierzig-
stiindige Gebet sich in der folgenden Zeit zu einer Art
Hochfest auswachsen konnte, hatte doch die liturgische
dreitégige Feiereinheit von Ostern lingst ihre zentrale
Stellung eingebiiBt. So wird aber auch die Frage begreif-
lich, ob sich ein Vierzigstiindiges Gebet neben einer leben-
digen, wieder mit Recht als Mitte empfundenen und be-
gangenen Feier des Pascha-Mysteriums behaupten kann,
Theoretisch schlieBen sich beide nicht aus. Doch wird ein
Seelsorger sich ernsthaft iiberlegen, ob er die Gemeinde
mehr als einmal im Jahr zu einer religiés so anspruchs-
vollen Sache einladen soll, wie es drei geistlich intensiv
begangene Tage sind. In unserer Kultur kdnnen religidse
Feiertage nicht mehr davon zehren, daB sie willkommene
Tage der Arbeitsruhe, der Abwechslung und einer sitti-
genden Mabhlzeit sind. DaBl im Zuge der frommigkeits-
geschichtlichen Wandlungen die Anbetungstage in den
letzten Jahrzehnten an Volkstiimlichkeit verloren haben,
zeigt die wiederkehrende Weisung mehrerer Synoden einer
Ortskirche, das Vierzigstiindige Gebet mit dem Hochamt
des dritten Tages zu beenden, sofern es » mancherorts nur
noch unter schwacher Beteiligung der Gldubigen weiter-
gefiihrt werden kann« 22,

Den Vorrang der Feste des Kirchenjahres gegeniiber den
Anbetungstagen spricht ein Statut der Kolner Didzesan-
synode von 1954 aus: » Mancherorts findet das Vierzig-
stiindige Gebet gemél alter Gewohnheit noch an den drei
Oster- und Pfingsttagen statt. Es erscheint der Feier so-
wohl der genannten Feste wie auch des Gebetes selbst an-
gemessen, an diesen Orten das Vierzigstiindige Gebet auf
einen anderen Zeitpunkt zu verlegen« 23, Gemdl den
Aachener Synodalstatuten wird das Ewige Gebet durch
den ersten Weihnachtstag, durch Epiphanie, den Oster-
und Pfingstsonntag, die Tage der Karwoche und den Aller-
seelentag unterbrochen2!. Der in einigen katholischen
Orten geiibte Brauch, die Karnevalstage zwei oder drei
Wochen vorher zu feiern und an den kalendermiBigen
Karnevalstagen Anbetungsstunden zu halten, diirfte mit
Recht als unbefriedigend empfunden werden.

Der Vorrang des Kirchenjahres verlangt fiir die Gestaltung
der Anbetungstage, daB die besonderen liturgischen Akte,
wie beispielsweise an LichtmeB, an den Bittagen, am Palm-
sonntag, den Vorrang vor der Anbetung haben. Erst nach
diesen Feierakten ist auszusetzen; wo eine durchgehende
Anbetung stattfindet, ist fiir die Zeit der besonderen Funk-
tion zu reponieren 25,

Entsprechend dem Eucharistieverstdndnis, unter dem die

22 K6ln 1922, 77; Kéln 1937, 89; Koln 1954, 226; vgl. CIC, c. 1275.
23 Didzesansynode Koln 1954, 225.

24 Didzesansynode Aachen 1953, II 167.

25 So die Ditdzesansynode Miinster 1958, 159.



Prozessionen
mit der Eucharistie

340

Anbetungstage eingefiihrt wurden, trat die MeBfeier an
diesen Tagen in den Hintergrund. Noch in den zwanziger
Jahren heiBt es: »Die offentliche Anbetung soll nicht
durch ein Hochamt unterbrochen werden«26. Auch die
Verehrung der eucharistischen Gabe dadurch, daB an
den Anbetungstagen der Herrenleib sakramental emp-
fangen wird, tritt erst langsam in den Vordergrund. 193]
verordnet eine Synode: »Die schone Feier des Ewigen
Gebetes ist in unserer Dibzese in jeder Gemeinde durch
den Seelsorger moglichst eindrucksvoll zu gestalten (rei-
cher Kirchenschmuck, zahlreiche Kerzen, genaue Ord-
nung der Stunden, wiirdiges Vorbeten, Abwechslung in
den Liedern und Litaneien). Die Ewige Anbetung sei wie
ein Feiertag und woméglich ein allgemeiner Kommunion-
tag fiir die Gemeinde«?. In den fiinfziger Jahren hat sich
der Schwerpunkt bereits merklich verlagert, und MeBfeier
und Kommunion stehen auch an den Anbetungstagen an
erster Stelle. Die Wiirzburger Synode von 1954 weist dar-
auf hin, daB die eucharistische Gegenwart des Herrn
Frucht des heiligen Opfers sei. » Darum darf gerade an
diesem Tage die heilige Opferfeier nicht wie etwas Neben-
sdchliches an einem Seitenaltar der Kirche, unbeachtet
von den Gldubigen vollzogen werden « 2.

Der Beginn jedes Anbetungstages mit einer MeBfeier,
nach der ausgesetzt wird, und der AbschluB mit einer MeB-
feier, vor der reponiert wird, wiirden deutlich machen, daf
die eucharistische Gabe Frucht der Eucharistiefeier ist,
gestiftet, »ut sumatur«2®, Ob solche Korrekturen an der
Gestaltung der Anbetungstage geniigen ?

Die Bemiihungen, die Feier des Memoriale des Todes und
der Auferstehung Christi als der Grundgestalt der Eucha-
ristie nicht durch Andachtsformen, die auf Nebenzwecken
der Aufbewahrung beruhen, verdecken zu lassen, haben
mehr und mehr auch die Prozessionen mit dem Sakra-
ment, vor allem die Fronleichnamsprozession, einbezo-
gen ®. Die bisherigen Erfahrungen diirften vor allem drei
Punkte als klirungsbediirftig gezeigt haben, die ausein-
andergehalten werden miissen. Zunichst geht es um die
gottesdienstliche Versammlungsform einer Prozession als
solcher, die weniger prinzipiell als vor allem wegen ihrer
heute noch vielfach barocken Formen auf Unverstindnis
stoBt. Der andere Punkt betrifft das Spezifische der Fron-
leichnamsprozession, das heiBt eine Prozession mit der
eucharistischen Speise. Es erweist sich, daB biblisch klin-
gende, aber exegetisch sehr fragwiirdige Parallelisierun-

26 Didzesansynode Mainz 1926, 81.

27 Dibzesansynode Wiirzburg 1931, 66.

28 Dibzesansynode Wiirzburg 1954, 27f.

29 Vgl. Con. Trid. sess. XIII, cap. 5.

30 Vgl. beispielsweise E. W. NusseLEmN und J. GERARDS, Fronleich-
namsfeier in Aachen, in: Pastoralblatt fiir die Diézesen Aachen, Ber-
lin, Essen und Kdln 18 (1966) 233-240.
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gen der Sakramentsprozession mit alttestamentlichen Aus-
sagen und Bildern iiber das Mit-seinem-Volke-Sein Jah-
wes die vorhandenen Einwénde nicht aus dem Weg réu-
men. SchlieBlich ergibt sich dhnlich wie an den Anbetungs-
tagen das pastorale Problem, daB an einem der Euchari-
stieverehrung gewidmeten Tag hiufig genug die sakra-
mentale Kommunion, ja sogar die Mitfeier der Messe,
entfallen.

Die Verwunderung mancher katholischer Christen — Kle-
riker und Laien — iiber die jlingsten kirchenamtlichen
Dispositionen beziiglich des Platzes des Tabernakels
macht auf die Bedeutung aufmerksam, die eine neuzeit-
liche eucharistische Frommigkeit innerhalb der lateini-
schen Kirche dem Ort der Aufbewahrung des Sakramentes
zuwendet.

Der Wertschwund, den die Feier des Herrengedédchtnisses
und Herrenmahls im Zuge des liturgischen Niedergangs
erlitten hatte, wurde in der Spiritualitit — wie in der Theo-
logie — durch eine Intensivierung von Teilaspekten kom-
pensiert. In dieser Entwicklung erhielt die Aufbewahrung
der eucharistischen Gestalten eine isolierte Qualifikation.
Ihr gegeniiber kann man einer Instruktion der Sakramen-
tenkongregation vom Jahre 1949 eine andere Rangord-
nung entnehmen !, Danach ist der erste und urspriingliche
Zweck (primarius ac primigenius finis) der Aufbewahrung
der Eucharistie die Spendung der Wegzehrung. Damit den
auf den Tod des Herrn Getauften in der Stunde ihres Hin-
scheidens Anteil an der Gabe aus der Feier des Todes und
der Auferstehung Christi iiberbracht werden konne, dar-
um werden erstlich die heiligen Gaben aufbewahrt. Dann
nennt das rdmische Dokument zwei Nebenzwecke (secun-
darii fines). Der erste ist die Austeilung der heiligen Kom-
munion auBerhalb der MeBfeier in der Kirche. Dafiir
konnen berechtigte Griinde bestehen, etwa wenn wegen
Fehlen eines Priesters keine Meffeier moglich ist. Wenn
eine MeBfeier stattfindet, hat die Darreichung des Herren-
leibes ihren gemiBen Platz in der Eucharistiefeier selbst,
mit Hostien, die in derselben Feier konsekriert wurden.
Als weiteren Nebenzweck fiihrt die Sakramentenkongre-
gation schlieBlich die Anbetung des unter den Gestalten
verborgenen Herrn Jesus Christus an.

Das Jahr der Veroffentlichung dieser Instruktion und die
kirchliche Amtsstelle, die sie erlassen hat, verbieten den
Verdacht, eine solche Sinngebung der Aufbewahrung sei
das Werk ehrfurchtsloser Neuerer, »der Anfang des
Greuels der Verwiistung, von dem der Prophet Daniel
gesprochen... hat« (vgl. Grundsatzerklirung der Una-
Voce-Gruppe » Maria«, Friihjahr 1966).

Aus der Zweckbestimmung des romischen Dokumentes,
die vom Bild der geschichtlichen Entwicklung bestétigt

31 Instructio der S. C. de Disciplina Sacramentorum vom 1. 10. 1949,
in: AAS 41 (1949) 509f.
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wird 22, ergibt sich zunichst die mit Recht heute als selbst-
verstindlich empfundene Asservatio der konsekrierten
eucharistischen Gaben im Kirchenraum. Ein etwaiges
Verlangen nach Abschaffung der Aufbewahrung im Got-
tesdienstraum und Wiedereinfiihrung alter Briuche (. B
Aufbewahrung im Pfarrhaus oder in der Sakristei) wird
in der neueren Literatur zur Frage des Ortes des Taber-
nakels nirgends laut 33,

Von den genannten Zwecken der Aufbewahrung her 14t
sich kein bestimmter Platz innerhalb des Kirchenraumes
als zwangsldufig einzig mglicher erweisen. Fiir die Spen-
dung der Wegzehrung ist es gleichgiiltig, wo der Taber-
nakel steht. Ebenfalls spielt sein Ort fiir den normaler-
weise seltenen Fall der Kommunionausteilung auBerhalb
der MeBfeier keine groBie Rolle. Da auch bei der regel-
méBigen Konsekration innerhalb der Messe und bei der
Verzehrung einer kleinen Zahl nicht zur Gliubigen-
kommunion gebrauchter Partikel eine Ubertragung von
Hostien zur Aufbewahrung gelegentlich notwendig ist,
sollte ein weiter Weg zum Aufbewahrungsort vermieden
werden. Somit spricht prinzipiell nichts dagegen, aber
vieles dafiir, daB die Anbetung als einer der fines secundarii
der Aufbewahrung die Wahl des Platzes fiir die Aufstel-
lung des Tabernakels entscheiden sollte, mit der Einschrin-
kung, daB selbstverstindlich die primare Funktion des
Kirchenraumes gewahrt bleibt. Da nicht die Aufbewah-
rung der Eucharistie, sondern die MeBfeier die Grund-
gestalt der Eucharistie ist, muB der Kirchenraum erstlich
fiir die eucharistische Feier geeignet sein, ihre Vorrang-
stellung ausdriicken und durch seine Disposition zur Teil-
nahme an ihr fiihren. Es leuchtet ein, daB in diesem Sinne
beispielsweise die Verbindung von Aufbewahrungsort
und Altar keineswegs ideal ist. Sie trégt — dhnlich wie die
Aussetzung wihrend der MeBfeier ** — weder zur Forde-
rung der Mitfeier und des guten Verstindnisses des eucha-

32 Vgl. E. J. LENGELING, Die Bedeutung des Tabernakels im katho-
lischen Kirchenraum, in: Liturgisches Jahrbuch 16 (1966) 156-186.
33 Vgl. etwa TH. FILTHAUT, Kirchenbau und Liturgiereform, Mainz
1965, 31-36; H. Muck, Die Gestaltung des Kirchenraums nach der
Liturgiereform (Reihe » Lebendiger Gottesdienst« 12), Miinster 1966,
38-50; P. JounEL, L’Instruction du 26 septembre 1964, Paris 1965,
149-155; L. GHERARDL, [l luogo della custodia eucaristica, in: Il Cfdfﬁ'
eucaristico nel rinnovamento liturgico (Atti del IX Convegno liturgico-
pastorale Roma 1966), Milano 1966, 105-122; S. MaRrsiLi und G.
TREBBI: Altare — Tabernacolo — Assemblea, in: Chiesa & Quartiere 31
(1966) 18-25; G. DIEKMANN, Liturgischer Kirchenbau, in: Concilium 1
(1965) 102-124; O. NusssauM, Der Kirchenraum und seine Einrich-
tung im Lichte der Instruktion, in: Pastoralblatt fiir die Dr'b'zeseln
Aachen, Berlin, Essen und Kéln 17 (1965) 34-45; E. EGLOFF, Liturgie
und Kirchenraum, Ziirich 1964, 36-38. )
34 P, JoUNEL sieht zwischen der Aussetzung withrend der MeBfeier
und der Aufbewahrung der Eucharistie in einem Tabernakel auf
dem Zelebrationsaltar nur einen modalen Unterschied (vgl. den Anm.
33 zitierten Kommentar, S. 154).
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ristischen Mysteriums (vgl. Liturgiekonstitution, Art. 48)
bei, noch kommt sie der Anbetung zugute.

Nach unterschiedlichen, zum Teil entgegenstehenden kir-
chenamtlichen Anordnungen der letzten Jahrhunderte und
Jahrzehnte haben die neueren Weisungen wieder mehr
Moglichkeiten erdffnet, die Frage der Aufbewahrung der
eucharistischen Gabe im Kirchenraum von der Verhaftung
an ein verengtes Eucharistieverstindnis zu 16sen 35,
Entscheidend kommt es auch dabei — wie in dem ganzen
WandlungsprozeB der eucharistischen Frommigkeit —
nicht allein auf Anderungen der Andachtsformen an.
Damit aber Einsicht und Hingabe in die vom Herrn seiner
Kirche anvertraute Gedéchtnisfeier mortis et resurrectionis
suae wachsen und insoweit sie dies tun, diirfen auch iiber-
lieferte Verehrungsformen Geschichte werden.

35 Liturgiekonstitution, Art. 124 und Art. 128; Instruktion zur
ordnungsgeméBen Durchfiihrung der Konstitution iiber die Heilige
Liturgie vom 26. 9. 1964, Nr. 95; Brief des Vorsitzenden des Rates
zur Durchfiihrung der Liturgiekonstitution an die Vorsitzenden der
Bischofskonferenzen vom 30. 6. 1965 und vom 25. 1. 1966, in: Noti-
tiae 1 (1965) 257-264 und 2 (1966) 157-161. — Vgl. aber schon die
»Richtlinien fiir die Gestaltung des Gotteshauses aus dem Geist
der romischen Liturgie«, die Th. Klauser 1949 im Auftrag und unter
Mitwirkung -der »Liturgischen Kommission« zusammengestellt
hatte, Nr. 5. (Wiederabdruck in TH. KLAUSER, Kleine Abendlindische
Liturgiegeschichte, Bonn 1965, 166.)
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Fragen des Kommunionempfangs

Ein Hauptanliegen der liturgischen Erneuerung ist
die Einfachheit und ernsthafte Vollziehbarkeit der
Riten. Die Konzilskonstitution sagt (n. 21): » Die
Liturgie... enthdlt Teile, die dem Wandel unter-
worfen sind. Diese Teile konnen sich im Laufe der
Zeit dndern, oder sie miissen es sogar, wenn sich
etwas in sie eingeschlichen haben sollte, was der
inneren Wesensart der Liturgie weniger entspricht,
oder wenn sie sich als weniger geeignet heraus-
gestellt haben. Bei dieser Erneuerung sollen Texte
und Riten so geordnet werden, dal sie das Heilige,
dem sie als Zeichen dienen, deutlicher zum Aus-
druck bringen, und so, daBl das christliche Volk sie
moglichst leicht erfassen und in voller, tatiger und
gemeinschaftlicher Teilnahme mitfeiern kann.«

Das gilt auch fiir den wichtigsten Ritus, den Kom-
munionempfang der Gldubigen. Der Probleme
sind viele, beispielshalber seien etwa erwdhnt: die
Hostienart, der Laienkelch, die Haltung beim Emp-
fang, das Einlegen der Hostie in den Mund usw.

Karl Amon,
Professor, Graz:

Die kiinftige Art der Kommunionspendung soll
sich moglichst weitgehend orientieren an der hoch-
sten einschldgigen Norm, den neutestamentlichen
Einsetzungsberichten, und der friihesten liturgi-
schen Tradition, ohne jedoch reines Detail in gré-
Berem Ausmal wiederzubeleben.

Vor allem werden Brot und Kelch als Materie des
Sakraments in ihrer Zeichenhaftigkeit deutlich sein
miissen. Statt unserer allzu zarten Hostien darf
man gesduertes, sich auf den ersten Blick als sol-
ches zu erkennen gebendes Brot wiinschen, das
sich aber vom gewdhnlichen Brot doch wohl unter-
scheiden soll, also etwa diinne, schon gebackene
Weizenbrote. Im kleinen Kreis soll das eine Brot,
von dem der Priester kommuniziert, fiir alle Teil-
nehmer wihrend des Agnus-Dei-Gesanges ge-
brochen werden, um im Sinne von 1 Kor 10,16-17
die kirchen- und einheitstiftende Seite des Sakra-
ments zu verdeutlichen. Bei groBer Kommunikan-
tenzahl soll das wenigstens fiir die ersten Kommu-
nikanten geschehen. Eine reduzierte Form bei
Massenkommunionen wird dann noch Ileichter
verstanden werden, wenn die Vollform im kleine-
ren Kreis und grundsétzlich gilt. Es kdime in unse-
rem Fall vor allem darauf an, iiber die Beschrin-
kung des einen Brotes auf die Kommunion des
Zelebranten wegzukommen; es geht nicht so sehr
um die faktische Reichung einer einzigen groflen
Hostie. Die durch sich selbst ausgewiesene Brots-
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gestalt entspricht dem Wesen des Sakraments bes-
ser und ebenso den Intentionen des Herrn, der von
der Brotsgestalt ausgehend sagt: » Ich bin das Brot
des Lebens.«

Beim Kelch ist eine groBziigige Ausweitung der
Erlaubnis zu seiner Spendung zu wiinschen. Sie
soll bei jeder Messe in einem kleinen und zugleich
familidren Kreis erlaubt sein, was dem Ermessen
des Bischofs oder selbst des Zelebranten tiberlassen
bleiben kann. Im Sinne von 1 Kor 10,16 soll nur
ein Kelch auf dem Altar sein. Wird die Zahl der
Kommunikanten zu groB, so sollen nicht Kiim-
merformen (Eintauchen, Loffel, Saugréhrchen),
sondern die eingestaltige Kommunion Anwendung
finden. Wegen der Blutsymbolik ist roter Wein
vorzuziehen. Er ist nicht verboten, wird aber
wegen der stirkeren Beanspruchung der Kelch-
wische nur wenig gebraucht. Eine kleine Ande-
rung der Purifikationsvorschriften (nur mit Was-
ser) konnte dem abhelfen. Es wird sehr darauf
ankommen, den vom Kelch entwohnten Glaubi-
gen das sakramentale Geheimnis des Blutes Chri-
sti wieder nahezubringen und aus dem » 6kumeni-
schen Entgegenkommen, das der Kelch zundchst
nur zu sein scheint, ein echtes Anliegen von Klerus
und Volk zu machen.

Ort des Kommunionempfangs sei auch fiir den
Laien grundsitzlich der Altar als »Tisch des
Herrn«, nicht das vom heutigen Kirchenverstind-
nis kaum mehr vertretbare Chorgitter. Auch der
Akt selbst sei Priester und Volk gemeinsam, indem
auf die Brotkommunion des Priesters gleich die
des Volkes folgt, dann erst die Kelchkommunion
des Priesters und eventuell auch des Volkes. Nicht
Unterscheidung ist hier am Platz, sondern Ge-
meinsamkeit. Das ist freilich bei groBer Kommuni-
kantenzahl so zu modifizieren, daB nicht die ganze
Gemeinde zweimal an den Altar treten muf, dhn-
lich den bei der Konzelebration schon weithin ge-
fundenen Losungen. Neben die Kommunionanti-
phon zur Brotkommunion kénnte bei Spendung
des Kelches eine weitere, den sakramentalen Kelch
deutende treten, dhnlich der Antiphon Calicem
salutaris accipiam bei der Kelchkommunion am
Griindonnerstag im Mittelalter. Damit wiirde das
Verstindnis fiir die Kelchkommunion beim Volk
geweckt.

Als Haltung entspricht dem Mahlcharakter der
Messe mehr der stehende als der kniende Kom-
munionempfang. Die Kniebeuge habe ihren Platz
vor dem Empfang, nicht aber wihrend desselben.
Brot und Kelch soll der Kommunikant zuerst aus
der Hand des Priesters bzw. des Diakons nehmen
und dann selbst zum Munde fiihren. Diese Diffe-
renzierung legen die Einsetzungsberichte nahe:
Nehmet hin und esset (bzw. trinket). Im Empfan-
gen wird das Gnadenhafte, im Essen und Trinken
das eigene Tun deutlich. Im besonderen kann man
die in den Mystagogischen Katechesen des heiligen
Cyrill von Jerusalem geschilderte Losung fiir den
Empfang des Leibes Christi empfehlen: »Mach_e
die linke Hand zu einem Thron fiir die Rechte, d!e
den Kénig empfangen soll, und dann mache die




flache Hand hohl, nimm den Leib Christi in Emp-
fang und sage das Amen dazu.« Diese alte, einst
im Abend- und Morgenland geiibte Art wiirde auch
das Sprechen des » Amen« sehr erleichtern und
vertiefen. :
Hinsichtlich der begleitenden Texte ist zu wiin-
schen, daB » Ecce Agnus Dei« und » Domine non
sum dignus« vor der Priesterkommunion stehen.
Auch ist eine groBere Auswahl von Formeln (mit
oder ohne Antwort der Gldubigen) zu erwégen,
vor allem das alte »Sancta sanctis«. Auch bei
»Corpus Christi« bzw. »Sanguis Christi« wiirde,
vor allem bei lingerer Kommunionspendung, eine
Abwechslung mehrerer in der Tradition gegebener
Formeln der Gefahr der Eintonigkeit begegnen
und kénnte zugleich das Sakramentsverstindnis
fordern.

Der manchmal geduBerte Wunsch nach einer 14n-
geren Danksagung nach der Kommunion mub,
wenn er verwirklicht wird, den Gemeinschafts-
charakter wahren, darf also nicht Privatgebete oder
mittelalterliche Nach-Kommunion-Gebete zum
Vorbild nehmen. Gesédnge wie Magnificat, Benedic-
tus, Nune dimittis und der Johannesprolog (vers-
weise als Canticum) kdmen dafiir ebenso in Frage
wie manche Kirchenlieder (» Gott sei gelobet und
gebenedeiet«, » Nun lobet Gott im hohen Thron«,
»Nun danket alle Gott«). Die gesprochene Litur-
gie konnte eine litaneiartige, aber nicht depreka-
tive Form verwenden.

Die Vorschlige zum Kommunionempfang sind
noch in ihren rituellen Einzelheiten zu durchden-
ken und in der Praxis zu erproben. Das gilt von
ihnen wie vom gesamten Bereich der Liturgie-
reform, die im Sinne des Zweiten Vatikanischen
Konzils aus dem vollen Leben der Kirche erwach-
sen muf.

Dirk Grothues,
Spiritual, Gaesdonck:

In meiner MeinungsiuBerung mochte ich von der
gegenwdrtigen Praxis in unserer Schiilergemeinde
ausgehen, sodann einige weitergehende Wiinsche
nennen und schlieBlich ein paar Gesichtspunkte zu
offenen Fragen zu bedenken geben.

L Derzeitige Praxis:

Wir benutzen seit einigen Jahren sowohl fiir den
Priester wie fiir die {ibrigen Kommunikanten die
sogenannten braunen Brothostien. In der GroBe
entsprechen sie den friiher iiblichen, sind aber sehr
viel stirker und schmecken wie festes, gehértetes
Brot. Auch optisch ist ihre Zeichenfunktion we-
sentlich intensiver als die der herkémmlichen Ho-
stien. Zudem sind sie leichter zu greifen und not-
falls besser zu teilen und erleichtern so die Aus-
spendung. Beim Eintritt in die Kirche legen die
Kommunikanten sie in eine Schale, die von zwei
Mitgliedem der Gemeinde nach dem Wortgottes-
dienst zum Altare getragen und dem Priester iiber-
geben wird, Zur Austeilung begeben sich die Kom-
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munikanten rings um den freistehenden Altar und
knien auf dem Suppedaneum nieder, das als ein-
stufige Erhohung den Altar trdgt und ihn weit-
rdumig umgibt. Kommunionbdnke oder Schran-
ken gibt es nicht. Der Kreis der Kommunikanten
mit dem Altar als Mittelpunkt verdeutlicht sinn-
fillig und erlebnisstark den Gemeinschaftscharak-
ter der Eucharistie, in der sich die Gemeinde um
Christus als ihre Mitte sammelt und von ihm zur
Einheit in seinem Leibe geeint wird.

1I. Wiinsche:

Die Verdoppelung des dreimaligen » O Herr, ich
bin nicht wiirdig«, welches nach den geltenden
Bestimmungen zunichst vom Priester selbst leise
und dann nach seiner Kommunion noch einmal
von allen Gldubigen laut gesprochen wird, sollte
entfallen, Dann aber sollte der Priester nach dem
gemeinsamen Gebet zundchst an die Gemeinde
austeilen und nicht »sein eigenes Mahl vorweg-
nehmen«, wiahrend die iibrigen wartend zusehen
miissen, bis der Zelebrans auch den Kelch ge-
nommen und womdglich noch eine stille persén-
liche Danksagung gehalten hat. Wo Zeit und Um-
stinde es zulassen, kénnte man nach Abschlufl der
Kommunionausteilung eine Pause von zwei bis
drei Minuten eintreten lassen, wahrend welcher
der Priester und die Gemeinde — am besten sitzend
— der sakramentalen Gemeinschaft mit dem Herrn
meditierend innewerden, wie es mancherorts auch
nach der Predigt schon in Ubung kommt. Bei einer
solchen Regelung wiirden auch wohl die letzten
Bedenken gegen das gelegentliche gemeinsame
Singen der Kommunikanten wédhrend der Aus-
spendung entfallen. Auf diese Weise kdmen die
beiden wesentlichen eucharistischen Beziehungen
des Kommunikanten, die »vertikale« wie die
»horizontale«, seine Bezichung zum Haupte wie
die zu den Gliedern der Kirche, gebiihrend zur
Entfaltung.

II1. Weitere Uberlegungen:

Die Kelchkommunion fiir alle Gldubigen wird man
in unseren GroBgemeinden kaum zur Regel ma-
chen konnen. Man sollte hier neben theologischen
Erwigungen auch die Erfahrungen bedenken, die
im protestantischen Raum gemacht werden. Der
Pfarrer einer evangelischen Gemeinde in Berlin
fithrt das Fernbleiben vieler Gemeindemitglieder
vom Abendmahl darauf zuriick, daB sie aus man-
cherlei Griinden nicht am Kelche teilhaben wol-
len. Eine andere Frage ist, ob man es dem Er-
messen des einzelnenSeelsorgers iiberlassen kénnte,
bei Bucharistiefeiern in kleineren Gruppen und
Gemeinschaften auch die Kelchkommunion zu
spenden, wenn man sicher sein kann, dal dies
auch der Wunsch der betreffenden Gldubigen ist.
Unter solchen Voraussetzungen diirften wir uns
vom Laienkelch eine wesentliche Vertiefung der
eucharistischen Frommigkeit und neue Impulse
fiir das christliche Leben erhoffen. Neben dem zur
Zeit vorherrschenden Gesichtspunkt der Euchari-
stie als Opfermahl wiirde der Charakter der Eucha-



ristie als Opfermahl wieder stirker ins BewuBtsein
kommen und die Bereitschaft vermehren, mit dem
Kelch auch die Hérte des Lebens und Leidens be-
wuBter anzunehmen und durchzutragen: » Kénnt
ihr den Kelch trinken 7«

Den Vorschldgen, die heilige Kommunion stehend
statt kniend zu empfangen, stehe ich zuriickhaltend
gegeniiber. Im Unterschied zum Stehen ist das
Knien eine eindeutig und ausschlieBlich religitse
Geste. Wo das Ablehnen des Empfanges im Knien
dadurch motiviert wird, daB der sachliche Aspekt
der Eucharistie als Nahrung den personalen As-
pekt der Begegnung mit dem Herrn iiberwiege,
hétte ich stdrkste Bedenken. Der Glaube an die
Realprisenz des verherrlichten Christus unter den
sakramentalen Gestalten ist heute derart angefoch-
ten, daBB die bewuBt vollzogene Geste des Nieder-
kniens fiir den Glauben daran nur hilfreich sein
kann und nicht leichthin aufgegeben werden sollte.
Zugénglicher bin ich fiir praktische Argumente:
Jemand kann nicht gut knien, die Steine kénnen
im Winter eiskalt sein, es gibt vielleicht unnétige
Verzigerungen, mit anderen Worten, es ist fiir
mein Empfinden keine prinzipielle Frage, ob man
beim Empfang der Kommunion steht oder kniet,
es sei denn, daB dieses von gewissen Leuten dazu
gemacht wird. Ob man, wie neuerdings vielerorts
in Italien, zu zwei und zwei nach vorn geht und
der Priester von einem festen Platze aus die heilige
Kommunion reicht oder »ob er umhergeht und
sie bedient«, auch das ist eher eine ortlich zu
losende als eine grundsiitzliche Frage. Im Vergleich
mit unserer oben geschilderten Praxis des Kreises
um den freistehenden Altar sehe ich darin keinen
Gewinn, sondern einen Verlust. Bei anderen Raum-
verhiltnissen und in anderen Gemeinden mag das
anders sein.

In der Frage, ob die eucharistische Gabe in den
Mund oder in dic Hand gespendet werden soll,
neige ich zu einer Neuregelung in der Art, wie sie
Cyrill im vierten Jahrhundert aus Jerusalem be-
richtet!.

Die Gegenargumente, die man geltend macht,
scheinen mir weniger sachbezogen als vielmehr
gefiihlsbedingt zu sein, wie das bei einer so dauern-
den und ausschlieBlichen Gewohnheit nicht ver-
wundern darf. Aber wieso wird die Ehrfurcht lei-
den ? Ist die Hand schlechter als die Zunge 7 (Wenn
man iiberhaupt schon so fragen will: Womit siin-
digen wir mehr?) Auch hygienische Gesichts-
punkte diirften ruhig mitbedacht werden. Man be-
achte auch die durchaus natiirliche Verwirrung
und Nervositdit erwachsener Konvertiten an-
gesichts unserer Art der Kommunionspendung.
Unsere GewoOhnung von frithauf blockiert hier
wohl das Gespiir fiir das Angemessenere. Nur sehr
kleine Kinder werden gefiittert. Der Priester nimmt
seine Hostie und den Kelch selber in die Hand,
uibrigens die Laien auch den Kelch, wenn sie ihn
empfangen diirfen.
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Heinrich Spaemann,
Rektor, Dinklage:

Das Tor fiir den Laienkelch hat sich wieder auf-
getan. Und es ist ein Mitdenken der Gedanken des
Neuen Testamentes und des Konzils, wenn uns
nun die Kelchkommunion der Gldubigen nicht
etwa nur als eine mehr der vielen Neuerungen der
Liturgie gilt, sondern echtes inneres Anliegen ist,
so daB wir auch in der Verkiindigung das Verstind-
nis fiir sie offnen und die Sehnsucht nach einer
weiteren Offnung des Tores wecken.

GewiB, kein Theologe heute bezweifelt, daB auch
in der Kommunion unter nur eirer Gestalt die
Mahlbegegnung mit dem erhéhten Herrn als dem
fiir uns geopferten geschieht. Aber ebenso wahr
ist es, daB wir tiefer, ganzheitlicher vom Erlésungs-
geschehen beansprucht werden im Empfang beider
Gestalten. Und daBl wir so dem Evangelium néiher
sind, das immer den ganzen Menschen im Auge
hat, den schlichtesten ebenso wie den gescheite-
sten, das nicht so sehr unser Wissen will, wie unser
Staunen und Lieben, und das darum die Sprache
der Gleichnisse, der Zeichen und der Symbole
spricht, die uns in ihrer Anschaulichkeit wie in
ihrer Bedeutungstiefe nach dem MaB unseres Glau-
bens ergreifen und das Heil auch in die Bereiche
des UnbewuBten hineintragen. Ein wieviel tieferes
Verhaften gibt das, als die abstrakte Sprache der
Theologie bewirken kann! Der schlichte glidubige
Mitvollzug eines sakramentalen Symbols, das die
Erlosertat in unserer Existenz verankert, kann fiir
unser Heil unendlich mehr bedeuten als eine noch
so0 iiberzeugende theologische Konklusion.

Es geschieht gewill nicht ohne Schaden fiir den
Glauben, wenn man die Wahrnehmung eines gott-
geschenkten Zeichens ohne dringende Griinde ver-
kiirzt. Und es ist eine Verkiirzung dieser Art, und
zwar in einem zentralen Bereich, wenn man das
Herrenmahl nur in einer Gestalt empfingt.
Hierzu sei nur noch eines bedacht: Bei jedem Mahl
erginzen sich doch Speise und Trank. Dabei liegt
fiir das Empfinden des Menschen auf dem Trank
ein besonderer Akzent, weil hier ein noch tieferes
Lebensbediirfnis im Spiel ist.

MuB es uns nicht tief bewegen, daB Jesus die ein-
fachste und elementarste aller Lebensbetédtigungen,
die Stillung des Durstes, mit der das Kind nach
der Geburt beginnt und der Sterbende aufhort
(beide in der volligen Angewiesenheit auf die dar-
reichende Liebe), dazu ersehen hat, uns an das
Herz Gottes zu bringen und so unseren Heilsdurst
zu stillen ? » Strome lebendigen Wassers« aus dem
Herzen des Herrn — hier im Abendmahlskelch
sind sie, in der sakramentalen Konkretion, und
die Gldubigen sollen nicht trinken? Kann das
intellektuelle Begreifen der Wahrheit, daB sich
Christus auch im Brote schenkt, das spezifisch Er-
greifende gerade des Vorgangs der Darreichung
des Kelches mit dem Blute Jesu und des Trinkens

1 Bibliothek der Kirchenviter, Bd. 41, Miinchen
1922, 390.




aus ihm ersetzen? Macht der Glaube dieses Zei-
chen des Bundes entbehrlich, wenn Gott selbst es
fiir den Glauben vorsieht ?

Wird darum die jetzige, aus pastoralen Griinden
verfiigte Beschrdnkung der Kelchkommunion auf
Brautleute, Ordensprofessen und erstkommuni-
zierende Konvertiten auf die Dauer zu rechtferti-
gen sein? Die Frage dréngt sich ja geradezu auf:
Bediirfen jene Getauften, die nicht zur Ehe, nicht
m Ordensstand gelangen, denen also die lebens-
miBige Verdeutlichung des Neuen Bundes, die
Ehe und Orden geben, vorenthalten bleibt, be-
diirfen die Witwen und Waisen nicht mehr noch
der Darreichung des Kelches als jenes Zeichens der
Liebe Gottes, das Verdeutlichung, Verwirklichung
und Verinnigung ihres Bundes mit ihm ist?

Oder die Kranken, die Schwerkranken gar, die
keine feste Speise zu sich nehmen kénnen, und
denen man zur Kommunionermdglichung ein win-
ziges Teilchen der Hostie in einem Léffelchen mit
Tee reicht, wobei der Vorgang des Mahles auf ein
duBerstes Minimum an Zeichenhaftigkeit redu-
ziert ist — sollte man nicht wenigstens ihnen in
Bilde den Abendmahlskelch reichen diirfen?

Ja, sollten wir nicht letztlich ein Ziel darin sehen,
daB der Zugang zum Kelch fiir alle Gldubigen
wieder das Reguldre wird? Praktische Schwierig-
keiten melden sich an. Der Kelchkommunion!
entspricht eine kleinere Gemeinschaft, wenn sie
wiirdig geschehen und die Innigkeit des Vorgangs
nicht Schaden leiden soll. Aber wire da nicht auf
die Dauer an eine Wochentagsabendmesse zu den-
ken? Ein Griindonnerstag konnte den Anfang
machen. GroBstadtgemeinden miiBten sich zu die-
sem Tag in vier bis fiinf Bezirke aufteilen, in denen
ein eigener Abendmahlgottesdienst gefeiert wiirde.
Zu seiner Ermoglichung konnten sich dann alle
Kapline, Religionslehrer und Ordensgeistliche der
Stadt zur Verfiigung halten. Eine Laiengruppe des
Bezirks wiirde sich mit dem ihm zugeteilten Prie-
ster in den voraufgehenden Wochen der Fasten-
zeit um einen geeigneten Raum bemiihen, einen
Saal, eine Aula, ein gréBeres Privathauszimmer,
und alle Vorkehrungen treffen, um dort das Oster-
mahl zu bereiten.

Gegen eine solche Entwicklung mit all den neuen
Aufgaben, die sie stellt, wendet man ein, daB es
immer schon auch die Kommunion unter einer
Gestalt gegeben habe, etwa fiir die private Wochen-
kommunion daheim. — Das ist richtig, man nahm
vom Konsekrierten mit nach Hause und brachte
es auch den Kranken, den Gefangenen. Aber bei
der gemeinsamen Eucharistiefeier war bis zum
zwolften Jahrhundert in allen Kirchen des Erd-
kreises die Kommunion unter beiden Gestalten
das Reguldre. Auch die 6kumenische Entwicklung
driingt hin auf die allgemeine Kelchkommunion
der Laien!

Helfen wir mit, daB das Tor dafiir weiter aufgehe,
in den Grenzen des Gehorsams freilich, dessen
tiefstes Anliegen ja die Einheit in der Liebe ist —
um diese geht es im Herrenmahl!

Ein Beispiel fiir solches Mithelfen gab jiingst die
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panafrikanische katechetische Studienkonferenz.
Eine ihrer fiinf Resolutionen war das Ersuchen an
den afrikanischen Episkopat, die postkonziliare
Liturgieckommission zu bitten, daB sie »die Sym-
bolik des Wortes, des Mahles und des im Blute
bekréftigten Bundes (das geht auf den Laienkelch)
im neuen Rituale der Messe noch stirker zur Gel-
tung kommen lasse«.

In einem Ordenskonvent mit seinem Gistekreis
und beim AbschluB eines Exerzitienkurses an
einem anderen Ort wurde die Darreichung des
eucharistischen Brotes in die Hand, ad experimen-
tum eine kurze Zeit praktiziert. Die Gliubigen
wurden um eine Stellungnahme dazu gebeten. Alle
AuBerungen waren positiv. Einige davon seien hier
wiedergegeben.

Arztin, 28 Jahre:

Was ich bei dieser Praxis der Kommuniondarrei-
chung empfunden habe ? Ich war ganz gliicklich, ich
habe im Innern gejubelt und hatte Freudentrinen.
Es traf mich im Innersten und kam mir wie nie
frither zu BewuBtsein (alle Sinne wurden davon
erfafB3t), daB Jesus sich mir ausliefert in unbegrenz-
ter Liebe; ich fand mich auf bezwingende Weise
all meiner eigenen Vorbehalte iiberfiihrt.

Dabei war ich mehr noch angesprochen, wenn ich
nicht die kleine runde Hostie in der Hand hielt,
sondern die gebrochene, geteilte. Das Gebrochene
ist ein Zeichen der Verletzlichkeit und zugleich des
Ausgeteiltseins an die Vielen, es ist noch wahre
Speise, es ruft noch stirker die Liebe.

Die heile runde Hostie scheint mehr die Anbetung
zu fordern. Diese Gestalt ruht in sich, wirft eine
Schranke auf, auch zum Mitkommunizierenden
hin, sie 14Bt es nicht so zu mir hindringen, daB ich
mit den anderen Gldubigen das gleiche Brot esse.
Sie paBt darum auch eher zu der bisherigen »Mund-
Kommuniong, die das ganze Geschehen individua-
listisch akzentuiert und uns mehr auf das einzel-
hafte anbetende Verweilen als auf das schranken-
lose Lieben ausrichtet.

Der ganzen Sinnfiille des eucharistischen Mahles,
das uns ebenso im Wir der Gotteskinder wie in der
je eigenen personlichen Beziehung zu Gott er-
fassen will, ist wirklich nur bei der Darreichung des
gebrochenen Brotes in die Hand keine Grenze vom
Menschen her gesetzt. Nebenbei sehe ich jetzt
meine Hinde ganz neu: Wie gut sollten sie sein,
da sie Jesus tragen!

Fiirsorgerin, 60 Jahre:

Was mich bei dieser Weise des Kommunionemp-
fangs vor allem bewegt? Dall wir das Mahl des

1 Der Modus der Intinctio verdient diesen Namen
nicht. In ihm wird der Symbolvorgang in seiner
Bedeutung verkannt, das Zeichen verunklart.



Lebens in heiliger Gemeinsamkeit essen. Und daB
meine Hand beteiligt ist. Ich weiB, ich bin nicht
wiirdig. Aber wenn der Herr das Wort spricht, das
mich »gesund« macht, mich heiligt, damit ich ihn
empfangen kann, dann nimmt er meine Hand ge-
wiB3 nicht aus. Hat er selbst dann in ihr geruht, so
ist das wie ein Unterpfand der Erhorung des
Psalmwortes: »Und das Werk unserer Hinde
lenke!« Ps 89,17 — Ist unsere Hand doch maB-
geblich an aller Arbeit, sei es korperlicher oder
geistiger, beteiligt. Seit ich so kommuniziere, geht
dieser Psalmvers mit mir wie ein Segen, wie eine
Melodie.

Regierungsdirektor, 78 Jahre:

a) Die Darreichung des eucharistischen Brotes in
die Hand entspricht dem Worte Christi bei der
Einsetzung: » Accipite et manducate...!« Chri-
stus hat seinen Aposteln seinen heiligen Leib
in die Hinde gegeben, ansonsten wire das Verb
»accipite« tiberfliissig.

b) Bei dieser Weise der Communio wird die Ehr-
furcht des gliubig Empfangenden sicherlich
nicht gemindert, eher vermehrt.

c) Dieser Modus entspricht vielmehr als die orale
Darreichung der allgemeinen Richtung des letz-
ten Konzils, die Gldubigen mehr als bisher, auch
sinnenhafter, am Mysterium teilnehmen zu las-
sen,

Ordensfrau, 29 Jahre:

Als ich zum erstenmal eine Kommunionfeier er-
lebte, bei der das Brot in die Hand ausgeteilt wurde,
erfuhr ich wnmmittelbar, was Ehrfurcht ist. Diese
Praxis fordert formlich eine Haltung der Ehrfurcht,
die den ganzen Menschen jedesmal wieder neu er-
faBt. Nie zuvor hatte ich das so unmittelbar und
konkret erfahren.

Maurergehilfe, 20 Jahre:

Ich weiB nicht, wie ich meine Erfahrung in Worte
fassen soll, ich weiB nur, daB der Glaube an Jesus
Christus wéchst durch diese Art,ihn zu empfangen,
und wohl auch die Liebe zu ihm. Ist das nicht das
Wichtigste ?

Student, 24 Jahre:

Die neue Form der Kommunionausteilung schien
mir dem Wesen der Eucharistiefeier viel mehr zu
entsprechen. Es soll doch das Herrenmahl gefeiert
werden. Die » Mundkommunion« hat aber die Ge-
stalt der Fiitterung, nicht die des Mahles. Wenn
nédmlich jeder fiir sich it, einer vor dem anderen,
wie soll man da an Mahlgemeinschaft denken?
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So aber konnen alle aufeinander warten, um dann
zusammen das eucharistische Brot zu essen.
Gerade diese Gemeinschaft in der Kommunion
war fiir mich das Schonste. Es war wie bei einer
richtigen Familienmahlzeit, wo erst der Vater die
Speisen austeilt, wo niemand voriBt und jeder
wartet, bis alle empfangen haben. Dann erst, mit
dem Vater (wie hier mit dem Priester) beginnen alle
ZUu essen,

Ordensfrau, 26 Jahre:

Erst seit wir so kommunizieren, das gebrochene
Brot in der Hand empfangen und es gemeinsam
mit dem Priester essen, geht es mir auf (wie wichtig
ist doch die Beteiligung der Sinne!), warum Chri-
stus unser Brot werden wollte: Er méchte, daB es
nicht linger zwei voneinander verschiedene Leben
sind, die wir Menschen leben, eins im Gotteshaus
und eins im Alltag; er will unsere ganze Wirklich-
keit mit sich durchdringen, sie so zu einer machen,
die von Gott kommt und fiir Gott gelebt wird, in
der Einheit seines Leibes.

Wie wir bisher kommunizierten, das sonderte die
Bereiche, sonderte Kult und Leben fast wie Heilig
und Unheilig. Das Brot, das wir empfingen, war
ein ganz anderes, schon der Gestalt und dem Ge-
schmack nach gar kein richtiges Brot, die Hand
durfte es nicht beriihren, und man durfte es nicht
kauen, man bekam es gleich in den Mund, einer
nach dem andern.

So half man mit duBeren Mitteln dem Glauben
nach, daB dieses Brot der Leib des Herrn war.
Aber was man dem Glauben erlieB, verlor dieser
an Leben, er kam nicht entfernt so in Bewegung
wie jetzt, wo der ganze Mensch im Glauben be-
teiligt und gefordert ist.

Und dann sonderte die Kommunion den Priester
von den iibrigen Gldubigen, weil er ganz fiir sich
kommunizierte, als erster (umgekehrt wie ein Vater
oder eine Mutter beim natiirlichen Mahl), und
weil er ganz allein den Kelch nahm.

Und schlieBlich sonderte die Kommunion die Gldu-
bigen noch voneinander, denn jeder aB fiir sich.
Da war unser Mahl im Refektorium doch ein viel
gemeinsameres Erleben.

Lehrerin, 40 Jahre:

Ich war dankbar dafiir, beim Mahl des Herrn ein-
mal mit meinem ganzen Menschsein mittun zu
diirfen! Am stdrksten empfand ich das, als mir
vom Priester das gewandelte Brot in die Hand ge-
legt wurde. — Die vielen Kirchenlieder, die die
»Seelenspeise« preisen, waren mir schon immer
irgendwie unangenehm gewesen. Es war mir nicht
klar, warum. - Aber jetzt weil ich es. Meine Hénde,
die er mir gegeben hat, mit denen ich Gutes und
Boses tun kann, durften ihn halten, und ich durfte
essen mit den Gesten, die menschlich iiblich sind. -
Ohne den Leib bin ich nicht »ich«. Und durch die




Speise soll doch der ganze Mensch gestdrkt und
heil werden. Dall meine Hinde ihn aufnehmen
durften, war ein Zeichen dafiir. Vorher schon
durfte ich mit ihnen den Frieden weitergeben.

| Sicher, ich weiB, daB in unserer groBen Pfarr-

gemeinde das Austeilen der Speise wohl so nicht
gleich méglich sein wird. Dabei fillt mir allerdings

| ¢in, daB damals in Paldstina an die vielen, die Jesus

gefolgt waren, auch nicht anders ausgeteilt wurde —
und seine Freunde halfen ihm dabei —, Gewil3, nun
wird nicht mehr nur von ihm gesegnetes, sondern
konsekriertes Brot gereicht, sein Leib, aber miissen

' wir denn Angst um ihn haben, Angst - es kénnte

ihm etwas durch seine Gldubigen geschehen?
Und wie fremd sind wir einander, wenn wir an der
»Kommunionbank« knien! Jeder schluckt (essen,
das Wort trifft doch kaum den Vorgang!), sobald
er hat — das ist nicht einmal iiblich bei unseren
biirgerlichen Tischsitten! Von der Mahlgemein-
schaft ist kaum etwas sichtbar. — Wie anders,
wenn man das Brot gemeinsam iBt!

Dabei habe ich auch buchstidblich begriffen, dafB
sein Leib wir sind, daBl wir nicht allein, nicht ohne
liebevolle Offenheit fiir den andern das Heil er-
greifen konnen! Ist nicht das Mahl, wenn jeder
gesondert iBt, eine Art Spaltung seines Leibes? —
in der duBeren Symbolik jedenfalls!

Wenn man das Herrenmahl nur hier und da ein-
mal richtig mitfeiern diirfte, dann fiele es auch
leichter, in der gewohnten Form der groBen Pfarr-
gottesdienste es verstdndnisvoller mitzuvollziehen.

Lehrerin, 80 Jahre:

Wenn wir vor Gott auch wie Kinder sein sollen,
entspricht es dem Erwachsenen doch mehr, das
eucharistische Brot nicht mehr in den Mund, son-
dern in die Hand gelegt zu erhalten. Was spricht
dagegen? Die Gewohnheit? Die Furcht vor Ent-
ehrung? Schon rein natiirlich ist die Hand das
Glied des Nehmens und Gebens. Durch Taufe und
Firmung ist der ganze Mensch geheiligt. Daher ist
die Hand nicht weniger wiirdig, den Leib des
Herrn zu beriihren als die Zunge. Schon die Augen-
blicke des nahesten Anschauens der heiligen Hostie
wecken tiefste Ehrfurcht und Anbetung. Gar nicht
zu vergleichen mit den manchmal peinlichen Situa-
tionen und Verwirrungen - auf seiten des Ausspen-
ders wie des Empféngers — bei der bisher iiblichen
Darreichung. Zwar habe ich fast 70 Jahre auf die
alte Weise kommuniziert, schitze aber weit hoher
die altchristliche Form, wie sie in den ersten Jahr-
hunderten unserer Kirche geiibt wurde und nach
dem Konzil auch fiir Laien wieder auflebt.

Dr. H. Manders CSSR,
Wittem| Niederlande:

Eine Uberlegung zur Praxis des Kommunionemp-
fangs sollte grundsétzlich von der Kommunion
unter beiden Gestalten ausgehen. Damit fielen so-
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gleich eine Reihe scheinbarer Schwierigkeiten fort.
Es wiirde zum Beispiel sofort klar, daB der Emp-
fang der Hostie auf die Hand mit unangemessener
Vertraulichkeit oder gar Leugnung der Gegenwart
des Herrn nichts zu tun hat, wenn man nédmlich
bedenkt, wie natiirlich, selbstverstindlich und
praktisch es ist, daB jeder Kommunikant selber
den Kelch in die Hand nimmt (bzw. nehmen kann).
Aber um die Praxis zu besprechen, miissen wir von
der tatsdchlichen Situation ausgehen, in der die
Kommunion unter nur einer Gestalt die normale
ist. Der herrschende Brauch hat sich dabei seit
langem fiir die Kommunion durch die Brotsgestalt
entschieden. Ob das aus rein dulleren Griinden ge-
schah oder ob dabei bestimmte Erlebnisformen
der realen Gegenwart Christi eine Rolle spielten,
kann ich nicht feststellen. Aber es wire nicht zu
verwundern, wenn die Anwesenheit der Person
des Christus in Verbindung mit der Hostie viel
starker erlebt wird als in Verbindung mit dem
Kelch. Das konnte meines Erachtens aus geist-
lichen Texten wie auch aus offiziellen Dokumenten
der abendldndischen Kirche miihelos aufgezeigt
werden.

Zur Zeit gibt es vielenorts starke Bestrebungen,
den geltenden Brauch des Kommunionempfangs
auf die Zunge zu dndern. Diese Bestrebungen
haben einen praktischen Grund, bedeuten aber
auch einen Wandel in der Symbolik, tiber den man
sich Rechenschaft geben muB. Man soll sich jedoch
davor hiiten, die Symbolik bestehender und er-
wiinschter Arten des Kommunizierens derart in
der Theologie zu verankern, daB sie als die einzig
moglichen erscheinen. Denn das ist unmoglich:
Der Charakter der Eucharistie zwingt nicht zu nur
einer Art und Weise des Kommunionempfangs.
Grundsitzlich sind viele Arten moglich, weil die
Eucharistie so reich an Gehalt ist, daB sie durch
eine einzige Symbolik nicht auszuschépfen ist, und
weil so gut wie jede Art und Weise des Kommuni-
zierens symbolisch polyvalent ist. So kann zum Bei-
spiel beim knienden Kommunizieren der Akzent
auf der Anbetung (sei es der Person des Herrn, sei
es des Sakramentes, sei es beider) liegen. Aber
ebensogut kann das kniende Kommunizieren als
Bezeugung der Unwiirdigkeit erlebt werden. .. Und
beide brauchen einander nicht auszuschlieBen.
Aber das alles hindert nicht, daB man trotzdem
nach sinnvoll zu deutenden Haltungen bei der
Kommunion streben muB, ohne diesen deshalb
einen allzu schweren Akzent zu geben.

Verlangte man von mir die Formulierung einiger,
wenn auch vager allgemeiner Richtlinien, so
mochte ich sagen, daB zu jeder Kommunion zwei
Elemente gehoren: die Austeilung (diddosis) und
das Empfangen (mertdlipsis). Das heifit, es muBl
klar werden, daBB die eine Gabe, die vom Herrn
kommt, unter alle verteilt wird, damit Einheit
werde; und es mufB3 klar werden, daB es um eine
aus Gnade geschenkte Gabe geht, die von uns
durch Essen assimiliert wird. Aber selbst diese all-
gemeinen Fakten konnen auf verschiedene Weise
erlebt werden und also auch verschiedene sym-



bolische Gestalt bekommen. Man kann zum Bei-
spiel sowohl die Austeilung wie das Empfangen
als Teil einer liturgischen Heiligung sehen: Die
Partizipanten ndhern sich dem Hierarchen, der der
eigentliche Heiliger der Gemeinde ist, der auch als
einziger das Heilige beriihren darf, und sie werden
geheiligt durch Teilhabe an den sanctificata, die sie
mit moglichst tiefem Schauder und méglichst ge-
ringem korperlichen Kontakt zu sich nehmen. Das
ist, so meine ich, die Grundidee der heutigen Pra-
xis, bei der die so essentielle Symbolik des Essens
durch das » Empfangen der heiligen Kommunion«
ersetzt wird. Es geht hier um Weitergabe der von
oben her geschehenden Heiligung der Kirche auf
dem hierarchischen Weg, bei der eventuell die Idee
der Teilnahme am Opfer mitwirkt. Offenbar spielt
in diesem Bild die Klerikalisierung eine groBe
Rolle. Zwar ist das meines Erachtens eine sinnvolle
Art des Kommunizierens, wenn sie auch hier und
da das Sakrament nicht voll zur Geltung bringt.
Aber es ist nicht die einzig mogliche Art. Und es
erhebt sich die Frage, ob sie heute noch sinnvoll
vollzogen werden kann.

Man kann aber Austeilung und Partizipation auch
als Teilgabe und Teilnahme an einem gemein-
schaftlichen Ereignis sehen, zum Beispiel an einer
Mabhlzeit, bei der vom Kopf des Tisches her die
gemeinschaftschaffenden Speisen herumgereicht
werden. Dabei empfingt jeder, indem er nimmt,
und auf diese Weise driickt er seine Gemeinschaft
mit Tischgenossen und Tischherr aus. Es ist a
priori kein Grund erkennbar, warum Leib und
Blut des Herrn nicht auf diese Weise rundgereicht
werden sollten. Die klerikale Struktur der Eucha-
ristiefeier wird dadurch zwar durchbrochen, aber
gleichzeitig wird dem Laien damit sinnvoll Raum
gegeben.

Mehr als solche allgemeinen Linien lassen sich
nicht skizzieren. Alles Weitere muB} sich, sowohl
in seiner symbolischen Kraft wie auch nach seinen
Verwirklichungsmoglichkeiten, in der Praxis be-
wihren. Es muB also ganz einfach ausprobiert
werden. Denn wie auch sonst im Recht ist bei
diesen Vorschriften eine Reflexion erst nach dem
Tun moglich, wenn sie von Weisheit zeugen sollen.
Ich empfehle damit keine wilde Praxis, wohl aber
eine Offnung und ein Offenlassen der Praxis durch
diejenigen, die dafiir die Verantwortung tragen.
Mit diesem Vorbehalt und mit aller Zuriickhal-
tung, die hinter einem Schreibtisch geboten ist,
mochte ich einige konkrete Moglichkeiten ndher
aufzeigen:

a) Drei Korperhaltungen scheinen moglich zu sein:
Knien, stehen und zu Tisch sitzen. Das Sitzen zu
Tisch ist in der katholischen Tradition seit etwa
1500 Jahren nicht mehr gebrduchlich, obwohl der
Herr selber zu Tisch gelegen hat. Doch bei man-
chen Feiern im kleinen Kreis wire es wohl der
geeignete Weg, um auszudriicken, daBl man bei der
»Hochzeit des Lammes« zu Tische sitzt; oder ganz
einfach, daB man zueinander gehort und mit dem
Herrn zusammen ist. In grofen und mittelgroBen
Gemeinschaften ist ein Zu-Tisch-Sitzen aber wohl
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unmoglich. Da wird man zwischen Knien und
Stehen wihlen miissen (aber natiirlich kénnte man
auch einfach auf seinem Platz sitzen bleiben, wih-

rend die Schale rundgeht; aber das ist kein echtes

Zu-Tisch-Sitzen). Sowohl Knien wie Stehen hat
seine symbolische Kraft, die hier nicht niher be-
schrieben zu werden braucht !, Die Wahl zwischen
beiden wird von vielen Faktoren abhingen, unter
denen das religitse Empfinden der Gldubigen eine
wichtige Rolle spielt.

Es darf aber angemerkt werden, daB die Kom-
munion in den Mund beim stehenden Kommuni-
zieren seine Unzutriglichkeiten hat. Man denke
zum Beispiel an die Unterschiede in der Korper-
groBe.

Ob man sich in beiden Fillen fiir eine Kommunion-
prozession entscheidet (aus der in der Praxis mei-
stens etwas ganz anderes gemacht wird!) oder ob
man die Gldubigen auf ihrem Platz 13Bt, wird mehr
von praktischen als von symbolischen Motiven
abhéngen.

b) Die Kommunion in den Mund (also auf die Zunge)
hat verschiedene praktische Schwierigkeiten; die
hygienische Problematik und die Frage, ob dieser
Vorgang dezent genug sei, sind wirklich nicht ohne
Grund als Schwierigkeiten anzufiithren. AuBerdem
haben wir schon gesehen, wie die Symbolik des
Essens ins Gedrdnge kommt. Anderseits stehen
wir dabei vor einer langen, tief in der Ehrfurcht
vor dem Heiligen eingewurzelten Tradition. Es hat
keinen Sinn, diese mit Feuer und Schwert aus-
rotten zu wollen. Sie hat ihre Rechte. Aber es ist
ebenso angebracht, fiir andere Formen einzutreten,
in denen vor allem die Worte des Herrn » Nehmt
und esset« voll und ganz zu ihrem Recht kommen.
Damit ist die Kommunion auf die Hand zur Spra-
che gebracht. (Viele Frauen, die einmal die Kom-
munion auf die Hand empfingen, haben so deut-
lich die gefiihlsméBigen Vorteile dieses Kom-
munionempfangs erfahren, daB sie nur widerwillig
zur Kommunion auf die Zunge zuriickkehren
wiirden.)

Die Kommunion auf die Hand hat viele Moglich-
keiten. Man kann auf die altchristliche Form zu-
riickgreifen, die sehr vielsagend ist2 und das Mo-
ment des Empfangens deutlich unterstreicht. Man
kann aber auch an das Nehmen der Hostie aus der
vorgehaltenen Kommunionschale denken, bei dem
das Anbietungsmoment iiberwiegt, und man koénnte
auch an das Rundreichen der Schale denken, bei

dem die Idee der Gemeinschaft den Hauptakzent |
trigt. Die Schwierigkeit, daB Laien dabei den Leib |

Christi mit der Hand beriihren, beruht zwar auf |
einem Verstdndnis des Heiligen, das seinen Wert |

hat, aber beim Erlebnis der Kirche als Gemein-
schaft der Heiligen und bei Anerkennung der

1 Ich meine, daB die Kniebeuge vor und nach dem
Knien auf der Kommunionbank nicht viel Sinn
hat.

2 Fiir groBe Gemeinschaften verdient diese Me-
thode unter hygienischer Hinsicht gerade mit Riick-
sicht auf die Ehrfurcht die gréBte Empfehlung.



Miindigkeit des Laien muf3 man sich doch fragen,
ob das wohl wirklich noch eine Schwierigkeit ge-
nannt werden darf.

¢) Mit dieser letzteren Frage héingt eine andere zu-
sammen. Die stets wachsende Zahl von Kommuni-
kanten wihrend der Messe bringt es mit sich, daB
die Kommunionausteilung unverhéltnisméBiglange
Zeit in Anspruch nimmt. Diese Unzutriglichkeit
kénnte behoben werden, wenn an einer angemes-
senen Anzahl von Stellen in der Kirche die Kom-
munion gleichzeitig ausgeteilt wiirde. Allerdings
haben nicht alle Kirchen dazu geniigend Kleriker
zur Verfiigung. Wire es da nicht zu empfehlen,
daB Laien (eventuell dazu eingewiesene Akolythen)
diese Aufgabe im Auftrag des diensttuenden Prie-
sters iilberndhmen ? Mangel an Ehrfurcht braucht
man hier ebensowenig wie beim Rundreichen der
Kommunionschale zu befiirchten, wenn die Glau-
bigen darauf geniigend vorbereitet worden sind.
d) SchlieBlich mochte ich mit andern dafiir ein-
treten, daBl die heilige Wegzehrung solchen Kran-
ken, die die Brotsgestalt nicht mehr empfangen
konnen, unter der Gestalt von Wein gereicht wird.

( Aus dem Niederliindischen iibersetzt von Dr. Hein-
rich A. Mertens)

Klemens Richter,
Miinster:

Eine Diskussion des Kommunionempfangs darf
nicht iibersehen, daB es sich dabei nur um einen
Teil des umfassenderen Kommunionritus handelt.
Eine Neuregelung mufl daher im Zusammenhang
mit einer Neuordnung des gesamten Ritus bedacht
werden. Dabei wird man bei Anderungsvorschli-
gen nicht allein liturgiegeschichtlich argumentieren
diirfen, doch sollte es zu denken geben, daf3 in der
Friihzeit der Kirche der Zelebrant, sobald er das
durch das Amen des Volkes besiegelte Hochgebet
gesprochen hatte, keine festgelegten Gebete mehr
hinzuzufiigen brauchte. Und von den Riten waren
nur die Dienste des Brotbrechens und Kommunion-
austeilens verpflichtend. Dieses notwendige Tun
sollte im Sinne der vom Konzil geforderten gro-
Beren »Einfachheit und Durchschaubarkeit« der
Liturgie, die »frei von unnétigen Wiederholungen«
sein soll, nicht durch unnétige Riten und Gebets-
formeln iiberlagert bleiben.

1. Dem Ritus des Brotbrechens, heute unscheinbar
am SchluB des Embolismus stehend, kénnte die
ihm zukommende Bedeutung zuriickgegeben wer-
den, wiirde er in zeichenhafter Stille nach der
Doxologie des Hochgebetes und vor dem Tisch-
gebet — dem Vaterunser — vollzogen. Solange an
eine Wiederbelebung des Brechens von einem Brot
fiir alle nicht gedacht ist, wird die Gemeinschaft
mit dem einen Leib deutlicher, wenn der Priester
einen Teil seiner groBeren Hostie den Kommuni-
zierenden reicht.

a) Die Mischung der heiligen Gestalten sollte unter
Wegfall der Kreuze und moglicherweise auch der
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Formel unmittelbar an die Brotbrechung anschlie-
Ben.

b) Das Vaterunser eriibrigt jedes andere Vorberei-
tungsgebet auf die Kommunion. Seine vierte Bitte
kann auf das eucharistische Brot bezogen werden.
Dariiber hinaus enthélt es Gedanken der Versoh-
nung und Bitten um Schuldvergebung. Die Weiter-
fiihrung der Bitte »erlose uns von dem Ubel« im
»Libera nos« ist iiberfliissig, ganz zu schweigen
von den priesterlichen Privatgebeten. Sie sind ab-
zulehnen, da Liturgie — und hier ganz besonders
die Kommunionfeier — nur als Gemeinschafts-
vollzug denkbar ist.

2. An das Vaterunser kann sich sogleich der Kom-
munionempfang anreihen. Dabei wiirden Agnus
Dei sowie FriedenskuBl wegfallen. Als Brechungs-
gesang eingefiihrt, hat das Agnus Dei lingst seinen
urspriinglichen Sinn eingebiift und miite der
Brotbrechung wieder zugeordnet werden. Es solite
ad libitum fortgelassen werden diirfen, solange
dem Brechungsritus durch die vorgefertigten Ho-
stien nur ungeniigende Symbolkraft zukommt.
Dem Friedenswunsch konnteauch seine Ursprungs-
stelle vor der Gabenbereitung wieder zugewiesen
werden. Er soll (etwa durch Handedruck) erhalten
bleiben, doch nicht die Geschlossenheit des Kom-
munionritus unterbrechen.

a) Mehr und mehr wird gefordert, mit der Kom-
munion des Zelebrans bis zum SchluB der allgemei-
nen Austeilung zu warten. Bei einer solchen Neu-
ordnung wiirde die Priesterkommunion nicht als
Privatritus mit den heute erforderlichen fiinf Eigen-
gebeten erscheinen und auch fiir ihn der von der
ganzen Gemeinde vollzogene Kommuniongesang
ausreichend sein.

b) So wiirde die Kommunion aller Gliubigen un-
mittelbar nach dem Vaterunser beginnen, indem
die Gestalten zu einer Einladungsformel gezeigt
wiirden. Es geniigte: Das sind Blut und Leib Chri-
sti! mit der Antwort: Dank sei Gott! (Doch sind
hier viele Moglichkeiten denkbar.) Weitere For-
meln scheinen iiberfliissig. Bei der Austeilung kann
dann auf die Darreichungsworte » Der Leib Chri-
sti« wie auf das bestdtigende » Amen« des Emp-
fingers verzichtet werden. Hier wire ein groBerer
Raum der Freiheit angemessen, so daB zum Bei-
spiel bei kleinerem Kreis der Austeilende wie in
der byzantinischen Formel » Der Diener N. emp-
fingt den Leib...« jeden mit seinem Taufnamen
anspricht.

¢) Die Austeilung erfolgt am zweckmiBigsten, in-
dem die Gldubigen am Spender vorbeiziehen und
im Stehen die Kommunion empfangen. Es gibt
kein schlagendes Argument fiir eine kniende Hal-
tung. Sie entsprach bei ihrer Einfithrung im drei-
zehnten Jahrhundert wohl einer Entwicklung der
eucharistischen Frommigkeit, die die Verehrung,
die Augenkommunion, stirker in den Vordergrund
riickte als das Essen. Wer Sorge hat, es konnten
beim stehenden Empfang Partikel zu Boden fallen,
kann eine Patene verwenden. Es sollte grundsitz-
lich auch die Méglichkeit bestehen, die Hostie dem
Empfinger in die Hand zu legen, vielleicht auch



koénnte er sie sich selbst nehmen. Doch sollte bei
der Diskussion dieses Problems beachtet werden,
daB sich bei einer Erlaubnis die Frage nach der
Mitnahme der Brotsgestalt fiir Kranke daheim
stellen wiirde. Die mogliche Verunehrung ist hier
noch starkes Hemmnis. Polemik mit dem Hinweis
auf den miindigen Laien dient hier sicherlich nicht
der Sache.

d) Nach Jo 6 ist der Leib Christi Speise fiir das
ewige Leben wie das irdische Brot fiir das zeitliche.
Dann darf aber die Brorgestalt der Eucharistie
nicht zur Unkenntlichkeit einer diinnen, farb- und
geschmacklosen, papierdhnlichen Scheibe werden,
die moglichst immateriell erscheint. Hier wire es
an der Zeit, stirkere, brotdhnlichere Hostien ver-
bindlich vorzuschreiben (vgl. die Dinklager Ho-
stien). DaB sich diese Hostien weniger gut im
Tabernakel aufbewahren lassen, ist kein Argu-
ment dagegen. Schwierigkeiten sind durch regel-
méBigen Austausch zu vermeiden. — Hier sei noch-
mals auf das Anliegen der Brotbrechung hin-
gewiesen. Man sollte auf lange Sicht ruhig Uber-
legungen anstellen, ob sich dieser Ritus bei ent-
sprechender Brotgestalt nicht auch auf das den Gléu-
bigen zugedachte eucharistische Brot ausdehnen
lieBe, so daB die Symbolkraft deutlicher wiirde.

¢) BegriiBenswerterweise ist die Kommunion unter
beiden Gestalten fiir eine Reihe von Anlidssen zu-
gelassen worden. Doch sind die Grenzen wesent-
lich zu eng gezogen worden. Selbst wenn man die
praktischen Griinde bedenkt, etwa die Furcht vor
Ansteckung durch das Trinken aus einem Kelch
oder die Gefahr, das kostbare Blut zu verschiitten
(diese Gefahr ist mit der Stiftung des Sakaments
selbst gegeben, wie auch die Moglichkeit des Brok-
kelns beim Brot), ist es uneinsichtig, warum zum
Beispiel die Brautleute den Kelch gereicht be-
kommen, nicht aber auch die Umstehenden. Hier
sollte es dem Priester grundsétzlich freigestellt sein,
bei jeder Bucharistiefeier beide Gestalten zu rei-
chen. Im groBeren Kreis empfiehlt sich dabei die
Intinctio, wobei der Rand der Hostie vor Austei-
lung in den Kelch getaucht wird. Dann allerdings
ist ein Legen auf die Hand unmoglich, Nur in
kleineren Gemeinschaften wire letzteres vorstell-
bar, wobei auch jeder aus dem Kelch des Zele-
branten trinken kann. Alle anderen Praktiken
scheinen unserer Mentalitdt nicht recht zu ent-
sprechen.

f) DaB der Kommuniongesang auch wirklich zum
Kommuniongang gehort, darf zumindest als theo-
retisches Wissen jetzt iiberall vorausgesetzt wer-
den; ebenso daB ein responsorischer Gesang zu
empfehlen ist. Denkt man an die durch gesteigerte
Teilnahme immer ldnger dauernde Austeilung, so
wird man neben den wechselnden Moglichkeiten
des Gesanges vielleicht auch einen feststehenden
Text in die Uberlegungen einbeziehen miissen.
Einige Liturgiker denken hier an das Gloria. Da-
durch wiirde die Vielzahl der Elemente zu Beginn
der Messe verringert und gleichzeitig im Kom-
munionteil ein Hymnus zum Lobe Gottes und zur
Danksagung eingefiigt.
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g) Auf die Kommunion folgt die priesterliche Zu-
sammenfassung aller privaten stillen Gebete in der
Postcommunio. Stille fiir privates Beten nach der
Kommunion ist zweifellos erforderlich, doch soll-
ten die vorgeschriebenen Gebete des Priesters zur
Reinigung der GefiBe fortfallen.

Josef von Rohr,
Pfarrer, Zuchwil:

Wer von Kommunionempfang spricht, denkt mei-
stens noch an einen geschlossenen, selbstindigen
Ritus. Er sieht die Teilnahme am Tisch des Herrn
zudem in der Verengung des statischen Zeichens,
ohne die wesensgeméBe, lebendige Beziechung zur
Eucharistiefeier, wie zum Beispiel bischéfliche
Empfehlungen fiir die Kommunionspendung bei
irgendwelchen Andachten zeigen. Die Kommunion
der Gldubigen hatte die angestammte Heimat ver-
loren. Jahrhundertelang trug sie den Charakter
eines Werkes der Ubergebiihr an sich, ausgenom-
men davon waren nur die Osterkommunion und
die Wegzehrung. Die Priesterkommunion hat sich
als Rest des urchristlichen Herrenmahles erhalten.
Die Kommunion des Volkes Gottes bildete sich
vorerst zuriick, wie ein langezeit unbetéitigter Mus-
kel, und ist schlieBlich ganz aus der Eucharistie-
feier verschwunden. Es leuchtet ein, daB} eine sol-
che Entwicklung keineswegs schrift- und traditions-
gemil sein kann. Das Herrenmahl, das Brotbre-
chen und der Tisch des Herrn war bei den ur-
christlichen gottesdienstlichen Zusammenkiinften
zusammen mit der Verkiindigung der Botschaft
vom Reiche Gottes das zentrale Anliegen.

Es wird viel Zeit und Miihe nétig sein, um der
Kommunion der Gldubigen in der Liturgie und im
Empfinden der Menschen den ihr zukommenden
Platz wieder zuriickzugewinnen. Neben der theo-
logischen und liturgischen Neubesinnung darf je-
doch die psychologische und die praktische Seite
nicht vergessen werden. Die Entfaltung und An-
passung des Kommunionritus ist unter diesem Ge-
sichtspunkt besonders zuriickgeblieben. Sie teilt
das Schicksal jener religiosen Werte, die pastoral
unfruchtbar geblieben sind, weil ihre duBeren For-
men den neuen Umstdnden und dem verdnderten
Empfinden zu wenig Rechnung getragen haben.
Hier vor allem ist die zeitgemiBe Gestaltung nétig
und ohne weiteres méglich. Alles Institutionelle ist
von der Gefahr der Erstarrung bedroht. Unsere
liturgischen Formen miiBten lebendige Quellen der
Kraft und Fenster in die Geheimnisse hinein sein.
Viele Riten haben eher historischen als seelsorg-
lichen Wert. Sie sind archiologische Zeugen, aber
leider unpraktische und fiir ihre eigentliche Auf-
gabe ungeeignete Gefille.

GewilB hat die Kirche sich bereits auf den Weg ge-
macht. Jahrhundertelang wurde das Niichternheits-
gebot mit ebenso unerbittlicher wie unverstind-
licher Strenge hochgehalten. Die bereits selbstver-
stindliche Erleichterung brachte eine gewaltige
Steigerung des Empfangs und férderte nicht zuletzt




dadurch die Hochschitzung der Kommunion. Seit
dem Erscheinen der Liturgiekonstitution des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils geschieht die Spendung
des Sakramentes wieder am angestammten Ort.
Streng liturgisch gesehen ist sie zwar noch nicht
integriert. Sie trdgt noch solange den Staub der
StraBe an sich, als die Kommunion des Priesters,
dieser Rest des urchristlichen Herrenmahles, von
der »von aullen hereingenommenen« Kommunion
der Glaubigen getrennt bleibt.

Konsequente Uberlegungen zum Wesen des Opfer-
mahles begriinden auch den Wunsch nach ver-
mehrter Erlaubnis der Kommunion unter beiden
Gestalten. Nicht exegetische oder dogmatische
Griinde verleihen dem Wunsch Dringlichkeit, son-
dern das Bediirfnis, das Zeichen in seiner Vollstin-
digkeit wiederherzustellen, wie es Christus ge-
stiftet und zum Triger der Gnade gemacht hat.
Wir verkennen die Schwierigkeiten der Kelch-
kommunion keineswegs. Sie scheinen uns jedoch
nicht uniiberwindlich zu sein. Hygienische Beden-
ken konnten so geldst werden, daB jeder Glaubige
sein eigenes, persOnliches TrinkgefdB zum Gottes-
dienst mitbringt. Solch ein metallener Becher wére
beispielsweise ein sinnvolles Geschenk zur feier-
lichen Erstkommunion. Fiir die Spendung der
heiligen Gestalten miiite man vermehrt Laien-
diakone beiziehen, die den Priestern im sonntédg-
lichen Gottesdienst behilflich wiren. Wir denken
dabei an Erwachsene, an Ministranten, wie man
sie in vielen Pfarreien bereits loblicherweise an-
trifft. So wiirde weder die Zeitknappheit noch die
Altersschwiche eines Priesters ernsthaft ins Ge-
wicht fallen. Wer das Sakrament zu empfangen
wiirdig ist, ist unserer Ansicht nach auch wiirdig,
bei der Spendung vermittelnd behilflich zu sein.
Die Entwicklung auf die Kommunion unter beiden
Gestalten hin wird geférdert durch die neueste
kirchliche Praxis, die mit besonderer bischoflicher
Erlaubnis auch ungegorenen, alkoholfreien Trau-
bensaft fiir die Konsekration zuld8t. Wenn wir uns
in diesem Zusammenhang daran erinnern, daf
unsere evangelischen Mitchristen das Abendmahl
mit Brot allein nicht kennen, sondern gemiB dem
Urbild der Eucharistie, des letzten Abendmahles
Jesu mit seinen Jiingern, nur das ganze Zeichen,
dient eine Neubesinnung und vermehrte Erlaubnis
zudem dem Okumenischen Anliegen. Enthélt das
Wort des heiligen Paulus an die Christen von Ko-
rinth nicht auch eine Mahnung an uns: » Sooft ihr
dieses Brot essen und den Kelch des Herrn trinken
werdet, verkiindet ihr den Tod des Herrn, bis er
kommt«?

Ahnliches wire zu sagen iiber die Form des Brotes,
das zum Mahl verwendet wird. Die bisher ge-
briuchlichen, hauchdiinnen Oblaten geniigen als
Zeichen keineswegs. Unser Herr ist in der realisti-
schen Gestalt eines vollstindigen und nicht nur
angedeuteten Menschen in die Welt getreten. Er
hat diese Erscheinungsform frei und bewuBt ge-
wihlt. MiiBten wir in Anerkennung seines Willens
nicht auch die Gestalten, die er als Zeichen seiner
zeitlosen Gegenwart unter uns, als Symbol der
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Gestalt seines geopferten und verklirten Leibes
bestimmt hat, realistischer beibehalten, als wir es
bisher getan haben? Die neuen Versuche mit so-
genannten Brothostien kommen nicht iiber eine
Andeutung hinaus. Das anspruchsvolle Wort Jesu:
»Ich bin das Brot des Lebens« (Jo 6,35) verliert
durch dieses sehr verdiinnte Zeichen seine ur-
spriingliche Aussagekraft. Das spanische Kloster
Montserrat braucht fiir die Konzelebration ein fla-
ches Brot, das in biblischer Weise sehr leicht in
Brocken gebrochen werden kann. Es ist nicht er-
sichtlich, weshalb man diese Hostienform nicht
auch fiir die Kommunoin der Gliubigen verwen-
den konnte. Das wiirde allerdings nach einer Um-
gestaltung der Spendungszeremonie rufen. Kénnte
man dem begnadeten, gliubigen Christen das hei-
lige Brot nicht in die Hand geben, statt in den
Mund? Ich halte das » Mund auf und Zunge vor-
gestreckt« fiir eine weder erhebende noch ehr-
furchtsvolle Geste. Jeder Priester weil zudem aus
Erfahrung, daB viele Kommunikanten ungeschickt
sind und oft unangenehm nach der Hostie schnap-
pen. Diese unpsychologische Zeremonie ist heute
ohne Zweifel iiberholt. Sind wir nicht als Erwach-
sene zum Tisch des Herrn geladen ? Nur Kindern,
Schwerkranken und zittrigen Greisen gibt man die
Nahrung ein. Allen andern Hungrigen werden die
Speisen dargereicht und — sie bedienen sich. Esistan
der Zeit, den denkméBigen AnschluB an das natiir-
liche Vorbild — das Mahl — wiederherzustellen.
Es ist der Ehrfurcht vor dem heiligen Mahl sicher
nicht abtrdglich, wenn die kommunizierenden
Glédubigen, die in Prozessionsform zum Tisch des
Herrn treten, stehend die Gestalten empfangen. In
unserer Kirche gibt es nur einen legitimen Tisch,
den Altar, Um ihn versammelt sich die ganze Ge-
meinde. Die Kommunionbinke, die iibrigens erst
in unserem Jahrhundert aus einem falschen Ver-
stdndnis heraus zu tischidhnlichen Gebilden um-
gestaltet worden sind, haben keine Existenz-
berechtigung.

GewiB3 ist Ehrfurcht vor den hergebrachten For-
men notwendig. Heiliger jedoch ist die Ehrfurcht
vor dem Gehalt dieser Formen. Thn zu achten, zu
bewahren und sinngemél zu entfalten ist Aufgabe
jeder Zeit und jeder Generation. Die Gewohnheit
verliert den Wert, wo sie der Sache zum Hindernis
wird. Diese Uberlegungen konnen dazu beitragen,
daB das Kommuniondekret Pius’ X. und die En-
zyklika Mediator Dei Pius’ XIL, nicht bloB Buch-
stabe bleiben, sondern heilsamer Impuls werden.
Mit diesen Fragen miiBten sich die neugebildeten
didzesanen Liturgiekommissionen von Amts we-
gen befassen.

Hans Brunner,
Lehrer, Olten:

Generell ist zu sagen, daB der Kommuniongang
echter werden miilite, ein Vorgang, den der heutige
Mensch akzeptieren und vollziehen kann, ohne
den Eindruck zu haben, daB er sich durch etwas



Ungewohnliches exponiere. Heute weiB jeder, daB
zur Opferfeier auch die Teilnahme am Opfermahl
gehort. Die Form der » Kommunionausteilung« ist
aber noch die gleiche wie zu der Zeit, als das Volk
diese Einsicht noch nicht hatte.

Das Konzentrieren der Austeilung auf den kleinen
Raum der Kommunionbank bringt so oder so
Nachteile mit sich: Bei einer groBfen Zahl von
Kommunizierenden wird die zeitliche Verlidnge-
rung und das Gedrédnge — bzw. seine fast militéri-
sche Regelung — nicht geschétzt, bei wenigen
Kommunizierenden fiihlen sich diese exponiert.
Der Eindruck des gemeinsamen Speiseempfangs
wiirde eher entstehen, wenn in groBeren Kirchen
gleichzeitig an mehreren Stellen die Kommunion
gereicht wiirde. Welche Pfarrei hat aber so viele
Priester, daB dies wirklich iiberzeugend durch-
gefiithrt werden konnte? Somit ist die Frage ge-
stellt, ob dieses Amt nicht auch geeigneten Laien
anvertraut werden diirfte. Dem Gedanken nach
ist es heute klar, daB es in der Kirche keinen Bezirk
gibt, von dem der Getaufte ausgeschlossen ist, vom
Empfinden her herrscht aber noch eine paradoxe
Hemmung davor, dem Laien, der den Leib Christi
essen darf, das GefdB mit dem Leib Christi in die
Hand zu geben.

Wire diese Hemmung einmal iiberwunden, dann
stiinde zugleich der Weg zu einer anderen Ver-
besserung des Ritus offen: daBl der Kommunizie-
rende seine Hostie selber aus der Schale nimmit, die
ihm hingereicht wird — so wie es eben geschieht,
wenn in einer Tischgemeinschaft Brot gereicht wird.
Da wiederum miite die Forderung anschlieBen,
daBl die Hostie »echter« sei, als Brotspeise emp-
funden werden konne.

Wo die Austeilung im erwidhnten Sinn geregelt
werden kann, bestinden auch keine Hindernisse
mehr fiir die Kelchkommunion, Nur ist zu ver-
meiden, daB sich daraus wieder organisatorische
Komplikationen ergeben, welche den schlichten
Mabhleindruck verfilschen. Sogenannte hygieni-
sche Bedenken gegen die Kelchkommunion sollten
nicht bestehen; in katholischen Gegenden gibt es
ja bis heute den Brauch des Stephans- und des
Johannisweins.

Als besonderes Problem empfinde ich aber die zeit-
liche Stelle des Kommuniongangs in der MeBfeier.
Von der Wandlung bis zur Kommunion vergeht
ziemlich viel Zeit, und nach der Kommunion ist
die Feier auch schon beendet. Es wiirde wiederum
dem Vorbild des Gemeinschaftsmahles entspre-
chen, nach dem Essen noch etwas miteinander zu
verweilen, und was am Familien- und Freundes-
tisch das Gespréch wire, das kann in der Euchari-
stiefeier in Lob- und Dankgesingen bestehen.
Gegenwirtig wird zum Kommuniongang von der
Schola gesungen — als Anregung zur Meditation
oder nur als Begleitgesang, zur Ubermalung der
Bewegung im Kirchenraum? Ein gemeinsames
Singen nach dem Mahl und vor dem abschlieBen-
den Gebet des Priesters wiirde hingegen zu einer
Hauptfunktion. Um die Kommunion mehr zum
Mittelpunkt der Eucharistiefeier zu machen,
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miiBte man sie auch ndher zur Wandlung riicken.
Konnte sie nicht im Ritus unmittelbar an das
Vaterunser angeschlossen werden? Ist das, was
zwischen Vaterunser und Kommunion steht, wirk-
lich aus Wesensiiberlegungen oder nur aus be-
stimmten, heute nicht mehr wirksamen historischen
Gegebenheiten entstanden ?

Die Heiligkeit des Kommunionritus sollte nicht
dazu fiihren, daB man sich scheut, ihn neu zu
iiberdenken. Man sollte ihm die am meisten an-
sprechende Gestalt geben.

Dr. med. Peter Kissling,
Olten:

Das Zweite Vatikanische Konzil fordert in seiner
Konstitution iiber die heilige Liturgie, daB diese
einfach, durchschaubar, verstehbar, sinnenfillig,
der Fassungskraft der Gldubigen angepaBt sein
solle. Die Handlungen, Gesten und Koérperhaltun-
gen sollen so geordnet sein, daB die Glidubigen
die Liturgie von Herzen und in voller, titiger und
gemeinschaftlicher Teilnahme mitvollziehen kén-
nen. Der Sinn fiir die Pfarrgemeinschaft solle vor
allem in der gemeinsamen Feier der Sonntagsmesse
wachsen. (Konstitution iiber die heilige Liturgie,
Nr. 17, 21, 30, 34, 42). Es ist offensichtlich, daB
unter anderem die Kommunionfeier in ihrer heuti-
gen Gestalt diesem vom Konzil entworfenen Leit-
bild nicht durchwegs gerecht wird.

Wenn wir uns fragen, welches das Leitmotiv der
heutigen Kommunionfeier sei, dann miissen wir
wohl sagen: Leitmotiv ist die Verehrung, ja, die
Scheu vor der Heiligkeit der konsekrierten Gaben,
So tritt der Glidubige zur Kommunionbank, die
zu diesem Zweck an die Stelle des Altartisches ge-
treten und von diesem abgeriickt ist; er kniet vor
dem heiligen Brot nieder; die Hostie — es gilt als
ehrfurchtslos, wenn das kleinste Kriimelchen ver-
lorengeht — wird ihm nicht in die Hand gereicht,
sondern auf die Zunge gelegt; und schlieBlich
wurde ihm schon im Kinderkommunionunter-
richt beigebracht, daB es entehrend sei, die Hostie
zu zerkauen.

Diese Haltung soll keinesfalls getadelt, unterschitzt
oder gar licherlich gemacht werden. Gewill konnen
wir die heiligen Gaben nicht hoch genug schitzen.
Soll aber Scheu und Verehrung Leitmotiv der Ge-
staltung der Kommunionfeier sein ?

Die Konstitution iiber die heilige Liturgie lehrt uns
weiter, daBl Handlungen und Zeichen ihre Bedeu-
tung aus der Heiligen Schrift empfangen, ferner
daB, was durch Ungunst der Zeit verlorengegangen
sei, nach der altehrwiirdigen Norm der Viter
wiederhergestellt werden solle (Nr. 24 und 50). Be-
trachten wir diese »altehrwiirdige Norm«, das Ur-
und Leitbild der Kommunionfeier, wie es uns im
Passahmahl des Alten Testamentes, in Mt 26,26
bis 28, Mk 14,22-24, Lk 22,17-20, Lk 24,30 und
Apg 2,42 gegeben ist: Jesus nahm Brot, brach es,
gab es seinen Jiingern... Und er nahm einen Kelch,
gab ihn... Ferner das herrliche Bild, wie Jesus mit



den Emmausjiingern »das Brot bricht«, dann die
Schilderung der jungen Christengemeinde: Sie ver-
harrten... in der Gemeinschaft des Brotbrechens.
Nach diesen Urbildern ist die Kommunionfeier ein
Mabhl, ein Essen und Trinken von Brot und Wein.
Dieses Mabhl ist an eine Gemeinschaft gebunden,
ja, es konstituiert die Gemeinschaft. Nach diesem
Urbild méchte man dieKommunionfeier neugestal-
tet wissen. Dies wiirde folgende » Neuerungen, die
uns iibrigens von unsern evangelischen Mitchristen
in ihrer Abendmahlsfeier weitgehend ldngst vor-
gelebt werden, erfordern:

— Der Altar, der Abendmahlstisch, ist das Zentrum
der Kommunionfeier. Um ihn soll sich eine Tisch-
gemeinschaft bilden.

— Anstelle der bisher gebrduchlichen Hostie, die
man nur schwer als Speise empfindet und die mit
Brot nur eine Gemeinsamkeit hat, nidmlich daB sie
auch aus Mehl bereitet wird, soll richtiges Brot
treten, wie es tdglich unsere Tische deckt. Die
Kommunion ist ja ein Mahl, ein Essen.

— AuBer dem Brote soll auch der Weinkelch ge-
reicht werden. Bedenken in bezug auf die Hygiene
sind wohl sekundér, AuBerdem ist der Laienkelch
bei den evangelischen Christen ldngst Brauch.

— Die konsekrierten Gaben werden durch den Prie-
ster, in dessen Person Christus wirkt, allein oder in
Gemeinschaft mit einigen Gemeindegliedern an
die Gldubigen verteilt; jeder Christ ist ein »alter
Christus«. Gerade diese letzte MaBnahme wire
geeignet, die Gemeinschaft, das Gefiihl des Zu-
sammengehdrens unter den Gliedern einer Ge-
meinde zu fordern. Wire es nicht ein guter, scho-
ner Gedanke, daB uns Christus in irgendeinem
fernstehenden Mitchristen oder auch in einem
Familienglied, in einem Freund so spiirbar ent-
gegentritt ? Man sollte vielleicht noch weitergehen:
Die Gliubigen sollten ihren an der Mitfeier der
Eucharistie verhinderten Gemeindegliedern selbst
das heilige Brot von »ihrer« Eucharistiefeier brin-
gen konnen.

Man konnte sich eine derartige Kommunionfeier
etwa folgendermaBen vorstellen: Auf dem Altar
stehen die konsekrierten Brote und ein Krug mit
Wein bereit. Das Brot wird vom Priester, eventuell
gemeinsam mit den Gemeindegliedern, die die
Gaben darreichen helfen, in Stiickchen geschnitten.
Die Gldubigen treten an den Altar und bleiben
dort stehen. Sie trinken aus dem Kelch und essen
das Brot; Kelch und Brot werden ihnen in die
Hand gereicht. ;

Diese Kommunionfeier zeigt auch dem einfachsten
Menschen deutlich, daB sie ein Essen in Gemein-
schaft ist, in dem Christus sich uns darreicht. Die
Zeichen sind sinnenfillig: Am Altartisch trinken
und essen die Gldubigen miteinander Wein und
Brot, Blut und Fleisch Christi, das ihnen durch
den Menschen, in dem Christus lebt, dargereicht
wird. Sicher kidme dabei die Verehrung der heiligen
Gaben nicht zu kurz. Nicht Scheu ist ja Inbegriff
der Verehrung, sondern die Liebe, die sich ndhrt
aus dem »Essen des Herrenmahles«, in der » Ge-
meinschaft des Brotbrechens«.
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Fiirbitten

Das Konzil hat beschlossen: »Das »Allgemeine
Gebet« oder »Gldubigengebet<« nach dem Evan-
gelium und der Homilie soll — besonders an den
Sonntagen und gebotenen Feiertagen — wieder ein-
gefiihrt werden, damit unter Teilnahme des Volkes
Fiirbitten gehalten werden fiir die heilige Kirche,
fir die Regierenden, fiir jene, die von mancherlei
Not bedriickt sind, und fiir alle Menschen und das
Heil der ganzen Welt« (Liturgiekonstitution, Art.
53). Wenn wir meinen, wir hédtten in Deutschland
schon ldngst vor dem Konzil die Fiirbitten wieder
eingefiihrt, so lehrt ein Blick in die beniitzten Vor-
lagen, dal3 wir keineswegs immer das getan haben,
was das Konzil in Ubereinstimmung mit der Tra-
dition unter den Fiirbitten versteht. Manche der
bei uns gebrduchlichen Texte erbitten ausschliel3-
lich etwas »fiir uns«, fiir die Anwesenden, die
Betenden selbst. So tun es nicht die groBen Fiir-
bitten am Karfreitag, die den letzten Rest der alten
Uberlieferung in der romischen Liturgie darstell-
ten. So meint es auch nicht der unmittelbare Sinn
des Wortes Fiirbitten.

Wir haben uns also daran zu gewthnen, daBl wir
im » Gldubigengebet« zunéchst stets fiir die Anlie-
gen der gesamten Kirche, des Volkes und der
ganzen Welt sowie fiir die Leidenden und Bedréing-
ten zu beten haben. Sollten wir diese Anderung
bedauern ? Oder ist es schwierig, sie der Gemeinde
verstindlich zu machen? Wohlgemerkt, es geht
nicht darum, das Gebet der Gemeinde fiir ihre
eigenen Anliegen auszuschlieBen. Dieses hat so-
wohl seinen Platz im AnschluB an die genannten
wichtigen Themen wie auch sonst innerhalb und
aullerhalb der Messe. Aber man braucht doch nur
vom Opfer Christi auszugehen: Christus ist ge-
storben fiir das Heil der ganzen Welt; seine Hin-
gabe, seine Gesinnung soll der Gemeinde, die sich
zu seinem Gedichtnis versammelt, zu eigen wer-
den. Das geschieht nicht zuletzt gerade in solchen
Fiurbitten. Wer dazu nicht bereit wire, wére auch
nicht fihig zur Eucharistie, dem selbstlosen Lob-
preis Gottes, und zur Hingabe mit Christus. Es
macht den Adel des Betens aus, daB es kein enges
und selbstsiichtiges Beten ist. Wie Christus allezeit
beim Vater eintritt fiir uns Menschen, so hat jeder
Gldubige aufgrund des allgemeinen Priestertums
das Amt der Fiirbitte fiir die Kirche, fiir die Welt
und fiir alle, die in Not sind.

Die Fiirbitten treten indes als wichtiger Teil der
MeBfeier nur dann hervor, wenn auch hier die
Funktionen sinngeméB verteilt sind. Der zelebrie-
rende Priester spricht die einleitende Aufforderung,
das Oremus, das zu einer Admonitio erweitert sein
kann, sowie das SchluBigebet. Ein Vorbeter nennt



die einzelnen Intentionen. Vor allem aber soll die
Gemeinde selbst beteiligt sein; es handelt sich ja
um das »Gebet der Glidubigen«. Ein Amen am
Schluf} allein ist zu wenig. Mindestens muB ein
Ruf nach jeder Intention hinzukommen. Am be-
sten ist es, wenn die Gemeinde auBBerdem noch bei
jeder Intention eine Weile still betet. Das Nennen
der einzelnen Anliegen kann in einem Satz ge-
schehen, wie wir es meist gewohnt sind. Es kann
auch ganz schlicht etwa heiBen: » Fiir die Kran-
ken«, » Um Frieden« usw.

Wenn man einmal die Wiirde und Weite des rech-
ten fiirbittenden Betens erkannt hat, wird man
niemals wieder davon abgehen wollen. Ob es sich
um eine Brautmesse handelt oder um eine Toten-
messe, eine Firmung oder eine Primiz, immer wird
man den besonderen Bitten, die dem AnlaB der
Feier entsprechen, die groBen Intentionen voran-
stellen, die der Weite unseres Glaubens und unserer
Liebe entsprechen. F. Kolbe

Okumenische Theologie

Neue Begriffe bediirfen der Kldrung, zumal dann,
wenn sie einem zeitgendssischen Trend ihre Ver-
breitung verdanken und deswegen mit dem An-
schein des Modischen belastet sind. Was dem
Adjektiv »S6kumenisch« noch zusitzlich etwas
Schillerndes verleiht, ist die Tatsache, daB es bis-
her von zwei verschiedenen Organisationen be-
nutzt wurde, um jeweils die weltweite Struktur je-
der dieser Gemeinschaften fiir sich zu charakteri-
sieren : Ein Konzil versteht sich als »6kumenisches«
Konzil, wenn alle (katholischen) Bischofe dazu
eingeladen sind; und der von der weltweiten
= okumenischen) Bewegung der nichtkatholi-
schen Christenheit gebildete Weltrat der Kirchen
bezeichnet sind ebenfalls als »Okumenischer«
Rat der Kirchen, weil alle Kirchen zur Mitarbeit
aufgerufen sind. Insofern kniipft der Gebrauch
des Wortes »okumenisch« hier und dort an die
traditionelle Bedeutung von »weltweit« und »die
bewohnte Welt umfassend« (= oikoumene) an.
Ohne auf die Begriffsgeschichte im einzelnen ein-
gehen zu konnen, 148t sich im Bereich der Oku-
menischen Bewegung eine inhaltliche Prizisie-
rung erkennen, die offensichtlich auf das Oku-
menismus-Dekret nicht ohne Einflul geblieben ist
und seitdem auch im katholischen Sprachgebrauch
mitzuschwingen beginnt. Danach wird die in der
gesamten Christenheit sich ausbreitende Einheits-
bewegung deswegen »Okumenisch« genannt, weil
sie hinstrebt »zu einer einen, sichtbaren Kirche
Gottes, die wahrhaft universal und zur ganzen
Welt gesandt sein soll, damit sich die Welt zum
Evangelium bekehre und so ihr Heil finde zur
Ehre Gottes« (Okum. Dekret 1). Damit ist
praktisch dieselbe Inhaltsbestimmung ausgespro-
chen, die der ZentralausschuB des Okumenischen
Rates 1951 so formuliert hat: »(Okumenisch
kennzeichnet alles, was sich auf die ganze Aufgabe
der ganzen Kirche in der Verkiindigung des
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Evangeliums fiir die ganze Welt bezieht« (Vgl.
RGG3 1V, 1569 f). Danach umschlieBt das Wort
»Okumenisch« nicht bloB die Tatsache, daf} eine
weltweite Bewegung die ganze Christenheit er-
griffen hat, sondern auch das Ziel dieser Bewe-
gung, die Spaltung zu iiberwinden, die Christen-
heit endlich zu einer einzigen universalen Kirche
zusammenkommen zu lassen, damit sie der ganzen
Welt das eine Evangelium Gottes gemeinsam ver-
kiinden kann. — Das Adjektiv »6kumenisch« hat
damit einen dynamischen Sinn bekommen. Es
bezeichnet nicht mehr bloB eine statische oder
statistische Tatsache, wie es die weltweite Ver-
breitung einer kirchlichen Organisation war, son-
dern eine Bewegung, eine Aktivitit, eine Aufgabe,
die auf weltweiter Basis noch zu 16sen ist.

Dieser Aufgabe kann sich die Theologie in zwei-
facher Weise stellen. Einmal kann jede theologi-
sche Einzeldisziplin »6kumenisch« sein, indem sie
von 6kumenischer Gesinnung getragen und durch-
sduert wird, das Gemeinsame mit der entsprechen-
den Disziplin der nichtkatholischen Theologie be-
tont und die Differenzen zu iiberwinden trachtet.
Das ist in historischen Féchern einschlieflich
der Exegese schon weithin iiblich, in Pastoral-
und Moraltheologie kann es ein gutes Wegstiick
weit ohne groBere Schwierigkeit geschehen, in der
Dogmatik und Kanonistik wird es noch gréBerer
Anstrengungen und mutiger Entwiirfe bediirfen.
Jede der klassischen Einzeldisziplinen aber kann
nur von ihrem vorgegebenen Stoff her Einzelbei-
trige zu dem groBen Ziel der Annidherung und
Wiedervereinigung leisten. Freilich diirfte es noch
ein langer Weg sein, bis alle das ihnen Mogliche
ausgeschopft haben. Das Ferment ékumenischer
Gesinnung braucht Zeit, um sich iiberall voll aus-
wirken zu konnen. Schon deshalb wird es nicht
geniigen, 6kumenische Theologie nur als Ferment
innerhalb des bisherigen Féacherkanons einzu-
setzen.

Die andere Weise, in der sich die Theologie der
Skumenischen Aufgabe stellt, ist Okumenische
Theologie als selbstindiges Fach der Forschung
und Lehre. In diesem Sinn stellt Okumenische
Theologie eine Weiterentwicklung der bisherigen
Disziplinen Konfessionskunde und Kontrovers-
theologie dar. Sie iibernimmt deren Forschungs-
gegenstand und ein Stiick weit auch deren Metho-
de, geht aber einen wesentlichen Schritt dariiber
hinaus.

Mit der Konfessionskunde und deren beschrei-
bender Methode bemiiht sie sich um eine moglichst
genaue Kenntnis der verschiedenen Kirchen und
Konfessionen. Lehre und Leben, Sakramente und
Kult, Frommigkeit und Seelsorge, kirchliche Orga-
nisation und Mission, also das gesamte Phéinomen
einer jeden bestehenden Kirche oder kirchlichen
Gemeinschaft wire demnach zu erforschen und zu
beschreiben. Dabei kénnen auch Unterschiede und
Gemeinsamkeiten mit der eigenen Kirche fest-
gestellt werden. Eine Wertung gehért jedoch nicht
zu dem, was dieser beschreibenden Methode
moglich ist.



Zu werten, zu beurteilen und die beiderseitigen
Argumente abzuwégen, ist die Aufgabe der ndch-
sten Methode, welche die Okumenische Theologie
mit der bisherigen Kontroverstheologie ein Stiick
weit gemeinsam hat. Kontroverstheologie hat sich
seit jeher auf die Lehrunterschiede und Gegensitze
konzentriert. Ihr geht es »um eine klare Her-
vorhebung der Gegensitze« und um die »Wider-
legung des Irrtums« (vgl. LThK2 VI, 514). Selbst-
verstindlich muB auch die Okumenische Theo-
logie Lehrgegensitze, wo sie vorhanden sind, klar
aussprechen und Irrtiimer, wo immer sie erkenn-
bar werden, zu iiberwinden versuchen. Aber sie
konzentriert sich nicht darauf und befiirchtet Irr-
tiitmer und Einseitigkeiten ebensosehr im eigenen
Lager wie bei anderen. Das Trennende mufl vom
Gemeinsamen her iiberwunden werden. Und das,
was in allen Kirchen unzuldnglich, irrig oder re-
formbediirftig ist, muBl von der gottlichen Gaben-
fiille her iiberwunden werden, die sich in der
Heiligen Schrift widerspiegelt und an der alle
christlichen Kirchen auf verschiedene, wenn auch
noch zu unterschiedliche Weise partizipieren.
»Jede Erneuerung der Kirche besteht wesentlich
im Wachstum der Treue gegeniiber ihrer eigenen
Berufung« (Okum. Dekret 6).

Okumenische Theologie unterscheidet sich dadurch
von allen Formen der Kontroverstheologie, dal3
sie die Pflicht zur »perennis reformatio« fiir die ei-
gene wie fiir die anderen Kirchen in gleicher
Weise ernst nimmt und nach dem Konvergenz-
raum Ausschau hilt, in dem die Reformen aller
gegenwdrtig bestehenden Kirchen zusammen-
treffen konnten. Sie kann sich also nicht auf die
Vermittlung von Kenntnissen und auf die Dis-
kussion iiber Hiresien und Lehrgegensidtze be-
schrinken, sondern muB in umfassender Weise die
Méglichkeiten fiir eine kiinftige Wiedervereinigung
der getrennten Christenheit erforschen und for-
dern. Das bedeutet auch, die eigene Theologie und
kirchliche Praxis gleichsam in Tuchfiihlung mit
der Theologie und Praxis der christlichen Nach-
barn dorthin zu entwickeln, wohin auch deren Weg
der Reform nach dem Willen Christi einmiinden
wird. Was ist wirklich notwendig, damit die Chri-
stenheit sich in der einen Kirche Christi zusammen-
finden kann ? Welcher Art muf} diese Einheit sein ?
Wie gro kann darin der Raum der »debita li-
bertas« (Okum. Dekret 4) sein, im Glauben,
im Bekennen, in Frommigkeitsformen, in der
praktischen Lebensfithrung, in der Liturgie, in
der theologischen Interpretation der Offenbarung
und in der Verbindung der Amter und Hierarchien ?
Nicht alles, was heute Zeichen der Einheit unserer
romisch-katholischen Kirche ist, wird auch als
Einheitszeichen fiir eine in der einen Kirche
Christi wiedervereinigte Christenheit brauch-
bar und notwendig sein. Die lateinische Kult-
sprache etwa, fiir deren Beibehaltung ihre Funk-
tion als Zeichen der Kircheneinheit wohl das
stirkste Argument war, konnte ohne Beein-
trichtigung der wesentlichen kirchlichen Ein-
heit eingeschriinkt werden und den vielen Mutter-

357

sprachen gréBeren Raum geben. Wie weit ist eine
solche Offnung zu groBerer Freiheit auch bei ande-
ren Zeichen der Einheit moglich? Was zum
Beispiel die einheitliche Kirchenleitung betrifft,
sprach Paul VI. in seiner Rede zur Er6finung der
zweiten Sitzungsperiode am 29. September 1963
nicht von einer Unterwerfung aller Christen unter
das Petrusamt, sondern von einer »geeigneten Ver-
bindung mit einer einzigen obersten Kirchen-
leitung« (HK Nov. 1963, 80 f). Welche Arten von
Verbindung wiren geeignet, notwendig und zu-
mutbar fiir die ostlichen oder westlichen von
uns getrennten Kirchen? Wie weit kann hier die
pflichtgemiB zu gewihrende Freiheit, die »debita
libertas«, gehen? - Dieselbe Frage wire auch
in bezug auf die Anerkennung und Interpretation
von Dogmen, Bekenntnisschriften, Bekenntnis-
sdtzen und kanonistischen, als gottliches Recht be-
handelten Grundsitzen zu stellen. Wie weit muB
die »unitas in necessariis«, wie weit kann die
»debita libertas« gehen ?
In all diesen Bereichen gilt es zunéchst einmal, den
ganzen Ficher der notwendigerweise zu stellen-
den Fragen aufzumachen. Viele Fragen werden
sich freilich erst noch ergeben, wenn die Ent-
wicklung der Theologie und der kirchlichen
Praxis etwas weiter vorangeschritten ist in der
Richtung, in welcher der Raum einer mdglichen
Konvergenz mit den getrennten Kirchen liegen
konnte. Auf diesem Weg der Anndherung durch
Weiterentwicklung werden Okumenische Theo-
logie und okumenische Praxis in der Gemeinde-
seelsorge viel voneinander lernen kénnen.
Okumenische Theologie ist die Theologie des We-
ges zur Wiedervereinigung. Wenn dieses Ziel ein-
mal erreicht sein wird, wiare Okumenische Theo-
logie wohl das einzige theologische Fach, dessen
Ziel darin besteht, sich selbst tiberfliissig zu machen.
Peter Lengsfeld

Pfarrprinzip

.
Mit Pfarrprinzip wird gewohnlich die Tatsache be-
zeichnet, daB die Ditzesen der Kirche restlos in
territoriale Einheiten, ndmlich Pfarreien, auf-
zuteilen sind und faktisch aufgeteilt sind (can. 216
CIC), daB somit jeder einzelne getaufte Katholik
entweder durch seinen Wohnsitz oder durch sei-
nen faktischen Aufenthalt einer Pfarrei und so
einem Pfarrer zugeordnet ist (can. 94,1-3), daB
der Pfarrer die Seelsorgspflicht gegeniiber allen
Bewohnern des ihm zugewiesenen Territoriums
hat, soweit diese nicht exemt sind (can. 464,1).
Solange in der Pfarrseelsorge praktisch das aktu-
elle Wirken und Leben der Kirche gesehen wurde,
bedeutete das Pfarrprinzip kein Problem. Im Ge-
genteil: Im MaBe dies geschah, verfestigte es sich —
so sehr, daB seine geschichtliche und somit mensch-
lich-verstindliche Natur verdunkelt werden konn-
el

1I.
Immer noch nicht wirklich theologisches Problem,
wohl aber praktischer Kollisionsfall wurde das



Pfarrprinzip, als sich die Formen der »iiber-
pfarrlichen« und »auBerordentlichen« Seelsorge
mehrten. Zunédchst wurde ja schon durch jene Be-
griffe das Pfarrprinzip respektiert als der »nor-
male« und »ordentliche« Fall der Seelsorge.
Dennoch gab es nicht wenige Versuche, moglichst
viele Aufgaben der »auBerordentlichen« und
»iiberpfarrlichen« Seelsorge in der pfarrlichen
und »ordentlichen« Seelsorge zu bewiltigen, viel-
leicht auch aus dem uneingestandenen Verdacht,
man wiirde ein wesentliches und ewiges Prinzip des
Vollzugs der Kirche verletzen oder gar aufgeben,
wenn man das Pfarrprinzip iiberspringt.

In dieser Situation wurde jedenfalls deutlich, daB3
einige Fragen noch nicht gekldrt waren, die ei-
gentlich einer so unbefangenen, ja rigorosen
Anwendung des Pfarrprinzips vorausliegen:

1. Ist das Pfarrprinzip das einzige, nach dem dem
einzelnen Priester eine Anteilgabe an der Voll-
macht des Bischofs und somit die Présenz der
(Dibzesan-)Kirche in der Einzelgemeinde ge-
geben ist? 2. Wird man der Funktion des einzel-
nen Christen gerecht, wenn man ihn, wie das
Pfarrprinzip suggeriert, lediglich als Objekt der
(Pfarr-)Seelsorge betrachtet und also hinsichtlich
seiner kirchlichen Funktion in solch ein regional-
territoriales Koordinatensystem bringt? 3. Ist
iiberhaupt die Gebundenheit des einzelnen an ei-
nen geographischen (Wohn-)Ort, an eine »Hei-
mat« heute faktisch so eindeutig vorhanden und
»lokalisierbar«, wie es das Pfarrprinzip voraus-
setzt ?

2. Im Lichte der praktischen Theologie zeigt sich,
daB dem einzelnen Priester Anteil gegeben wird
(durch Berufung und Weihe) an der Funktion des
Bischofs. Der einzelne Priester ist also zundchst
Glied des Presbyteriums einer Didzese, und sein
priméres officium besteht darin, fiir seine (GroB-)
Kirche verantwortlich zu sorgen und zu arbeiten,
ehe er den Auftrag erhilt, diese seine Grund-
funktionen entweder in einem territorialen Be-
reich einer Pfarrei oder gegeniiber einer Gruppe
von Personen auszuiiben. Dem »territorialen
Prinzip« oder dem »personalen Prinzip« der Aus-
iibung seines Amtes liegt also das »funktionale
Prinzip« seiner Anteilhabe an der Funktion des
Bischofs voraus. (Vgl. dazu K. RAHNER, in:
Handbuch der Pastoraltheologie 1, Freiburg 1964,
169-192).

Von hier aus diirfte sowohl die pfarrliche wie auch
die »auBer-« oder »iiberpfarrliche« Seelsorge eine
»ordentliche« und normale Ausiibung der prie-
sterlichen Funktion und so eben auch eine or-
dentliche Seelsorge genannt werden.

3. Weil der einzelne Christ faktisch niemals
pures Objekt der Seelsorge war (auch wenn er als
solches gesehen wurde), hatte das Pfarrprinzip auch
immer dort schon seine Grenze, wo der einzelne
Christ sich aktiv und konstruktiv in den Vollzug
der Kirche einschaltete. Es konnte, aber es mubte
nicht (»nicht einmal im Idealfall«) so sein, daB
sich der Raum, in der seine engagierte Kirchlich-
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keit zur Wirkung kam, sich mit dem Raum sei-
ner Pfarrei deckte. Das Pfarrprinzip bedeutete
schlieBlich fiir den Pfarrer, nicht aber fiir den
einzelnen Christen eine Verpflichtung. Jene, die
das Pfarrprinzip auch als verbindliche Norm
(oder gar als MaB) fiir das kirchliche Handeln und
Engagement des Christen hinzustellen suchten,
haben faktisch nur das SelbstbewuBtsein der
»Pfarrkinder« (als welche sie eben nicht ange-
sprochen und eingesetzt werden wollten!) und
folglich deren »Abwanderung« gefordert. Dar-
iiberhinaus hat die wirklich engagierte Christlich-
keit der einzelnen Christen immer schon Aus-
wirkungen gehabt und Betitigungsfelder ge-
sucht jenseits des Territoriums der Heimatpfarrei:
im Verein, im Betrieb, in dem gesellschaftlichen
und politischen Leben einer Stadt oder eines Lan-
des usw.

4. Die regionalen Dimensionen, in denen der heu-
tige Mensch »zu Hause« ist, decken sich nicht ein-
fachhin mehr mit den geographischen Grenzen
seines Wohnbezirks und so seiner Pfarrei. Daraus
darf aber nicht einfach gefolgert werden, man
miisse entweder die territorialen Grenzen einer
Pfarrei heute so weit ziehen, daB alle »Lebens-
rdume« des heutigen Menschen umfaft sind (was
zur Mammutpfarrei fithren wiirde), oder die
Grenzen der Pfarrei in Deckung bringen mit dem
Betrieb, in dem der einzelne vielleicht die meiste
(Arbeits-)Zeit seines »Lebens« verbringt. In Be-
trieben 14Bt sich Seelsorge treiben, aber keine
Pfarrei aufbauen.

Positiv bedeutet dies aber, daB viele seelsorg-
liche Aufgaben, die frither von der einzelnen
Pfarrgemeinde wahrgenommen wurden, nun fiir
den groBeren »Raum, in dem der Mensch heute
faktisch lebt, geplant und in ihm geleistet werden
miissen,

Dazu wiirde auch gehoren, daB innerhalb der bis-
herigen Pfarreien mehr »Gemeinden« gebildet
werden. Erstens wire damit vielen Geistlichen, die
keine Pfarrer sind — und wie sie heute vor allem in
groBeren Stiddten praktisch am Rande jeden Ge-
meindelebens existieren —, die Moglichkeit gegeben,
jener Grundfunktion voll gerecht zu werden, die
ihnen als Gliedern des Presbyteriums der Ditzese
zukommt, ndmlich in Solidaritit mit anderen
Christen durch Eucharistie, Caritas, christlichen
Dialog usw. die Kirche zu aktualisieren. Zwei-
tens wire dem guten Willen des einzelnen Chri-
sten, der — aus welchen Griinden auch immer -
in seiner Pfarrei kein »zu Hause« (weil vielleicht
kein Verstindnis, keine Entfaltungsmoglichkeit,
keinen ihm glaubwiirdigen und zusagenden
priesterlichen Partner) gefunden hat, eine neue
Moglichkeit angeboten (oder mehrere). Drittens
wire das dem Pfarrprinzip innerlich voraus-
gehende »Gemeindeprinzip« des Vollzugs der
Kirche gewahrt, ohne daB das Pfarrprinzip ent-
weder leichtsinnig iibergangen oder zu rigoros
(bis zur Gefahr, daB es zu einer Utopie wird)
strapaziert wird. Heinz Schuster



B Praxis

Kinderkatechese

Eltern kénnen sich nicht damit zufriedengeben,
daB vor allem Priester und Lehrer dazu berufen
seien, das Kind religios zu bilden. Die Aufgabe der
Kinderkatechese liegt zundchst bei den Eltern. Sie
legen die Fundamente, von ihnen hingt die Ent-
wicklung oder Verschiittung der Aufnahmebereit-
schaft des Kindes ab, sie entfalten oder hemmen
den natiirlichen religiosen Aufschwung des Kin-
des. Sie bilden seine Widerstandsfihigkeit, seine
Lebenskraft und sein RealitdtsbewuBtsein. Lehrer
und Priester bauen in ihrer religiosen Erziehungs-
arbeit auf dem Wirken der Eltern aufl,

Die Kinderkatechese der Eltern ist Bestandteil
des Lebens der Familie, sie vollzieht sich zunéichst
im Gesprédch zwischen den Kindern und der Mut-
ter. Sie gibt Antwort auf die Fragen des Kindes,
die alle zur Gottesordnung fithren. Altes und
Neues Testament konnen immer Beispiele sein,
sie sind willkommene Unterrichtung iiber die Ge-
heimnisse des Lebens. Ein Kind kann vieles in
sich aufnehmen, was es rational noch nicht ver-
stehen kann. Es wichst in ihm weiter. In der
wiederholten Erfahrung entfaltet sich die Er-
kenntnis. Erziechung und Religion bilden im Leben
der Familie eine Einheit. Religion ist fiir das
Kind ein Bestandteil des Lebens. Nicht nur die
Eltern sprechen zu den Kindern von Gott, Gott
spricht auch zu uns aus den Kindern. Sie fragen
nach Gott. Eltern sollten nie miide werden, ihnen
zuzuhOren; nur wenn sie zu hoéren verstehen,
konnen sie den Kindern das vermitteln, was sie
erfahren haben. Sie sollten nie erstaunt sein
iiber das Schreckliche, iiber das sich kleine Kinder
niichtern duBern, sie sollten eher wissen, dal3 das
Kind GrofBes als selbstverstindlich hinzunehmen
weiBl. Die eigene religitse Entwicklung schopft aus
der Kinderkatechese neue Erkenntnisse. Man lernt
die eigenen Grenzen oder das eigene Unwissen
kennen, wenn man zusammen mit seinem Kind
Gott begegnen will. Kinderkatechese verlangt von
den Eltern nicht nur Glaube und Kraft, sondern
auch Wissen und duBerste Genauigkeit. Die Kin-
derkatechese in der Familie vollzieht sich den gan-
zen Tag an Hand der Vorkommnisse des Alltags,
sie sollte ihren Hohepunkt abends beim Nacht-
gebet finden. Katechese ist auch Gebet. Unter-
weisung im Confiteor, Lobpreisung durch einen
erklirten oder zu lernenden Psalm ist Gebet, die
Geschichte von Kain und Abel nach einem be-
sonders streitsiichtigen Tag ist der Weg zum
Confiteor. Der betrunkene Noe und die ehr-
fiirchtigen S6hne Sem und Japhet und der Spétter
Ham sind bessere Gegenstédnde der Katechese als
alle moralischen Ermahnungen, daB3 man den ei-
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genen Vater ehren soll, auch wenn er mifigelaunt
ist. Kinderkatechese in der Familie verlangt stidn-
dige eigene Weiterbildung und Erkenntnis der
Eltern, denn nur lebendiges Wissen kann vermittelt
werden. Sie verlangt Einigkeit der Eltern und Aus-
tausch zwischen ihnen.

In der Schule begegnen die zu Hause katechetisch
vorbereiteten Kinder den Kindern aus agnosti-
schen Familien. Zugleich beginnt die Katechese
eines Dritten, sei es des Priesters, den das Kind
vielleicht schon seit Jahren von der Kirche her
kennt, oder sei es des Lehrers oder des Katecheten.
Wir koénnen nicht sorgféltig genug die Wahl der-
jenigen treffen, die in der ersten Klasse unter-
weisen. Sind es Laien, muB3 ihre Vorbildung nicht
nur ein bestandenes Examen in Kirchengeschichte,
Dogmatik und Bibelauslegung sein, sondern sie
miissen gute Kenntnisse in Pddagogik und Psycho-
logie mit einer Vorstellung der Gesellschaft ver-
binden, in der diese Kinder leben. Es ist von un-
verantwortlicher Leichtfertigkeit, zu sagen: »Der
Katechet (oder die Katechetin) wird schon fiir
die ersten Klassen geniigen.« Es ist nicht Zufall,
wenn heute hiufig Handarbeit, Zeichnen und
Religion in einem Atem genannt werden.
Katechese durch eine andere Persénlichkeit als die
der Eltern bedeutet zugleich Chance und Gefahr der
Verfremdung. Sie sollte eine fruchtbringende Er-
fahrung fiir das Kind sein, nicht ein AusgestoBen-
sein aus dem Paradies und ein Absinken in todliche
Langeweile. Kinder sollten Katechese mit Unge-
duld und Freude erwarten, sie als etwas génzlich
andersartiges empfinden als die Schule iiblicher
Prégung. Katechese kann ein Kind entspannen, es
erlebt seine Fragen, iiber die vielleicht es selbst
staunt, es mul} begierig sein zu horen, noch mehr
zu horen. Es kann keine schlechten Noten fiir
NichtgewuBtes geben. Der Zensurenmechanismus
unserer Schule ist ein ungeeigneter MaBstab fiir
die lebendigen Vorginge, um die es in der Kinder-
katechese geht.

Fiir die Kleinen von vier bis sechs Jahren, also im
vorschulischen Alter, im Kindergarten muf3 der
Unterricht einfach sein, was nicht gleichzusetzen
ist mit sentimental; kindgeméiB, aber nicht kin-
disch. Das Kind braucht keine Verniedlichungen,
um Gott besser zu verstehen. Es geht nicht um
Wissen, sondern um die Entdeckung und die Be-
wunderung der Gottesschopfung. Aus dieser Be-
wunderung entspringt die adoratio und die reli-
gio, die Riickverbindung mit Gott. Die Beispiele
der Katechese der ganz Kleinen kommen aus dem
Alltag des Kindes: Freude und Leiden, Spiel,
Streit, Vergebung, Liebe zu den Eltern, Aus-
kommen mit den Geschwistern; und Blumen,
Steine, Bdume, Kilte, Wirme, Wasser, Feuer,
Sonne, all die Dinge, die ihre Existenz Gott ver-
danken. Eine Blume ist schon, sie braucht Wasser
zum Leben, sonst verdorrt sie; der Regen spiilt
den Staub von den Blittern, das Wasser ist Rei-

1 Vgl. A. BEckERr, Kinder fragen nach Gott,
Mainz 31966.



nigung, Erneuerung, ein notwendiger Begriff, um
die Taufe zu verstehen; oder das wirmende
Feuer, das erhellende Feuer, das verzehrende
Feuer, eine Voraussetzung, wenn man iiber Mo-
ses und den brennenden Busch und das Feuer des
Heiligen Geistes sprechen will2.

Gott wird in den Alltag einbezogen, ohne dall man
ihn zu einer GrofBe des Alltags degradiert. Bei die-
ser Art der Katechese ist nicht die Linge, sondern
die Kiirze ausschlaggebend. Moralisierende Bei-
spiele sind verfehlt, wichtig ist, daB das Kind
Gottes GroBe und Gottes Giite zu spiiren be-
kommt. Wichtig ist die Bildung des absoluten
Vertrauens zu Gott. Man darf bei dieser »Gott-
entdeckung« nicht einen Gott zeigen, der nur das
verbietet, was ein Kind gern mdchte.

Das Kind liebt Gottvater. Er entspricht seiner
ersten Gottesvorstellung, daher sollten wir in der
Friithkatechese und in der Schule gleichzeitig
auch von Jesus dem Gottessohn sprechen, nicht
nur vom Kkleinen Jesuskind. Jesus, Gottes Sohn,
den wir mit dem Vater anrufen oder anstelle des
Vaters. Auch das Gebet zum Heiligen Geist be-
reitet dem Kind weniger Miihe als uns! Die Trini-
tdt mul von vornherein als gleich wichtig angeru-
fen werden!

Gott ist gut, er liebt uns,

Jesus ist gut, er liebt uns,

Der Heilige Geist hilft uns zu lieben.

Der Katechet hat die Aufgabe, das Kind mit den
Worten Jesu vertraut zu machen, aber ihm auch
den Weg zu denen zu 6ffnen, die Gott liebten und
sein Rufen horten: Abraham, Moses, Samuel,
Elias, Daniel und David, Joseph und Maria, Jo-
hannes und Paulus.

Es gibt fiir diesen Unterricht drei unerldBliche Be-
dingungen: die richtige Atmosphére, in der unter-
richtet wird, die Haltung der Kinder und das
Schweigen. Jeder Katechet kennt die Schwierigkeit,
nach der Schulpause zu unterrichten.

Strenge, autoritdres Verhalten des Katecheten,
Verteilung von Tadeln, Drohungen — das sind
alles schlechte Vorbedingungen fiir den Unter-
richt. Jeanne-Marie Dingeon (vgl. Anm. 2) be-
schreibt sogenannte Spiele, um Ruhe und Schwei-
gen herzustellen. Spiele, an denen alle Kinder be-
teiligt sind, die aber nur gespielt werden kdnnen,
wenn alle schweigen: Der Katechet fliistert den
Namen eines Kindes, das dann leise aufsteht und
zu ihm kommt, die anderen passen atemlos auf,
daB alles lautlos vor sich geht; oder die Kinder
bemiihen sich, auf einem am Boden gezeichneten
Kreidestrich lautlos zu gehen, oder sie sitzen
schweigend, denken jeder an etwas Besonderes,
wovon sie nachher erzéhlen diirfen. Eine solche
Ubung schafft augenblicklich das Klima und die
Bereitschaft zum Horen. Dabei muf das Kind auch
bequem und entspannt sitzen. Das Horen hingt
auch von der Korperhaltung ab. Von der Be-
achtung der nur scheinbar duBeren Bedingungen
héngt der Erfolg unserer katechetischen Arbeit ab.
Der Katechet muB immer vorbereitet sein. Sich
auf die eigene Improvisierfahigkeit zu verlassen,
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ist eine Unverantwortlichkeit. Eine schlechte
Stunde Katechese ist ein Vergehen an den Kindern.
»Sie werden nicht daran sterben ...« Doch! Sie
sterben einen ganz kleinen seelischen Tod, den
wir zu verantworten haben. Dieser katechetische
Unterricht legt bei Kindern gerade aus agnosti-
schem Milieu das Fundament, auf dem ihr Glau-
be, ihre Einstellung zu Gott ein Leben lang stehen
soll. Wir diirfen nur Dinge vermitteln, die ihre
absolute Giiltigkeit in der Jugend und im Er-
wachsenendasein behalten. Wir kénnen, dem Al-
ter entsprechend, mehr erkldren, wir diirfen aber
nie in die Lage kommen, etwas zuriicknehmen zu
miissen.
Von einer Stunde Katechese sollte man hochstens
fiinfzehn Minuten zur Vermittlung der Heiligen
Schrift, zum Héren des Gotteswortes oder zu ei-
nem wirklichen Confiteor verwenden, Danach aber
muf} das Kind singen; Singen gemeint als Tétigkeit,
als Form eines Gebetes. Auch Malen ist unerlidf3-
lich: Moses vor dem Dornbusch, Jakob am Jor-
dan, Esau verzeiht Jakob, Jesus auf dem Meer,
Jesus und seine Jiinger am See. Kinder kdnnen
alles darstellen. Den gehemmten Kindern helfen
wir, um die Entmutigung zu vermeiden. »Die
Kreuze auf den Augen des Moses zeigen, daB sie
zu sind, weil der groBe Gott ihn blendet.« — In die-
ser Erklirung eines Kindes stecken unschitz-
bare Erlebnisse und Erkenntnisse.
Das Kind erzdhlt wenig zu Hause von diesem
Unterricht. Es weiBl noch nicht iiber diese Aben-
teuer mit Gott zu berichten. Dies mag Eltern
beunruhigen. Um so notwendiger ist es, daB der
Katechet sich bemiiht, die Eltern kennenzulernen
in der Familie und in Versammlungen, die er ver-
anstaltet. Wir miissen auch die Eltern unterrich-
ten, auch sie brauchen die Katechese, wir miissen
sie beteiligen, sie aufkliren, sie auffordern. Sie
sollen nicht den Eindruck bekommen, daf} wir
ihnen Versdumnisse vorhalten wollen. Wir wollen
ihnen mitteilen, was wir mit ihrem Kostbarsten,
ihrem Kind, tun. Die Beteiligung der Eltern
konnte uns neue Katecheten bringen, die wir so
dringend brauchen fiir die Schule. Eine Mutter
kann manchmal noch besser als der Priester oder
Klassenlehrer die Gemiitskrifte eines Kindes ent-
wickeln. Fiir den Priester bedeutet es eine Er-
leichterung in den hdheren Klassen.
Eine Form der Elternkatechese kann auch die
Predigt in der Kindermesse sein, der die Eltern
oft beiwohnen. Viele Eltern horchen auf, wenn ihr
Kind in der Kirche spricht. Vielleicht steht ihnen
das Herz still, wenn sie, wieich, einen kleinen neun-
jdhrigen Buben sagen horen: »Die Holle? Die
Holle, das ist, wenn man nicht mehr lieben kann.«
Es gehort zur Kinderkatechese, die katechetische
Begabung der Eltern zu wecken.

Antoinette Becker

2 Vgl. auch J.-M. DINGEON, Méthode d’enseigne-
ment religieux und DE LENVAL, Die Stille im
Schatten des Wortes, Mainz 1961,



Okumenische Fiirbitten

Wenn es zutrifft, daB der Dienst an der Einigung
der Kirchen zu den groBen Aufgaben der Christen-
heit heute zéhlt, dann darf die Fiirbitte fiir dieses
Werk nicht in die Randzone des Gottesdienstes
verwiesen werden. Sie mufl dann vielmehr in die
Reihe der zentralen Gebetsintentionen der Chri-
stenheit aufriicken. Das wiederum bedeutet, daB
sie nicht nur gelegentlich — etwa in der Weltgebets-
oktav vom 18. bis 25. Januar —, sondern immer
wieder im Laufe des Jahres geiibt wird. Da iiber-
dies alle Glaubigen fiir das 6kumenische Werk ver-
antwortlich sind und ihren Beitrag zu leisten ha-
ben — was keine iiberspannte Forderung, sondern
die Meinung des II. Vaticanum darstellt (» Daher
mahnt dieses heilige Konzil alle katholischen Gliu-
bigen, daB sie, die Zeichen der Zeit erkennend,
mit Eifer an dem 6kumenischen Werk teilnehmen«
[Okumenismus-Dekret 4]) —, weil also alle helfen
sollen, darum ist die 6kumenische Fiirbitte nicht
nur Sache »0kumenischer Kreise«, sondern der
ganzen Kirche und daher vor allem im Gemeinde-
gottesdienst zu halten. Dies kann bei der Feier der
Eucharistie geschehen, aber auch bei Wortgottes-
diensten, Andachten und Feierstunden, gleich ob
diese eigens fiir die 6kumenische Erneuerung ver-
anstaltet werden oder nicht. AuBerhalb des Gottes-
dienstes bieten sich als besondere Moglichkeiten
an: das Gebet in der Familie (zumal fiir bekennt-
nisverschiedene Ehen), der Religionsunterricht,
die Veranstaltungen kirchlicher Jugend- und Er-
wachsenenbildung. Sollte endlich das 6kumenische
Gebet nicht in den Orden und Genossenschaften
eine Heimstitte finden, wo es in bevorzugter Weise
mit Liebe und Treue gepflegt wird ?
Da ein Wechsel in den Gebetstexten wiinschens-
wert ist, seien im folgenden einige Fiirbitten an-
geboten.

L
P LaBt uns beten fiir die gespaltene Christen-
heit, daB Gott, der Vater aller Gldubigen, sich
ihrer erbarme.
Stille
¥V  Gott, Du unser Herr und Vater, heilige und
einige Deine Gliubigen in der ganzen Welt.
A  Wir bitten Dich, erhére uns.
V  Nimm das Argernis der Spaltung von der
Christenheit hinweg.
A  Wir bitten...
V  Stifte Gemeinschaft und Frieden zwischen den
Kirchen.
A  Wir bitten...
¥V  Stehe allen Ehen und Familien bei, in denen
Menschen verschiedener Bekenntnisse zusammen-
leben.
A Wir bitten...
V  Befreie uns von gegenseitigen Mifverstind-
nissen und Vorurteilen.
A4 Wir bitten...
V  Entziinde in uns aufrichtige Liebe zu den ge-
trennten Briidern und Schwestern.
A  Wir bitten...
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V' Vergib uns, was wir gegen das Gebot der
Bruderliebe gefehlt haben.
A  Wir bitten...
P Allméchtiger und giitiger Gott, in Dir ist Ein-
heit und Fiille des Lebens. Fiihre alle Deine Gliu-
bigen zu der einen Kirche zusammen, die der ge-
heimnisvolle Leib Deines Sohnes ist und in der sie
Einheit, Frieden und Heil finden. Durch Christus,
unsern Herrn.
A  Amen.
s

P LaBt uns beten fiir die Einigung des Volkes
Gottes auf der ganzen Erde.
Stille
V'  Dabl die Spaltung des Volkes Gottes ein Ende
nehme, laBt uns den Herrn bitten.
A  Herr, erbarme Dich.
¥V DaB das Verlangen nach Einheit in allen
Gliubigen zunehme, laBt uns den Herrn bitten.
A  Herr, erbarme Dich.
V  DaB der Geist aufrichtiger Briiderlichkeit in
allen Kirchen erstarke, laBt uns den Herrn bitten.
A Herr, erbarme Dich.
¥ DabB die Vorsteher der Kirchen ermutigt wer-
den, ihre Gldubigen auf den Weg zur Einheit zu
fiihren, laBt uns den Herrn bitten.
A  Herr, erbarme Dich.
¥V  DaB wir alle umkehren, um die Ehre Gottes
und das Heil unserer Mitmenschen zu suchen, lafit
uns den Herrn bitten.
A  Herr, erbarme Dich.
V  DaB alle Menschen unter der machtvollen
und milden Herrschaft Gottes geeint werden, laBt
uns den Herrn bitten.
A Herr, erbarme Dich.
P  Gott, Du Kénig und Herr der Welt, Du hast
durch Deinen Sohn alle Gldubigen zu Deinem
neuen und ewigen Volk berufen. LaB uns schon
jetzt unter Deiner Herrschaft dienen und dereinst
an Deinem vollendeten Reich Anteil haben. Denn
Dein ist das Reich und die Kraft und die Herrlich-
keit von Ewigkeit zu Ewigkeit.
A  Amen.

III.
P LaBt uns beten, daB unser Herr Jesus Chri-
stus den verheiBenen Heiligen Geist sende, damit
er die durch menschliche Schuld seit Jahrhunderten
getrennte Christenheit wieder vereine.
Stille
V' Herr Jesus Christus, sende Deinen lebendig-
machenden Geist, daB Er alle Kirchen erneuere.
A  Wir bitten Dich, erhére uns.
V  Sende den Geist der Einheit, daB Er die Spal-
tung unter Deinen Gldubigen beende.
A Wir bitten...
V'  Sende den Geist der Gemeinschaft, daB Er
Deine zerstreute Herde sammle.
A  Wir bitten...
V' Sende den Geist der Wahrheit, dal} alle Men-
schen Dein Wort recht erkennen.
A  Wir bitten...
¥V  Sende uns den Geist der Liebe, daB Er uns
zum selbstlosen Dienst an der Welt bereit mache.



A  Wir bitten. ..
P Herr Jesus Christus, Du hast zu Deinen Apo-
steln gesagt: Den Frieden hinterlasse Ich euch,
Meinen Frieden gebe Ich euch. Schau nicht auf
unsre Siinden, sondern auf den Glauben Deiner
Kirche und gib ihr huldvoll Frieden und Einheit,
wie es Deinem Willen entspricht. Der Du lebst und
herrschest von Ewigkeit zu Ewigkeit.
A  Amen.

IV.
P Lafit uns beten zu unserm Herrn Jesus Chri-
stus, dem Haupt der Kirche, die Sein geheimnis-
voller Leib ist, daB Er alle Spaltung von ihr nehme.
Stille
V' Vereinige wieder die getrennten Glieder Dei-
nes Leibes.
A Herr, erbarme Dich.
¥V Fiihre zusammen, was durch menschliches
Versagen gespalten ist.
A  Herr, erbarme Dich.
V' Hauche allen Gliedern den lebendigmachen-
den Geist der Wahrheit und der Liebe ein.
A Herr, erbarme Dich.
V' Erleuchte die Vorsteher der Kirche, auf daB
sie der Einigung Deines Volkes dienen.
A  Herr, erbarme Dich.
¥V Gib allen Deinen Gldubigen die Erkenntnis
ihrer Schuld und bewege sie zur Umkehr.
A  Herr, erbarme Dich.
¥V  Schenke Einigung Deinen Jiingern, damit die
Welt Deiner Botschaft glaube.
A  Herr, erbarme Dich.
P Gott, allmédchtiger Vater, Du bist die Quelle
aller Einheit und jeglichen Friedens. Blicke voller
Erbarmung auf Deine Gldubigen, die uneins und
gespalten sind. Vergib uns unsere Schuld und fiihre
uns wieder zusammen, wie es Deinem Willen ent-
spricht. Durch Deinen Sohn Jesus Christus, unsern
Herrn, der mit Dir lebt und herrscht in der Einheit
des Heiligen Geistes von Ewigkeit zu Ewigkeit.
A  Amen.

Symptome

Die Kirche Brasiliens nach dem Konzil

Fiir manche Europder war es eine Uberraschung,
auf dem Konzil die siitdamerikanischen Bischofe
auf der Seite der Fortschrittlichen zu sehen. Was
kannte man vom kirchlichen Leben Siidamerikas
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mehr als Priesternot, Priesterskandal und un-
gesunde Marienverehrung? Fiir den, der Siid-
amerika kennt und nicht aufgrund kurzer Auf-
enthalte zu oberflichlichen Pauschalurteilen ge-
kommen ist — wie es leider oft gerade bei Deutschen
der Fall ist —, wer es durch ldngeres Leben mit den
Menschen kannte und liebte, der wuBte immer
schon, daB in den siidamerikanischen Lindern
eine Glaubenspotenz zu finden ist, die der Euro-
péer ldngst verloren hat.

Lange Visitationsreisen in den Jahren 1953, 1960
und 1966 haben mir Einsichten vermittelt, die mich
mit Vertrauen und Hoffnung in die Zukunft Bra-
siliens blicken lassen. Es haben positive Entwick-
lungen stattgefunden, von einer Fruchtbarkeit und
Dynamik, wie man sie in Europa antrifft. Das gilt
besonders fiir die nachkonziliare Zeit. Ich glaube,
daB in keinem Bereich der Weltkirche das Konzil
sich so wirksam erwiesen hat wie dort. Das wirt-
schaftlich arme und politisch immer wieder un-
ruhige Land ist offenbar von Gott mit besonderen
Charismen reich gesegnet worden.

Das gilt vor allem fiir die Bischofe und Priester.
Wir horen von Brasilien und Siidamerika immer
nur, daB es dort zu wenig Priester gibt, wir héren
viel zu wenig davon, daB es unter diesen wenigen
wahrhaft charismatisch begabte Seelsorger gibt,
die von zeichenhafter Bedeutung sind und mit-
reiBende Wirkungen ausiiben. Allen bekannt ist
der Bischof von Recife, Dom Helder Camara. Wer
ihm einmal begegnet ist, vergiBt ihn nicht. Am
ersten Tage meines letzten viermonatigen Auf-
enthaltes in Brasilien suchte ich ihn auf. Das
Hauptportal des reprédsentativen Baues des erz-
bischoflichen Palastes — offenbar noch aus der
Kaiserzeit — ist geschlossen. Das Palais macht
einen fast verlassenen Eindruck, wenn man nicht
bald einen kleinen Seiteneingang entdeckt, durch
den das Volk ein- und ausstrémt: die Armsten,
aber auch die Intellektuellen, Politiker, Kiinstler
und Architekten. Es ist ein solcher Zustrom, dal
der Verkehr, allerdings mit siidlandischer Liebens-
wiirdigkeit, ein wenig geregelt werden muB. Man
eilt durch die Sile, die leer und 6de sind. Bekannt
ist, daB Dom Helder Camara als erstes den bischof-
lichen Thron hinausgeworfen hat. SchlieBlich fin-
det man den kleinen Erzbischof in der Ecke eines
Saales auf einer armseligen Sitzbank, umringt von
einer Zahl von Besuchern, die gerade mit ihm ver-
handeln. Mir fiel in diesem Augenblick das Bild
von Rembrandt ein: Christus unter den Kranken.
Es geht eine unbeschreibliche Leuchtkraft von
diesem Bischof aus. Er umarmt mich mit dem in
Brasilien iiblichen »abraco«. Der Bischof ist halb
so groB wie ich. In einem anmutigen portugiesi-
schen Wortspiel sagt er dabei, indem er auf mich
zeigt: » Die entwickelte Kirche«, und auf sich sel-
ber zeigend: » Die unterentwickelte Kirche«! Nun
sitze ich neben ihm, und wir reden iiber manches.
Es geht eine spirituelle Kraft von seiner Gestalt
und von seinen Worten aus, die einen tief trifft
und bestiirzt. Dom Helder Camara ist keine Einzel-
erscheinung. Ich kodnnte eine ganze Reihe von Bi-



schofen und Priestern anfiihren, die zeichenhaft die
Armut und die Briiderlichkeit leben. Sie sind in
dieser Weise Fiihrer der Gldubigen, wie wir es in
Europa kaum kennen.

Beschenkt wurde das brasilianische Volk in den
letzten Jahren durch eine Reihe schopferischer
Menschen, Dichter und Komponisten, die eine
groBe Fruchtbarkeit entfaltet haben. In einem
neuen stilvollen Liedgut verbreitet sich der Geist
der Erneuerung aus dem Evangelium. Man singt
die Wahrheiten des Evangeliums in sehr schonen,
aber auch leicht zugénglichen Formen. Diese Lie-
der breiten sich immer mehr aus. Man singt die
Seligpreisungen, man singt von den Lilien des Fel-
des, von den Vogeln des Himmels, man singt vom
wunderbaren Fischfang, vom Guten Hirten und
von den klugen Jungfrauen, man singt in ein-
drucksvoller Weise von dem Geist der Briiderlich-
keit. So heil}t es in einem dieser Lieder:

» Fiir mich ist der Regen auf dem Dach wie ein
Schlummerlied, aber bei dem Armen, meinem Bru-
der, kommt der Regen in die Hiitte und macht den
Boden zum Schlamm.

Fiir mich ist der Wind eine nichtliche Melodie,
aber dem Armen, meinem Bruder, zerstort der
Wind das Haus.

Wie kann ich gliicklich sein, wenn ich dem Armen,
meinem Bruder, das Herz verschlieBe und ihm
meine Liebe versage 7«

Etwas ganz Neuartiges und uns vollig Unbekanntes
sind die sogenannten » Autos«. Ich habe manch-
mal solche Spiele erlebt, die zur rechten Mitfeier
der Eucharistiefeier hinfiihren sollen. Eines dieser
Spiele hiel3: » Der Wassertropfen« und stammt von
dem Benediktinerpater Dom Marcus Barborsa. Es
war ein dichterischer Dialog in biblischen Texten
zwischen der Kirche und den Gldubigen. Die
Ordensschwester, die die Kirche darstellte, trug
ein weilles Gewand und hatte sich — mit siidléndi-
scher Anmut — einen Kranz blithender Rosen auf
das Haupt gesetzt. Alles war voller Wiirde und
ergreifender Frommigkeit. Zum SchluB legte ich
selber die Paramente an und zog mit der groBen
Gemeinde singend in die Kirche ein.

Ein drittes » Charisma«, das dem brasilianischen
Volk in seiner Armut geschenkt ist, ist eine Akti-
vierung der Laien, wie wir sie nicht kennen. Schon
im Jahre 1960 hatte ich einen gewaltigen Fort-
schritt auf diesem Gebiete festgestellt. Es gibt zahl-
lose Zentren, wo Priester und Ordensfrauen die
Laien fiir den seelsorglichen und speziell katecheti-
schen Einsatz schulen. Oft erlebte ich die Feier des
Lucerndrio, besonders im Norden, in den drmsten
Bereichen Brasiliens. Das Lucerndrio ist eine auer-
ordentlich schone Form des Abendgebetes in por-
tugiesischer Sprache, die der Komplet nachgebildet
wurde. Wenn die Ddmmerung hereinbricht, sieht
man die Gldubigen sich sammeln; sie ziehen in
einer Art Prozession durch die StraBen bis zu einem
bestimmten Haus, bei dem man an diesem Tag das
Lucerndrio singen will. Bei dem Text: » Mein Be-
ten steige empor wie Weihrauch vor Dein An-
gesicht«, wird Weihrauch verbrannt. Nach der
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stets wechselnden biblischen Lesung hélt ein Laie
die Ansprache. Ich habe in der Tat sehr gute An-
sprachen gehort. Das beeindruckendste Beispiel
war der Besuch einer Pfarrei in Rio Grande do
Norte, einem der groflen Diirregebiete im Norden
Brasiliens. Diese Pfarrei, Nisia Floresta, hat keinen
Priester mehr. Sie wird von drei Schwestern ver-
waltet. Sie predigen — und sie predigen gut —, sie
spenden die heilige Kommunion, sie taufen, sie
assistieren dem EheabschluB3, sie sorgen fiir das
christliche Begribnis. Der Vigario (Pfarrer) kommt,
wenn er es kann, um die Eucharistie zu feiern. Die
Pfarrei machte einen guten und lebendigen Ein-
druck, besser als manche Pfarreien, die von einem
Priester verwaltet werden.

Welche trostlichen und positiven Ausblicke nicht
nur fiir Stidamerika, sondern auch fiir das an Prie-
stern drmer werdende Europa! Wir kénnen dem
unterentwickelten Siidamerika wirtschaftlich hel-
fen, und wir miissen ihm helfen. Vielleicht schenkt
Siidamerika uns dafiir neue positive Perspektiven
kirchlichen Lebens. K. Stindt

Literaturbericht

Der nachstehende Literaturbericht wurde Mitte
August abgeschlossen. Seither erschienene Titel wer-
den in einem spiteren Bericht zum selben Thema
besprochen.

Konzilsliteratur

»Man mag nun finden, es sei schon viel vom Kon-
zil geredet worden und es wére an der Zeit, das
Thema zu wechseln. Aber wir kénnen vom Kon-
zil nicht absehen. Da es eine bedeutsame, ge-
schichtliche und in mancher Hinsicht fiir das Le-
ben der Kirche entscheidende Sache war, so ist
klar, daB wir ihm auf unseren Wegen noch lange
begegnen werden. Und das ist gut.« Mit diesen
Worten Pauls VI. vom 15. Dezember 1965 sei das
Risiko begonnen, in die wichtigsten Titel der
Konzilsliteratur (ohne die Aufsatzliteratur) etwas
Ordnung zu bringen, sie fair vorzustellen und
gegebenenfalls zu kritisieren.

I. Textausgaben ohne Einleitungen
Unter dieser Rubrik sind an vornehmster Stelle die
lateinischen vatikanischen Ausgaben zu nennen.



Jedes der 16 Konzilsdokumente ist dort in einer
gut ausgestatteten Broschiire erschienen, erhilt-
lich iiber die Libreria Editrice Vaticana. Der Text
ist mit jenem identisch, iiber den die Bischofe je-
weils feierlich abgestimmt haben. Er ist also
»authentisch«, aber noch nicht »offiziell«. Der
offizielle Text wird bekanntlich in den »Acta Apo-
stolicae Sedis« ver6ffentlicht. Dort sind bisher die
5 Dokumente von 1963 und 1964 in einer redaktio-
nell ganz leicht geglitteten Form, ohne inhaltliche
Eingriffe, erschienen. Leider sind nun seit Konzils-
ende tiberacht Monate verstrichen, und noch immer
wartet man darauf, daB auch die 11 Dokumente
von 1965 in den »Acta Apostolicae Sedis« pu-
bliziert werden. Leute, die sich darauf festgelegt
haben, den offiziellen Text anzubieten und ihn zur
Grundlage der Ubersetzungen zu machen — und
dazu gehoren nicht nur die Verlage, sondern auch
die deutschen Bischofe —, sind durch diesen Verzug
in Verlegenheit gekommen. Inzwischen ist in Rom
bereits die Arbeit an einer »Editio typica« im Gang.
Sie wird z. B. alle vom Konzil zitierten Denzinger-
Stellen durch genaue Quellenangaben aus der
grofBen Konziliensammlung von Mansi ersetzen.

Gehen wir von der lateinischen Edition nun zur
deutschen iiber, so stellt sich unvermeidlich die
Frage nach der deutschen Ubersetzung. Eine erste,
vorldufig autorisierte Ubersetzung wurde jeweils
in Rom sozusagen in letzter Minute (wegen der
noch laufenden Diskussionen und Abstimmungen)
angefertigt und von den katholischen Nachrichten-
agenturen vervielfdltigt herausgebracht. Diese
Blitter konnte ohne weiteres jeder beziehen, der
sich darauf abonniert hatte. Bei der Hast und
Uberlastung der in Rom Beteiligten braucht es
nicht zu verwundern, daBl in diesen Blittern viele
Fehler, Ungenauigkeiten und sogar Auslassungen
vorkommen. Mit einer Ausnahme: Die Uberset-
zung der Liturgiekonstitution wurde von einer
kleinen Kommission unter Federfilhrung von
Prélat J. Pascher so solid angefertigt und dennoch
im Dezember 1963 fristgerecht publiziert, daB sich
bei einer Revision Anfang 1966 (wieder unter Fe-
derfithrung Paschers) nur ganz wenige Anderun-
gen ergaben. Die neue Fassung der Liturgiekon-
stitution von 1966 wurde im Konzilskommentar
bei Herder erstmals verdffentlicht; im tibrigen
wird die Liturgiekonstitution samt ihren Kom-
mentaren auf Wunsch der Schriftleitung von »Dia-
konia« hier nicht weiter beriihrt.

Was nun die anderen 15 Ubersetzungen angeht, so
gibt es zwei verschiedene »Modi«. Soweit ich bis-
her feststellen konnte, sind die muttersprachlichen
Ausgaben auBerhalb Deutschlands nicht-offizielle
Unternehmungen, die zwar mit Wissen, teilweise
unter Mitarbeit der Bischéfe und natiirlich mit
»Imprimatur« erschienen sind, jedoch keinen be-
sonderen Autorisierungsgrad haben. Von diesen
Ausgaben soll hier nur die des Rex-Verlages
(Luzern — Miinchen) besonders gewiirdigt werden.
Er bringt sdmtliche 16 Konzilstexte in 9 Bro-
schiiren. Soweit die Texte nicht einzeln stehen,
werden sie sinnvoll zusammengestellt. Ein groBer
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Vorzug dieser Ausgabe ist, daBl der nicht genannte
Herausgeber am Rand jedes einzelnen Artikels
eine stichwortartige Zusammenfassung gibt. Auch
kleine Sachregister zu jedem Dokument werden
geboten. Nachteile sind: Nur die Broschiire mit
der Liturgiekonstitution hat einen einwandfreien
Text (den oben erwihnten von 1963), alle anderen
Ubersetzungen sind die von der KIPA gebrachten.
Und die Broschiire mit der Kirchenkonstitution
enthdlt die »Bekanntmachungen« und »Nota
praevia« nicht, die zu den Konzilsakten gehoren
und der authentischen Interpretation der Kon-
stitution dienen.

In Deutschland haben die Bischéfe groBen Wert
darauf gelegt, daB die Erstiibersetzung revidiert
wurde und eine moglichst perfekte deutsche Fas-
sung zur Verfiigung stehe. Sie wird offiziell be-
zeichnet mit: »besorgt im Auftrag der deutschen
Bischofe«. Was die beiden ersten Konzilsdoku-
mente angeht, so wurden in Deutschland die er-
wihnte Ubersetzung der Liturgiekonstitution
unter Verantwortung von J. Pascher und die von
der Publizistischen Kommission der Fuldaer Bi-
schofskonferenz erarbeitete Ubersetzung des
Kommunikationsmitteldekrets auf diese Weise
approbiert. Die Besorgung der Ubersetzungen der
iibrigen 14 Konzilstexte wurde von den deutschen
Bischofen dem Verfasser dieser Besprechung an-
vertraut. Die 3 Dokumente von 1964 (Kirchen-
konstitution, Ostkirchendekret, Okumenismus-
dekret) sind in approbierter Fassung unter dem
Titel Konstitution und Dekrete der dritten Session
im Mirz 1965 bei Herder erschienen und gleich-
zeitig in die eingeleiteten Ausgaben bei Paulinus
und Aschendorff (dariiber spiter) iibernommen
worden. Diese von Kardinal Frings approbierte
Ausgabe stellt jedoch noch nicht den »endgiiltigen«
deutschen Text dar, denn fiir die deutsche Fassung
der Kirchenkonstitution und des Okumenismus-
dekrets wurden 1965 zahlreiche Wiinsche von
Konzilstheologen vorgebracht. So kam es hier zu
revidierten Fassungen, von denen die der Kirchen-
konstitution unter dem Titel Deutsche Uber-
setzung besorgt im Auftrag der deutschen Bischife;
von den deutschen Bischifen genehmigte verbesserte
Fassung von 1966 inzwischen bei Herder, Paulinus
und Aschendorff erschienen ist. Die Folge dieser
Fassungen erklirt sich leicht, wenn man bedenkt,
wie viele Personlichkeiten an der Ausarbeitung der
Texte selbst beteiligt waren und wie schwer es ist,
deren Auffassungen der Texte auf einen gemein-
samen sprachlichen Nenner zu bringen.

Die Ubersetzungen der 11 Konzilsdokumente von
1965 stellten die deutschen Bischofe deswegen vor
ein besonderes Problem, weil, wie erwidhnt, die
offizielle lateinische Ausgabe so lange auf sich
warten lieB und 14Bt. Im Mérz 1966 wurde be-
schlossen, die vorliufige KNA-Ubersetzung auf
der Grundlage der lateinischen vatikanischen Fas-
zikel iiberarbeiten zu lassen und diese von deut-
schen Konzilstheologen erstellten neuen Fassungen
zu approbieren. Diese sind bisher fiir 10 der 11
Dokumente fertiggestellt worden. Sie sind zu-



sammen mit dem vatikanischen lateinischen Text
in den Amtsbldttern der deutschen Didzesen er-
schienen. Nur deutsch wurden sie iibernommen in
kleine, preiswerte Broschiiren des Paulinus-Verlags
in Trier und des Johannesbundes in Leutesdorf,
Sie sind ferner bereits enthalten in den Kommen-
taren zur Offenbarungskonstitution und zum
Priesterausbildungsdekret, die spéter gewiirdigt
werden.

Indessen haben sich drei deutsche Verlage be-
wogen gefiihlt, nicht auf die approbierte Uber-
setzung zu warten, sondern den KNA-Text zu
iibernehmen und in Buchform zu veroffentlichen.
Zuerst auf dem Markt war der Paulus-Verlag in
Recklinghausen, der in 4 Paperbackbidnden eine
»vollstindige Ausgabe« unter dem Obertitel Kon-
zilsdekrete (von den 16 Dokumenten sind jedoch
nur 9 »Dekrete«) anbietet. Bei der Gliederung der
4 Binde wurde eine systematische Anordnung ver-
sucht, iiber die sich naturgemil streiten 1406t. Der
Druck ist schon und gut lesbar. Als Mangel muf3
neben der Unzuverlissigkeit der Ubersetzung die
Auslassung der »Bekanntmachungen« und der
»Nota praevia« bei der Kirchenkonstitution be-
zeichnet werden.

Zweiter im Rennen war der Verlag Wort und Werk
in Koln, der unter dem Titel Das II. Vatikanische
Konzil (in bereits zwei Auflagen 1966) eine hand-
liche Ausgabe aller Konzilstexte deutsch — auf
370 Seiten — vorlegt. Der groBe Vorzug dieses
Werkes ist, daB man alle Texte in einem Band
iibersichtlich beisammen hat. Auch die »Bekannt-
machungen« und die »Nota« sind enthalten.
Weniger gut ist, daB man es fiir richtig befunden
hat, die wichtigsten Stellen — wer befindet dariiber ?
—im Text selber in Fettdruck zu setzen. Dadurch
wird die intendierte Harmonie der Konzilsaus-
sagen gestort; der Leser wird abgelenkt. Weniger
gut sind auch die Beigaben des Bandes. Auf 112
Seiten, eigens paginiert vorangestellt, schildert
H. Reuter im allgemeinen zuverldssig, aber teils
nicht recht engagiert, teils verharmlosend, den
kompletten Konzilsablauf. Ein paar Seiten Per-
sonen- und Sachregister sind fiir die riesige Materie
natiirlich in keiner Weise geniigend.

Der dritte Verlag, der dann zum Zug kam, ist
Fromm in Osnabriick. Mit dem Titel Vatikanum II.
Vollstindige Ausgabe der Konzilsbeschliisse mit aus-
fiihrlichem Stichwortverzeichnis legt er in der Reihe
seiner Taschenbiicher sdmtliche 16 Dokumente
(mit den »Bekanntmachungen« und der »Nota«)
vor. Ganz ausgezeichnet ist der Registeranhang
dieses Werkes von Klemens Richter, mit nicht
weniger als 170 Seiten. Das Sachregister kdnnte
zwar theologisch noch viel besser durchgeformt
sein. So findet man z. B. keineswegs alle Stellen, an
denen die Kirche als Sakrament bezeichnet wird.
Aber: Man findet alle Kirchenviter und -lehrer,
die das Konzil zitiert, alle Enzykliken und alle
Bibelstellen, die teils in den Texten, teils in den
FuBnoten vorkommen. Eine gewaltige Leistung!
Leider hat der Verlag mit diesem 814seitigen Werk
das Format der Taschenbiicher entschieden zu weit
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getrieben. Teils recht iippig gedruckt, ist es so hand-
lich wie ungefdhr ein Ziegelstein, und mein Exem-
plar ist nach fleiBigem Gebrauch von vier Wochen
auseinandergefallen. Nicht handlicher ist ein ande-
rer Band bei Fromm, Zweites Vatikanisches Konzil.
4. Sitzungsperiode. Dokumente — Texte — Kommen-
tare (672 Seiten), den wir hier erwihnen miissen,
weil er alle 11 Dokumente von 1965 in vorldufigem
deutschem Text enthélt, also einen groBeren Teil
dessen, was auch im anderen Frommschen Ta-
schenbuch enthalten ist. Beigebunden sind vorweg
eine bunte Mischung pépstlicher Reden, bischif-
licher Hirtenbriefe, Ansprachen und anderer Do-
kumentationen, die sich alle auf die vierte Sitzungs-
periode beziehen und den Band durchaus inter-
essant machen. Fiir die vier in diesem Abschnitt
zuletzt erwdhnten Ausgaben gilt, daB ihre Konzils-
texte einer ersten Information dienen kénnen, aber
auf keinen Fall restlos zuverléssig sind und darum
fiir eine weitere Arbeit mit den Konzilstexten nicht
empfohlen werden kénnen.

II. Textausgaben mit Einleitungen

Hier sind zwei in Deutschland langsam erscheinen-
de Ausgaben zu nennen, bei denen man wirklich
die Qual der Wahl hat. Die eine Ausgabe mit offi-
ziellem lateinischem und approbiertem deutschem
Text kommt bei Aschendorff in Miinster heraus,
nach dem bisherigen Plan so, daB jedem Konzils-
dokument ein (kartomierter) Band gewidmet ist.
Die nicht sehr umfang-, aber inhaltsreichen Ein-
leitungen sind von bestbekannten Bischofen und
Theologen verfaBt. Aber auch der Paulinus-Verlag
in Trier legt den offiziellen lateinischen und appro-
bierten deutschen Text in Paperbacks mit ebenso
hoch qualifizierten Einleitungen vor, mit dem
Unterschied, daB3 hier offenbar manchmal kiirzere
Texte in einem Band zusammengefaBt werdem. So
enthdlt beispielsweise Band II die Dekrete iiber die
Ostkirchen, den Okumenismus und die sozialen
Kommunikationsmittel. Nur die Ausgabe der
Liturgiekonstitution bei Paulinus hat ein Register.
Es ist unméglich, eine der beiden Ausgaben be-
sonders zu empfehlen. Sie sind beide sehr gut.
Eine ganz hervorragende Konzilsausgabe gibt es in
Frankreich. Die Editions du Centurion bringen in
vier Bdnden broschiert Documents conciliaires,
nimlich 15 Konzilsdokumente mit Ausnahme der
Liturgiekonstitution, die dort schon friiher separat
erschienen war. Immer sind mehrere Texte in
einem Band zusammengebunden. Was diese Aus-
gabe zum einen so kostbar macht, ist der Glanz
der franzosischen Ubersetzung. Sie ist stellenweise
gewil recht frei, aber sie gibt den Geist des Konzils
wieder, ist lebendig, modern, kurzum ein Beweis
dafiir, daB die franzosische Stilkunst nicht tot ist.
Zum anderen sind die Dokumente ausgezeichnet
eingeleitet, kritisch, wach, vielleicht manchmal
wieder ein wenig in Enthusiasmus iiberschlagend.
Mehrere Mitarbeiter sind Bischofe, und was fiir
Bischofe! SchlieBlich verdienen die ausfiihrlichen
Register eine eigene Erwdhnung.

Es gibt noch anderswo schéne Ausgaben, zum Bei-



spiel eine in Leipzig, die jedoch im Westen nicht
bestellt werden sollte, damit die Menschen dort ihr
kleines Kontingent nicht schmélern. Hier soll nur
noch von einem die Rede sein: einem amerika-
nischen Taschenbuch in Koproduktion der Verlage
Guild Press, America Press und Association Press
in New York, mit dem Titel The Documents of
Vatican II, besorgt von W, M. Abbott SJ. In
handlicher Form werden geboten: sdmtliche 16
Konzilsdokumente in Englisch, einige wichtige
Papstreden und Nebendokumente des Konzils, zu
jedem Text katholische Einleitungen und nicht-
katholische Stellungnahmen und 86 Spalten Re-
gister. Das Buch kostet 95 Cents! Die Einleitungen
sind natiirlich, wie zu erwarten, nicht besonders
profund.

II1. Konzilskommentare

Als erster Konzilskommentar — abgesehen von
den liturgischen — ist in Deutschland im Verlag
der Bonifacius-Druckerei in Paderborn 1965 der
von Lorenz Kardinal Jaeger zum Okumenismus-
dekret erschienen. Es handelt sich um einen ge-
schmackvollen Leinenband von 173 Seiten. Es ist
zweifellos ein guter, theologisch sehr fortschritt-
licher Kommentar, aber was die Konzilsarbeit
selbst angeht, ist es vielleicht doch wieder nicht ein
Kommentar im strengen Sinn. So fehlt z. B. eine
Analyse der fritheren Textfassungen; die Konzils-
diskussionen und die 19 pépstlichen Modi der
letzten Minute sind ein wenig zu irenisch darge-
stellt; die vielen auf dem Konzil vorgebrachten
praktischen Anregungen kommen nicht recht zur
Geltung. Aber das beeintridchtigt die Grundlinie
dieses Buches nicht. Entgegen so manchem, was
auch in Romwihrend des Konzils behauptet wurde,
sagt der Kardinal klar und eindeutig, daB die Oku-
menische Bewegung auBerhalb der katholischen
Kirche entstanden ist und die Kirche sich nun mit
diesem Dekret anschickt, in die Okumenische Be-
wegung einzutreten (S. 28). Wenn &duBerlich an
diesem Band und am néchsten, der erwdhnt wird,
etwas zu kritisieren ist, so ist es die recht mangel-
hafte Zuordnung von (lateinisch-deutschem) Kon-
zilstext und Kommentar. Es ist miihselig, eine
einzelne Stelle zu finden.

In dieser vom Johann-Adam-Mohler-Institut her-
ausgegebenen Reihe ist in der gleichen schénen
Ausstattung seither ein Kommentar zur dogmati-
schen Konstitution iiber die gottliche Offenbarung
erschienen, verfaBt von dem bekannten Direktor
dieses Instituts und Konzilstheologen Eduard
Stakemeier. Man darf wohl das Urteil wiederholen,
das eben zu dem Kommentar von Kardinal Jaeger
ausgesprochen wurde. Der Verfasser kommentiert
griindlich. Er gibt genug Hinweise dafiir, daB das
Konzil mit dieser Konstitution von der »Zwei-
quellentheorie« abgeriickt] ist: Es versteht die
Tradition nicht als quantitative Erginzung der
Schrift. Er verarbeitet eine umfangreiche Literatur
und ist immer »up to date«. Dennoch deckt er wohl
die Gegensitze, die auf dem Konzil herrschten, die
Unebenheiten und Inkonsequenzen der pépst-
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lichen Modi an der Konstitution eleganter zu, als
notig ist. Ein Beispiel dafiir ist seine Analyse des
ersten Schemas (S. 52ff), von dem der Frank-
furter Alttestamentler N. Lohfink SJ schrieb:
»Wire dieser Text nicht gestorben, so wire die
katholische Exegese gestorben.«

Diese Bemerkungen sollen jedoch keineswegs da-
von ablenken, daB es sich hier um einen der Sache
nach ganz fortschrittlichen Kommentar handelt.
Demgegeniiber fillt ein anderer Kommentar von
Prélat Stakemeier, beim gleichen Verlag, jedoch
nur kartoniert, etwas zuriick: zum Konzilsdekret
»Uber die Ausbildung der Priester«. Zwar wird
auch hier der positive Gehalt des Dekrets sehr gut
herausgeholt. Die Textgeschichte wird iibersicht-
lich beschrieben. Verbindungslinien zum Dekret
iiber Dienst und Leben der Priester werden ge-
zogen. Der Aufbau des Bandes ist insofern besser
als bei den beiden vorher erwidhnten Kommen-
taren, als der lateinisch-deutsche Text ununter-
brochen abgedruckt wird, was die Sache sehr viel
tibersichtlicher macht. Leider aber kommt die
Problematik der Priesterausbildung heute hier nicht
zur Geltung. Auch fiir die Situation bei uns zu-
lande 14Bt sich aus dem Dekret vieles entnehmen,
was die kirchlichen Beh6rden zu konkretem Han-
deln, nicht nur zu ernster Besinnung auffordert.
GewiB darf nichts iiberstiirzt werden, aber es ist
durchaus gestattet, das Kind beim Namen zu
nennen.

Ein anderer Kommentar zur dogmatischen Kon-
stitution tiber die gottliche Offenbarung ist als
Nr. 16 in der Reihe der Sruttgarter Bibelstudien
erschienen. Verfasser sind der Frankfurter Dog-
matiker O. Semmelroth SJ und der rémische Neu-
testamentler M. Zerwick SJ. Der Kommentar ist
viel kiirzer als der von E. Stakemeier; auch 14Bt er
sich auf Einzelheiten der Diskussion weniger ein.
Und doch werden die Konturen der Diskussion
hier ganz allgemein viel deutlicher. Natiirlich stellt
der Kommentar nur eine Erstinformation dar; auf
ein Werk, das auf alle von der Konstitution her fiir
die katholische Exegese gegebenen Moglichkeiten
hinweist, wird man wohl noch lange warten miissen.
Der lateinisch-deutsche Text ist in der zweiten
Hilfte beigebunden. Leider ist die Ausstattung der
Stuttgarter Bibelstudiennicht gerade hervorragend;
diese Nummer ist nicht die erste, die sich bei
wiederholtem Gebrauch in ihre Bestandteile zer-
legt hat.

Der Verfasser dieser Besprechung besorgt selber
bei Herder im AnschluB3 an das Lexikon fiir Theo-
logie und Kirche einen wissenschaftlichen Kom-
mentar zu den 16 Konzilsdokumenten, von dem
der I. Band bereits erschienen ist. Ein Lobpreis
dieses Werkes aus eigenem Mund wiirde sich allzu
kurios ausnehmen. So sei mir gestattet, ein Sétz-
lein anzufiihren aus einem Brief von Kardinal G.
Pizzardo, der am 13. Juli 1966 schrieb: »Die Kon-
zilstheologen und Fachgelehrten, die an diesem
monumentalen Werk arbeiten, garantieren fiir die
richtige Textauslegung und gewihrleisten den
Erfolg des Unternehmens. «



1V. Zusammenfassungen

Noch auf ldngere Zeit werden die Konzilschro-
niken unentbehrlich bleiben, weil sie das Werden
einer zumindest inneren Erneuerung festhalten
und uns helfen, das Neue unter seinen vielfdltigen
Aspekten zu verstehen; sie vermitteln das BewuBt-
sein, daB die Sorgen der Kirche in Afrika oder Siid-
amerika uns nicht fremd sind. Und noch vieles
mehr. Konzilschroniken sollen hier aber nicht
eigens gewiirdigt werden; das wiirde die Aus-
mabBe dieses Berichtes sprengen. Nur drei Titel von
bleibendem Wert seien eben erwéihnt. Die meisten
kennen die Berichte Mario von Gallis und Bern-
hard Moosbruggers Das Konzil (Walter-Verlag und
Matthias-Griinewald-Verlag), in denen Wort, Bild,
Esprit und Theologie eine einzigartige Symbiose
eingegangen sind. Exakteste Chronistenarbeit mit
Zitation wichtigster ofifzieller und geheimer Doku-
mente bieten die von L. A. Dorn, G. Denzler und
W. Seibel SJ in wechselnder Zusammenarbeit er-
stellten Bidnde Tagebuch des Konzils (Johann-
Michael-Sailer-Verlag). Weniger aufs chronistische
Detail bedacht, vielmehr das Konzil von innen
her durchleuchtend und theologisch aufschlieBend,
haben die vier schmalen Biandchen von J. Ratzin-
ger (bei Bachem) wohl das gleichméBig hochste
Niveau.

Neben den Chroniken gibt es jedoch noch eine
weitere Gattung von Konzilsliteratur, die man am
besten mit »Zusammenfassungen« iiberschreibt.
Zusammenfassungen konnen in die Horizontale
oder in die Vertikale gehen, je nachdem. Der be-
kannte hollindische Konzilstheologe E. Schille-
beeckx hat ein kleines Bdndchen herausgebracht
(deutsch bei Herder Wien), das neben einem
chronistischen Anhang drei Kapitel enthélt. Das
erste hat sich vorgenommen, das »Neue« aller
16 Konzilsdokumente mit dem »Alten« zu verglei-
chen. Das zweite zieht die Hauptergebnisse des
Konzils in sechs Punkten zusammen. Das dritte
spricht ungeschminkt von nachkonziliaren Schwie-
rigkeiten. Wer beispielsweise einem Nichtkatho-
liken kurz erkliaren will, was das Konzil war, wird
dieses Bdndchen mit Nutzen heranziehen.

Die Schweizer Akademische Verbindung Leonina
hat auf 130 Seiten einen anderen interessanten
Versuch unternommen: Vaticanum II (Paulus-
verlag Freiburg/Schweiz). Aus allen 16 Dokumen-
ten werden, teils mit wortlicher Zitation, die Grund-
gedanken und die wichtigsten Weisungen erhoben.
Wire der Versuch auf dogmatische Texte be-
schrinkt, so kdnnte man versucht sein, von einem
»Denzinger« des II. Vaticanum zu sprechen. Aus-
wahlen bleiben natiirlich problematisch, aber im
Hinblick darauf, daB kiinftige »Denzinger« oder
»Neuner-Roos« sich einmal auch dieses Konzils
bemichtigen werden, gibt das Buch wertvolle
Anhaltspunkte. Es enthélt auch zwei Tafeln, die
sehr instruktiv sind. Die eine stellt die Materie
des Tridentinum, des I. und des II. Vaticanum
nebeneinander. Die andere versucht, die 16 Kon-
zilsdokumente in ihrem inneren Zusammenhang
anschaulich zu gruppieren.
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Wieder eine andere Art der Zusammenfassung hat
H. Linnerz in seinem Buch Das Konzil hat ge-
sprochen (bei Butzon & Bercker) unternommen.
Er rafft den Inhalt eines jeden der 16 Dokumente
zu einem Referat, teils in Zitaten, bemiiht, auch
Ausfilhrungen, die ihm ferner liegen, nicht zu
unterschlagen. Jedem Dokument ist eine Entste-
hungsgeschichte in sehr groben Konturen (»Stock-
konservative« gegen »Junge«) vorangestellt. An
Abstimmungsergebnissen und anderen Konzils-
statistiken bietet das Buch eine Menge. In diesem
Buch wird von allen hier besprochenen die nach-
konziliare Arbeit in Rom am besten und ausfiihr-
lichsten dargestellt. Zu dem Riilhmenswerten ge-
hort der Abdruck des »Schema 14«, jenes Doku-
mentes, mit dem sich viele Bischofe verpflichteten,
kiinftig ihr Amt in Armut und Briiderlichkeit zu
verwalten.

Ein in jeder Hinsicht gekonntes Buch hat der
Journalist M. Plate geschrieben: Weltereignis
Konzil (bei Herder). Auch es faBt zusammen: die
Konzilschronik, die Vorgeschichte der Dokumente,
diese selbst. Was es aber von vergleichbaren Wer-
ken unterscheidet, ist seine behutsame Pidagogik.
Auch Plate spricht von den Fronten auf dem Kon-
zil; auch er steht auf der Seite der »Fortschritt-
lichen«. Aber er wirbt fiir diese Seite, er sucht die
Kontinuitdt zu wahren, unnotige Schocks zu ver-
meiden, dem Alten und den Alten gerecht zu
werden. Er hat den Wunsch, jene Menschen zu
schiitzen und fiir die Sache des Konzils zu ge-
winnen, die nach Meinung mancher Oberhirten
von Verwirrung bedroht sind. So ist es ihm ge-
lungen, ein Familien- und Hausbuch iiber das
Konzil (mit guten Fotos ausgestattet) zu schreiben.
Das progressivste Konzilsbuch stammt von L.
Waltermann Konzil als Prozef (bei Bachem). Der
renommierte Leiter des Kirchenfunks am West-
deutschen Rundfunk legt es als Dokumentation
vor, und schon in dieser Hinsicht hat es bleibenden
Wert, weil es AuBerungen vieler hoher Persénlich-
keiten zum Konzil wiedergibt, die in keine andere
Dokumentation eingegangen sind. Er druckt nicht
Hirtenbriefe, offizielle Ansprachen usw. ab — mit
Ausnahme jener Worte, die Papst Johannes wenige
Tage vor seinem Tod Waltermann ins Mikrophon
sprach. Hier sind die improvisierten AuBerungen
der Interviews festgehalten: von den Kardindlen
Ottaviani, Dopfner, Frings, Patriarch Maximos,
Alfrink, Konig bis zu den evangelischen Beob-
achtern. Hier erfahrt man, was sie auf dem Konzil
bewegte. Daneben wird aber auch die Berichter-
stattung und Kommentierung des Westdeutschen
Rundfunks geboten. Sie steht nicht »iiber der
Sache«. Sie sucht nicht nach dem Ausgleich. Sie
ist bestimmt von ihrem Standort: von dem Chri-
sten, der in der »Welt« arbeitet, in dieser viel-
schichtigen, vielgesichtigen Institution der »Kom-
munikationsmittel«, in diesem unsakralen, niich-
ternen, »pluralistischen« Milieu, Von hier aus
wird die Kirche befragt; vor dieser Art des Fragens
zerbrockelt alles unredliche Pathos. So wirkt das
Buch in den kommentierenden Teilen &#uBerst



aggressiv, beunruhigend, erbarmungslos. Man
sollte aber nicht verkennen, daB es die Kirche
dort haben will, wohin sie nach den Worten des
Konzils selbst gehort.

Eine ganz andere Art der Zusammenfassung gilt
den Themen des Konzils. So hat der portugiesische
Franziskaner G. Baratina eine zweibéindige Sam-
melarbeit iiber De Ecclesia vorgelegt (Herder und
Knecht). Sie ist kein Kommentar. 57 Studien
kreisen, mehr oder weniger tief eindringend, um
die Themen der Kirchenkonstitution. Der Kapu-
ziner F. X. Hoedl verdffentlichte ein billiges,
kleines Broschiirchen iiber das Ordensdekret, et-
was anspruchsvoll als »Kommentar« bezeichnet
(Drittordensverlag Altotting), aber seiner Grund-
einstellung nach sehr zu empfehlen, besonders fiir
Ordensfrauen, fiir die es nach dem Wunsch des
Verfassers als Erstinformation bestimmt ist. Der
Kolner Minnerseelsorger H. Ostermann faBt
unter dem Titel Die Zukunft des Laien in der Kirche
(Butzon & Bercker) auf 129 Seiten sdmitliche
Lehren des Konzils iiber den Laien praktisch, ver-
stdndlich, aktuell zusammen. Diese Art der Aus-
wertung des Konzils hat vermutlich eben erst be-
gonnen.

Man wird noch vielen Konzilsbiichern begegnen.
Man braucht nicht alle zu haben, auch dann nicht,
wenn einem das Konzil am Herzen liegt. Man mul}
auswihlen, je nach dem, was einem personlich
oder fiir die Arbeit wichtig erscheint. Und dazu
wollte diese Ubersicht eine kleine erste Hilfe
bieten. Herbert Vorgrimler
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Hinweise .

Alois Miiller, bibliographische Angaben s.
Diakonia 1 (1966) 62.

Joseph Ratzinger, geb. 1927. 1953 Dr, theol. 1958
Professor in Freising, 1959 in Bonn, 1963 in Miin-
ster. Seit 1966 Ordinarius fiir Dogmatik an der
Universitdt Tiibingen. Verdffentlichte u. a. Volk
und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche;
Die Geschichtstheologie des heiligen Bonaventura;
Vom Sinn des Christseins; Offenbarung und Uber-
lieferung (mit Karl Rahner); Das Zweite Vaticanum
I-IV. Mitarbeiter am LThK, an Sammelwerken
und Zeitschriften.

Heinrich Rennings, bibliographische Angaben s.
Diakonia 4 (1966) 240.
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