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Heinz Schuster

Beichtpastoral
zwischen zwei
Stiihlen?

Leitartikel

Kinder miissen grundsitzlich vor ihrer Erstkommunion zur
Erstbeichte gehen, oder genauer: gefithrt werden. So will es
die romische Kongregation fiir die Sakramente und den
Klerus seit dem 24. Mai 1973. So will es auch die deutsche
Bischofskonferenz seit dem 27. September 1973. (Die oster-
reichischen Bischiéfe haben wenigstens einen Aufschub
beschlossen.) Beide Instanzen berufen sich auf Pius X.: Sein
Dekret ,,Quam singulari” vom 3. August 1910 miisse wieder
befolgt werden.

Seit 1967 waren die deutschen Bischotfe damit einverstanden,
daf die Kinder zwar frith zur Erstkommunion (oder Friih-
kommunion) gefithrt und zu einer dem Kind entsprechenden
Gewissensbildung angeleitet werden, da man aber mit der
formellen und differenzierten ersten Beichte wartet bis etwa
zum 4. Schuljahr. Eltern, Pidagogen und Seelsorger atmeten
seitdem auf. Ein Kind hat weder das Verstindnis noch das
existentielle Erlebnis jener Siinde, die theologisch und ekkle-
siologisch relevant ist. Fiir die ,Siinden” des Kindes waren
der Pastor und der Beichtstuhl schon immer der schlechteste
Polizist, mit dem gedankenlose Eltern ihren Kindern ge-
droht haben. Dem Kind fehlt die Unterscheidung zwischen
dem, was es als Fehler und Schuld bei sich selbst erlebt,
und der Siinde im theologischen Sinn. Die Funktion des
Beichtvaters als Vertreter der christlichen Gemeinde und
deren Versshnungsaufgabe kann vom Kind nicht verstanden
werden; bei einer zu frithen Hinfithrung zur Beichte besteht
vielmehr die Gefahr, daf die Vollmacht des Priesters magisch
miflverstanden wird. Eigentlich jeder erwachsene Christ
wuflte von den Aversionen gegeniiber der Beichte (und den
Beichtvitern), die besonders auch durch die zu frithe, ratio-
nal nicht bewiltigte Hinfithrung zum Buflsakrament hervoz-
gerufen waren. Statt Hilfe, Vergebung und Verséhnung er-
lebte man vielfach Druck, indiskretes Ausgefragt-Werden
und schlieBlich eine Autoritit, die man in dem Maf} fiirch-
tete, als sie angab, fiir einen sorgen zu wollen. Wenn die
Beichtstithle heute leerer geworden sind — obwohl alle
Erfahrung der Seelsorger dafiir spricht, daB die Bufbereit-
schaft der Christen, wie sie sich in den Bufifeiern artikuliert,
nicht geringer oder lauer oder unernster geworden ist —,
dann ist in erster Linie die zu frithe Kinderbeichte daran
schuld.



Das Anliegen Pius’ X.:
frithe Zulassung

Mit dem , Experiment’/
eine Entwicklung
abgebrochen

Aber von all dem wird in den neuen Richtlinien nicht
gesprochen. Wie man iiberhaupt auf Griinde und Begriin-
dungen verzichtet. Man spricht nur davon, dafl das Dekret
,Quam singulari” Pius’ X. sobald als méglich verwirklicht
werden soll.

Diese eigentiimliche Zielsetzung und das Fehlen von Be-
grimdungen scheinen allerdings nicht die Punkte zu sein,
die Eltern und Seelsorger am meisten verwirren. Vielleicht
erwartet man im Zusammenhang mit kirchlichen Weisun-
gen keine allzu grofle theologische Genauigkeit. Vielleicht
meint man auch — mit gewissem Recht —, daf} sich fiir jede
pastorale Maxime in der jiingeren oder ilteren Vergangen-
heit ein autoritativer Vertreter, wenn nicht sogar ein Papst-
dekret finden liefle, und man mit dem Motiv, es miisse
endlich dies oder jenes alte Dekret durchgesetzt werden, so
ungefihr alles revozieren oder verbieten konnte, was sich in
den letzten Jahren innerhalb der kirchlichen Pastoral fort-
entwickelt hat. Aber es sollte wenigstens festgehalten wer-
den, daf} es Pius X. um eine moglichst frithe Zulassung
und nicht primir um eine méglichst frithe Verpflichtung
der Kinder zu den Sakramenten ging. Wenn in ,Quam
singulari” die Reihenfolge ,Erstbeichte — Erstkommunion”
zu finden ist, dann ist dies der Ausdruck einer damals
noch unangefochtenen und kaum reflektierten pastoralen
Gewohnheit. Mit Pius X. aber beginnt gerade die Reflexion
und die Anderung der pastoralen Gewohnheiten, die im
Zusammenhang mit der Beichte und Kommunion von Kin-
dern vorlagen. Wenn man nun Pius X. zum Verfechter der
obligatorischen Erstbeichte stilisiert, handelt es sich nicht
um eine theologiegeschichtlich prizise Aussage, sondern
um die theologisch verbrimte Motivation fiir eine sonst
nicht motivierbare autoritire Weisung. Es handelt sich also
um einen schlechten theologischen und christlichen Stil.

Der Punkt, der Eltern und Seelsorger mehr verwirrt und
erregt, ist damit gegeben, dafl man einen Versuch abbricht,
in den man sehr viel christliche, reflektierte Verantwortung
und sehr viel pastoralen Elan investiert hatte. Es gab Eltern
und Seelsorger, die sahen in der Entkoppelung von Erst-
beichte und Erstkommunion eine spite Chance, die Kirche
vom Vorwurf der Repression auf dem Riicken der Kinder
zu befreien, die Kinder und Jugendlichen zu einem adiqua-
ten Verstindnis von Bufie und kirchlicher Vergebung hinzu-
fithren, den Erwachsenen ein unbelastetes Verhiltnis zur
Beichte zu ermdglichen. Die Erklirung der rémischen Behor-
den ist in ihrer lapidaren Kiirze fiir alle, die in jenen
Versuch ein Stiick kirchliches Engagement investiert hatten,
erniichternd: Solchen ,,Experimenten” sei mit Ablauf des



Die Seelsorger
zwischen dem
Willen Roms und
dem Willen

der Eltern

Schuljahres 1972/73 ein Ende zu setzen. ,Experimente’ —
das sind nach romischem Sprachgebrauch, der sich nach
dem Zweiten Vatikanischen Konzil vor allem im Bereich
der Liturgie eingebiirgert hat, z. B. neue Riten bei der
Sakramentenspendung oder neue Gebetstexte. Man kann
sie — auch dieses Verstindnis hat sich eingebiirgert —
gestatten und nach einer Zeit fiir beendet erkliren. Die
theologische, psychologische und pastorale Entwicklung in
Richtung auf eine kindgem:ifle Gewissensbildung und Bufi-
erziehung war in diesem Sinn niemals nur ,Experiment”,
sondern ein Stiick christlicher Geschichte. Diese Geschichte
war noch nicht an den Punkt gekommen, da alle befriedigt
die Hinde in den Schof8 legen konnten. Man war ja noch
mitten drin. Man hatte ja erst die Hoffnung, den Glauben
und die Liebe — nicht zuletzt zu den Kindern — auch auf
diese Entwicklung gesetzt. Nun plotzlich diese ganze
Geschichte als ,Experiment’ erkliren und als abgebrochen
deklarieren kann wohl nur einer, der den Glauben daran
verloren hat, da im christlichen Volk bestimmte Dinge
noch ganz ernstgenommen werden. Es ist jedenfalls ver-
stindlich, dafl viele Christen und Seelsorger infolge solcher
autoritdr und fast zynisch wirkender Weisungen ratlos und
verwirrt sind. Wieviele Entwicklungen der letzten Jahre
werden demnichst zu ,Experimenten” erklirt und ,been-
det’’? Wielange bleibt die historisch-kritische Methode der
Bibelwissenschaften noch ,gestattet”? Wann ist die Okumene
ein Experiment, ,dem ein Ende zu setzen ist’? Wann wer-
den die Laientheologen horen, daf ihr Studium in Richtung
auf den pastoralen Dienst, daff die gerade erst keimende
Idee eines Pastoralassistenten eine Illusion war, der man per
Dekret ein Ende gesetzt hat?

Die Richtlinien der deutschen Bischofe sind sich in der
Zielsetzung mit dem romischen Dekret einig, sie vermeiden
es aber, von einem ,Experiment” zu sprechen. Dafiir ver-
groflern sie die Verwirrung in einem fiir die pastorale Praxis
entscheidenden Punkt: Auf ,ausdriickliches Verlangen der
Eltern” sind Ausnahmen von der Regel (nimlich der Erst-
beichte vor der Erstkommunion) zuzulassen. Diese Losung ist
pastoral gemeint und schien vielleicht manchem als Kom-
promifl akzeptabel. In Wirklichkeit hat man sich der Ver-
antwortung entzogen und neben der Weisung der rdmi-
schen Kongregation eine zweite Instanz geschaffen: den Wil-
len der Eltern. Es gilt, was Rom will. Es gilt aber auch, was die
Eltern wollen, selbst wenn es dem ausdriicklichen Willen
Roms widerspricht.

Wollte man eigentlich die totale Konfrontation? Wollte
man aus der bedauernswerten Schizophrenie, zu der die



Katholiken spitestens seit ,Humanae vitae” gezwungen
sind, eine Methode machen? Glaubt man, das sei ein
Kompromifl oder gar eine Form legitimer Pluralitit, wenn
die eine Position ,nur” Sachargumente, die andere Position
aber ,nur” die Autoritit des kirchlichen Leitungsamtes auf
ihrer Seite hat? Wollte man, daf der Seelsorger in Zukunft
in jedem Fall mit irgendeiner dieser Instanzen kollidiert?
Oder meint man, ein Seelsorger konne mit ganzem Herzen
auf seiten der Eltern stehen, die christliche Gewissens-
bildung und Buflerziechung ohne obligatorische Erstbeichte
fiir ihre Kinder wollen, und er kénne zugleich — wieder mit
ganzem Herzen — den Kindern anderer Eltern die
Notwendigkeit einer Erstbeichte vor der Erstkommunion
nahebringen?

Es spricht manches fiir die Vermutung, dafl es bei den
neuen Richtlinien im Grunde gar nicht um die Kinder
und deren Erstbeichte geht. Vielleicht hat man in Rom die
Sache gar nicht so ernstgenommen, wie sie hierzulande emp-
funden wird. Vielleicht wiirde man sich damit zufrieden ge-
ben, dafl die Kinder frith den ganzen Ernst und die
Wichtigkeit dieses Sakramentes lernen — ob sie dann wirk-
lich auch das Buflsakrament empfangen (mit dem richtigen
Bekenntnis von richtigen Siinden), sei ja sekundir. Hat man
vielleicht von Kindern gesprochen, aber die Erwachsenen
und deren Beichtmiidigkeit gemeint? Glaubt man, wenn man
die Kinder nur frith genug und ,hiufiger” (so die deutschen
Bischofe in ihren Richtlinien) zur Beichte fiithrt, wiirden sie
sich als Erwachsene wieder eher an den — so sehr ver-
mifiten — ,hiufigen Empfang” gewohnt haben? Aber die-
ses Experiment hat man doch mit den jetzt lebenden Gene-
rationen von erwachsenen Katholiken bereits erprobt! Dieses
Experiment hat sich doch endgiiltig als wenig effektiv er-
wiesen! Ob es nicht doch andere Wege gibt, auf denen die
Christen zu einem Verstindnis dessen gelangen, was eigent-
lich und letztlich mit der christlichen Bufle und Versghnung
gemeint ist?

Es spricht vieles dafiir — und der Hinweis der deutschen
Bischofe auf das Recht der Eltern zeigt, dafl die Bischofe selbst
mit dieser Moglichkeit rechnen —, da8 die Eltern und Seelsor-
ger, die den bisher eingeschlagenen Weg beharrlich und
selbstkritisch weiterverfolgen, das Ziel nicht vollends verfeh-
len werden.
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Das seelsorgliche
Gesprich und die
Methode
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1. Situation und
Stellenwert

des seelsorglichen
Gesprichs

1.1 Das Gespriach

in den neueren
pastoralen Bemithungen
und die Integration

des Counseling

Artikel

Das vorliegende Schwerpunkt-Heft zum Thema ,,Das seel-
sorgliche Gesprich® wird mit einem pastoraltheologischen
Beitrag iiber den Stellenwert und die Methodik des Gespriichs
in der Seelsorge eingeleitet. Der Beitrag verbindet dabei eine
sorgfiltige Analyse und theoretische Durchdringung des Pro-
blems mit praktischen Anleitungen und konkreten Anregun-
gen, wie die Zeit fiir seelsorgliche Gespriiche moglichst gut
genutzt werden kann. red

Durch alle Jahrhunderte der Geschichte des kirchlichen
Heilsdienstes gehort das Gesprich zu den wichtigsten Seel-
sorgsformen. Neben der Predigt- und Schulverkiindigung
kommt dem Gruppen- und Einzelgesprich eine zentrale
seelsorgliche Stellung zu. Auch Jesus sucht nach dem Zeug-
nis des Johannes neben seiner offentlichen Verkiindigung
das Gesprich mit einzelnen Menschen, z. B. das Gesprich
mit Nikodemus (Joh 3, 1—21) oder mit der Frau aus Sama-
ria (Joh 4, 3—17).

Jedoch erst in der neuesten Seelsorgsgeschichte findet das
Gespridch, vor allem das helfende Einzelgesprich, grofiere
pastoralmethodische Beachtung. Diese Entwicklung ist unbe-
stritten eine Folge der wissenschaftlichen Entfaltung der
Psychologie wie auch eines zunchmenden Bediirfnisses der
Menschen, in der Lebensisolation und in den vielfiltigen
individuellen und zwischenmenschlichen Lebenskonflikten
einen verstehenden und zuhérbereiten Gesprichspartner zu
finden.

Sigmund Freud darf das Verdienst zugesprochen werden,
die menschliche und therapeutische Bedeutsamkeit des.
Gesprichs wieder klar gesehen zu haben. Vor allem ameri-
kanische Theologen in ihrer lebenspraktischen Art erkennen
die seelsorgliche Relevanz der Freudschen Theorie und ver-
suchen, die Psychoanalyse in ihre seelsorglichen Bemiihun-
gen einzubauen. Die bedeutendsten Vertreter dieser Inte-
gration sind im katholischen Raum vor und wihrend des
Zweiten Weltkrieges die beiden Benediktiner |. Hayden
und G. Dieckman sowie der Dominikaner H, B. Salman®.
Abhingig und auch unabhingig von ihnen unternehmen
zahlreiche nordamerikanische und europiische Theologen

1 Vgl. E. Kneal, Medical Practice by the Clergy: Medicine, Irregularities,
Indults, Psychiatry, Rome 1967, 231-233.



Begriff und Aufgabe von
Counselor und
Counseling

dhnliche Versuche. Eine erhebliche Einschrinkung erfihrt
diese Entwicklung durch ein Monitum Johannes XXIII.
vom 18. Juli 1961, das die psychotherapeutische Praxis in
der Seelsorge verbietet. Selbst Behandlungen durch Psycho-
therapeuten werden Klerikern und Ordensfrauen untersagt.
Die spitere kirchenrechtliche Kommentierung stellt jedoch
klar, daR das Counseling und die Klinische Psychologie
nicht unter das Verbot fallen, sondern lediglich die Psycho-
analyse und die Psychotherapie?.

Neben diesen Versuchen, die Psychoanalyse in die prakti-
sche Seelsorge einzubauen, gibt es das Bemiihen, andere
psychologische Gesprichserfahrungen und Gesprichstechni-
ken zu iibernehmen. Der Theologe A. B. Boisen geht z. B.
von der Erfahrung aus, ,, dafl die Psychose in einem totalen
und vielfach auch plétzlichen Zusammenbruch des Lebens-
modells eines Menschen besteht; Heilung ist nur dann
miglich, wenn der Betreffende die Kraft besitzt, sein Leben
griindlich zu reorganisieren; die Kraft dazu schopft er in
vielen Fillen aus seiner Religion’®. ,Psychische Krank-
heiten” sind ,verzweifelte und doch sinnvolle Versuche,
dhnlich wie das Fieber die grundlegende Stérung des Gleich-
gewichtes anzuzeigen und das Stadium der Gesundung an-
zustreben'™,

Ein Schiiler Boisens, S. Hiltner, fithrt diese Ansitze zum
heutigen Pastoral Counseling’® — und damit zu einer partner-
zentrierten Seelsorge — weiter und stellt eine fruchtbare
Verbindung zu den Forschungen des Psychologen C. R. Rogers
her, mit dem er personlich befreundet ist. Rogers hat
1942 mit seinem Buch ,Counseling and Psychotherapy”
das Counseling in die wissenschaftliche Diskussion gebracht.
Counseling wird fiir die Folgezeit ein zentraler Begriff fiir
eine nicht ausschlieflich analytisch ausgerichtete Psycho-
therapie wie fiir eine bestimmte Art der seelsorglichen
Gesprichsfiithrung,.

Es ist nicht einfach, den Begriff Counselor und Counseling
ins Deutsche zu iibersetzen. Das Wort ,Berater’” und , Bera-
tung’ trifft in keiner Weise den englischen Sinn. Der eng-
lische Begriff Counselor stimmt schematisch eher mit dem
altgriechischen Ausdruck Paraklet, d. h. Beistand, aber auch
Troster, verstehender Helfer, iiberein. Das Wort Berater
beinhaltet eine zu direktive, aktiv-manipulierende Beratungs-
haltung des Counselors.

Das Counseling von Rogers, das unter dem Namen Non-

2 Ebd. 228-233.

3 P. W. Berger u. H. Andriessen, Zur Einfithrung, in: P. E. Johnson,
Psychologie der pastoralen Beratung, Wien 1969, 8.

4 R. Riess, Seelsorge. Orientierung, Analysen, Alternativen, Giottingen 1973,

192 £,
5 S. Hiltner, Pastoral Counseling, Nashville/N. Y. 1949.




Edukatives Counseling
oder echter Dialog?

direktiv-counseling und spiter unter der Bezeichnung
Client-centered-counseling in Nordamerika grofle Beachtung
findet, hat sich nach R. Bastine die Aufgabe gestellt, ,die
Initiative und eigene Aktivitit des Klienten bei der Losung
seiner Probleme zu fordern. Dies geschieht u. a. dadurch,
dafl der Therapeut seinen Klienten als selbstindige Person
akzeptiert und ein méoglichst geringes Abhiingigkeitsverhilt-
nis anstrebt®, ,Es gehort substantiell zum Selbstverstindnis
dieser therapeutischen Schule, einem konfliktbelasteten
Menschen darin beizustehen, daff er zu einer selbstindigen,
selbstverantwortlichen Personlichkeit wird und sozusagen
neu ,zur Welt’ kommt. Wir halten es deshalb fiir bezeich-
nend, daf Rogers seine Psychotherapie mit dem Symbol
der Geburtshilfe beschreibt und von dem Privileg spricht,
,Hebamme' zu sein fiir eine neue Personlichkeit"".

Dem in Anlehnung an Rogers von Hiltner entwickelten
sog. edukativen Pastoral Counseling stellt der Theologe
P. Johnson 1953 in seinem Buch ,Psychology of Pastoral
Care” eine neue Variante des Pastoral Counseling gegen-
iiber, das er als ,Responsive Counseling” bezeichnet. Rogers
und Hiltner bieten ihm eine zu ,subjektive Betrachtungs-
weise’: , Meine Methode des Responsive Counseling’ soll
durch wechselseitiges Engagiertsein im echten Dialog einen
Aufruf zur Initiative und Verantwortung darstellen®. Da-
mit ,ein Mensch lernt, im Dialog mit einem anderen
Menschen seine Konflikte so zu verarbeiten, dafl er schlief3-
lich, menschlich gereift, normaler und gesunder Beziehun-
gen zur Umwelt fihig ist”®. Zwar basiert sein Counseling
auch auf den von den Psychologen Rogers, Truax, Tausch
u. a. empirisch erwiesenen fundamentalen Gesprichsvariab-
len: 1. Echtheit und Selbstkongruenz des Counselors, 2.
Wertschitzung und emotionale Wirme fiir den Klienten
durch den Counselor, 3. Verbalisierung der Gefiihle des
Klienten durch den Therapeuten; doch will er das Gesprich
nicht allein auf den Klienten zentriert ausgerichtet sehen,
sondern wiinscht ,eine Ich-Du-Beziehung in des Wortes
tiefster Bedeutung, einen Dialog in Rede und Gegenrede".
Trotz der Einwinde von Johmson wird nach dem Urteil
von D. Stollberg Rogers ,schlechterdings als der psycho-
logische Gewihrsmann bzw. Gesprichspartner aller fiithren-
den Autoren des Pastoral Counseling angesehen werden
miissen’™.

6 R. Bastine, Einfilhrung in die Klienten-zentrierte Gesprichspsychotherapie, in:
Praxis der Familienberatung 4, Gottingen 1971, 481.

7 Riess, a. a. O. 201.

8 Pinc{obxéson, Psychologie der pastoralen Beratung, Wien 1969, 101 und 122.

9 El 8

10 Johnson, a. a. O.

11 D. Stollberg, Pastuzal Counseling, in: Handbuch der Pastoraltheologie, Bd. V,
Freiburg 1972, 379.



1.2 Das zunehmende
Bediirfnis

nach seelsorglichen
Gesprichskontakten

1.3 Die pastoral-
theologische
Berechtigung des
seelsorglichen Gesprichs

In der uns durch die Psychologen Tausch und Bastine
bekannten Form des Counseling, das von ihnen Gesprichs-
therapie genannt wird, findet sich durchaus eine dialogische
Offenheit der Beziehung zwischen Therapeut und Klient;
jedoch derart, dafl das Gesprich allein auf den Klienten und
sein Erleben zentriert bleibt. Die Gesprichsvariable ,Echt-
heit und Selbstkongruenz’/ des Therapeuten fordert dazu
heraus, dem Klienten auch ein Feed Back des Eindrucks
zu geben, den der Klient beim Counselor hervorruft. Dieses
Feed Back mufl jedoch vom Klienten angstfrei erlebt wer-
den kénnen.

Der Stellenwert des seelsorglichen Gesprichs in einer heu-
tigen pastoralen Praxis ist keineswegs allein Folge der wissen-
schaftlichen Bemiithungen einiger Psychologen und: Theolo-
gen, sondern entspricht durchaus einem echten Bediirfnis,
wie vielfdltige Untersuchungen erweisen konnten. 1960
wurde von der ,Joint Commission of Mental Illness and
Haelth” in den USA eine Untersuchung mit der Frage
durchgefiihrt: ,,An wen wenden Sie sich mit Thren persén-
lichen Problemen?” 42 Prozent der Befragten wenden sich
an einen Seelsorger, 29 Prozent an einen Arzt, 18 Prozent
an einen Psychologen und 13 Prozent an Fiirsorgeeinrich-
tungen'?,

Nach den Ergebnissen der Befragung, die in der BRD von
den deutschen Bischofen fiir die Synode 1970 in Auftrag
gegeben wurde, fordern 49 Prozent der Katholiken, daf} die
Kirche den Menschen in seinen seelischen Noten Beistand
und Hilfe leisten soll. Damit erhilt dieser pastorale
Aufgabenbereich den 2. Platz im Bediirfniskatalog der
Glaubigen*®,

Das Institut fiir Kommunikationsforschung befragte 1972
reprisentativ evangelische und katholische Christen nach
den wichtigsten Diensten eines Pfarrers. 75 Prozent der
Protestanten und 74 Prozent der Katholiken entschieden
sich fiir die perstnlichen Bemiihungen um den einzelnen'.
Zahlreiche andere Umfragen und Analysen bestitigen die-
sen Bediirfnistrend. Damit ergibt sich fiir eine Planung der
Seelsorge, dafl dem seelsorglichen Gesprich, in welcher
methodischen Form auch immer, eine entscheidende Rolle
in den heutigen und kiinftigen seelsorglichen Bemiithungen
zukommen muf}, soll nicht eine wichtige pastorale Chance
verpaft werden.

Die pastoraltheologische Berechtigung des Gesprichs liegt
auf der Hand. Das Wesen der kirchlichen Heilssorge ist die
Sorge um das gegenwirtige und kiinftige Heil des Menschen.
12 Vgl. Johnson, a. a. O. 32.

13 Vgl. G. Schmidtchen, Zwischen Kirche und Gesellschaft, Freiburg 1972, 25.
14 Vgl. Christ in der Gegenwart 24 (1972) Nr. 33, 258.



2. Die Methodik des
pastoralen Counseling

2.1 Die verschiedenen
Formen der
seelsorglichen
Gesprachsfithrung

Jedes Gesprich, das ein Theologe oder ein anderes Glied
der kirchlichen Gemeinde mit einem Notbeladenen um
dessen gesamtmenschliches Heil fiihrt, ist nicht nur legitim,
sondern kann seine ausdriickliche Pflicht sein.

Hiltner lehnt sich in seiner pastoraltheologischen Begriin-
dung der edukativen, partnerzentrierten Seelsorge und damit
des Pastoral Counseling sehr stark an Iukanische Leitbilder
an: Das Gleichnis vom barmherzigen Samariter, das Bild
vom Hirten und vom verlorenen Schaf, das Gleichnis vom
giitigen Vater und dem verlorenen Sohn dienen Hiltner zur
Beschreibung des Selbstverstindnisses der partnerzentrierten
Seelsorge. Auflerdem hat ,,Die Botschaft der Bilder...” fiir
ihn ,einen geschichtlichen Anhalt ... durch die Mensch-
werdung Gottes'’®,

Soweit nun Pastoral Counseling eine Moglichkeit darstellt,
dem Menschen zu seinem Gesamtheil zu verhelfen, ist es
eine legitime Seelsorgemethode — wenn auch nicht die
einzige — und steht in der pastoralen Nachfolge Christi.

Inhaltlich wie formal lassen sich verschiedene Typen des
Seclsorgegesprichs unterscheiden. Nach ihrem Inhalt werden
von Hilfesuchenden vorwiegend vier Themenbereiche ange-
sprochen:

1. psychosoziale Lebenskonflikte (Enttiuschungen in der
Ehe; Angst vor Partnerwahl; aufgezwungene Ehescheidung;
Eltern-Kind-Probleme; Konflikte im Arbeitsbetrieb; mensch-
liche Isolation; Trauer iiber den. Verlust eines Menschen;
Flucht in den Rausch usw.|;

2. sexuelle Fragen (Beischlafunfihigkeit; abnorme sexuelle
Wiinsche usw.);

3. religios-kirchliches Leben (Kirchenbesuch, Kommunion-
empfang, Sakramente usw.);

4. Glaubensfragen (theologische Informationen)™.
Hinsichtlich der Gesprichssituation wird unterschieden: das
Gespriach in einer Beratungsstelle, das Schulgesprich, das
Predigtgesprich, das Taufgesprich, das Beichtgesprich usw.
Derartige inhaltliche oder situativ bestimmte Gesprichs-
arten werden und miissen jedoch auch auf ihre jeweilige
psychologische Struktur hin betrachtet werden.

So lassen sich folgende Gesprichsformen benennen:

1. Das informierende Gesprich (nach Scharfenberg das Lehr-
gespriach'™); dazu gehéren Glaubens- und Lebensinformatio-
nen wie auch mit Anspruch vertretene Verkiindigung usw.;
2. das seelsorglich-diagnostische Gesprich (Explorations-

15 Riess, a. a. O. 213.

16 Es handelt sich um Erfahrungswerte aus meiner Mitarbeit in einer kirchlichen
Beratungsstelle.

17 |. Scharfenberg, Seelsorge im Gesprich. Zur Theorie und Praxis der
seelsorglichen Gesprichsfiihrung, Gottingen 1972, 51, 53, 58.
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gesprich); es dient zur Erhebung der sozialen und seelischen
Problematik;

3. das heilende Gespriich (die helfende Beziehung); zu dieser
Gruppe gehort das Pastoral Counseling;

4. das Beichtgesprich, charakterisiert durch bevollmichtigte
Schuldvergebung;

5. das freie Gesprich, bei zufilligen oder amtlichen Begeg-
nungen;

6. die verschiedenen Formen von Gruppengesprichen, z. B.
informierende, therapeutische, unterhaltende Gespriche,
Diskussionen usw.

In den Uberlegungen dieses Attikels steht das heilende und
helfende Seelsorgsgesprich am einzelnen im Mittelpunkt
und beriicksichtigt vor allem das von Rogers entwickelte
Counseling. Dies ist sinnvoll, weil sich die psychologisch-
experimentell erwiesenen und iiberpriiften Gespriachsfakto-
ren des Counseling auch fiir das Gesprichsverhalten des
Seelsorgers als effektiv erweisen.

Rogers geht in seinen Uberlegungen von der (1.) Grundan-
nahme aus, daf der Mensch eine Selbstgestaltungstendenz
besitzt, d. h. vorwirtsstrebend, verniinftigz und realistisch
ist®®. Diese Primisse wird auch von Hiltner vorbehaltlos
angenommen: ,Die kreativen Krifte, welche Verinderun-
gen bewirken, wohnen — wenigstens potentiell — einem
jeden Individuum inne. Sie miissen ihm nicht erst von
auflen aufoktroyiert werden*®., Auflerdem besitzt nach
Rogers der Mensch die Fihigkeit, die vielfiltigen Aspekte
seines Wesens und seines Lebens zu verstehen, die ihm
Angste, Kummer und Beschwerden verursachen (=2. Grund-
annahme).

Dieser positiven und optimistischen Sicht des Menschen
kann die christliche Seelsorge zustimmen. Wiirde christ-
liche Seelsorge solche Grundannahmen nicht mit Rogers
teilen, gibe es fiir sie keine Hoffnung, zum gegenwirtigen
und kiinftigen Heil des Menschen einen Beitrag leisten
zu konnen; zudem wire jede religios sittliche Erziehung
ein aussichtsloses Unterfangen.

Es ist nach Bastine Ziel des Counseling, ,dem Klienten
eine Klirung seiner eigenen Gefithle, Wiinsche und Wert-
vorstellungen zu erméglichen und ihn dadurch in die Lage
zu versetzen, sich gemif} seinen Zielen wirksamer mit seiner
Umweltsituation auseinanderzusetzen*®. Ch. Biihler, die
sich den Methoden von Rogers verbunden weil3, sagt:
Counseling erzieht zur groferen inneren Wahrhaftigkeit™.

18 L. Pongratz, Lehrbuch der Klinischen Psychologie — Psychologische Grund-
lagen der Psychot.herap:e Gottingen 1973, 343 f.

19 Riess, a. a. O.

20 Bastine, a. a. O

21 Ch. Biihler, Psychnlug;e im Leben unserer Zeit, Miinchen — Ziirich 1962, 493.



2.93¥DDie
Gesprichsvariablen
des Counseling

Keinesfalls ist die inhaltliche Beeinflussung von Klienten
Ziel des Counseling, z. B. Wahl eines Berufes, Aufrecht-
erhaltung oder Scheidung einer Ehe. Counseling ,sucht
vielmehr die psychologischen Bedingungen fiir ein der-
artiges psychisches Funktionieren von Klienten zu schaffen,
daf} diese sich selbst und ihre Umwelt ohne bedeutsame
Verzerrung und internale Blockierungen adiquat wahrneh-
men und so angemessene, reife, verantwortungsvolle Ent-
scheidungen fiir Beruf, Ehe usw. treffen konnen”**. Tausch
merkt zu diesem Problem an: Auflenstehende mogen ,Hin-
weise zur Korrektur unethischer Einstellungen und Ver-
haltensformen ... fiir erforderlich halten”, sie ,,werden
jedoch in der Client-centered-Gesprichspsychotherapie fast
niemals notwendig’*®. Die Hypothese von Rogers, daff Klien-
ten unter den optimalen psychologischen Bedingungen der
Client-centered-Gesprichspsychotherapie im allgemeinen das-
jenige Verhalten wihlen, das sie als das reifere und an die
Umwelt angepalltere ansehen, hat sich bestitigt.

Mit einer Fiille von Experimenten konnte belegt werden®,
dafl den drei Variablen: 1. positive Wertschitzung, emotio-
nale Wirme, 2. Verbalisierung der emotionalen Erlebnis-
inhalte des Klienten, 3. Echtheit des Therapeuten, eine ent-
scheidende Bedeutung im Verarbeitungsprozef von mensch-
lichen Problemen, von Angst, von Trauer, Hemmungen,
Schwierigkeiten der Selbstverwirklichung, mangelnder sozia-
ler Durchsetzung, Verstimmungen usw., zukommt. Diese
Variablen ermoglichen eine erhthte Selbstexploration des
Klienten, vor allem der gefithlshaften Seite des Verhaltens,
und fithren zu einer Verinderung der Perstnlichkeit, d. h.
siec rufen ein groBeres Wohlbefinden des Klienten hervor.
Im Kontext der Seelsorge bewirken sie z. B. Aussdhnung mit
Gott und der Gemeinde, Verzeihungsbereitschaft gegeniiber
dem Nichsten, Aufkommen echter Siindenerkenntnis, Auf-
losung von Schulderfahrungen, Abklirung des Verhiltnisses
zu Gott, tiefe existentielle Glaubensreflektionen usw., d. h.
ein anfanghafter Prozefl der Heilung konvergiert zur Heils-
erfahrung.

1. Die Variable positive Wertschitzung und emotionale
Wiirme ist nach Rogers ein Aquivalent zu dem theologischen
Ausdruck ,,Agape®. ,Sie ist in hohem Ausmafl vorhanden,
wenn der Psychotherapeut mit Wirme das, was der Klient
erlebt und #ufert, akzeptiert, ohne die Akzeptierung und
Wiirme von Bedingungen abhingig zu machen. Ein niedriges

22 R. Tausch, Gesprichspsychotherapie, Gittingen 21968, 70.

23 Ebd. 146.

24 Vgl. ebd. 79-134.

25 Vgl. C. R. Rogers, The interpersonal relationship: The core of guidance, in:
Harvard Educational Review 32 (1962) 420.
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Ausmaf} liegt vor, wenn der Psychotherapeut den Klienten
oder dessen Gefiihle wertet”*.

2. Ein Counselor realisiert die Variable Verbalisierung emo-
tionaler Erlebnisinhalte, wenn er versucht, ,,an Hand des
sprachlichen Ausdrucks des Klienten dessen Erlebniswelt,
insbesondere die Gefiihlserlebnisse so zu sehen, wie der
Klient sie empfindet bzw. wie er sich selbst und seine
Umwelt sieht/*",

3. Will der Counselor die Variable Echtheit und Selbst-
kongruenz verwirklichen, muff in der Beziehung zu seinem
Klienten deutlich werden, daf} er ein , Congruent, Genuine,
Integrated Person’*® ist, Auf dem Weg des Imitation-learn-
ing wird der Klient veranlafit, ,selber mehr echt, kongruent
und transparent zu sein®®, d. h. mehr offen fiir seine
Gefiihle und Erfahrungen.

4. Fiir eine konstruktive Anderung der Personlichkeit ist
die Selbstexploration des Klienten von erheblicher Bedeu-
tung. Vielfiltige statistisch signifikante Korrelationen wur-
den zwischen der Variable Selbstexploration des Klienten
und Personlichkeitsverinderungen des Ratsuchenden am
Ende der helfenden Gespriche errechnet. Bei einem grifieren
Ausmafl an Selbstexploration, bei gleichzeitigem Vorherr-
schen von emotionaler Wirme, positiver Wertschitzung usw.
kann Gegenkonditionierung der jeweiligen Gefithle von
Angst, Scham usw. erfolgen; dabei nimmt der Klient sein
Verhalten und seine Umwelt unter Wenlger verzerrten, mehr
realistischen Aspekten wahr.

Im Verlauf von mehreren Seelsorgsgesprichen auf client-
zentrierter Basis (zwischen 5 und 15 Kontakten), erfolgt
zunichst (1. Stufe) ein Auflern negativer Gefiihle: z. B.
sich von Gott und den Mitmenschen benachteiligt fithlen;
Vorwiirfe gegen die Kirche; Zorn auf einen Hausbewohner;
Angst, von einem geliebten Menschen verlassen zu werden
usw. Sodann kommt es (2. Stufe| allméhlich zu einem fort-
schreitenden Bekunden von positiven Gefiihlen der Umwelt
oder Gott gegeniiber, dem nach und nach (3. Stufe} positive
Handlungsimpulse, z. B. Gespriche iiber die Kirche, folgen.
Es entwickeln sich (4. Stufe) neue Einsichten; der Klient
lernt, z. B. sich selbst, sein Verhiltnis zu Gott und seine
Stellung zur Kirche oder seine Umweltsituation besser, d. h.
realistischer zu sehen. Handlungsalternativen (5. Stufe] wer-
den in Betracht gezogen und eingehend erwogen. Dabei ist
zu kldren, was er selbst michte, welche Losungen er sieht
und welche realen Miglichkeiten von den dufleren Gegeben-

26 Tausch, a. a. O. 115.

27 Ebd. 86.

28 C. R. Rogers, The Necessary and Sufficient Conditions of Therapeutic
Personality Change, in: Journal of Consulting Psychology 21, Bd 2 (1957) 97.

29 Tausch, a. a, O. 133,
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heiten und ihren inneren Kriften her gesehen es gibt, um
diese zu verwirklichen. Erste praktische Schritte zur Bewdilti-
gung der Konfliktsituation (6. Stufe) werden eingeleitet, z. B.
vereinzelte Besuche von kirchlichen Veranstaltungen; Auf-
nahme von Gesprichen mit der Person, die ihn enttiuschte;
Umzug in eine andere Wohnung usw. Die Einsicht in die
verwickelte Problemlage nimmt zu, es wichst (7. Stufe) ein
Gefithl von Unabhingigkeit, z. B. von einzelnen kirchlichen
Amtstrdgern, die den Klienten verirgerten; von einem
zwanghaften religisen Legalismus; von einem Menschen,
an den er sklavenhaft gekettet war, usw. Die Angst vor Ent-
scheidungen vermindert sich, und das Vertrauen in selbst-
geplante Handlungen steigt, bis schlieflich (8. Stufe) Hilfs-
bediirfnis und das Erleben eines schweren Konfliktes immer
mehr nachlassen®.

Auf diese Weise wird mit Hilfe der beschriebenen Gesprichs-
haltung, die nur unter Supervision erlernt werden kann, der
Klient in die Lage versetzt, angstfrei und realistisch auch
andere Handlungsaspekte klarer zu sehen und zu akzeptie-
ren., Die lihmende und versperrende Angst wird gemildert.
Es geschieht eine Stirkung des Selbstbewufitseins und mog-
licherweise der verborgenen Krifte zur Konfliktbewiltigung.
Aus den dargestellten psychologischen Fakten des Counse-
ling wie aus den angedeuteten theologischen Aspekten las-
sen sich Verhalten und Perstnlichkeit des Counselors bzw.
des Seelsorgers charakterisieren. Neben fundierten psycholo-
gischen Informationen (aus der Sozialpsychologie, der Klini-
schen Psychologie, der Psychodiagnostik, der Kommunika-
tions- und Lerntheorie) wird er vor allem eine partner-zen-
trierte Gesprichshaltung erwerben miissen.

Einig sind sich daher alle Autoren, daf durch Lektiire oder
Information im Vortragsstil die Fihigkeit zur seelsorglichen
Gesprichsfithrung nicht erworben werden kann. ,Mitfiih-
len ist eine pastorale Tugend, doch sollte man wohl beden-
ken, daf dieser  jhabitus operationis bonus’ tatsichlich als
eine Kunst (ars) erlernt werden mufl. Der Kiinstler besucht
eine Kunstakademie, auch wenn er das gréfite Naturtalent
besitzt’®. — Daraus folgt die Notwendigkeit des curricularen
Einbaus solcher Ausbildungsméglichkeiten fiir die Theologen
in Gemeinde und Schuldienst. — Der pastorale Berater mufl
zuhoren kinnen, damit er mit gesammelter Aufmerksamkeit
und mit seinem ganzen Wesen nachzufiihlen und zu ver-
stehen imstande ist. Keinesfalls, so meint Johnson, darf er
»die Gefithle des Klienten ablehnen. Er mufl sie bejahen,
auch wenn sie ihm noch so negativ erscheinen’®. (Er-

30 Vgl. C. R. Rogers, Die nicht-direktive Beratung, Miinchen 1972, 45-49,
31 Johnson, a. a. O. 14.
32 Ebd. 109.
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innert sei an die bereitwillige Annahme der Siinder und
Zollner durch Jesus, obschon vermutet werden darf, daf
Jesus gefithlsmifig das Verhalten der Siinder und Zollner
nicht so ohne weiteres akzeptierte.)

Eine echte Hilfe im Sinne des Pastoral Counseling setzt
auflerdem voraus, dafl der Counselor teamfihig ist, d. h.
,geniigend Aufgeschlossenheit besitzt, um die Anliegen der
anderen sozialen Berufe verstehen zu konnen. Er weill sich
mit ihnen in praktischer und theoretischer Arbeit ver-
trauensvoll verbunden‘*%,

Der Berater wird nicht nur ein klientengerechtes Verhalten
besitzen miissen und mit Kollegen aus anderen sozialen
Berufen kooperieren, er wird auch selbst an seiner Per-
sonlichkeitsbildung arbeiten, damit er die Variable ,Echt-
heit und Selbstkongruenz” wverwirklichen und ein Lern-
modell darstellen kann. Er mufd ein ausgeglichener Mensch
sein, mit der Umwelt und mit sich selbst in Frieden leben
und religits und menschlich eine in sich ruhende Per-
sonlichkeit darstellen. Diese Haltung wird er finden in der
Entspannung, im Erleben der Stille, in der Meditation und
im Gebet.

Der Seelsorgspraktiker wird fragen: Wo wird partner-zentrale
Seelsorge und damit das Pastoral Counseling im pastoralen
Feld zu realisieren sein? Ich méchte meinen, in fast allen
seelsorglichen Situationen, in denen der Pfarrer, der Diakon,
der Pastoralassistent, die Katechetin usw. auf Hilfe, Rat,
Trost und Beistand suchende Menschen stoflen. Partner-
zentrierte Seelsorge ist Teil der umfassenden kerygmatischen
Seelsorge, stellt sie doch praktisch bezeugtes Kerygma dar.
Partner-zentrierte Seelsorge ist Pastoral Counseling, ist prak-
tische Vergegenwirtigung der Heilszusage Gottes: in Jesus
Christus bei uns zu sein als Beistand, Helfer und Troster,
der Einsicht schafft und bewuf}t werden 1iflt, was wir zu
tun haben.

Das pastorale Feld bietet vielfiltige Gelegenheit zur part-
ner-zentrierten Seelsorge und somit zum seelsorglichen
Gesprach, z. B. bei Haus- und Krankenbesuchen, bei
Glaubensseminaren, in kirchlichen Gruppen, neben dem
Religionsunterricht, bei jeder Form der Sakramentenspen-
dung.

Dariiber hinaus sollten Spezialisten mit einer eigenen Aus-
bildung in Pastoral Counseling zur Verfiigung stehen. Vor
allem die Seelsorge in allgemeinen Krankenhiusern, in
psychiatrischen Anstalten, in kirchlichen Beratungsstellen,
in Alten- und Jugendwohnheimen, in Erziehungsanstalten

33 Ebd. 59, Vgl. auch den Beitrag von H. Stenger — L. Zirker, Beratung fiir
kirchliche Berufe, in: Diakonia 4 (1973) 403—409.



3. Schluffbemerkung

und Gefingnissen erfordert Theologen mit dieser Qualifika-
tion. Zusitzlich muf} es in den geplanten Grofiraumdekana-
ten neben den Seelsorgern der geplanten Anstalten mehrere
Gemeindeseelsorger mit einer Ausbildung in Pastoral Coun-
seling oder einer dhnlichen Schulung geben. Die Notwendig-
keit solcher Spezialisten in der allgemeinen Seelsorge haben
die anfangs zitierten Erhebungen deutlich dargelegt. Die
Gemeindeleiter konnen an diese Seelsorger Klienten iiber-
weisen, wenn sich zeigt, dafy die Ratsuchenden einer linge-
ren Beratung (Extended Counseling) bediirfen, weil grund-
legende Verhaltensmuster der Personlichkeit zu idndern
sind®. Im Rahmen der pfarrlichen Seelsorge mufl ein
befristetes Counseling (Brief Counseling) von jedem Seel-
sorger geleistet werden koénnen. Der Beitrag eines befristeten
Counseling besteht nach Riess® ,vor allem im seelsorg-
lichen Beistand, kritische Situationen zu iiberwinden’. Nach
Hiltner und Colston sind 9o Prozent der seelsorglichen
Gesprichskontakte als Precounseling Work zu verstehen.
Solche Kontakte ergeben sich bei Kasualgesprichen, bei
Wochenendfreizeiten usw.

Wenn der Pastor, so Berger und Andriessen, ,fiir diesen
Menschen ein Instrument der Erlgsung sein will”, ,,wenn
er die pastorale Liebesgesinnung” konkretisieren will®,
wird fiir ihn die Methode des Counseling, die den Rat-
suchenden so verstindnisvoll annimmt, ein seelsorglich
berechtigtes Instrument sein. Die Gesprichsvariablen sagen
auch, dafy der Klient erfihrt und gewify sein kann, daf} ein
Mensch fiir ihn da ist, da ein Mensch sich seiner annimmt,
dafl er nicht verlassen ist. Bedeutet die Realisierung dieses
Verhaltens nicht Konkretisierung der dichtesten Heilsver-
heiBung und Heilszusage Gottes, die Gott dem Moses in
der Offenbarung seines Namens Jahwe gegeben hat? (,Ich
bin durch alle Zeiten hindurch heilswirksam da.”) Betrach-
ten wir die pastoraltheologische Relevanz der Inkarnation:
Ist sie nicht selbst Konkretisierung dieser Heilszusage, die
Gott dem Moses gab? Die gleichen pastoraltheologischen
Dimensionen werden sichtbar, wenn wir bedenken, daf8 das
Synonym fiir Counselor Paraklet ist. Der verheifflende Para-
klet, der Beistand schenkt, der Trost spendet, der guten Rat
erfahren Liflt und die Gabe des guten Rates (= donum
consilii) verleiht. Sehr eindrucksvoll merkt Johnson in sei-
ner Untersuchung an: ,Das Irefithrende dabei ist die
Auffassung, dafl die Offenbarung sich eher in Lehrsitzen
als in personaler Bezichung ausdriickt®. Pastoral Counse-

34 Ebd. 68. 36 Johnson, a. a. 0. 10.
35 Riess, a. a. O. 227. 37 Ebd. 63.
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ling ist konkretisierte Theologie, ist kerygmatische Theolo-
gie.

Bedenken wir die angedeuteten theologischen Gesichts-
punkte, so ist klar, da Pastoral Counseling nicht nur seel-
sorglich sinnvoll ist und pastoraltheologisch toleriert wer-
den kann, sondern geradezu als eine entscheidende
Gesprichshaltung des Seelsorgers zu fordern ist. In der
partner-zentrierten Seelsorge des Counseling geschieht Heils-
erfahrung und Heilsverkiindigung, in ihr wird Theologie
praktisch; damit ist Pastoral Counseling ein anschauliches
Beispiel praktischer Theologie.

Der folgende Beitrag reflektiert einige allgemeine Aspekte
des Gesprichs im Hinblick auf geistliches Gesprich und
Heilserfahrung. Geistliches Gespriich wird hier als Gesprich
gliubiger Menschen gesehen, die fiireinander offen sind,
nicht so sehr als Gesprich eines ,,Seelenfiihrers” mit einem
Ratsuchenden. Es wiire eine wichtige Aufgabe der ‘Pastoral,
schon die jungen Menschen zu solch partnerschaftlicher
Gesprachsfihigkeit hinzufiihren, indem sie Gelegenheit er-
halten, solche Gesprichserfahrungen zu machen. red

Der Mensch ist Person. Die Person entsteht zwar nicht durch
andere Personen; damit es aber die Person geben kann, mufl
es andere Personen geben. Das Ich wird als Person aktuiert,
wenn es ein Du gibt. Anders ausgedriickt: der Mensch
steht wesentlich im Dialog. Sein geistiges Leben ist darauf
angelegt, vermittelt zu werden. Personales Leben vollzieht
sich in der Sprache. Erst die Sprache gibt dem Menschen
die Moglichkeit, ,inmitten der Offenheit von Seiendem zu
stehen’?. Sprechen ist nicht ein Produkt des menschlichen
Lebens, sondern seine bleibende Voraussetzung, und zwar
sowohl fiir die Aktuierung der Person als auch fiir ihre
gesamte Existenz®. In diese Kommunikation sind grundsitz-
lich alle Dinge des menschlichen Lebens einbezogen. Spra-
che und Gesprich sind Ausdruck geistigen Lebens, wenn-
gleich nicht alle Menschen die Stufe erreichen, daff sie
1 M. Heidegger, Holderlin und das Wesen der Dichtung, Miinchen 1937, 7.

2 In der Chronik des Salimbene wird die tiefsinnige Aneckdote berichtet, dafl
Friedrich II. von Hohenstaufen die Ursprache des Menschen erforschen wollte.
Er lieR elternlose Siuglinge in ein Haus zusammenbringen. Er lief ihnen dort
jede Art von Pflege und Hygiene angedeihen, er verbot aber streng, ein Wort
mit jhnen zu reden. Er war gespannt, in welcher Sprache die Kinder von einem
gewissen Alter ab reden wiirden. Aber die Kinder begannen weder Hebriisch,
noch Griechisch, noch Lateinisch — eine dieser Sprachen mufite nach der
Meinung dieser Zeit die Ursprache der Menschen sein — zu reden und auch
nicht in der Sprache ihrer Eltern, sondern sie starben. Vgl. R. Guardini, Welt

und Person, Wiirzburg 1950, 106—108. Dem Ergebnis Friedrich II. entsprechen
moderne medizinische Beobachtungen.
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existentielle Erfahrungen in allgemeingiiltiger Form in Worte
fassen konnen. Es geht aber hier nicht um eine formale
Leistung, sondern um menschliche Reife. Bei den meisten
Menschen kommen personale Schichten zum Klingen, etwa
in einer Phase der beginnenden Liebe. Damit aber innere
Erfahrungen geduflert werden kénnen, wire es wohl gut,
wenn junge Menschen lernten, miteinander iiber ein
Gedicht, iiber einen sie beeindruckenden Menschen oder
sonst iiber ein Thema, das sie unmittelbar angeht, zu
sprechen und so ihre Ausdrucksfihigkeit zu erweitern und
ihre Personalitit zu vertiefen.

In solchem Gesprich verwirklicht sich zugleich Wahrheit.
Die wesentliche Erkenntnis wird nach Plato nicht gewonnen
durch Nachdenken und Griibeln, sondern ,,im hiufigen Bei-
sammensein um der Sache willen und in wirklicher Lebens-
gemeinschaft wird sie im Nu, wie sich aus einem springen-
den Funken ein Licht entfacht, in der Seele erzeugt®.
Im ,Lautdenken mit einem Freunde” (Lessing) werden wir
tiefer in die Wahrheit eingelassen als durch diskursives,
streng logisches Denken.

Auch in die Wahrheit des Glaubens wird man durch das
Gesprich tiefer hineingefiithrt. Es gibt ja kein isoliertes
Glauben des einzelnen. Den Zusammenhang von Glaube
und Gemeinschaft der Glaubenden macht schon die bibli-
sche Bezeichnung fiir Kirche ,Ekklesia’” deutlich: Kirche
ist die durch Gottes Wort aus der Welt herausgerufene
Gemeinschaft der Glaubenden. In diese Kirche wird der
einzelne von Gott immer zusammen mit vielen anderen
gerufen. Der Glaube dieser Kirche ist daher auch der Glaube
dieser anderen: nicht nur der Konzilien und Enzykliken,
nicht nur des Pfarrers und des Fachtheologen, sondern auch
der Glaube jedes einzelnen Christen, wie er ihn in seinem
Alltag erfihrt und lebt. Wenn man den Glauben der gan-
zen Kirche mit einem Orchester vergleicht, dann gibt es
die sehr profilierten Stimmen, die sich deutlich erkennen
lassen; es gibt aber auch die leisen Instrumente, die sich
nicht so leicht aus dem Ganzen heraushoren lassen: ,der
Glaube ist etwas von uns allen zusammen‘*. Im Gesprich
erhalten wir die Mdoglichkeit, auf diese Stimmen zu horen
und die eigenen Tone in das Orchester einzupassen. Wir
lernen, den lebendigen Organismus der christlichen Wahr-
heit in seinen Veristelungen und kleineren Einheiten zu
verstehen. Diese Erfahrung bewahrt uns vor der ,abscheu-
lichen Selbstherrlichkeit”, womit ,das eigene Ich als die
inkarnierte Norm aller Orthodoxie” betrachtet wird. Man

3 Plato, 7. Brief, 341 e.
4 Glaubensverkiindigung fiir Erwachsene (Hollindischer Katechismus), Nijmegen
— Utrecht 1968, 327.
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verfillt nicht der Gefahr, die eigene Sache so genau mit
der Sache der Kirche gleichzusetzen, dafl man die Sache der
Kirche auf die eigene einschrinkt’. Boros hilt es fiir die
Grundiibung jeglichen geistlichen Lebens, dafl der Christ
sein Leben und die Welt seiner Erfahrung nach der Gegen-
wart des Himmels durchsucht®. Die ,Fundstiicke” vom
Reiche Gottes, die einzelnen Teilchen, die im Leben eines
einzelnen Christen aufleuchten, sind vermutlich ganz unbe-
deutend ,,wie kleine Glasscherben”. Wenn wir aber unsere
Erfahrungen austauschen, wenn wir die einzelnen unbedeu-
tenden Stiicke zusammenlegen, kionnte aus ihnen etwas
entstehen, das Boros ,ein Mosaikbild der ewigen Heimat"
nennt. Das bedeutet aber zugleich, dafl der Christ seinen
Glauben und seine geistliche Erfahrung auch fiir die anderen
artikuliert, die mit ihm glauben oder anfangen zu glauben.
Diese seine Verantwortung gilt fiir das Lkatechetische
Gesprich mit den Kindern, fiir ein vom Glauben getragenes
Gesprich und ein gemeinsames Engagement im Betrieb, fiir
die Predigt und insbesondere fiir das geistliche Gesprich.
Geistliches Gesprich ist eine im Wort geschehende Begeg-
nung glaubender Menschen, bei der der Mensch selbst in
seiner individuellen Ganzheit oder ein existentiell wichtiges
Thema in der Weise zur Sprache kommt, dafl der Mensch
mit seinen personlichen Tiefenschichten daran beteiligt ist.
Thema eines solchen Gesprichs kann eigentlich alles wer-
den: ein Erlebnis, ein Wort, Einsichten, die der Literatur
verdankt sind, ein Gedicht, ein Wort der Schrift, die
Beschreibung einer Situation, eine Frage, ein Problem und
so fort. Trotzdem kann man ein solches Gesprich, das den
Menschen als Ganzen betrifft, nicht einfach herbeifiihren,
,machen”, sondern es hat den Charakter eines Geschenkes,
,herrlicher als das Gold und erquickender als das Licht”
(Goethe)”. Voraussetzung solchen personlichen Gesprichs
ist das Eingehen auf den anderen, das Hinhoren und auch
das Schweigen, das als Kontrapunkt des geistlichen Gesprichs
genannt werden konnte: Die Gesprichspartner wissen sich
manchmal — wenn der Geschenkcharakter des Gesprichs
sehr deutlich wird — als Horende und schweigend Verneh-
mende Gott gegeniiber.

Gerade in solchen Gesprichen kann der Mensch die Erfah-
rung machen, dafl Heil immer vermitteltes Heil ist: Ver-
mittelt durch das Wort der Verkiindigung, durch das sakra-
5 Vgl. J. Sudbrack, Prognosen einer kommenden Spiritualitit, Wiirzburg 1969, 49.
Dort auch das Zitat von H. de Lubac.

6 L. Boros, Der neue Himmel und die neue Erde, in: Wort und Antwort, April
71954 . Der Konig . . . fragte: Wo kommst du her? — Aus den Kliiften, versetzte
die Schlange, in denen das Gold wohnt. — Was ist herrlicher als Gold? fragte

der Kénig. — Das Licht, antwortete die Schlange. — Was ist erquickender als das
Licht? fragte jener — das Gesprich, antwortete diese.” Goethe, Das Mirchen.




Verschrinkung
von Endlichem
und Unendlichem

mentale Wort und Geschehen, durch die gesamte pasto-
rale Wirksamkeit der Kirche — Paulus muf} pflanzen, Apollo
muf} giefen, und Gott mufl das Herz des Menschen durch
seine Gnade bewegen, damit es zum Glauben kommt —,
besonders deutlich erfahrbar aber vermittelt durch das
Gesprich derer, die sich und ihr Leben gemeinsam aus dem
Glauben zu verstehen suchen, die also ein ,geistliches
Gespriach” fithren. In solcher Begegnung mit einem anderen
Menschen geschieht zugleich Begegnung mit dem unend-
lichen Gott und Zuwendung zu den Menschen.

Geistliches Gesprich ist deshalb eine der grundlegenden
Formen, in denen sich menschliche Freiheit und Heil von
Gott verwirklichen.

Der Ausgriff auf das Unendliche geschieht am endlichen
Gegenstand, zu dem man Stellung nimmt, den man liebt,
hafdt, zerstort, gelten liflt, ablehnt usw. Das Absolute ist in
der Erfahrungswelt nicht zu ,haben”, es ist bestenfalls anzu-
zielen. Der Mensch braucht diese Welt zu seiner Realisie-
rung. Die Welt der Sachen, der Werte, der Personen ist
nicht das ganz andere, mit dem der Mensch im Grunde
nichts zu tun hat; diese Welt um ihn herum hat auch nicht
nur den Charakter der riumlichen oder zeitlichen Nachbar-
schaft, sie ist auch nicht bloffle Umgebung, sondern Welt
und Mitmenschen sind geradezu Wesensbestandteil mensch-
licher Freiheit. Dabei ist die entscheidende Grifle die andere
Person. An ihr zeigt sich, wie der Mensch den andern in
die eigene Freiheit hineinnimmt. Die eigene Freiheit und
damit das eigene Dasein kénnen nur verwirklicht — oder
verfehlt — werden durch diese bestindige Hineinnahme des
andern und der anderen Menschen, in einer bestindigen
Interkommunikation. Dadurch, dafl der Mensch seinem Mit-
menschen etwas tut, dal er ihn annimmt, daf} er ihn liebt
oder hafit, ihn beneidet oder ihm etwas gonnt, ihn anhort,
mit ihm spricht usw., wird der einzelne er selbst, der, der er
ist. Die Menschwerdung vollzieht sich an der anderen Per-
son, die Selbstverwirklichung bedarf des anderen Menschen.
Wenn ich werden soll, wie Gott mich haben will, so
brauche ich den anderen Menschen. Mit der nitigen Vor-
sicht diirfte man in diesem Zusammenhang den Satz wagen:
Ich bin auch der andere, es gibt keine festen Grenzen zwi-
schen innen und auflen. Boros formuliert das so: Erst in
dem Raum des von aufien in die Existenz hineinstromenden
Miteinander, im Raum des jeder freien Selbstprigung wesen-
haft vorangehenden Mitseins kann der Mensch zur freien
Entscheidung gelangen. Das ,Auflere” gehort damit zur
innersten Konstitution des Daseins, und zwar ,vorent-
scheidungshaft” und ,die Maoglichkeit der Entscheidung
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begriindend”®. In diesem Zusammenhang diirfte man auch
Portmanns Beobachtung, daf der Mensch eine physiologi-
sche Frithgeburt sei und seine eigentliche Daseinswerdung
erst nach der Geburt im ,Schofle der Gemeinschaft”
geschehe, anfithren. Was vom Beginn des menschlichen
Lebens gilt, ist das Gesetz des Daseins iiberhaupt®.

Wenn das alles so ist, dann gehort das Wort des andern,
die geistliche Erfahrung des andern, seine Deutung des Da-
seins so sehr zu meinem Leben, dafl sie geradezu ein
geistliches Existential” wird. Geistliches Gesprich realisiert
mich, hilft mir zur Identitit, hilft mir Gott finden, indem
ich mich dem Bruder &ffne und dieser sich mir &ffnet.
Das geistliche Gesprich hat vornehmlich zwei Ausgangs-
punkte: das Leben und das Wort Gottes. Diese Ausgangs-
punkte sind aber auch Zielpunkte. Das Gesprich schwingt
zwischen beiden Polen, es kann seinen Ausgang nehmen
im konkreten Leben und kann von dort hinfithren zum
Wort Gottes; es kann aber auch seinen Ausgang nehmen
und sich inspirieren lassen von einem Wort der Schrift und
versuchen, den weiten Bogen zu schlagen, der hinfithrt in
die Gegebenheiten des konkreten Lebens.

Wir sind es bereits seit lingerem gewohnt, aus den in ande-
ren Lindern gemachten Erfahrungen zu lernen. Trotzdem
erscheint uns manches, was wir aus anderen Sprachbereichen
itbernehmen, auf den ersten Blick etwas befremdlich. Wenn
sich dazu noch Psychologen mit Themen befassen, die wir
wohl! fiir theologisch reflektierbar, aber eher nicht fiir wissen-
schaftlich erforschbar halten, bedarf es wohl eines bewuften
Anstofles, um sich mit einem solchen Thema auseinanderzu-
setzen. Im folgenden Beitrag wird an einem zentralen Begriff
des christlichen Glaubens gezeigt, welche Auswirkungen auf
die jungen Menschen unsere geliufige Verwendung solcher
Worte fiir ihre menschliche und religiése Entfaltung und
Reifung hat. Godin leistet aber auch den zweiten Schritt einer
theologischen Reflexion dieses Befundes, und er gibt schliefs-
lich eine Reihe von praktischen Anregungen, die er konse-
quent aus dem Vorausgehenden ableitet. So weist dieser Bei-
trag den Weg zu einer vertieften Praxis des seelsorglichen
Gesprichs und zu einer bedachten Verwendung der theolo-
gischen Begriffe. red
8 Vgl. K.-H. Weger, Theologie der Erbsiinde, Freiburg 1970, 110-117. Das Boros-
Zitat sieche auch bei Weger, a. a. O. 115.

9 Vgl. A. Portmann, Zoologie und das neue Bild des Menschen, Hamburg 1956,
29-58.



I. Das Thema
nWort Gottes’
subjektiv betrachtet

Vermitteltes
#Wort Gottes’’

Augustinus hat die Situation der Apostel, die den Herrn
begleiteten, folgendermaflen theologisch interpretiert: Sie
sahen den Menschen und glaubten an Gott (videbant homi-
nem et credebant Deum). Eine solche aktive Synthese zwi-
schen menschlicher Wahrnehmung und Glaubensaussage
mochten wir auch im Hinblick auf jene menschlichen Worte
finden, die heute innerhalb der christlichen Gemeinschaften
als ,,Wort Gottes” ausgesprochen und gehort werden.
Ausgangspunkt dieses Beitrages sind Beobachtungen in einer
Gruppe junger Christen, und zwar franzotsisch sprechender
Kanadier. Auf Grund dieser Beobachtung lassen sich gewisse
Voraussetzungen herausarbeiten, unter denen menschliche
Worte verkiindet und eventuell als , Gotteswort” aufgenom-
men werden konnen. Schliefllich soll gezeigt werden, wo
und wie in der heutigen Pastoral diese Voraussetzungen
verbessert werden konnten.

Im Frithjahr 1972 fithrten die Mitglieder einer religions-
psychologischen Arbeitsgemeinschaft in Quebec unter Lei-
tung von Prof. Richard' bei 20 Mittelschiilern im Alter
von 14—16 Jahren eine Untersuchung durch. Die Einleitungs-
frage des Gesprichs war folgendermaflen formuliert: ,Was
fiir eine Aussage machst du damit (worauf beziehst du
dich?), wenn du ,Wort Gottes’ sagst?’ Die Untersuchung
befafite sich mit den Einstellungen, Erlebnissen, Verhaltens-
weisen und geistigen Assoziationen, die das Thema im
Verlauf eines ,nicht strukturierten Gesprichs’” wachrief.
Wenngleich wegen der geringen Zahl der Befragten nicht
von einer reprisentativen Umfrage gesprochen werden
kann, so brachten die sorgfiltige Analyse der Antworten und
die Einteilungskriterien doch eine durchaus kohirente Typo-
logie der Aussagen zutage: Es werden spontane und subjek-
tiv bekriftigte Stellungnahmen der befragten jungen Men-
schen (Burschen und Midchen) zum Ausdruck gebracht.

Das Thema ,,Wort Gottes” steht offenkundig in Verbindung
(und wird teilweise sogar dadurch bestimmt) mit Vermitt-
lern, mit den Worten ,anderer”: Eltern, Priester, Lehrer,
Freunde. Diese Bezugspersonen treten in den Auflerungen
der jungen Menschen bald hervor und beeinflussen das
Verstindnis vom ,,Wort Gottes”. So bedingt etwa eine, unter
Umstinden mit Aufbegehren durchsetzte, Haltung der Ab-
hingigkeit gegeniiber den Worten eines Elternteils oder
Priesters eine gleichgeartete Haltung gegeniiber dem , Wort

1 Prof. Reginald Richard, der am Centre de psychologie de la religion der
Universitit Lowen studiert hat, doziert derzeit am Katechetischen Institut der
Universitit Laval (Quebec)]. Wir danken ihm dafiir, uns die Gespriche
zuginglich gemacht zu haben, die in einer unverdffentlichten Arbeit von
50 Seiten ,Recherche sur le theme ,Parole de Dieu’ dans un groupe
d’adolescents” vorgelegt und analysiert wurden (hektographiert).
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Gottes” und umgekehrt, wobei man im Einzelfall nicht
sagen kann, in welcher Richtung der Kausalnexus verlduft.
Gewill wird mit dem Fortschritt des Erwachsenwerdens
eine Distanzierung von den mit zwingender Autoritit vor-
gebrachten Worten derer, die den jungen Menschen die
christliche Bildung vermittelt haben, eintreten; doch sind
die Chancen einer Befreiung des , Gotteswortes” bei den
drei verschiedenen Einstellungen zum vorgelegten Thema,
die bei den Befragten erkennbar waren, nicht die gleichen.
Diese vorwiegend auf den Inhalt der Informationen aus-
gerichtete Denkweise herrscht bei zwolf der Befragten vor:
Bei den einen spannungslos, bei den anderen konfliktgela-
den. Gott hat nach der Vorstellung der ersten Gruppe
Genaues iiber sich und iiber die Konsequenzen fiir das
menschliche Verhalten mitgeteilt. Autorisierte Vermittler
geben diese unverinderliche Tradition an die einzelnen
weiter: Priester, Eltern, Lehrer. Sie sind ,wissend” und ,,gute
Fiihrer”. Diese Tradition bildet ein Ganzes, das man auch
dann annehmen mufl, wenn einem einzelne Sitze nicht
einleuchten. Ein solcher Akt einer intellektuellen Abdan-
kung wird sogar als charakteristisch fiir die Annahme des
,Gotteswortes” angefiihrt.

Die sechs spannungslos konformen Personen Huflern beson-
ders hiufig folgende Begriffe: Autoritit, Zustindigkeit, Lei-
tung, Fachmann, Fiihrer, Vater. Diese Begriffsreihe enthilt
einen Zustand starker Abhidngigkeit. Damit stellt sich das
Problem, wie man angesichts eines solchen von auflen
kommenden Informationsgebiudes zu Freiheit und Autono-
mie gelangen kann.

Bei den sechs weiteren Personen, die diesem Bedeutungs-
bereich zuzuordnen sind, ist es bereits zum offenen Konflikt
gekommen. Fiir sie bezeichnet ,Wort Gottes” eine Offen-
barung an die Menschen, die durch ,mythische” Ereig-
nisse nur unzureichend beglaubigt ist, die den Menschen
keinen Freiheitsraum 143t oder die das Fragen, das suchende
Fortschreiten auf dem Weg zu Gott hin, eine neue Rede
von Gott unterbindet. Diese Menschen revoltieren dagegen,
daR sie insbesondere in Fragen der Religion und Sittlichkeit
vom , Wort der anderen” abhingig sind. Sie tendieren zum
Atheismus und leben im Widerspruch, dafl sich das , Wort
Gottes” moglicherweise lediglich als Wort eines anderen
Menschen (etwa eines Propheten, Jesus) oder als Wort ande-
rer Menschen (der Vertreter der Kirche) erweist. Sie klagen
iiber die Beunruhigung, die diese Fragen in ihnen wecken —
die tatsichlich ihre innere Sicherheit bedrohen, an deren
Erhaltung auch sie interessiert sind.

Richard charakterisiert zusammenfassend das , Wort Gottes”



2. Zweiter Bedeutungs-
bereich: ,,Wort Gottes’
als ein im Innern
erfahrenes Geschehen

im Verstindnis der ersten Gruppe folgendermaflen: ,,...ein
Gespriach, bei dem das Horchen vorherrscht und das fiir
das Sprechen keinen Raum lLifit ... in dieser Gruppe ist
am wenigsten von personlicher Initiative, von Kritik, von
einer abweichenden Meinung, einem Wunsch oder einer
Ereiferung des einzelnen die Rede®.” Das Erleben dieser
Befragten geht in Richtung auf verbale Aussagen, die fiir sie
eine funktionale Quelle einer Sicherheit und zugleich psy-
chologische Hilfe zur Verwirklichung eines sittlichen Ideals
sind.

Vier Personen betonen die innere Erfahrung des , Wortes
Gottes”. , Wort"” hat fiir sie einen mehr gleichnishaften
Sinn: als Entdeckung eines inneren Bereichs; Gott spricht
in Augenblicken #ngstlichen Anrufens und jubelnder Freude.
Diese geistige und affektive Erfahrung ist mit einem echten
Verstindnis fiir das Thema wverbunden. Diese Personen
stellen die biblischen Zeiten mit ihren Wundern, Stimmen,
unerwarteten und seltenen Ereignissen gerne der heutigen
Zeit gegeniiber, in der der Geist im Innern spricht, in der
Form eines Selbstgesprichs, eines Gedankens, der plitzlich
kommt. Dabei geht es nicht um eine Wiederholung, sondern
um neue Schopfung in affektiv betonten Situationen: Mif3-
erfolg, Tod, Einsamkeit, Traurigkeit, Schicksalsschlige oder
(seltener) Freude, ein briiderlich verbrachter Tag, Zusammen-
kunft im Freundes- oder Familienkreis, personliches Gebet.
Auf den Inhalt des ,,Wortes’ wird kaum Bezug genommen.
Wird eine vermittelnde Person erwihnt, so ist diese ent-
weder ein Zeuge von besonderer Qualitit (,,sie verwirklicht
im Leben, was sie redet”) oder aber unwiirdig (,,was sie im
Namen Gottes sagt, verwirklicht sie nicht im eigenen
Leben”).

Die charakteristische Begriffsreihe setzt sich hier aus Anru-
fung, Bitte und dem Gefithl, Antwort gefunden zu haben,
zusammen: Hilfe, Freundschaft, Bediirftigkeit, Wirme, Sanft-
mut, Briiderlichkeit, Vertrautheit, Nihe, Begegnung, Fiih-
len. Der Kontrast dieser Begriffsreihe zu jener des ersten
Typs ist leicht erkennbar.

Diese Begriffsreihe fithrt jedoch den einzelnen frither oder
spiter zu der Erkenntnis, dafl Gott nicht spricht und nicht
antwortet, zumindestens nicht auf der Ebene (des Gefiihls,
des unmittelbar Erlebten), wo er ihn sucht®.

Diese Bedeutungen des ,Wortes Gottes’” werden von den
Angehorigen dieser Gruppe mit einer gewissen Gefiihls-
wirme angenommen. Als Vermittler werden hiufig Jugend-
gruppen und Katecheten genannt (die moderne Katechetik

2 Richard, a. a. O. 4.
3 Ebd. 50.
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ist ja besonders auf die Erfahrung ausgerichtet). Der Wunsch
nach einer begliickenden, distanzlosen und vertrauten Kom-
munikation mit einem Meister (Lehrer, Priester) wird aller-
dings ofter ertriumt als realisiert®.

Bei vier der Befragten tritt in den Auflerungen zum Thema
»Wort Gottes” eine Akzentverschiebung ein. Die Betonung
liegt auf dem Wort des Menschen iiber den Menschen. Ein
anthropologisches Vorgehen, das bei einigen darauf gerichtet
ist, in philosophische Gedanken zu kleiden, was Erkenntnis
eines Planes Gottes mit den Menschen hitte sein kionnen.
Fiir diese Menschen ist ,,Wort Gottes’ nicht die unmittel-
bare Erfahrung inneren Erlebens. Es ermiglicht vielmehr,
vom Gelebten, von den existentiellen Situationen Abstand
Zu gewinnen, um sie anders, in einer besonderen Bedeutung
zu erfassen. So gewinnt der Mensch Klarheit iiber sich selbst,
nach dem Mafl der Weite und Tiefe seiner innersten
Wiinsche.

Diese Befragten liefern durchaus personliche und innerlich
verarbeitete Reflexionen zum Thema. Sie kritisieren die
Sprache jener Menschen, die ihnen das Milieu vermitteln,
in dem sie leben. Ihre Stellungnahme gegeniiber dem in
traditioneller Sprache vorgelegten Thema ist somit zugleich
Kritik und eine Zustimmung neuer Art. Wenn sie das
Thema ,,Wort Gottes” hinterfragen, machen sie sich auf die
Suche und bemiihen sich, auch in den heutigen Situationen
den Sinn dessen zu finden, was als evangelische Botschaft
niedergelegt und iiberliefert wurde. Fiir die meisten handelt
es sich um eine menschliche Rede von Gott (urspriinglich
eine Rede Jesu, aber auch Rede der Mittelspersonen), die
verstanden und in zeitgemiflen Engagements und Sprach-
formulierungen erneuert werden muf. Ein ,Wort Gottes”
ist fiir sie hiufig ambivalent: Es kann die Wahrheit des
Erlebten, die ausgefaltet und immer wieder in neuer und
zeitgemifler Weise formuliert werden muf, sowohl ver-
bergen wie auch enthiillen.

Die kennzeichnende Begriffsreihe enthilt vor allem folgende
Worte: Abstraktionen, Bewuftsein, Lehre, Idee, Frage,
Gedanke usw. Sie hingt mit Personen zusammen, mit
denen der Befragte intellektuelle, hiufig abstrakte Gespriche
zu fithren pflegt. ,Es ist schwer festzustellen, inwieweit das
,Wort Gottes’ hier die Funktion einer Abwehr gegeniiber der

4 Die fiir diese Periode der Adoleszenz ische psychologische Dominante
wurde bereits in wissenschaftlichen Untersuchungen groflerer Gruppen bezeugt
[wie etwa die Studie von ]. P. Deconchy, Structure génétique de l'idée de Dien,
Bruxelles 1967; oder zu Einzelfragen C. Jezierski, L'Eucharistie dans la vie des
jeunes, Paris 1965. Die ,innere” Gotteserfahrung spielt dabei hiufig die
funktionelle Rolle einer Kompensation, etwa bei einem Bediirfnis nach
Einswerdung, das auf eine Ablehnung des anderen stifit, sei es bei einer
Frustration, die aus der nicht angenommenen Wahrnehmung der (bisweilen
aggressiven) Andersartigkeit eines anderen Ich entsteht, wenn dieses Ich in
seiner Andersartigkeit (z. B. sexueller Art)] noch nicht angenommen wird.



II. Unter welchen
Bedingungen

kann Menschenwort
als ,,Wort Gottes’
angesehen werden?

Psychologische
Konsequenzen:

Sprache der
Gegenwart . . .

auf Jesus bezogen . . .

bisherigen Einstellung iibernimmt ... Wir beobachten jeden-
falls bei diesen Befragten Haltungen, die sie von den vor-
hergehenden Gruppen unterscheiden. Fiir sie besteht die
Funktion des Menschenwortes darin, eine Distanz zum
Erlebten zu schaffen ... das Wort wirkt kreativ, indem
es Abstand schafft®.”

Ist man im Vertrauen auf den Heiligen Geist davon iiber-
zeugt, dafl christliche Gruppen in sich selbst alles Erforder-
liche besitzen, um die Krisen zu iiberwinden, in die gewisse
gesellschaftliche Verinderungen sie gestiirzt haben, dann
lassen sich aus einer Untersuchung wie der vorliegenden
niitzliche Folgerungen ziehen.

Dabei konnten wir niher darauf eingehen, daf und inwie-
fern die drei Bedeutungsbereiche auf ein kulturelles und
kirchliches Milieu hinweisen, das in Pastoral und Katechese
durch den Widerstreit dieser Dominanten in sich zerrissen
ist. Wir konnten auf die hier aufgedeckte strukturelle Mehr-
deutigkeit des Themas , Wort Gottes” eingehen oder die
Konsequenz fiir die Pastoral bedenken, wie nimlich in einer
einzigen Rede die biblischen Beziige, die spekulative Refle-
xion und die Diskussion um die Probleme der Gegenwart
verbunden werden konnten, Was heifdt unter pastoralpsycho-
logischen Aspekten z. B. fiir einen Seelsorger heute, ,im
Namen des Herrn” zu sprechen? Eine theologisch begriindete
Antwort lieffe sich nur in Gegeniiberstellung mit der Frage
gewinnen, was es fiir Jesus von Nazareth bedeutet hat, zu
seinen Zeitgenossen in Palistina im Namen Gottes, des
Vaters zu sprechen?

Hier sollen vor allem einige psychologische Konsequenzen
aus der Untersuchung gezogen werden.

a) Im Namen des Herrn sprechen heiflt zunichst: so spre-
chen wie alle Menschen, die Sprache der Gesprichspartner
iibernehmen und widerspiegeln, seien sie nun Gelehrte oder
Proletarier, Weise oder Narren, Dichter oder Naturwissen-
schafter, politisch engagiert oder kontemplativ ausgerichtet
— dies aber mit Bezug auf eine Botschaft, die bereits schrift-
lich niedergelegt und fiir die christliche Religion unersetzlich
ist: die Botschaft des Evangeliums.

b) Dieser Bezug, ausdriicklich oder implizit, dauernd oder
in bestimmten Augenblicken, miifite Bezug bleiben: Riick-
griff auf eine stindige Quelle von Inspirationen, Hinweis
auf den Sohn, den einzigartigen Initiator der christlichen
Tradition. Es geht nicht um eine einfache Wiedergabe der
Aussagen des Evangeliums ihrem Wortlaut nach: eine
solche kritisch-gelehrte Wiedergabe ist Sache der Exegeten
und unbedingt erforderlich, wire aber als solche nicht schon

5 Richard, a. a. O. 42.
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pastorale Rede. Da das Ereignis der Vergangenheit ange-
hort, kann man nie behaupten, den urspriinglichen Sinn
wiedergefunden zu haben, und man wiirde die Bedeutung
des Textes fiir den Kontext unserer Zeit nicht freilegen.
Dennoch ist es fiir jede pastorale Rede (in Liturgie, in
christlichen Gruppen, in Einzelgesprichen) wichtig, daf} sie
eine ,,memoria” darstellt, Treue zu einem Ursprung, hinter
den man nicht zuriickgehen kann, auch wenn er sich in
seiner Totalitit nicht wiederherstellen 14ft. Eine Sohnschaft,
die als solche angenommen wird (,der Vater ist gréfler als
ich"), schliefit schon auf menschlicher Ebene die Méglich-
keit aus, seinen Ursprung im eigenen Ich zu suchen. (Hier
liegt auch der Kern des Odipus-Konflikts.)

c) Dieses auf seinen Ursprung bezogene Wort ist keine
Wiederholung der urspriinglichen Botschaft. In seiner Begeg-
nung mit der Sprache der jeweiligen Zeitgenossen lifit es
neue Sinngebungen entstehen (man denke etwa an das
Thema ,Messianismus”, das von Christus aufgegriffen
wurde, jedoch unter Abwandlung der gingigen Bedeutung).
Jede aktiv bejahte Sohnschaft (das wire die gliickliche
Losung der Odipus-Krise) tendiert vielmehr dazu, aktiv
schopferisch zu werden. Auf der Sprachebene geht es um
ein noch nicht gesprochenes Wort. Die christliche Pastoral
wird lernen miissen, dieses Wort in jedem Stadium der
kulturellen Entwicklung zu sagen, ausgehend von einem
gelebten Engagement und angespornt von neuen Situationen.
Eine Rede ,im Namen des Herrn” wire als bloe Wieder-
holung historischer Worte tot im buchstiblichen Sinn. Jesus
ist gestorben. Wenn die Worte Jesu immer noch Weg,
Wahrheit und Leben sein koénnen, so deshalb, weil er auf-
erstanden und sein Geist in jedem pastoralen Gesprich am
Werk ist: ,,Wo zwei oder drei in meinem Namen . . .”

Hier hat die Krise jener jungen Menschen, deren Auferun-
gen dem zuerst erwihnten Bedeutungsbereich angehoren,
ihren Ursprung: Auch die ,im Namen des Sohnes” gespro-
chenen und von der kirchlichen Autoritit als orthodox
beglaubigten Worte der Pastoral sind religios tote Worte,
wenn sie nicht ,auferweckt”, vom Geist erfiilllt und mit
symbolischem Bezug in den alten Worten zu Trigern einer
gemeinschaftlich gehegten Hoffnung gemacht werden. Der
Sozialpsychologe Deconchy® hat mit unbarmherziger Klar-
heit wissenschaftlich dargelegt, wie ein semantisches Corpus
verarmt, wenn es eine Orthodoxie zu seiner einzig bestim-
menden Regel macht. Es entsteht eine platte und formelle
Sprache, die sich stindig von Gleichem zu Gleichem bewegt

79;1 P, Deconchy, L'orthodoxie religieuse. Essai de logique psycho-sociale, Paris



Suche nach
Unmittelbarkeit

III. Orte und Bereiche
der Anwendung

und die sozialen Krifte verstirkt, die zur Einkapselung einer
Gruppe fithren. Eine derart formalisierte Sprache lift kein
Anderssein mehr erkennen, weder im Mitmenschen noch
in Cott. Ein semantisches Gesamt, ,in dem das Horen
keinen Raum mehr it fiir das Sprechen” (Richard), geht
seiner symbolischen Dimension verlustig und kann nicht
mehr ,,Wort Gottes’ sein. Die urspriinglichen Worte (messia-
nische und prophetische Rufe), die heilbringend waren, weil
sie einen neuen Raum und eine neue Beziehung zwischen
Gott und den Menschen schufen, werden zum dogmatischen
Code, Merkmal einer Zugehdorigkeit, Zeichen und Auswir-
kung einer erzwungenen Unterwerfung unter eine geschlos-
sene Gruppe (gefordert durch eine theologische Fachsprache).
Im Kampf gegen diese Versuchung zum formalen Dogmatis-
mus sind viele junge Leute bestrebt, eine Zugehorigkeit
innerlicher Art wiederherzustellen, in der Unmittelbarkeit
und Wirme kleiner, eifriger, sogar zur Schwarmgeisterei
neigender Gemeinschaften. Das mit der Pubertit verbun-
dene affektive Erwachen ist besonders auf eine Gottes-
erfahrung hingerichtet, fiir die uns auf sprachlicher Ebene
die zweite Begriffsreihe einige Kennzeichen geliefert hat.
Es geht bei dieser Richtung um die Nostalgie nach einer
unmittelbaren und ganzheitlichen Gegenwart, in einem In-
einander-Aufgehen (mit oder ohne Drogengebrauch). Der
Psychologe glaubt darin ohne weiteres ein Bediirfnis nach
einem Mutterbezug” zu erkennen, das wohl als heilsame
Reaktion gegen den verédenden Formalismus anzusprechen,
aber der christlichen Reifung nicht forderlich ist.

Die Religion hat hier, genauso wie die Freundschaft, vor
allem eine funktionelle Bedeutung: Sie befriedigt grund-
legende Bediirfnisse, ohne die betreffenden Menschen zu
zwingen, aus sich herauszugehen, den anderen als Gegen-
iiber zu erkennen, sich der Gestaltung der Welt zuzuwen-
den und der Bedeutung des Wortes nachzuforschen, das
Gott iiber sich selbst und seine Beziehung zum Menschen
gesprochen hat. Intensitit und Unmittelbarkeit einer sol-
chen Erfahrung enthiillen also zweifellos die Wahrheit im
Unbewuflten der betreffenden Person (wie es etwa auch bei
einem Traum der Fall ist), garantieren jedoch nicht eine
Entdeckung des ,,anderen’’: Dazu bedarf es des Gesprachs.
Nennen wir einige christliche Bereiche, wo das Wort Gottes
unverkiirzt im Sinn der hier analysierten Bedingungen zu
erhalten bzw. wiederherzustellen wire.

1. In der eucharistischen Liturgie ist der Bezug zum begriin-
denden Ereignis oder die ,Memoria” zweifellos wesentlich.
,Am Tage, da er ausgeliefert wurde...” Gegeniiber den
vorhergehenden Worten bildet dieser Bezug einen Stilbruch,
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der von manchen als stérend empfunden wird. Dennoch
ist er unentbehrlich als Leitspur, sozusagen als Nabelknoten
der Verbindung einer christlichen Feier mit dem historischen
Ereignis, in dem sie ihren Ursprung hat.

Dieser Bezug wire toter Buchstabe (der auferstandene Chri-
stus finde seine Fortsetzung in einem formellen Ritus, dem
die zeitnahe symbolische Dimension fehlt), wenn die Ver-
sammlung nicht zu Worte gekommen wire oder nicht zu
Worte hitte kommen wollen, sich nicht einzeln oder
gemeinsam sprachlich hitte ausdriicken koénnen: durch vor-
bereitende Gesinge, individuelle oder kollektive Schuld-
bekenntnisse, affektive Begeisterung im Stil der Pfingst-
bewegung usw. Gliicklicherweise wird in der neuen Litur-
gie (vor allem in den sogenannten Jugendmessen) vieles
davon mit viel Eifer wieder eingefithrt. Hingegen wird ein
drittes konstitutives Element einigermaflen vernachlissigt:
Die prospektive (zukunftsbezogene) Aussage, die Rede von
der ,Sendung’, bleibt hiufig auf einige schematische Worte
beschrinkt (wie das alte ,Ite missa est’). Diese Ausrichtung
nach vorne, auf den Finsatz im Leben, hat normalerweise
ihren Platz in der Homilie, vorzugsweise in einer geteilten
Homilie, anldflich frei formulierter Gebete (Fiirbitten), in
einem Gedankenaustausch iiber konkrete Implikationen und
Bedeutungen der Feier, so dal jeder in seiner Haltung
gegeniiber der Welt (hier ist ein ,politischer” Aspekt mog-
lich) und ebenso in seinem Willen, die zwischenmensch-
lichen Beziehungen mit neuem Sinn zu fiillen, gestirkt und
erneuert wird. Diese dritte Komponente eines lebendigen
»Gotteswortes’’, die fiir eine christliche Liturgiefeier im
Geist von Pfingsten wesentlich ist, wird wohl am wenigsten
beriicksichtigt. Die jungen Menschen, die vor allem von
einer gewissen Nostalgie nach innerer Vertrautheit und
affektivem Einswerden getrieben sind, fiirchten diese Kom-
ponente mehr oder minder bewufit: Verschiedenartige, viel-
leicht sogar zu Konflikten fithrende Engagements konnten
die frohe Einmiitigkeit, das freundschaftliche Klima des
Zusammenseins und ein Klima miitterlicher Geborgenheit
zerstéren, Auch die Alteren fiirchten Gespriche dieser Art
wegen der Gefahr, daff dadurch die Divergenzen zwischen
den einzelnen, was das Christusbild und die Vorstellung
von seinem Wirken in der Welt anlangt, zutage treten
(Divergenzen, die fiir die Christen besonders frustrierend
sind). Wie aber konnte man solche Uberlegungen aus dem
Spiel lassen, ohne in eine vorprogrammierte, auf Neuheit
verzichtende Redeweise zuriickzufallen, die nicht imstande
ist, die zeichenhaft weite Offnung zur Welt in der Feier
wiederherzustellen?



Gespriche und
Zusammenkiinfte —
Aufdeckung von
Gegensitzen

2. In Zusammenkiinften und Gesprichen, die nicht in
einer Eucharistiefeier gipfeln, miissen in der pastoralen
Fithrung solcher Gruppen die gleichen Komponenten gege-
ben sein, damit Menschenworte als ,im Namen des Herrn"
gesprochen erlebt werden konnen.

Der Bezug oder die ,Memoria’ konnten hier zuriicktreten,
nur angedeutet werden. Nach unserer Meinung konnte es
unter Umstinden auch geniigen, daf sie durch die organi-
sierende Stelle gegenwiirtig gesetzt werden, die die Gruppe
gegriindet oder die zum Gruppentreffen eingeladen hat:
Dibzese, Pfarre, Religioses Institut, eine mehr oder minder
charismatische Personlichkeit, ein Leiter, der entweder beauf-
tragt ist oder von dem einfach bekannt ist, dal er die
Treffen aus christlichen Beweggriinden einberuft.

Das Ereignis (Happening) fehlt im allgemeinen nicht. Man
denke an die grofe Vielfalt méglicher Gruppentreffen: von
der einfachen sozialpsychologischen Trainingsgruppe ange-
fangen (die den psychologischen Fortschritt in der Kommuni-
kation der Mitglieder untereinander im Auge hat) bis zu
regelmifig in fixen Abstinden stattfindenden Zusammen-
kiinften fester Gemeinschaften zur ,,Revision de vie”.

Der politische und prospektive (zukunftsbezogene]
Gedankenaustausch wird sich fiir die Einigkeit der Mit-
glieder, den Zusammenhalt der Gruppe, den ,Seelenfrieden”
des einzelnen besonders hart, frustrierend, ja sogar bedroh-
lich auswirken. Uber einfache Meinungsverschiedenheiten
hinaus, die unter Erwachsenen, sofern sie ihre Verschieden-
heit akzeptieren, ertragen werden konnen, wird sich beim
Gesprich in diesen Gruppen zeigen, dafl die christliche
Substanz vielfach gebrochen und konfliktgeladen ist, und
zwar in bezug auf das Christusbild, das der einzelne in sich
trigt und den anderen zu offenbaren sich bemiiht. Man
denke etwa an eine Gruppendiskussion, bei der Traditio-
nalisten und Progressisten (in Belgien oder Frankreich), An-
hianger der Gewalt und Gewaltlose (in Siidamerika), An-
hiinger und Gegner einer Offnung nach Osten (in deutsch-
und slawischsprachigen Lindern) vertreten sind. Hier geht
es nicht nur sozusagen um ein gebrochenes Spiegelbild der
Anschauungen, sondern es wird die gesamte Aktion in Frage
gestellt, wodurch die tiefsten Leidenschaften der Menschen
und der Christen aufgerufen werden. Das ist eine harte,
aber entscheidend wichtige Probe: Sie schiitzt uns alle und
jeden einzelnen vor der Illusion oder der Anmaflung, den
ganzen Christus aussagen zu wollen und den Geist zu
monopolisieren.

Hier geht es um die Dimension des Symbols, die fiir jede
Religion der Transzendenz unentbehrlich und fiir das
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- Seelsorgliches
Einzelgesprich

Gesprich als
Mittlerschaft
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Christentum wesentlich ist: ,Der Vater ist grofler als
ich...", sagte der erstgeborene Sohn. Weder die Adoptiv-
kinder noch die Kirchen oder die Sekten, die diese Kinder
gebiren und zusammenhalten, konnen sich der dadurch
gegebenen Frustration entziehen. Doch kann diese, wenn
sie angenommen wird, wirklich heilbringend werden und
Hoffnung wecken.

3. Im seelsorglichen Einzelgesprich ist die Beziehung sehr
komplex und vieldimensional’. Weder die Funktion der
geistlichen Leitung (Seelenfithrung), die der Tradition am
meisten entspricht und am hiufigsten erwartet wird, noch die
Funktion der vorbehaltlosen Annahme, die unter dem Einfluf}
der Rogersschen Methode heute in hichstem Ansehen steht,
geniigen, um ihr Wesen zu definieren. Meine psychopastorale
Studie stellt neben die genannten Funktionen eine Funk-
tion der Mittlerschaft, die vor allem in ihren bewufiten und
unbewufiten affektiven Implikationen untersucht wurde
(unvermeidliche Ubertragungsbeziige, fortschreitender Abbau
dieser Bindungen usw.).

Die analysierten Gespriche mit jungen Kanadiern und
andere psychologische Analysen® lassen noch klarer erken-
nen, daf} das seelsorgliche Gesprich als solches zur Ginze
Mittlerschaft ist: es entwickelt sich vom Anfang bis zum
Ende auf der zeichenhaften (symbolischen) Ebene, d. h.
jenseits der funktionellen Wunschbefriedigungen, die in der
Psyche des Ratsuchenden oft das auslisende Moment waren.
Psychologische Bediirfnisse fithren den Ratsuchenden dazu,
Kontakt mit einem ,Seelenfithrer’” (Priester oder Laie] auf-
zunehmen: materielle oder seelische Hilfe, der Wunsch nach
Fithrung, die Not der Einsamkeit, der Wunsch, sich besti-
tigt zu sehen usw. Aber zum Unterschied vom helfenden
Gesprich psychologischer oder psychotherapeutischer Art
zeigen sich frither oder spiter im Dialog folgende Elemente:
a) Ein Hinweis auf den Geist des Herrn. b) Es entsteht eine
Solidaritit auf der Basis eben dieses Geistes. c] Das fru-
strierende Auftauchen von Meinungsverschiedenheiten viel-
leicht sogar aggressiver Art, die sowohl beim Seelsorger
wie beim Ratsuchenden jenen leeren Raum, jenen Abgrund
aufreiflen, jene innere Not schaffen, die beide auf die

7 Vgl. dazu mein Buch. Das Menschliche im seelsorglichen Gesprich,
Verlag Pfeiffer, Miinchen 1972. In der ersten, bereits linger zuriickliegenden
Auflage dieses Werkes wurde die Mittlerschaft allerdings allzu summarisch
dargestellt: erstens, weil sie einfach neben die anderen Funktionen gestellt
wurde, dann, weil sie fast ausschlieflich mit einem fortschreitenden Zuriick-
treten der Worte des Seelsorgers beschrieben wurde, wobei es dem Wirken des
Geistes iiberlassen bleibt, diese Worte im inneren Schweigen und im Gebet
weiterwirken zu lassen. ,Oportet illum crescere, me autem minui”’ — diese
Umschreibung eines Ausspruches, der dem Tidufer in den Mund gelegt wird,
scheint mir auch heute noch von fundamentaler Bedeutung, jedoch allzu
summarisch und nicht entsprechend mit den anderen zwei Funktionen
abgestimmt.

8 Wir verweisen besonders auf die kritische Untersuchung von Y. Saint-Arnaud,
La consultation pastorale d’orientation Rogérienne, Paris und Briissel 1969.



Schlufd

Wilhelm Zauner

Buflsakramentund
Beichtgesprach

Der Charakter
eines Beichtgesprichs

Realitit ihrer siindigen und sterblichen Verfafitheit zuriick-
weisen.

Wenn ein Beratungsgesprich nach der Rogers-Methode auch
zweifellos Symbol der vorbehaltlosen Liebe sein kann, die
den Menschen zur Miindigkeit gelangen lif8t, so schliefit das
seelsorgliche Gesprich frither oder spiter die entscheidende
Konfrontation mit dem Kreuz ein, dem Symbol des Geheim-
nisses von Tod und Auferstehung. Von da her wird dieses
Gespriich zur Seelsorge und steht im Zeichen des Vaters.
Wenngleich wir in diesem Beitrag versucht haben, den
,Bezug zur Tradition herzustellen, durch den Bericht iiber
eine religionspsychologische Untersuchung eine Art ,Hap-
pening” anzufiigen und schlieflich einige zukunftsgerich-
tete Anregungen zu geben, so werden auch diese Gedanken
nur dann lebendig, wenn die Leser sie ,im Namen des
Herrn weiterfithren, kritisieren — und vor allem in die
Tat umsetzen: Die zeichenhafte religiose Funktion kann ja
einzig durch lebendige Verkiindigung erfiillt werden.

'Praxis

Um es vorweg zu sagen: nicht jede Beichte lifit sich als
Gespriach ausformen. Zu grof sind die Voraussetzungen an
die Zeit, den Ort, vor allem aber an die Partner dieses
Gespriichs. Die Beichte kann, darf und soll aber Gesprich
sein, wenigstens als Zielforderung und Zielvorstellung. Bei
einiger Verbesserung der Umstinde einer Beichte sowie bei
besserer Ausbildung bzw. Einstellung der Partner ist es wohl
auch moglich, die relativ geringe Zahl der Beichten, die in
Form von Beichtgesprichen stattfinden, zu heben.

Zunichst sei nach dem Charakter, nach dem ,,genus litera-
rium eines Beichtgesprichs gefragt. Es handelt sich nicht
um ein Sachgesprich, das etwa im Stil einer Verhandlung,
eines Verkaufsgesprichs oder einer wissenschaftlichen Er-
orterung gefithrt werden konnte. Das Thema des Beicht-
gespriachs ist der Mensch selbst, sind nicht etwa nur seine
Fehler oder Siinden. Es handelt sich also um ein Gesprich
mit der Absicht, einen Personenbezug herzustellen oder zu
vertiefen. Dabei geht es selbstverstindlich nicht um ein
blofies Kontaktgespriach (etwa Konversation), sondern um die
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Hohe Anforderungen
an beide Partner
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hochste und anspruchsvollste Form des personbezogenen
Gesprichs iiberhaupt, um das sogenannte Identifizierungs-
gesprach: Das Wort ist Ausdruck und Mittel gemeinsamer
Suche und Ubereinstimmung. Im Gesprich ereignet sich die
Annahme der Person des anderen, seiner Wertvorstellungen
und seiner Glaubenshaltung. Ja noch mehr: sich einander
offnend, unterwerfen sich beide dem selben Anspruch, legen
sich darauf fest und bestirken einander. Der Beichtende
legt ein Bekenntnis in doppeltem Sinn ab: Er bekennt seine
Siinde und bekennt sich zu Gottes heilender Liebe. Er be-
kennt nicht deshalb, damit der andere ein Urteil iiber ihn
fillen kann, sondern weil er als Mensch darauf angelegt
ist, ,,in die teilnehmende Selbsterfahrung des anderen auf-
genommen zu werden’ (J. B. Metz), um sich selbst erschlie-
flen und orientieren zu kénnen. Wenn das Gesprich gelingt,
wird es als befreiend, erhellend, erlésend und heilend er-
fahren.

Ein solches Gesprich stellt hohe Anforderungen an beide
Partner. Es mufl ein wechselseitiges, ,chancengleiches”
Gesprich sein, bei dem die Rolle des Fragenden und Ant-
wortenden prinzipiell tauschbar ist und stindig getauscht
wird. Wird die Rolle des Fragenden einseitig auf den Seel-
sorger fixiert, so entsteht der Typus des inquisitorischen
Gesprichs: Vom schulmeisterlichen Abfragen bis zum
richterlichen Verhér, ja bis zur Gesinnungsschniiffelei ist es
dann nicht mehr weit. Der Seelsorger kann aber auch ein-
seitig die Rolle des Antwortenden beanspruchen: Nach
gehortem Bekenntnis erteilt er Anweisungen, Diagnosen,
Spruch ohne Widerspruch.

Die Schwierigkeit des Beichtgesprichs liegt meistens beim
Seelsorger und nicht beim Beichtenden. Dieser bekennt sein
Leben, bekennt sich zu seiner Siinde und Armseligkeit. Er
tut es, weil er eine Erfahrung gemacht hat: Nicht nur die
Erfahrung seiner Schuld, sondern auch schon die Erfahrung
seiner Umkehr und seines Glaubens. Er appelliert durch
sein Bekenntnis an eine #hnliche Erfahrung seines seel-
sorglichen Partners, der ja auch Siinder ist und Gottes Liebe
erfahren hat. Dieser kann daher helfen bei der Formulie-
rung und Deutung der gemachten Erfahrung, er hilft, die
Fragen richtig zu stellen und Orientierung zu finden. Aus
seiner Erfahrung und Reflexion bietet er die Solidaritit
der Suche und — wenn er kann — auch Rat an. Dabei ist
sein eigener Glaube, seine eigene sittliche Anstrengung
herausgefordert. Er empfingt selbst Orientierung und er-
fahrt sich als beschenkt. Von einem gelungenen Beicht-
gesprich ist der Seelsorger ebenso beeindruckt, im Glauben
gestirkt und in seiner Liebe erneuert wie der Beichtende.



Ein geeigneter Ort
(z. B. Aussprachezimmer
begiinstigt das Gesprach

Ein Gesprich
braucht Zeit

Beichtgesprich
auflerhalb des
Buf3sakramentes
erweitert den Kreis
der Gesprichspartner

Ein Beichtgesprich kann sich zwar iiberall ereignen, hingt
aber doch auch an der Gunst des Ortes. Der iibliche Ort
der Beichte ist noch immer der Beichtstuhl. Es ist nicht
unmoglich, daf sich darin ein Gesprich entwickelt (und
erstaunlich, wie oft es der Fall ist), aber forderlich ist er
nicht: Nur vereinzelt erlauben es ,moderne” Beichtstiihle
beiden Partnern, zu sitzen. Die sonst iibliche Haltung, daf
einer sitzt und einer kniet (der Ponitent), erschwert nicht
nur das Gesprich, sondern ist auch eine bemerkenswerte,
durch den Tischler erzwungene Auslegung des Bufisakra-
mentes. In wachsender Zahl werden daher Beicht- und
Aussprachezimmer errichtet, die schon durch die Sitzposition
beider Partner, durch entsprechende Beleuchtung und durch
den Anblick des Partners zum Gesprich einladen. Wer in
einem Aussprachezimmer beichtet, spricht von vornherein
anders als in einem Beichtstuhl. Er lifit eingelernte Formeln
und eingeschliffene Formulierungen meist von selbst weg.
Noch giinstiger ist selbstverstindlich eine Wohnung oder ein
Spaziergang — aber das kommt doch nur fiir wenige, persén-
lich gut Bekannte in Frage.

In doppeltem Sinn ist die Zeit Voraussetzung fiir ein Beicht-
gesprich: Es braucht zunichst meist mehr Zeit, die manch-
mal der Seelsorger, manchmal auch der Beichtende nicht hat.
Schon die Tatsache, daf noch einige auf ein Gesprich war-
ten, kann hinderlich sein. Es braucht aber auch eine giinstige
Tageszeit und schrinkt damit noch mehr ein. Denn nicht
jeder ist ein Typ, der sich um sechs Uhr frith schon aus-
sprechen kann oder will.

Wenn man alle diese Voraussetzungen bedenkt, wird das
eingangs Gesagte klar. Es ist gar nicht mdoglich, bei jeder
Spendung des BuBsakramentes die Beichte als Gesprich
im Vollsinn vorzusehen. Wo es aber gelingt, ist es fiir beide
Partner ein begliickendes Erlebnis. Andrerseits mufd gewarnt
werden, daRl woméglich als das eigentliche Zeichen der
Vergebung Gottes nicht mehr die Buflliturgie, sondern das
Beichtgesprich angesehen wird und die psychische Erleich-
terung durch das Gesprich schon als Erfahrung der Ver-
gebung. Allzu grofle Erwartungen in das Beichtgesprich
kénnen zur Enttiuschung am Bufisakrament selbst fithren.
Vielleicht finden sich zu wenige Seelsorger, die als Partner
fiir ein Beichtgesprich in Frage kommen. Deshalb sei dar-
auf hingewiesen, dafl ein Beichtgesprich auch auflerhalb
des Buflsakramentes sinnvoll ist und dann der Kreis der
moglichen Partner selbstverstindlich viel groffer ist: der
Ehepartner, Freunde, Klosterfrauen u. dgl. Wenn auch nicht
Buflsakrament, ist es doch normalerweise auch vergebend,
Austausch der Glaubenserfahrung und Begegnung im Geist.
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Maria Biihrer

Das Gesprich am Krankenbett

Der folgende Beitrag zur Krankenpastoral
bietet eine Einfiihrung in die psychologische
Situation schwerkranker Menschen und Hin-
weise fiir das Gesprich mit ihnen, das den
jeweiligen Phasen entspricht. Damit soll mit-
geholfen werden, dafs wenigstens die Zeit,
die Priester und Pflegepersonen, Angehérige
und Freunde sich fiir die Kranken nehmen
und nehmen konnen, zu einem moglichst
guten Dienst an diesen werde. — Der Artikel
beschrinkt sich allerdings auf eine bestimmte
Gruppe von Kranken: auf die vielen Men-
schen, die wegen ernsthafter Krankheit oder
schwerer Verletzung mitten aus der Vollkraft
ihres Lebens in ein Spital eingeliefert werden,
von dort aber nach einer lingeren Phase der
unmittelbaren Lebensgefahr und nach wo-
chen- oder monatelanger Klinikbehandlung
wieder entlassen werden kénnen. Die
Chronisch-Kranken, die betagten Kranken
und die todgezeichneten Kranken werden
hier ausgeklammert, wenngleich manche der
folgenden Gedanken und Anregungen auch
zum besseren Verstindnis dieser Menschen
und des Gespriichs mit ihnen dienen kénnen.

red

Wenn im folgenden vom Seelsorger als dem
Gesprichspartner des Kranken die Rede ist,
meinen wir nicht nur den Priester, sondern
antizipieren den ,Seelsorger von morgen”:
den fachlich qualifizierten (fiir die spezielle
Aufgabe begabten und gut ausgebildeten) und
von der Kirche fiir die Krankenpastoral be-
rufenen Menschen, ob er nun als Priester,
als Diakon oder als Laie wirkt. Eine inten-
sive Seeclsorge, wie sie der kranke Mensch

unserer Zeit und wunserer Gesellschaft
bedarf, kann von den Priestern allein
nicht mehr bewiltigt werden. Vielleicht

und hoffentlich nehmen die Kirchenleitungen
in absehbarer Zeit die Verantwortung der
Kirche gegeniiber den Kranken deutlich genug
wahr und lassen es bei der dringend anste-
henden Reform der Krankenpastoral nicht
mit einer Neugestaltung der Sakramenten-
spendung (Krankensalbung) bewenden. Seit
dem II. Vatikanum redet man viel von Cha-
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rismen. Sollte man nicht doch einmal be-
denken, dafy Intensivseelsorge an Schwerkran-
ken, Sterbenden usw. ein charismatischer
Dienst ist?

Die vier Phasen im Zustand eines Schwer-
kranken: Schock, Depression, Besinnung,
Integration

Die akut auftretende (zumindest fiir den
Patienten akut, weil die Symptome undeutlich
waren oder er sie als voriibergehende Unpil3-
lichkeit deutete und ihnen daher weiters
keine Beachtung schenkte) Krankheit und
schwere Verletzungen mnach Unfall zeigen,
was die psychischen Reaktionen, Erlebnis-
und Verhaltensweisen des Kranken anbelangt,
einen =ziemlich #hnlichen Verlauf: Schodk,
depressive Phase, Besinnung, Integration.
Die Phasen (auch Stadien genannt) gehen
unscharf ineinander iiber, haben aber doch
ein je typisches Geprige. Das phasentypische
Verhalten bietet dem Seelsorger ein wert-
volles Indiz. Der Optimalfall, daf er den
ganzen Weg eines kranken Menschen be-
gleiten kann, ist wohl selten gegeben. :

1. Die Schockphase

Die Schockphase fillt zeitlich etwa mit dem
,kritischen Zustand” (im klinischen Sinn)
zusammen, wo die Prognose quoad vitam
noch unsicher ist. Die Bewufitseinslage des
Kranken ist verindert, auch wenn er nicht
bewufitlos ist. BEr ,weifl” um die vitale Be-
drohung, ohne dafl jemand ihn dariiber be-
lehrt hitte, und die urmichtige Angst vor
dem Tod aktiviert die potentiellen Abwehr-
krifte. Die meisten Kranken konnen in
dieser Phase nicht oder nur sehr miithsam
sprechen, nehmen aber vieles wahr (oft mehr,
als die mit ihnen befafiten Personen ver-
muten, was die spiteren Mitteilungen be-
weisen). Wahrgenommen werden vor allem,
sogar bei relativ schwerer Bewuftseins-
trilbung: die Gegenwart eines anderen und
Stimmen. Oft versteht der Patient bereits
die Rede der Umwelt, wihrend man ihn
noch fiir bewufitlos hilt und bevor er des
Blickkontaktes fahig ist.

Fiir den Kranken da-sein. Dafl die Schock-
phase kaum der richtige Zeitpunkt fiir Sa-
kramentenspendung ist, diirfte evident sein.



Und da der Patient nur unter grofler An-
strengung sprechen konnte, was ihm aber
gerade nicht zugemutet werden darf, weifl ein
im Umgang mit Schwerkranken noch uner-
fahrener Seelsorger (dhnliches gilt auch fiir
Angehorige) nicht recht, was er tun soll,
wenn man jetzt offenkundig doch nichts tun
kann. Der moderne Mensch hat weithin die
Méoglichkeiten und den Stellenwert der non-
verbalen Kommunikation vergessen. Darum
sei hier mit Nachdruck darauf hingewiesen:
allem helfenden Tun und Reden geht das
Da-sein voraus. Nicht nur vorhanden, sondern
wirklich da-sein fiir den andern. Dieser
Grundhaltung kann kein Dienst am Mit-
menschen und darum auch nicht die Seel-
sorge entbehren. Fiir den Schwerkranken —
analog fiir den Sterbenden — ist die liebende
Gegenwart und Zugewandtheit eines Mit-
menschen die notwendigste aller Hilfen. Sie
gibt dem wvollends der Angst ausgesetzten
Leidenden Bergung und Halt. Er kann nicht
in Worten sprechen, doch er spricht mit
seinen Augen, Mimik und Gestus. Und er
versteht den giitigen Blick, die sanften Ge-
birden, den beruhigenden Klang der Stimme
des andern. Man mufi weder viele, noch
groBe, noch fromme Vokabeln sagen; nur
einfache Worte, die, wenn sie aus dem Herzen
kommen, trésten. Und ein biflchen Zirt-
lichkeit im Umgang mit Schwerkranken!
Warum eigentlich nicht? Verkrampfte Men-
schen, die krampfhaft den Ekel unterdriicken
miissen angesichts eines schmerzverzerrten,
von Wunden entstellten und etwa einmal
iibelriechenden Kranken oder die krampf-
haft ,reden miissen”, weil sie das Gefiihl
der eigenen Ohnmacht angesichts von so
viel Angst und Not nicht annehmen und
darum ja auch nicht ertragen Lkonnen,
taugen fiir Krankenpastoral nicht.

2. Die depressive Phase: Angst und Verun-
sicherung

Die Mitteilung des Arztes, daB der ,kritische
Punkt” iiberwunden, die Lebensgefahr ge-
bannt sei und der Patient nun nichts mehr
zu befiirchten habe, befreit von der Todes-
angst. Der Beruhigungseffekt ist — in vielen
Fillen — von kurzer Dauer. Die giinstige
medizinische Prognose erdffnet dem Kranken

Zukunft, doch er vermag sie noch nicht in
Griff zu nehmen. Die depressive Verfassung
des Patienten ist fiir die Umwelt oft kaum
verstindlich, am wenigsten seine offensicht-
liche Angst. Wovor denn Angst, wenn nach
zuverlissiger  drztlicher = Auskunft keine
Gefahr mehr besteht? Dazu ist zu sagen:
Erst wenn die vitale Bedrohung wverebbt,
realisiert der Mensch, was passiert ist und
erlebt das Widerfahrnis als existentielle Be-
drohung, und sich selber in seiner ganzen
Existenz getroffen. Durch Krankheit/Unfall
ist nicht nur die beseelte Leiblichkeit des-
integriert, sondern der Mensch in seiner
Ganzheit erfihrt und erleidet eine tiefgrei-
fende, etwa einmal an Fugenbruch grenzende
Erschiitterung. Die existentielle Krisis ist von
der ,kritischen Phase der Krankheit” ver-
schieden und tritt mit zeitlicher Verzogerung
auf. Beide sind von massiver Angst begleitet,
doch sind die angstauslosenden Erlebnisse
und Erfahrungen wihrend der Schockphase
andere als wihrend des depressiven Stadi-
ums.

Der Kranke erlebt sich als zutiefst verun-
sichert. Die Primissen seiner bisherigen
Lebensgestaltung, Erwartungen und Ziel-
setzungen sind fragwiirdig geworden: nimlich
das Vertrauen in die eigene Kraft, das Leben
zu meistern, sich durchzusetzen und zu be-
haupten, jedes Ziel durch Leistungstiichtig-
keit erreichen zu konnen. Dafl verwdhnte
Menschen, die durch giinstige Lebensum-
stinde [ohne durchgestandene Kraftproben)
zu Besitz und Ansehen gelangten, auf das
Erleiden von Krankheiten unvorbereitet sind,
liegt auf der Hand. Doch wird gerade jener
Mensch durch die Krankheit existenziell ver-
unsichert, der alles bisher Erreichte erleistet
hat. Er hat Widerstinde erfahren und be-
wiltigt, durchhalten kénnen und hartnickige
Zielstrebigkeit bewiesen und so mit jedem
Leistungserfolg eine Selbst-bestitigung ge-
funden. Es gab fiir ihn bis anhin keine
unbezwingbaren Hindernisse. Die nun in
der Situation Kranksein aufbrechende Grund-
erfahrung menschlicher Existenz: Ohnmacht
und ,arme Verwiesenheit” iiberkommen
den nur leistungsorientierten Menschen wie
etwas vollig Fremdes und erzeugen Angst.
Das Leiden im Zusammenhang mit Krank-
heit hat eine dunkle Dichte und bedriickende
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Schwere. Es ist unberechenbar, entzieht sich
der gewohnten Weise des Anpackens, und
sttht — im Gegensatz zum Inkaufnehmen
von Anstrengungen und Schwierigkeiten
(kalkuliertes Risiko!] — in keinem Bezug zu
einem attraktiven Ziel. Es ist zwecklos,
unniitz und erscheint daher dem Patienten
als schlechthin absurd und todverwandte
Negativitit.

Verbauter Blick in die Zukunft

Weil das Widerfahrnis Krankheit/Unfall mit
der Wucht eines Einbruchgeschehens sein bis
anhin unerschiitterlich gemeintes Lebensge-
fiige ins Wanken bringt und der Patient sich
in seiner veridnderten Situation nicht zurecht-
findet, ist ihm auch der Blick in die Zukunft
verbaut. Die oft versuchten Ansitze einer
Flucht nach vorn mifflingen. Der Kranke
klammert sich wohl an die irztliche Zusage,
dal er in einigen Wochen oder Monaten
wiederhergestellt sein werde, doch gleich-
zeitig bangt ihm vor dem ,Spiter”’. Wird
er gleichermaflen leistungsfihig sein wie
frither, den Unterbruch wettschlagen kénnen,
dem EKonkurrenzkampf und Leistungsdruck
gewachsen sein? Stand der Patient im Zeit-
punkt seiner Erkrankung unmittelbar vor
einer langfristig und unter groflem Einsatz
vorbereiteten beruflichen Verinderung, die
er fiir die Chance seines Lebens hielt und die
nun verpaflt ist, so empfindet er die Krank-
heit noch einmal mehr als Beraubung und
Zerstorung und die Zukunft fragwiirdig.

Was passiert in der Zwischenzeit? Die Iso-
lierung des hospitalisierten Patienten von
der Aulenwelt verschirft das Fremdheitser-
lebnis der Situation Kranksein wund die
existentielle Krise. Obwohl der heutige
Mensch an Anonymitit gewohnt ist (Arbeits-
milieu, Wohnschachtel), erschreckt und be-
driickt ihn die Anonymitit des modemen
Spitales. Dem Geborgenheitsbediirfnis des
Schwerkranken trigt der klinische Betrieb
in keiner Weise Rechnung. Den Patienten
umgibt eine Menge vielbeschiftigter, darum
auch hastender Personen in hiufiger Wechsel-
folge. Er weil manchmal nach etlichen
Wochen noch nicht, welcher der vielen Arzte
(Spezialisten!) fiir ihn zustindig sei. Uber ihn
reden Arzte und Pflegepersonal im medizi-
nischen Jargon — mit ihm spricht fast nie-
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mand. Und niemand erklirt ihm, warum
diese und jene Untersuchung notwendig ist
oder was man mit ihm vorhat. (Der ,Privat-
patient” wird orientiert, sogar vom Chefarzt
hochstpersonlich; dem Kranken auf der
Allgemeinabteilung bleibt man die Erkldrun-
gen schuldig. Riicksichtnahme, Aufmerksam-
keit, Zuwendung im Umgang mit kranken
Menschen sind offenbar und vielerorts vom
sozialen Status des Patienten abhingigl)
Der Schwerkranke ist entweder dem unruhig-
beunruhigenden ,Betrieb” ausgesetzt oder
der lastenden Stille und der Einsamkeit
langer Tage und noch lingerer Nichte im
Krankenzimmer ausgeliefert. Beides erzeugt
Angst, zumal die horizontale Lage und die
unfreiwillige Passivitit die Ohnmachtserfah-
rung unterstreichen. Der Patient kann sich
der emotionalen Uberflutung und der an-
dringenden Gedanken umso weniger er-
wehren, als ihm die Ausflucht in ablenkende
Beschiftigung versperrt ist. Lektiire, Radio
oder TV wiren wohl vorhanden, doch kann
der Schwerkranke davon keinen Gebrauch
machen. Schmerzen und Erschopfung beein-
trachtigen die Aufnahmefihigkeit erheblich
und bewirken — zumindest in vielen Fillen —
eine Uberempfindlichkeit auf optische und
akustische Reize.

Das Problem der Isolation

Die Isolation des kranken Menschen ergibt
sich nicht nur aus der ortlichen Distanz
zwischen Spital und seinen gewohnten
,Lebensrdumen”  (Arbeit—Freizeit—Wohnen),
sondern entsteht durch den leider sehr rasch
einsetzenden Verlust personlicher Kontakte.
Je linger ein Patient hospitalisiert ist, desto
weniger Besucher kommen zu ihm. Das
anfinglich — vielleicht! — vorhandene Inter-
esse der Umwelt erlahmt bald. Man geht
zur Tagesordnung iiber. Das Erlebnis der
Vereinsamung verunsichert: Der Kranke kann
die Verhiltnisse in der Auflenwelt, z. B. auf
dem Arbeitsplatz, nicht iiberschauen. Schickt
man sich im Betrieb etwa schon an, ihn
seiner Funktionen zu entheben und auf ein
stumpfes Geleise zu schieben? Dreht man ihm
jetzt etwa den gleichen Strick wie damals dem
Herrn X oder Frau Y, deren lingere Abwesen-
heit wegen Krankheit willkommenen Anlafl
zu einer personellen ,Umstrukturierung”



boten? Der Patient weifl jetzt, was er fiir
seine Person nie hat wahrhaben wollen:
Auch er ist weder unersetzlich noch unent-
behrlich. Vom Spital aus kann er die Karten
nicht mitmischen, er ist nicht mehr mit bei
der Partie.

Erschiittertes Selbstwertgefiihl

Das Erlebnis der Vereinsamung (des Ausge-
schlossenseins) erschiittert vor allem das
Selbstwertgefiihl. Die meisten unserer schwer-
kranken Patienten (wir haben ja die ,sozial
produktiven Jahrginge” im Auge!] ent-
stammen dem Milieu der Leistungsgesell-
schaft und nicht den alten Lebensformen =
natiirlichen Gemeinschaften der Agrarkultur.
Sie sind von den Normen der Leistungs-
gesellschaft geprdgt, mit ihren Leitbildern
und Zielvorstellungen weitgehend identifi-
ziert. Die meisten modernen Menschen leben
gleichermaflen abhingig von den gesellschaft-
lichen Normen, wie frilhere Generationen
von ihren sozialen Verhaltensmustern und
den traditionsgemiflen Wertsystemen. Der
Kranke unserer Gesellschaft weiff, worauf es
ankommt; er hat sein Leben bisher ja an
dieser Norm ausgerichtet: Der Mensch ist
soviel wert, wie er leistet und sich leisten
kann. Nach diesem Richtmafl gilt der Kranke
wie alle Schwachen, nur partiell oder nicht
mehr |, Leistungsfihigen” als minderwertig.
In der aktuellen Situation des Krankseins
fiirchtet der heutige Mensch nichts anderes
drger als den Entzug der gesellschaftlichen
Wertschiatzung. Die Degradierung von ,Je-
mand” zu ,Niemand” hat heute etwa den
gleichen Stellenwert wie einst die Aus-
stofung aus der Sippe. Seine Befiirchtungen
sicht der Patient im Verhalten der Umwelt
bestitigt: Sie hilt auf Distanz. Wie weit die
Abhingigkeit des heutigen Menschen von
der ,6ffentlichen Meinung”, dem Urteil der
Gesellschaft, reicht, bezeugen die auffallend
hiufigen AuBerungen von Schwerkranken —
vor allem wihrend der depressiven Phase —
»ich bin ein Versager”, ,ich habe versagt”.

Weil der Patient seinen Selbstwert in Frage
gestellt sieht, ja sogar selber in Frage stellt,
ist sein Verhiltnis zu den wenigen Menschen,
die ihn noch besuchen kommen, oft sehr
ambivalent: Er nimmt die Liebe seiner An-
gehorigen und seiner Freunde bewufiter wahr

als vor seiner Erkrankung; und gleichzeitig
zweifelt er, ob seine ,Nichsten” ihn wirklich
akzeptieren oder ob sie nur Anstandsbesuche
machen, und ebenso zweifelt er ihre Berichte
an — was verschweigen sie, wie weit be-
schonigen sie, um ihn zu schonen, die tat-
sichlichen Verhiltnisse (berufliche Stellung,
wirtschaftliche Lage etc.)?

Besondere Belastung des Invaliden

Alle diese hier nur knapp angedeuteten, fiir
die existentielle Krisis typischen Erfahrungen
des Schwerkranken in der depressiven Phase
bedringen und veringstigen in besonderem
Mafle jene Patienten, die mit einer Dauer-
invaliditit rechnen miissen. Wie der Mensch
eine leidvolle Gegenwart besteht, ist im
allerletzten Tat seiner Freiheit, auf die hin
zu befreien die Aufgabe des Dienstes am
kranken Menschen ist. Wie heifst hier:
menschlich oder in einer Weise apersonalen
Vegetierens. Das echte mitmenschliche Enga-
gement kennt die Vokabel , Erfolg” nicht, den-
noch hingt das Gelingen leidbeschwerter und
leidverstorter Daseinssituationen wesentlich
davon ab, ob der homo patiens Mitmenschen
(oder wenigstens einen unter vielen Leuten)
findet oder von allen verlassen wird. Der
,Faktor” Zeit, d. h. die Dauer des Leidens,
spielt u. a. auch eine Rolle. Jedes Leiden
wird ,ertriglicher”, wenn es als voriiberge-
hend erkennbar ist. Was die quoad vitam
ginstige medizinische Prognose fiir den
Schwerkranken aufler Uberleben noch heif3t —
ob er volle Genesung erwarten darf, eine
Invaliditit zu gewirtigen hat oder die Krank-
heit in dauerndes Siechtum iibergehen wird —,
ergibt sehr unterschiedliche Zukunftsperspek-
tiven, und gerade deshalb ist die Lage des
Schwerkranken mit Aussicht auf Vollgenesung
grundsitzlich eine andere als die des Invalid-
gewordenen. Das Leiden annehmen zu
konnen, ist um vieles schwieriger fiir den
letzteren, weil er nie mehr den ,Gesunden”
gleich sein wird. Wir kommen spiter noch
einmal auf die besonderen Belastungen des
Invaliden zuriick.

Ein Aussprachebediirfnis unbedingt wahzr-

nehmen!

Die Depression tritt fast bei allen Schwer-
kranken auf. Angstliche Spannung und Un-
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ruhe, aggressive Abwehrhaltung und tiefe
Niedergeschlagenheit gehen wechselnd in-
einander iiber. Hiufig wird die Depression
als psychisches Aquivalent des reduzierten
oder schlechten ,Allgemeinzustandes” be-
trachtet, man schenkt ihr weiter keine
Beachtung (,Wenn es dem Patienten besser
geht, wird er auch wieder besserer Stimmung
sein”), sondern verabreicht Psychopharmaka.
Ein Gesprich wird eher unterbunden, denn
angeboten. Der Kranke soll jetzt nicht reden
und in Ruhe gelassen werden, heifdt es. Mit
aller Entschiedenheit machen wir dagegen,
gestiitzt auf Erfahrungen mit schwerkranken
Patienten, geltend: die depressive Verfassung
signalisiert eine innere Bedringnis (moglicher-
weise sogar eine existentielle Krise]. Der
veringstigte und in seiner Lebenssituation
desorientierte Kranke darf nicht gehindert
werden, wenn er selber ein Aussprachebe-
diirfnis bekundet; ja man sollte auch dem
eher verschlossen anmutenden Patienten —
selbstverstindlich sehr taktvoll und diskret —
die Moglichkeit zum Gesprich anbieten. Die
Entiduflerung lost die emotionellen Spannun-
gen. Aussprechen schafit einen gewissen Ab-
stand vom mitgeteilten Erlebnisinhalt. Das
Gesprich entlastet und befreit. Der Patient
fithlt sich erleichtert und wird ruhiger. Die
Gedanken des Schwerkranken sind oft noch
wenig geordnet, die Einzelaussagen nicht in
logischer Folge miteinander verbunden,
manchmal entstehen lingere Pausen. Ein im
Umgang mit kranken Menschen unerfahrener
Gesprichspartner geridt angesichts der massi-
ven Emotionen des Patienten, der anfinglich
noch sehr fragmentarischen Auflerungen und
den oftern Stockungen leicht in Verlegen-
heit, reagiert unbeholfen, betreten und darum
oft falsch. Wer meint, er miisse unbedingt
auch irgend etwas sagen, zu den Mitteilungen
des Patienten doch ,irgendwie” Stellung
nehmen, redet meist am Kranken vorbei und
irritiert ihn. In der depressiven Phase muf
der Seelsorger gar nicht unbedingt sprechen,
und vor allem soll er nicht ,irgend etwas”
sagen, und die Theologie, die ,fiir alles eine
Antwort hat” mag er endgiiltig vergessen.
Der Kranke verlangt in diesem Stadium
niamlich gar keine Antwort, und die fix zu-
handenen ,theologischen” Antworten storen
u. U. das Vertrauensverhiltnis sehr empfind-
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lich. Fiir den Patienten wichtig ist, dafl er sich
aussprechen kann und dafl ein Mensch da ist,
der ihm ganz wach zuhért. Das stille horchen-
de Verweilen gibt dem Kranken Geborgen-
heit, 1ost die Angstklammer der Einsamkeit.
Die beruhigende Wirkung des Aussprechen-
kénnens kommt nimlich nur zustande, wenn
ein anderer die Worte auffingt und in ein
Mitwissen einbirgt, also im Verhiltnis der
Teilhabe. Liefle man einen veridngstigten und
bedringten Menschen bloff reden, ohne ihm
zuzuhoren, bliebe dieser gleichermaflen im
monologischen Gedankendringen befangen
wie ein Alleingelassener. — Erst nach mehre-
ren Begegnungen mit dem Kranken zeichnen
sich die Zusammenhinge der Mitteilungen
ab, wird seine Situation erkennbar. Der Sinn
der Worte (das ,eigentlich Gemeinte”) ist
nur der Intuition zuginglich. Intuition und
Liebe, beide einander zugeordnet, sind un-
entbehrlich im Gesprich mit dem kranken
Menschen, denn hier kommen ja vor allem
seine inneren Erfahrungen und das Erleben
zu Wort. Weder das eine noch das andere ist
je ,vollstindig” mitteilbar. Die Sprache gerit
immer an die Grenze des Sagbaren. Darum
kann gerade das wesentliche Gesprich der
Intuition nicht entraten. Es sei gleich hier auf
die Gefahr der Projektion hingewiesen: dafl
wir unsere Wiinsche und Erwartungen oder
Befiirchtungen in den andern projizieren und
darum seine Situation, sein Verhalten, seine
Aussagen falsch verstehen und falsch deuten.
Mit der Fehlerquelle unserer Projektionen
miissen wir immer rechnen. Sie zu vermin-
dern gelingt nur dem, der sich immer neu
der Konfrontation mit der Realitdit aussetzt
und sich von ihr treffen lifit — auch in der
Weise schmerzlicher Enttduschung.

3. Die Phase der Besinnung

Die Depression des Kranken lichtet sich all-
mihlich, die Uberginge zur Phase der Be-
sinnung sind also flieRend. Die Aufarbeitung
des Krankheits- bzw. Unfallereignisses kann
also bereits in diesen Ubergingen beginnen.
Eine der wichtigsten seelsorglichen Aufgaben
ist nun, das arg erschiitterte Selbstvertrauen
aufzurichten und dem Kranken zu einer Ab-
losung von den Werturteilen der Gesell-
schaft zu verhelfen. Der Kranke sucht nach



einer Neuorientierung, der Seelsorger versucht,
ihm die Richtung zu weisen durch Erschlie-
fung eines mneuen Selbst- und Daseinsver-
stindnisses, wobei er sorgfiltig und ein-
fiilhlend den Moglichkeiten des XKranken
gerecht bleiben muf: ob und wie weit
dieser — jetzt schon — die gewiesene Rich-
tung ,fassen” und die Ausrichtung vollzichen
kann.

Gespriiche iiber Grundthemen menschlicher
Existenz — ohne vorzeitiges Sprechen des
Seelsorgers

Im Gesprich mit kranken Menschen werden
die Grundthemen menschlicher Existenz
entborgen: Leiden, Schuld, Sinn, Liebe; und
zwar so unmittelbar, wie sie nur in Grenz-
situationen aufbrechen. Sie kommen aus
einer Tiefe, um die der Mensch vielleicht
noch nie gewuft hat in seinem bisherigen,
nur in der Dimension des Handelns gestal-
teten Leben. Weil sie aus seinem Erleben zu
Wort kommen, ist der Kranke auf die
Grundfragen des Daseins auch ansprechbar.
Die ,Spruchreife” signalisiert der Patient
selber. Vorzeitig anhebendes Sprechen des
Seelsorgers z. B. iiber Leiden oder Schuld
schert sehr leicht aus der dialogischen Struk-
tur der Gesprichssituationen aus, wird zum
belehrenden Reden und — der Kranke zicht
sich in Abwehrstellung zuriick. Das Gesprich
am Krankenbett ist eben weder Lehrgesprich
noch eine (vorwissenschaftlich-philosophische)
Diskussion, sondern Dialog. Seelsorger und
Patient sind miteinander ,unterwegs”, beide
Suchende nach Antwort auf die zentralen
Fragen menschlicher Existenz. Glaubwiirdig
ist nur der Seelsorger, der sich selbst einge-
steht und auch gegeniiber dem ihm Anver-
trauten redlich bekennt: dafl wir nie ein-
deutig klare Grenzen ziehen kénnen zwischen
Siinde und Schuld, persénlicher und tragischer
Schuld, eigener und fremder Schuld und
Schuldverhingnis. Oder in der Frage nach
dem Sinn: daf der Sinn (eines bestimmten
Tuns oder Leidens oder unseres Lebens) nie
greifbar und beweisbar ist, sondern nur dem
an einen verborgenen Sinn Glaubenden sich
als Sinnerfahrung offenbart.

Variationen zum Thema Schuld
Das Grundthema ,Schuld” klingt in einem

iiber lingere Zeit fortgefithrten und weiter-
fithrenden Gesprich des ofteren an; in vielen
Variationen und in je verschiedenem Kontext.
So etwa schon in der depressiven Phase, dort
meist verklauselt in der hadernd-aufschrei-
enden Frage: ,Warum ist gerade mir das
Ungliick (Krankheit, Unfall) widerfahren?”
Gemeint ist: Warum mir und nicht den
anderen, und warum ausgerechnet in diesem
Zeitpunkt? Das Thema Schuld ist indirekt
angesprochen. Etwas deutlicher tont es in der
sehr hiufig gebrauchten Formulierung: ,Habe
ich ein solches Ubel verdient?” Beide gehen,
genau besehen, von der uralten mythischen
Deutung der Krankheit aus, wonach diese
eine von den Gottern iiber den schuldigen
Menschen verhidngte Strafe ist. Die Vorstel-
lung ,Krankheit = Strafe” lebt im Unbe-
wuflten auch des heutigen, oft betont
rationalistischen Menschen weiter. Der Riick-
griff auf die mythische Deutung gehort zu
den Versuchen des Schwerkranken, Unbe-
greifliches in Griff zu bekommen. Die Krank-
heit ist ja gerade deshalb so unheimlich und
dngstigend, weil keine exakt-naturwissen-
schaftliche Auskunft iiber die Krankheits-
itiologie das Widerfahrnis hinlinglich er-
klart.

Das Thema ,Schuld” beschiftigt den Patien-
ten am meisten in der bereits weniger emo-
tional iiberfluteten Phase der Besinnung. Erst
der etwas beruhigte Patient kommt iiberhaupt
zur Besinnung; und da er viel allein ist,
kommt ihm gar viel in den Sinn. Es ist fast
ein Kennmal dieses Stadiums, dafl der Kranke
von der ,Arbeitswelt” Distanz gefunden hat
und sowohl dem zwischenmenschlichen Be-
reich wie der Vergangenheit zugewandt ist.
Weil sein Kontaktfeld klein ist, gewinnen
die mitmenschlichen Beziehungen an Be-
deutung und seine personlichen XKonflikte
an Gewicht.

Schuldgefiihle

a) In Verbindung mit der Sorge um seine
Angehorigen: Durch seine Krankheit ist die
Familie in Schwierigkeiten geraten — ver-
mehrte Belastung des Ehepartners; Kinder
muflten in Fremdfamilien, oder der betreu-
ungsbediirftige Elternteil in einem Heim
placiert werden. Der Kranke fiihlt sich schul-
dig, seine Familie in Stich gelassen zu
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haben. — In leider nicht vereinzelten Fillen
tragen die Angehorigen, gerade bei lingerer
Abwesenheit des Patienten von daheim,
Schuldvorwiirfe an ihn heran. Ubermiidet
oder ganz einfach nur der durch Ausfall
des Patienten entstandenen Situation und der
Spitalsbesuche iberdriissig, schligt die an-
fangliche Teilnahme in Anklage um: ,nur
wegen deiner Krankheit ... "

b) Der Kranke wird sich erstmals bewuflt,
daff er seit Jahren an seiner Ehefrau (bzw.
dem Ehemann| und den Kindern vorbeigelebt
hat. Er/sie hatte keine oder kaum je Zeit fiir
die Familie; berufliche Aufgaben und Erfolgs-
ziele standen stets im Vordergrund, das
Familienleben nur am Rand und im Schat-
ten. — Freundschaften sind versandet, weil
Kontaktpflege ihm zu bemiihend und ,ver-
lorene Zeit” schien. Oder dem Patienten fillt
plitzlich ein, daff er den Kontakt mit kran-
ken Menschen scheute und lautstark die
Meinung vertrat, nur unanstindige und
willensschwache Leute legen sich ins Bett.

c) Schon seit langem bestehende, doch bisher
bagatellisierte oder verdringte Konflikte
dringen ins Bewufltsein. Bei allen zwischen-
menschlichen Konflikten ist — unausweich-
lich — die Schuldfrage gestellt. Nicht nur die
gestorte Beziehung zu Personen seiner all-
tdglichen Umwelt meldet sich an, sondern die
ungelost gebliebenen Konflikte aus lingst
abgebrochenen Beziehungen oder aus dem
Verhiltnis zu bereits verstorbenen Menschen.
Denn weder heilt die Zeit Wunden noch
hebt der Tod eine Konfliktsituation auf. Was
Menschen einander zu Leide getan oder zu
Leid wurden und unausgesshnt blieb, ver-
bleibt.

Dazu zwei Beispiele:

1. Der Patient ist seit etlichen Jahren ge-
schieden. Die der Scheidung vorausliegenden
Konflikte wurden nie verarbeitet; alle spite-
ren Miflerfolge im Leben, Schwierigkeiten
irgendwelcher Art bringt er mit dem Status
geschieden in Zusammenhang und rechnet
sie gleichermaflen wie die seinerzeitigen Ehe-
konflikte dem einstigen Partner auf. Dieser ist
letztlich ,doch irgendwie” an allem schuld,
wie ihm ja auch die Alleinschuld am Schei-
tern der Ehe angelastet wird. (Wir beschrin-
ken uns hier auf Fille von Geschiedenen
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ohne Kinder, wo also jeder seines Weges
geht und sich die alten Konflikte nicht an
den Reibungsflichen von Alimentenstreitig-
keiten und Besuchsrecht stets neu entziinden.)
2. Der Patient hadert jetzt noch mit dem
bereits verstorbenen Vater (Mutter, Ehepart-
ner). Lingst zuriickliegende Ereignisse, er-
littenes Unrecht usw. sind so lebendig in
der Erinnerung, dafl geringfiigige Ansttfle,
etwa ein Ortsname oder die entfernteste
Ahnlichkeit einer Drittperson mit dem Ver-
storbenen usw. Vergangenes vergegenwirtigen.
Der Patient fordert noch immer eine Wieder-
gutmachung, dafl der ,andere” wenigstens
das angetane Unrecht zugibe. — Im Verhilt-
nis zu Verstorbenen #uflern Patienten
gelegentlich auch massive Schuldgefiihle: dafl
Streitigkeiten, Zerwiirfnisse nicht bereinigt
wurden, so lange es noch Zeit war. — Die
perennisierten Konflikte, wie die hier kurz
angefiihrten, sind als Konflikt mit einer ganz
bestimmten Person in der Erinnerung bewahrt
und nicht wie bei der ,klassischen” Neurose
vollig verdringt. Sie tauchen relativ leicht
an die Oberfliche des BewufBtseins. Sie
kommen dem Patienten eben in den Sinn.
Er duflert sie spontan. Die Begleitaffekte
verraten oft deutlicher als die verbale Aussage,
ob der Patient aus der Position des Ankligers
spricht oder von Selbstvorwiirfen geplagt
oder in der Weise des ,qui s'excuse, s‘accuse”.

auch

Den Patienten im Versagen ernst

nehmen!

Die Erhellung der Schuldproblematik gehort
zu den wesentlichen Aufgaben des seelsorg-
lichen Gespriches. Sie hat immer bei den
Fragmenten, die der Kranke von sich aus zur
Sprache bringt, anzusetzen. Ob seine Schuld-
gefithle echte oder falsche sind, seine An-
klagen gegen andere oder seine Selbstvor-
wiirfe iiberborden etc.,, ist zunichst viel
weniger wichtig als die Tatsache, dafl der
Kranke den mitmenschlichen Bereich in den
Blick bekommen hat, Konflikte iiberhaupt
wahrgenommen und geiduflert werden. Dem
Patienten die Gewillheit geben, daff er ernst-
genommen und trotz seines Versagens voll
angenommen wird, ist die Voraussetzung
jeglichen Helfens bei der Aufarbeitung seiner
Konflikte. Mit Beschwichtigungen ist ihm
kein Dienst erwiesen, mit moralisierenden



Ermahnungen, auch die Widersacher zu

lieben, ebensowenig.

Kontakt mit den Angehérigen

Wenn irgendwie moglich, sollte der Seel-
sorger — sofern der Kranke es wiinscht — mit
den Angehorigen Kontakt aufnehmen und
sie ans Krankenbett bitten. In wie vielen
Ehen hat sich doch aus vielen kleinen Mif3-
verstindnissen und umschwiegenen Schwie-
rigkeiten (man umgeht Auseinandersetzungen
um eines faulen Friedens willen!] eine
trennende Wand aufgebaut! Oder ein Partner
hat wohl seine Fehler eingesehen, brachte
aber das Wort ,bitte, verzeih” nie iiber sich.
Oder aus lauter Sorgen um Standardsteigerung
haben Mann und Frau verlernt, miteinander
zu sprechen. In der Stille des Kranken-
zimmers konnen sie vielleicht erstmals wieder
reden und einander wiederfinden. Was hier
auf die Ehe hin gesagt ist, gilt analog auch
fiir andere mitmenschliche Beziechungen. Das
Heilwerden gestorter Verhiltnisse im nichsten
Personenkreis des Patienten hat insofern
einen Vorrang, als Konflikte in diesem Bereich
den Kranken in der Regel am meisten be-
schiftigen und fiir beide Seiten die Zukunft
ihres Zusammenlebens mitbetroffen wird.
Nicht alle Konflikte lassen sich freilich zwi-
schen den Betroffenen zum Austrag bringen
in Begegnung und Gesprich, aber sie miissen
wenigstens im Menschen selber ausgetragen,
statt verdringt oder perennisiert zu werden;
(wie ja auch die Hinkehr zum andern
einer — moglichen — Begegnung immer vor-
ausliegt). Zur Versshnung bereit wird der
Mensch in dem Mafle, als er sich selber an-
nimmt — auch oder gerade im letztlich auf-
hebbaren Dunkel seiner Existenz: als den
Menschen, der schuldig wird und an dem
andere schuldig werden; immer verwiesen
auf Verzeihung und angerufen, anderen zu
verzeihen. Die nicht mehr einlésbaren An-
spriiche auf Versagtgebliebenes loslassen in
echtem Verzicht, ausgesthnt mit dem Leben
und den Menschen, die zu unserer Vergangen-
heit gehtren, vergeben und hoffen, dafl die
vielen unserer Mitmenschen, deren Schuldner
wir sind (ohne uns dessen iiberhaupt be-
wuflt zu sein, uns vergeben mogen — ist
ein lebenslinglicher Prozef.

Die Situation des Krankseins bietet in ihrer

Besonderheit eine Chance, dal dieser Prozef}

anhebt.

4. Schwierige Integration

Einige besonders schwierige Verhiltnisse
seien im Zusammenhang mit dem Thema
Schuld noch erwihnt:

.Selbstverschulden®

Krankheit und Unfall aus ,Selbstverschul-
den”: Bei Unfillen (Verkehr und Arbeit)
ist das Moment ,Selbstverschulden” hiufiger
faBbar — z. B. die Fahrldssigkeit — als bei
Krankheiten. De facto kann jedoch auch ein
Selbstverschulden mit im Spiel sein. Wir zitie-
ren einige der bekannten Fille: Magenge-
schwiire, Leberschidigungen bei Alkoholmif3-
brauch; Herzinfarkt bei unersittlichem Ehr-
geiz und Profitgier. — Die psychosomatischen
Krankheiten (im klinischen Sinn) hingen
sehr eng mit der Lebensgeschichte des Patien-
ten zusammen, in die nicht nur Fremdschuld
eingeschrieben ist; sie trdgt auch die eigene
Handschrift. — Der juridische, fiir die Ver-

sicherungsleistungen =~ mafigebliche = Begriff
,Selbstverschulden” deckt sich keinesfalls
immer mit dem anthropologischen. — Die

weitere Umwelt eines Kranken sucht gern
nach dem diffamierenden Etikett ,selbstver-
schuldet” — einer der vielen ‘aggressiven
Abwehrmechanismen der Gesunden gegen
den kranken Mitmenschen: Man fiihlt sich
selber abgesichert und iiberdies von einer
mitmenschlichen  Verpflichtung gegeniiber
dem Kranken dispensiert. Fiir den Kranken
ist es — nur scheinbar paradoxerweise — viel
schwieriger, sein Leiden und die sozialen
und gesellschaftlichen Konsequenzen der
Krankheit bzw. des Unfallereignisses anzu-
nehmen, wenn persinliches Verschulden mit
im Spiel ist, als im Fall des Widerfahrnisses;
je nach Differenziertheit der Person ist die
Last der Verantwortung (fiir seine Familie
und vor den Mitbetroffenen) schwerer zu
tragen als das Leiden. Gerade bei Unfall-
patienten mufl der Seelsorger diese Moglich-
keit beriicksichtigen.

Psychosomatisch Erkrankte

Sehr heikle Aufgaben stellt die seelsorgliche
Betreuung von Patienten mit psychosoma-
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tischen Krankheiten: Die Wahrheit iiber die
Zusammenhinge zwischen organischen St&-
rungen und seelisch-geistigen Fehlhaltungen
darf dem Kranken nicht verborgen bleiben,
sie miissen ihm sogar bewuft werden, frei-
lich in einer Weise aufschliisselnder Hilfe
und nicht durch Aufweisen. Heilung der
Krankheit und personale Integration hingen
davon ab, ob der Mensch die notwendige
Wandlung vollzieht: seine bisherigen Fehl-
haltungen, Egozentrik, Verhaltens- und
Lebensliigen und dgl. losldflt, sich selber
annimmt, wie er ist; und annimmt die Zu-
mutungen des Daseins, denen er sich bis
dahin entzog. Die Wende zu einem wahr-
haftigeren, eigentlicheren Leben schliefit
immer mit ein: die Verantwortung zu iiber-
nehmen fiir die pathogene Schuld; und dies,
obwohl sie nie isoliert steht, sondern Fremd-
schuld in diese Lebensgeschichte mitver-
woben ist, und bei der Entstehung der Krank-
heit auch etliche andere Faktoren mitwir-
ken. — Dem kranken Menschen zur Wahr-
haftigkeit zu verhelfen und gleichzeitig sein
Selbstvertrauen zu stirken, ihm den Glauben
an seinen eigenen Wert und an das Gelingen
seiner Zukunft zu geben — stellt an das
psychologische Geschick des Seelsorgers sehr
hohe Anforderungen.

Schuldig am Leiden des andern

Wir denken hier an folgende Konstellation:
Ein mit mittelschweren Verletzungen nach
Verkehrsunfall hospitalisierter Patient hat
den Unfall selber verursacht. Nach Abklingen
des ersten Schocks vernimmt er, dall eine
andere Person ernsthafte Verletzungen bei
der Kollision erlitt oder gar todlich verun-
glickte. Der hier vorgestellte Patient ist
intelligent, sein Wertempfinden sehr differen-
ziert, das Verantwortungsbewufltsein ent-
sprechend ausgeprigt. (Auch ein verantwor-
tungsbewuflter Wagenlenker kann einmal
die Herrschaft iiber das Fahrzeug verlieren!)
Wer kiimmert sich im Spital um unsern
Patienten? Sofern er nicht durch ,abnorme
psychische Reaktionen” {mancher dreht ,fast
durch”) auffillt, niemand. Bei der notorischen
Uberbelastung von Arzten und Pflegeperso-
nal auf unfallchirurgischen Stationen. kann
sich niemand ,auch noch” mit den perstn-
lichen Problemen eines Kranken befassen.
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Der hauptamtliche Spitalpfarrer eines Grofi-
krankenhauses oder eines klinischen Zentrums
ist in der Regel komplett iiberfordert. Er muf}
zwangsldufig  Priorititen setzen, seinen
Einsatz auf die Seelsorge an den Schwer-
kranken konzentrieren. Da unser Patient aber
nicht zu diesen zidhlt, kommt der Pfarrer
entweder iiberhaupt nicht vorbei oder nur zu
einem Kurzbesuch, bei dem kaum ein echtes
Gesprich, blof eine Konversation gelingt.
Unser Patient bleibt mit der ganzen Qual
eines fast vernichtenden Schuldgefiihls allein.
Wir konnten aus der psychotherapeutischen
Praxis mit etlichen Fallstudien belegen, dafl
Menschen unter der Last des Nie-mehr-zu-
Andernden fast zerbrechen. Sie kommen
Wochen oder Monate nach dem Unfall mit
schweren reaktiven Depressionen in Behand-
lung; der Verzweiflung nahe, in volliger
Ausweglosigkeit. Der bei der Kollision Ver-
letzte, sofern nur eine Defektheilung erreicht
werden konnte, bleibt zeitlebens ein Ver-
sehrter, und von seinem Schicksal sind auch
die Angehtrigen mitbetroffen. Fiir Unfall-
folgen dieser Art gibt es keine adiquate
Wiedergutmachung. Der Patient weifl sich
schuldig vor den soeben genannten Personen,
verantwortlich aber auch vor seiner eigenen
Familie, falls diese in Mitleidenschaft gezogen
wird. [Diffamierung, finanzielle Einschrin-
kungen etc.) — Wir erwdhnen diese Situa-
tionen im Zusammenhang mit ,Gesprich am
Krankenbett” deshalb, weil die Depressionen
nicht erst in Konfrontation mit der Auflen-
welt beginnen, sondern schon wihrend des
Spitalaufenthaltes. Ein frithzeitig einsetzendes
seelsorgliches Gesprich konnte den Reinte-
grationsprozefy wenigstens einleiten und den
Kranken vor dem volligen seelischen Zu-
sammenbruch bewahren.

Der Invalide

Wir haben versucht, die menschlichen Nite
der Schwerkranken in etwa sichtbar zu
machen, wie sie sich nur in intensiver Be-
treuung bekunden und wie bediirftiz des
helfenden Gespriches gerade der Kranke
unserer Zeit ist. Das Leiden und die sozialen
sowie gesellschaftlichen Konsequenzen aus
dem Widerfahrnis Krankheit/Unfall anneh-
men konnen, ist nur in einem Reifungs-
prozeff moglich. Annehmen und ausgesshnt



sein bedingen sich gegenseitig und fallen in
eins. In diese Haltung hineinzuwachsen ist
fiir den Patienten, der zu einem Invaliden
geworden ist, besonders schwierig. Selbst-
verstindlich variieren die Auswirkungen des
bleibenden Nachteils nach Art und Ausmafl
der erlittenen Schidigung, wie andererseits
die ,Schwere” des Verlustes nicht allein
unter anatomischen Gesichtspunkten quan-
tifizierbar ist, sondern sich danach bemif}t,
was ein ganz bestimmter Mensch infolge
eines Defektes verliert. Als krasses Beispiel
nehmen wir die Querschnittslihmung als
Folge eines Verkehrs- oder Arbeitsunfalles.
Fiir immer an den Rollstuhl gebunden,
dauernd auf Fremdhilfe angewiesen. Jeder-
mann als Kriippel erkennbar und darum der
demiitigenden Mitleidigkeit, dem Gaffen,
dem Gespott und sogar groblichen Schimpf-
lichkeiten ausgesetzt. Von hochst seltenen
Ausnahmen abgesehen, mufi der Patient
scinen Beruf (der ihm wielleicht sehr wviel
bedeutete) aufgeben und auf eine Erwerbs-
titigkeit umgeschult werden, die ihn wenig-
stens vor einer totalen Abhingigkeit bewahrt,
aber oft weit unter dem Niveau seines
fritheren qualifizierten Berufes liegt. Er ist
von so vielen Vergniigungs- und Geselligkeits-
anlidssen ausgeschlossen, dafl er weder die
fritheren Bekannten trifft, noch neue Kontakte
findet. Die ganze Hirte seines Loses ermifdt
der Patient, solange er im Spital, also im
Milieu der Kranken und Hilfsbediirftigen ist,
noch nicht. Sie kommt in der Konfrontation
mit der Aulenwelt auf ihn zu. Aber einiges
sicht er bereits im voraus, besonders was
seine Arbeitsfihigkeit anbelangt. Den emp-
findlichsten aller Verluste fiirchtet er, und
vielleicht ist diese Ungewifheit das schwerste
Hindernis, sein Schicksal annehmen zu
konnen: Darf, kann er (sie)] noch auf das
Verldbnis zihlen, oder im Fall von Verheira-
teten: hilt unsere Ehe diese schwere Be-
lastung aus, darf, kann er (sie) diese Los
dem Partner und den Kindern iiberhaupt
zumuten?

De facto sind die Unfallfolgen die gleichen,
ob das Ungliick durch hohere Gewalt oder
durch Verschulden (Versagen, Fahrlissigkeit
etc.) eines anderen zustandekam. Im Erleben
des Patienten und seiner mitbetroffenen An-
gehorigen spielt jedoch das Moment ,ver-

schuldet” eine erhebliche Rolle. Es braucht
lange, bis der Hafl und Groll iiberwunden,
die Anklage verstummt, das Geschick hin-
genommen wird als ,geschehen” und nicht
linger als ,angetan”. Erst wenn dem andern
vergeben wurde, kann der Leidversehrte sein
Geschick annehmen in Ergebung. Andern-
falls bleibt er selber friedlos, stindig vom
Hafl zerwiihlt und gepeitscht, und wird ver-
bittert. Im ausgesthnten Annehmen des
Leides iiberschreitet der Mensch sich selber
und wird frei fiir Sinnfindung und -verwirk-
lichung.

Auf dieses Ziel hin kann das Gesprich am
Krankenbett einen, wenn auch nur wegbe-
reitenden, so doch wesentlichen Dienst
leisten.

Nozbert Wetzel
,Nicht alle Forster sind froh“!

Probleme und Anregungen aus
der Telefonseelsorge?

Der folgende Beitrag verbindet einen um-
fassenden Bericht iiber Arbeit und Erfah-
rungen der Telefonseelsorge mit praktischen
Anregungen fiir seelsorgliche Gespriche, wie
sie jeder Seelsorger am Telefon, im Beicht-
und Aussprachezimmer und bei vielfiltigen
Angelegenheiten zu fithren hat; viele Hin-
weise sind fiir jeden niitzlich, der in seinem
Wirkungsbereich mit den Menschen und
ihren zum Teil krisenhaften Problemen zu
tun hat. red

Die ersten Telefonseelsorgestellen in der BRD
wurden in den spiten 50-er Jahren gegriindet.

1 8. Lenz, Nicht alle Férster sind froh, Ein Dialog, in:
Die Augenbinde, Reinbek b. Hamburg 1970, 101-120.
(Das Stiick spielt in einer Telefonseelsorgestelle.)

2 Vgl, K. Pehl — Fr. M. Elsner, Angebot Hoffnung. Die
Prisenz der Kirche in Telefonseelsorge und Beratungs-
dienst, Diisseldorf 1970; N. Wetzel, Das Gesprich als
Lebenshilfe, Innsbruck 1972; Banine, Hilfe per Telefon.
‘Was geschieht in der Telefonseelsorge?, Stuttgart 1973;
H. Kalbfuss, Lebenskonflikte in der Leistungsgesellschaft,
Freiburg 1973. — Weitere Literatur bei N. Dietel,
Bibliographie ,Telefonseelsorge”, in: Wege zum Men-
schen 25 (Gottingen 1973) 289—304.
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Inzwischen sind in der ,Evangelischen Kon-
ferenz fiir Telefonseelsorge” (Stuttgart) und
in der katholischen ,Arbeitsgemeinschaft
Telefonseelsorge und Offene Tiir” (Frankfurt)
insgesamt 43 Stellen zusammengefafit. Weitere
6 sind im Aufbau begriffen. Die deutschen
Stellen sind ebenso wie die entsprechenden
Einrichtungen in Osterreich (Linz und Wien)
und in der Schweiz (12) Mitglied im ,Inter-
nationalen Verband fiir Telefonseelsorge”
(Genf]. Die Verbreitung von Telefonseel-
sorgestellen mag aus der Tatsache ersichtlich
sein, dafl der 6. Internationale Kongref3 fiir
Telefonseelsorge in Genf (27. 4—1. 5. 1973)
500 Teilnehmer aus 21 Nationen umfafite.
Auf diesem Kongreft waren zum ersten Mal
auch Vertreter aus Ungarn, der Tschecho-
slowakei, Polen und Bulgarien erschienen.

Die in den beiden deutschen Gruppen? (mit
einem gemeinsamen evangelisch-katholischen
Vorstand) zusammengeschlossenen Einrich-
tungen weisen nach Trigerschaft, Organisa-
tion und Arbeitsweise erhebliche Unter-
schiede auf. Neben Stellen mit rein evan-
gelischer oder rein katholischer Trigerschaft
gibt es mehr und mehr solche, fiir die sich
evangelische wund katholische Kirchen zu
einem gemeinsamen Triger zusammenge-
schlossen haben. Einige Stellen verfiigen iiber
einen groflen Kreis ehrenamtlicher Helfer,
die stundenweise am Telefon Dienst tun,
auch selbst anonym bleiben und fiir perstén-
liche Gespriche auf angeschlossene Bera-
tungsstellen verweisen. Andere Stellen werden
von einem kleinen Kreis hauptamtlicher
Mitarbeiter (Psychologen, Sozialberater und
Theologen) getragen und bieten auch selbst
die Moglichkeit einer weiterfiihrenden per-
sonlichen Beratung. Die sog. ,Offenen Tiiren”
sind meist im Zentrum der Groflstadt ge-
legene offene Beratungsdienste, deren Mit-
arbeiter tagsiiber ohne Voranmeldung zu
personlichen Gespriachen aufgesucht werden
konnen. Die Telefonseelsorgestellen verzeich-
nen bis 30 Neuanrufe oder lingere Telefonate
innerhalb von 24 Stunden, die Beratungs-
zentren 20 und mehr Besuche tiglich. Nicht
zuletzt wegen der unterschiedlichen Arbeits-
weise der einzelnen Stellen besteht auch hin-
sichtlich der Methodik der Gesprichsfithrung
eine erstaunliche Pluralitit. Wihrend sich
die Schulung groferer, ehrenamtlicher Mit-
arbeiterkreise eher an den Methoden der
Gesprichspsychotherapie, Verhaltenstherapie
und Lernpsychologie orientiert, griindet die
Ausbildung und Supervision haupt- oder
nebenamtlicher Mitarbeiter stirker in den
Erkenntnissen der Psychoanalyse. Unverzicht-
bare Voraussetzung fiir eine Mitarbeit im
Telefon- oder Beratungsdienst ist jedoch

3 Evangelische Konferenz fiir Telefonseelsorge, 7 Stutt-
gart 1, Stafflenbergstr. 76, Tel. 07 11/2051-2 59, und
Arbeitsgemeinschaft Telefonseelsorge und Offene Tiir,
6 Frankfurt/Main 1, Eschenheimer Anlage 21, Tel.
06 11/59 09 15.
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gemifl den Ausbildungsrichtlinien* die Ge-
sprichsfihigkeit des Mitarbeiters, die in regel-
miligen Gruppenzusammenkiinften (hiufig
nach Art der sog. ,Balint-Gruppen”) erreicht
und erhalten werden solls.

1 Institutionalisiertes Gesprichsangebot

1.1 Offenheit

Kennzeichnendes Merkmal fiir diese auf den
ersten Blick nach Struktur und Arbeitsweise
so unterschiedlich anmutenden Telefonseel-
sorgestellen wund Beratungsdienste ist ihre
leichte Erreichbarkeit. Durch das Telefon ist
fiir vicle Leute in den Grofistidten eine ein-
fache Moglichkeit gegeben, schnell, zu jeder
Tages- und Nachtzeit, diskret und anonym,
einen Gesprichspartner zu finden, der im
Augenblick der Not, eines Konfliktes oder
driickender Einsamkeit bereit ist, zuzuhoren,
die momentane Erregung zu dimpfen, die
erste Not zu lindern und gegebenenfalls auch
bestimmt einzugreifen. Der Ratsuchende
braucht sich nicht schon der unmittelbaren
Konfrontation mit einem anderen Menschen
auszusetzen; am Telefon kann er sein Ge-
sicht wahren und teilweise verborgen bleiben.
Nicht nur fiir Suicidgefihrdete stellt das
Telefon eine ,Kontaktbriicke” dar, durch die
Vertrauen zu einem Partner angebahnt wird.
Ahnlich verhdlt es sich mit den offenen
Beratungsdiensten. Gerade die unaufdringli-
che Selbstverstindlichkeit, mit der sich mitten
in der Stadt neben anderen Geschiften ein
Laden befindet, der Gespriche anbietet,
erleichtert es dem eiligen Grofistadtbiirger
oder dem, der von auflerhalb kommend
seine Einkidufe erledigen will, das Angebot
von Gesprich, Orientierung und Information
wahrzunehmen. Im Vorbeigehen kann er
unbeachtet eintreten und ein Problem vor-
bringen, das er vielleicht schon lange mit
sich herumgetragen hatte, aber noch nie zur
Kenntnis zu nehmen wagte. Die Probleme
der Leute, die einen solchen Beratungsdienst
aufsuchen, sind im groflen und ganzen die-

4 Lernziele und Methoden fiir die Ausbildung von
Mitarbeitern der Telefonseelsorge, Stuttgart 1972. Der als
Manuskript gedruckte Text, ein Ergebnis theoretischer
Uberlegungen und prakischer Erprobung, kann bei der
Stuttgarter Geschiftsstelle bezogen werden.

5 Vgl. dazu jetzt das ausgezeichnete Hand- und
Arbeitsbuch von H. Harsch, Theorie und Praxis des
beratenden Gesprichs, Miinchen 1973, dem das Aus-
bildungsprogramm fiir die Mitarbeiter der Evangelischen
Telefonseelsorge Miinchen zugrundeliegt.



selben wie in der Telefonseelsorget. Zumeist
sind die Ratsuchenden gerne bereit, ihre an-
fangliche Anonymitit aufzugeben und mit
einem als vertrauenswiirdig erlebten Partner
in eine personliche Gesprichsbeziehung ein-
zutreten.

Die Einrichtung offener Beratungsdienste bzw.
die Verkniipfung der zunichst nur telefoni-
schen Beratung mit personlichen Aussprache-
moglichkeiten hingt mit einer Erfahrung
zusammen, die in vielen Telefonseelsorge-
stellen im deutschsprachigen Raum gemacht
wurde: 70-80 % der Erstanrufer #uflern
entweder sofort oder am Ende einer lingeren
telefonischen Aussprache den Wunsch, die
entstandene Vertrauensbezichung durch ein
personliches Gesprich fortzusetzen und zu
vertiefen. Menschen, die aus der Not des
Augenblicks heraus zum Telefon greifen,
haben offenbar nach einem ersten klirenden
und fiir sie hilfreich erlebten Gesprichskon-
takt den Mut und das Bediirfnis, sich nun
auch an die Bewiltigung der im Hintergrund
liegenden Lebensprobleme zu machen. Der
erste Anruf war fiir sie eine Art Probe, die
ihnen das Vertrauen vermittelte, ohne das
sie zu einer tiefer greifenden Verinderung
kaum fihig gewesen wiren.

Wenn sich im Telefongesprich die Notwen-
digkeit und die Erwartung einer persénlichen
Aussprache herausbildet, dann geht es meist
um zwei verschiedene Moglichkeiten.

Die eine: Es zeigt sich, daf eine Fachberatung
notwendig ist, etwa der Kontakt zu einem
Juristen, die Uberweisung zu einer Ehe- oder
Erziehungsberatungsstelle, die Vorsprache bei
der zustdndigen Sozialstation, die Einweisung
in ein Krankenhaus, die Einschaltung einer
Beratungsstelle fiir Alkoholiker usw. In all
diesen Fillen kommt es darauf an, daf der
Anrufende sich nicht von dem abgewiesen
fithlt, dem er — vielleicht unter Uberwindung
groBer Hemmungen — zum ersten Mal in
aller Offenheit seine Schwierigkeiten mitge-
teilt hat. Daher wird das Angebot gemacht,
den Mitarbeiter der Telefonseelsorge mnach
der Kontaktnahme mit der Fachberatung
wiederum anzurufen und so weiterhin mit
ihm in Verbindung zu bleiben. Auch in
diesem Falle versucht der Mitarbeiter am
Telefon, das sich aus einem Anruf ergebende
6 Jugendliche allerdings finden zu einem wesentlich
hti}_teren Prozentsatz den Weg in eine Beratungsstelle; sie
greifen seltener zum Telefon. Auferdem scheint es auch
in unseren Gesellschaften nicht wenige Menschen zu
geben, denen die Bedienung eines Telefons ungewohnt
ist und die daher lieber persénlich einen Gesprichs-

partner aufsuchen. Zu ihnen gehdren viele Menschen
aus den einfacheren Bevélkerungsschichten.

Gespriich ernst zu nehmen und den Anrufen-
den nicht durch eine vorschnelle oder unzu-
reichend motivierte Uberweisung zu ent-
tduschen. Auch die ,Uberweisungsberatung”
ist eine subtile Kunst und setzt einen guten
Kontakt der Telefonseelsorge zu den ent-
sprechenden Fachberatungsstellen voraus.

Der andere Fall scheint wesentlich hiufiger:
Der Anrufer bittet um die Gelegenheit einer
personlichen Aussprache mit dem Mitarbeiter
der Telefonseelsorge. Die damit gegebene
Moglichkeit intensiveren Sichaussprechens
und Zuhorens ist ein wesentlicher Fortschritt
gegeniiber der nur telefonischen Verbindung.
Das gelungene personliche Beratungsgesprich
schafft — ganz abgesehen von der Klirung
und Bearbeitung der in Rede stehenden Pro-
bleme — eine Atmosphire, in der jemand
vielleicht seit langer Zeit iiberhaupt zum
ersten Mal erleben kann, dafl er von einem
anderen angenommen wird. Dadurch kann,
wenn auch nur fir eine gewisse Zeit, eine
zwischenmenschliche Beziehung entstehen,
durch die Angste abgebaut werden und die
Fihigkeit zur Wiederaufnahme verbindlicher
Bezichungen erworben wird.

1.2 Problemfelder

Eine genaue Abgrenzung der Note, die an
die Telefonseelsorge herangetragen werden,
oder eine Aufteilung der Leute, die einen
Beratungsdienst aufsuchen, in bestimmte
Kategorien erscheint unmdglich. Die im Be-
reich der Bundesrepublik Deutschland ver-
wendete Statistik bleibt denn auch bewufit an
der Oberfliche und versucht nur, bestimmte
Gesprichsanlisse gegeneinander abzugrenzen.
Weitaus am hiufigsten begegnen dem Berater
Schwierigkeiten und Konflikte im zwischen-
menschlichen Bereich. Dazu zihlen vor allem
Eheprobleme (viele vor der Ehe berufstitige
Frauen sind unzufrieden mit ihrer Rolle als
Nur-Hausfrau und Mutter; Eheleute, deren
Kinder das Haus verlassen haben, haben sich
nichts mehr zu sagen), Familienschwierig-
keiten (Eltern kommen mit ihren heranwach-
senden Kindern nicht mehr zurecht), Fragen
der Partnerschaft vor der Ehe, Auseinander-
setzungen mit Kollegen am Arbeitsplatz und
nicht zuletzt die Unfihigkeit, iiberhaupt
verbindliche zwischenmenschliche Beziehun-
gen aufzubauen. Kontaktstdrungen viel-
faltigster Art gehoren hierher. Einsamkeit ist
nicht nur ein Problem ilterer Leute.

Ein anderes Problemfeld kann mit dem
Stichwort ,personliche Konflikte” beschrieben
werden. Hierzu gehoren die Unfihigkeit, in
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einer gegebenen Situation zu einer Entschei-
dung zu kommen, das hiufig zu beobachten-
de Ausweichen vor der Bewiltigung der
eigenen Lebens- wund Erlebensgeschichte,
vielfiltige Formen der Uberforderung im
privaten und beruflichen Bereich, die schwie-
rige Trauerarbeit angesichts des Verlustes
eines geliebten Menschen, die Angst vor dem
Alter usw.

Eine dritte Gruppe bilden die seelischen
Storungen, zu denen nicht nur die Neurosen
und Psychosen im engeren Sinne zu zihlen
sind. Hiufiger sind chronisch gewordene
Fehlhaltungen, jahrelang  mitgeschleppte
Dauerkonflikte, die nicht selten schon Aus-
wirkungen in den korperlichen Bereich
hinein zeigen. Sozial unauffilliger Alkoholis-
mus, Tablettensucht oder (bei Jugendlichen)
Drogenkonsum sind Symptome tiefliegender
Personlichkeitsstorungen, deren ganzes Aus-
mafl aus geringfiigigem Anlafl offenbar wird.
Suicidabsichten werden im ersten Gesprich
oft gar nicht thematisiert, vielmehr erst dann,
wenn sie einigermaflen iiberwunden sind.
Ahnlich schwierig fiir eine statistische Er-
fassung sind Glaubensfragen. Religitse oder
gar theologische Fragen sind vergleichsweise
selten ausdriickliches Thema, Zugleich mit
der Bewiltigung aktueller personlicher Lebens-
schwierigkeiten geht es jedoch in den Ge-
sprichen sehr hiufig um Grundfragen des
menschlichen Selbstverstindnisses, wie etwa
die Bewiltigung vergangener Schuld, die Suche
nach einem Sinn fiir das eigene Leben, die
Auseinandersetzung um das Verstindnis des
Todes, die Einstellung gegeniiber einer schwe-
ren Krankheit, die Uberwindung einer grund-
sitzlichen Lebensverdrossenheit und existen-
zieller Langeweile, Orientierungsmoglich-
keiten fiir verantwortliches ethisches Verhal-
ten usw.

Bezogen auf diese Problemfelder (und #hn-
liches gilt fiir eine Abgrenzung nach Alter,
Klassenzugehorigkeit und Konfession) erweist
sich noch einmal die Offenheit der beschrie-
benen Beratungsdienste. Wer die Nummer
der Telefonseelsorge wihlt oder eine Offene
Tiir aufsucht, mufl sein Problem noch nicht
als Ehefall, als juristische Frage, als psycho-
logisches Dilemma oder seelische Storung
usw. begriffen und eingeordnet haben. Die
unspezialisierte Form dieser Beratungsdienste
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trigt dazu bei, dafl im Gesprich die gesamte
menschliche Situation des Ratsuchenden zum
Ausdruck gebracht werden kann. Kein Be-
reich des Lebens mufl ausgelassen werden,
etwa weil der andere dafiir nicht zustindig
ist. Oft ist es erst diese prinzipielle Offen-
heit und Uneingegrenztheit der Gespriche,
die dem Ratsuchenden die wahren Ursachen
seiner Schwierigkeiten bewuflt werden l4fit.

2  Krisenberatung

In einer 1970 formulierten Erklirung haben
die deutschen Telefonseelsorgestellen und
offenen Beratungsdienste ihr Selbstverstind-
nis so darzustellen versucht:

»Die Einrichtungen der Telefonseelsorge und
der Offenen Tiir in der BRD (die von evan-
gelischen und katholischen Christen getra-
gen werden) bieten bei Tag und Nacht allen
Ratsuchenden die Méoglichkeit, befihigte und
verschwiegene Gesprichspartner zu finden,
die sie in ihrer jeweiligen Situation ernst-
nehmen, ihnen im Krisenfall beistehen und
ihre Anonymitit achten.

Die Mitarbeiter versuchen, den anderen in
vorurteilsfreier und unbedingter Offenheit
anzunehmen. Das Angebot besteht im Zu-
hoéren und im Kliren, im Ermutigen und
Mittragen, im Hinfithren zu eigener Ent-
scheidung und im Hinweis auf geeignete
Fachleute.

Das Gesprich kann nicht nur am Telefon,
sondern auch — wenn notig und gewiinscht —
in wunmittelbarer persénlicher Begegnung
weitergefiithrt werden.”

2.1 Zur Charakteristik des Beratungsgesprichs

Das Beratungsgesprich ist also die entschei-
dende Form der Lebenshilfe, die ein Mit-
arbeiter der Telefonseelsorge oder eines an-
geschlossenen Beratungsdienstes zu geben
vermag. Uber die Methodik des Beratungs-
gesprichs, bzw. des Zuhorens im Einzelnen,
kann hier nicht ausfithrlich gehandelt werden.
Drei Gesichtspunkte scheinen mir jedoch fiir
das Verstindnis und das Gelingen des Bera-
tungsgesprichs entscheidend zu sein.

2.11 Modell zwischenmenschlicher Begeg-
nung

Zunichst einmal kommt es darauf an, daf
dem Ratsuchenden eine Beziehung zu seinem



Gesprichspartner gelingt, die es ihm ermog-
licht, sein Selbstverstindnis zu vertiefen und
die Fihigkeit zu erwerben, sein Leben ver-
antwortlich in der Weise zu fiithren, wie dies
den Vorstellungen vom Wert und Sinn seines
Daseins in der Gemeinschaft am besten ent-
spricht. Das Beratungsgesprich mufl zu einem
Modell zwischenmenschlicher = Begegnung
werden, die jenes Urvertrauen wieder oder
erstmals entstehen 1if3t, aus dem heraus
sich jemand der Gemeinschaft mit andern
iiberhaupt 6ffnen kann. Die Teilnehmer des
Gespriachs begegnen sich also nicht nur auf
der rationalen Ebene der ausdriicklich ge-
duferten Schwierigkeiten, Stimmungen und
Probleme. Unterschwellig treten sie auch in
eine gefithlshafte Bezichung. Von der Ent-
wicklung dieser Begegnung der Partner und
vom Geschick des Beraters, zuzuhoren, die
Gefiihle seines Gegeniiber zu verstehen und
bewufit zu machen, hingt in hohem Mafle
das Gelingen der Aussprache ab. Im Spiegel
des Beraters erkennt der Ratsuchende, wie er
ist und sich verhilt. Diese Erkenntnis macht
er freilich nicht allein. Vielmehr wird er
begleitet von dem einfithlenden Verstindnis
und der zuriickhaltenden Aufmerksamkeit
des Beraters. Die Vertiefung des Selbstver-
stindnisses des Ratsuchenden ist daher nicht
abtrennbar von der gleichzeitigen Uberwin-
dung der Isolierung, die in der Beziehung
zum Berater geleistet wird. Letztlich geht es
dabei nicht nur um die ,Resonanz”, die die
geduflerten Gefithle und Stimmungen des
Ratsuchenden im Berater erfahren, sondern
dariiber hinaus um den Versuch, eine — wenn
auch voriibergehende — Gleichzeitigkeit zwi-
schen den Partnern des Gesprichs aufzubauen.
Erst vermoge dieses Einklangs konnen alle
Hilfe und Rinsicht, die der Berater im iibri-
gen zu vermitteln vermag, ihre heilsame
Wirkung ausiiben. Insofern erprobt die
Beratung Grundvollziige menschlicher Exi-
stenz: Die Partner des Gesprichs teilen einen
Augenblick lang, d. h. wihrend der Dauer
des Gesprichs, ihr Leben miteinander. Wie
immer auch die Einschrinkungen durch Zeit
und Umstinde sein mogen, es geht um
eine tendenziell umfassende Bezichung
zweier Menschen, die in diesem Augenblick
einander gegenwirtig sind. Der Dialog als
urspriingliche  menschliche  Existenzform

ermoglicht gerade in der Beratung jenen
Austausch, auf den es letztlich ankommt:
Der Ratsuchende darf ungeschiitzt die Aus-
weglosigkeiten seines Lebens, bisher wver-
schwiegene, weil beschimende Schuld, ihn
sonst verstummen machende Hoffnungslosig-
keit, die uneingestandenen Sehnsiichte seines
Herzens, kurz die ganze Last seines Lebens
dufern und dem andern mitteilen. Der
Berater nimmt durch sein wohlwollendes
Zuhoren teil an dieser Last seines Gegen-
tiber und leiht ihm dafiir etwas von seiner
eigenen Zuversicht, von seinem Grundver-
trauen in den Sinn des Daseins, von seinem
bei aller Skepsis unbeirrbaren Glauben an
die Uberwindbarkeit menschlichen Elends,
von seiner letztlich nicht enttiuschbaren
Hoffnung. Dieser zumeist unterschwellig sich
vollzichende Austausch innerhalb der dia-
logischen Bezichung der Gesprichspartner
macht es erst moglich, dafl sie sich gemein-
schaftlich daran machen, neue Lebensmoglich-
keiten fiir den Ratsuchenden zu entwerfen
und zu erproben.

2.12 Forderung von Einsicht und Selbstwahr-
nehmung

Mit dem zweiten Gesichtspunkt ist die For-
derung von Einsicht und Selbstwahrnehmung
des Ratsuchenden gemeint, die durch den
Prozef der sich verdichtenden Kommunika-
tion zwischen den Partnern erméglicht und
verstirkt wird und zugleich selbst auf diesen
Prozefl wiederum férdernd zuriickwirkt. Ver-
mittlung von Einsicht meint hier gerade
nicht eine Art distanzierter Mitteilung des
Beraters tiber die Ursachen und Zusammen-
hinge der Verfassung des Ratsuchenden. Der
Berater gibt keine Ratschlige. Vielmehr geht
es darum, da der Ratsuchende schrittweise
und geschiitzt durch die Vertrauensbeziehung
zum Berater zu einer Erfahrung seiner selbst
gefithrt wird, die es ihm erméglicht, mit sich
selbst und anderen weniger konflikthaft
umzugehen und diejenigen Einstellungs-
inderungen und Verhaltensformen zu lernen,
aufgrund deren er sein Leben zu meistern
imstande ist.

Die im Fortschreiten des Dialogs sich an-
bahnende Klirung, die zugleich intellek-
tueller und emotionaler Art ist, umfaflt drei
,Ebenen”: Zum einen den Bereich der
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aktuellen Problematik, also die augenblick-
liche Lebenssituation und die fiir sie erheb-
lichen Verhaltens- und Erlebensweisen. Zum
anderen geht es um die in der Lebensge-
schichte des Klienten sich durchhaltenden
Verhaltens- und Erlebensmuster, also um
die auch in ganz verschieden gelagerten
Lebensumstinden zutage tretenden Gemein-
samkeiten im Verhaltensstil. Beide Ebenen
iiberlagern und verdichten sich in der dritten,
nimlich in der Art und Weise, wie sich die
Beziehung zum Berater im einzelnen ent-
wickelt. Gerade hier zeigt sich, wie weit der
Berater fihig ist, unvoreingenommen zuzu-
héren. Hiufig liegt in der Art, wie der Rat-
suchende auf den Berater wirkt, wie er sich
ihm gegeniiber darstellt, welche gefiihls-
haften Einstellungen im Verhiltnis zum Be-
rater erlebt werden usw., der Schliissel zum
Verstindnis der Zusammenhinge auf beiden
anderen Ebenen. Ziel ist jedenfalls, die
emotionale Grundgestalt der Verfassung des
Ratsuchenden herauszuarbeiten. Gelingt es
dem Gesprich der beiden Partner, den
»gemeinsamen Nenner” der Erlebniswelt des
Ratsuchenden herauszufinden und einsichtig
werden zu lassen, dann ist das Ergebnis meist
ein Gefiithl erheblicher Entlastung. Befreit
von einem schweren Druck kann sich der
Partner, dem die Aufhellung seiner durch-
gingigen Verhaltens- und Erlebnismuster
eingeleuchtet hat, nun immer neuen #hn-
lichen Situationen zuwenden und gesprichs-
weise einen neuen Verhaltensstil entwerfen,
erproben und umlernen. Die — wenn auch
nur auf einige zentrale Punkte konzen-
trierte — Selbsterfahrung vermag in einem
fortschreitenden LernprozeB die notwendigen
Entscheidungen und Verhaltenskorrekturen
vorzubereiten.

2.13 Entwicklung der Freiheit des Ratsuchen-
den

Der dritte Gesichtspunkt des als zwischen-
menschliche Begegnung verstandenen Bera-
tungsgespriachs ist die Entwicklung, Stirkung
und Erweiterung der Freiheit des Ratsuchen-
den. Damit ist nicht nur die in der Schluf-
phase des Gesprichs verstirkt notwendige
Verarbeitung und Ablésung unangemessener
Erwartungshaltungen, Erlebnisinhalte und
Gefiihlszusammenhinge des Ratsuchenden
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gemeint, die dieser auf den Berater ,iiber-
tragen” hat. Vielmehr geht es wihrend des
gesamten Verlaufs der Beratung um etwas
Grundsitzlicheres: In dem Mafle, als die
vertrauensvolle Kommunikation mit dem
Berater und die Einsicht in die eigene Per-
sonlichkeit wachsen, nimmt auch die Fihig-
keit des Ratsuchenden zu, sich selbst mit dem
nur ihm eigenen Schicksal und den ihm
eigenen Begrenzungen, Unzulinglichkeiten
und Moglichkeiten anzunehmen. Allmihlich
bildet sich nicht nur hinsichtlich anstehender
Konflikte eine Entschiedenheit heraus, die
immer weitere Bereiche des Perstnlichkeits-
und Beziehungsfeldes des Ratsuchenden um-
fassen kann. Schritt fiir Schritt lernt er sich
selbst zu bestimmen, d. h. aus dem Einver-
stindnis mit sich selbst und aus der erwei-
terten Selbsterfahrung heraus klar und be-
stimmt zu handeln. Statt den inneren
Zwingen der eigenen Gefithle und Verhal-
tensstereotype bzw. dufleren Belastungen und
sozialen Michten hilflos ausgeliefert zu sein,
vermag er, durch die beratende Aussprache
vermittelt, mit der inneren Welt seiner
Gefiihle ebenso umzugehen wie mit dem,
was von auflen her als ihm zunichst Fremdes
ihn bewegt und betrifft. Konkrete Freiheit
bedeutet dann auch, die am Modell der
Begegnung mit dem Berater erlebte dialogi-
sche Beziehung in die #ufere Wirklichkeit
umsetzen zu konnen. Die Beratung macht
beziehungsfihig. Bestehende zwischenmensch-
liche Bindungen und Beziige werden wieder
als wohltuend und verhiltnismiflig unge-
stort erlebt. Die bisherige Abkapselung der
Person kann iiberwunden und neue Be-
ziehungen kénnen gekniipft werden. Der Rat-
suchende ist frei geworden, sich selbst ein-
zusetzen in der Beziehung zu anderen und
fiir andere.

2.2 Uberlegungen zum Modell einer Krisen-
beratung?

2.21 Notwendigkeit

Wenige Menschen kommen mit den vielfil-
tigen Aspekten der in unserer Gesellschaft
verbreiteten seelischen Not so unmittelbar
in Berithrung wie die Mitarbeiter der Telefon-
seelsorge. Im giinstigen Fall gelingt es, die
Einsamkeit eines Anrufers durch Zuhoren,

7 Vgl. L. Bellak — L. Small, Kurzpsychotherapie und
Notfallspsychotherapie, Frankfurt 1972.



Anteilnahme und Gesprichsbereitschaft zu
iiberbriicken, die Sprengkraft widerstrebender
Impulse in einem akuten Konflikt zu verrin-
gern und die auf personale Einheit des Ich
ausgerichteten Krifte zu stirken. Panikartige
Erregungs- und Angstzustinde konnen durch
ein erstes Gesprich gedimpft werden, so daf’
eine ruhigere Verfassung des Betreffenden
erreicht wird. Jemand, der entschlossen
scheint, sich das Leben zu nehmen, wird An-
sitze fiir ein sinnvolles Weiterleben erkennen
konnen. Aber die Frage ist iiber eine solche
Notfallberatung hinaus, wie es dann weiter-
gehen kann. Der Mangel an frei praktizie-
renden Psychiatern, Psychotherapeuten und
Psychologen ist offensichtlich®, Die Pfarrer
in der Gemeindearbeit sind zumeist iiber-
lastet und selten zur Beratung ausgebildet
oder befahigt. Eheberatungs-, Erziehungsbe-
ratungs- und Sozialeinrichtungen der ver-
schiedensten Art haben, zumindest in der
BRD, lange Wartezeiten. Sie sind fiir Berufs-
titige oft schwer erreichbar, ganz abgesehen
davon, dafl ihre fachspezifische Orientierung
der Vielfiltigkeit menschlicher Not nicht
gerecht werden kann. Die meisten Menschen
konnen sich eine linger andauernde psycho-
logische Behandlung gar nicht leisten, oder
ihre dufleren Lebensumstinde, ihre Begabung,
ihre geringe sprachliche Ausdrucksfahigkeit
und ihnliche Umstinde lassen eine solche
Behandlung als unmiglich erscheinen?.

Die Beratungseinrichtungen der Telefonseel-
sorge versuchen diese Menschen nicht einfach
ihrem Schicksal zu iiberlassen, sondern durch
die Entwicklung von Modellen einer Kurz-
oder Krisenberatung einen Beitrag dazu zu
leisten, da mehr Menschen in seelischer
Not wirksamer als bisher geholfen werden
kann. Im Hinblick auf die Klienten der Tele-
fonseelsorge erscheint eine solche Krisen-
beratung vor allem in dreifacher Hinsicht
moglich und notwendig,

8 Exste Ergebmisse der Psychiatrie-Enquete-Kommission
der Bundesregierung forderten erschreckende Zahlen
zutage:

nDurchschnittlich jede Stunde passiert in der BRD ein
Selbstmord — alle 15 Minuten muf ein Selbstmord-
versuch registriert werden, . . . Uber sieben Millionen,
und damit zehn bis zwolf Prozent aller Bundesbiirger,
sind psychisch gestort oder sogar krank. . . . Nach
iibereinstimmenden Schitzungen ist etwa die Halfte
aller Patienten in der Allgemeinpraxis in erster Linie
nicht korperlich, sondern psychisch krank.” . . .
Demgegeniiber ,gibt es in der BRD nur 400 bis
500 psychotherapeutisch voll ausgebildete Mediziner.
Hinzu kommen noch 1200 niedergelassene Nervenirzte,
von denen jedoch mindestens 6000 notig wiren.” (Zit.
nach Frankfurter Rundschau, 1. Mirz 1973.)

? Beratungsdienste wie die Telefonseelsorge bieten also
Angehérigen der Unterschicht und Mitgliedern von
Randgruppen bewuft eine jenen sonst nicht erreichbare
Hilfe. Allerdings besteht der Verdacht [statistische
Unterlagen fehlen), daf} die Telefonseelsorge aus vielen
Griinden (Herkunft und Sprache ihrer Mitarbeiter,
Erfordernisse des Beratungsgesprichs usw.)] gerade von
diesen Menschen weniger in Anspruch genommen wird
als der Bevdlkerungsdurchschnitt erwarten lieRe.

1. Bei kritischen Phasen im Leben einzelner
Menschen

Dem Mitarbeiter der Telefonseelsorge begeg-
nen immer wieder Menschen, deren Leben
aus dufleren oder inneren Griinden in eine
kritische Phase geraten ist. Berufliches Schei-
tern, korperliche Krankheit, der Verlust eines
nahestehenden Menschen, die Ablosung vom
Elternhaus, familiire Konflikte und viele
andere Ereignisse des inneren und #uferen
Lebens iiberfordern die Fahigkeit solcher
Menschen, Schwierigkeiten zu bewiltigen.
Krisen des Selbstwertgefiihls, chronische Ver-
drieflichkeit, stindige Unsicherheit wund
Angst oder ein Zuriickweichen in unreife
Verhaltensformen kénnen die Folge sein.
Bleiben solche Menschen ohne Hilfe, wie sie
durch eine Kurzberatung gegeben werden
konnte, dann wuchern die ungelésten Pro-
bleme weiter und konnen lebensbedrohliche
Formen annehmen.

2. Bei notwendiger, aber (noch) nicht mog-
licher psychotherapeutischer Behandlung

Krisenberatung erscheint weiterhin ange-
bracht immer dann, wenn eine psychothera-
peutische Behandlung zwar notwendig, aber
(zumindest im Augenblick) nicht moglich ist.
Bei diesen Menschen kann wenigstens der
Prozefl einer neurotischen Fehlentwicklung
aufgehalten bzw. seine Verschlimmerung
verhindert werden, bis evtl. eine intensivere
Behandlung miglich geworden ist. Auf diese
Weise kann verhindert werden, dafl diese
Menschen vollkommen arbeits- und lebens-
unfihig werden und damit auch die Voraus-
setzungen einer erfolgreichen Behandlung
wegfallen.

Dies gilt besonders im Falle eines ,emotio-
nalen Bazillentrigers” (Caplan), der mit seiner
Storung eine ganze Gruppe (etwa eine
Familie, die Abteilung einer Firma usw.
anstecken und in grofle Schwierigkeiten
bringen kann. Krisenberatung hat hier die
Eindimmung eines sich erweiternden inner-
seelischen oder zwischenmenschlichen St-
rungsprozesses zum Ziel und wirkt weit
iiber den einzelnen hinaus heilsam.

3. Erleichterung bei chronischen Stérungen

Schliefflich stellt eine solche Krisenberatung
auch eine nicht zu unterschitzende Hilfe
fiir solche Menschen dar, deren seelische

49



Storungen bereits chronisch geworden sind
oder mit den herkémmlichen Methoden
psychologischer Behandlung nicht mehr be-
einflufbar sind. Hier arbeitet die Beratung
mit dem ,intakten Rest” (Katan| der Per-
sonlichkeit und versucht die seelische Ver-
kriippelung oder auch berufliche Invaliditdt
wenigstens teilweise einzuschrinken. Es gibt
nicht wenige seelisch unheilbar ,Kranke”,
die dennoch fiir geeignete Formen stiitzender,
ermutigender oder sonstwie ihr Milien ver-
indernder und ihr Schicksal erleichternder
Hilfen zuginglich und dankbar sind.

2.22 Krisenberatungsmodelle

Die Modelle einer Kurz- oder Krisenberatung
halten sich innerhalb des Bereichs der fiir
beratende Gespriche giiltigen Gesetzmifig-
keiten.

Sie sind also nicht gleichzusetzen mit voi-
iibergehenden Aussprachen iiber ein aktuelles
Problem, in denen die gefithlshaften Hinter-
griitnde nicht zur Sprache kommen. Sie unter-
scheiden sich andererseits von einer psycho-
therapeutischen Behandlung, die wesentlich
intensiver ist, eine lingere Zeit in Anspruch
nimmt und bestimmte Voraussetzungen beim
Patienten erfordert (gute ,Ich-Stirke”, Ab-
wesenheit unmittelbar dringender Probleme
und Entscheidungen, Vorliegen einer zumeist
chronischen, jedenfalls tief verwurzelten
Storung usw.). Sie unterscheiden sich insbe-
sondere von der klassischen Psychoanalyse,
insofern diese vor allem mit der Deutung
der Ubertragung und des (dynamisch) un-
bewuften Materials arbeitet.

Unserer Erfahrung nach konnte die Krisen-
beratung in etwa 6—10, hochstens 20 auf den
Erstkontakt folgenden Gesprichen ihre Ziele
erreichen. Diese bestehen in der Uberwin-
dung einer unmittelbar lebensbedrohenden
Situation, in der Entschirfung von Verhal-
tensweisen wund Gefiihlseinstellungen, die
das Leben stark beeintrichtigen, in einer
Besserung des subjektiven Befindens des
Klienten und in einer Stirkung seines Ich,
die ihn befihigt, seine Probleme und Schwie-
rigkeiten einigermaflen befriedigend selbst
weiter zu losen. Wichtig erscheint, dafl von
Anfang an eine positive Beziechung zum Be-
rater entsteht, durch die der Ratsuchende er-
mutigt und gestidrkt wird, sich selbst um eine
Besserung seines Zustandes zu bemiihen.

Die Krisenberatung stellt verhiltnismifig
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hohe Anforderungen an die Kunst des Be-
raters. Er mufl in der Lage sein, intensiv
zuzuhoren und dabei die Hauptkonflikt-
und Problembereiche méoglichst rasch zu er-
fassen, einen Plan der in den folgenden
Beratungsgesprichen wichtigen Arbeitsschritte
zu entwerfen und eine gute emotionale
Kommunikation mit dem Ratsuchenden her-
zustellen. Dabei kommt es darauf an, daf}
die einzelnen Schritte, der Plan und das zeit-
liche Ausmafl der Krisenberatung mit dem
Ratsuchenden besprochen werden. Auf diese
Weise wird eine Strukturierung der Gespriche
erreicht, die der Eigenaktivitit des Ratsuchen-
den moglichst viel Spielraum gibt. Dartiber
hinaus mufl der Berater in seinen Methoden
auflerordentlich flexibel sein. Je mnach der
Phase des Gesprichs, nach der Fihigkeit des
Ratsuchenden, nach der Art seines ,Leidens”
(akute Uberschwemmung von Gefiihlen, sich
zuspitzende Konfliktsituation, linger an-
dauvernde Stoérung der Erlebniswelt usw.)
miifiten mehr auf Aufdeckung vorbewufiter
Zusammenhinge und Erlebnisinhalte be-
dachte Methoden mit solchen mehr stiitzen-
den und Alternativen erarbeitenden Charak-
ters abwechseln. Auch die Bemithungen, die
iuBleren Lebensumstinde und objektiv iiber
die Krifte belastende Verhiltnisse zu verdn-
dern, gehtren ebenso zur Methodik der
Krisenberatung wie das Einiiben und Lernen
von Verhaltensweisen, die den Erfordernissen
des Lebens des Ratsuchenden besser Rech-
nung tragen.

Bisher sind solche Modelle einer wirksamen
Kurz- und Krisenberatung noch nicht wirk-
lich erarbeitet worden. Immerhin zeigen die
ersten Versuche in dieser Richtung, daf
eine solche auf Krisenintervention abzielende
Praxis der Beratung nur durch ein Team
hauptamtlicher Mitarbeiter aus den ver-
schiedenen Fachrichtungen geleistet werden
kann. Der einzelne Berater mufy die Moglich-
keit haben, seine Gespriche durch die Gruppe
iiberpriifen zu lassen. Die Angste vor solchen
Beratungsformen sowie die damit verbun-
denen emotionalen Belastungen kénnen nur
dadurch aufgefangen werden, dafl eine regel-
miflig, moglichst achttigig zusammentretende
Arbeitsgruppe den einzelnen Beratern die
notwendige Unterstiitzung und Korrektur
gibt. Insofern erscheint eine praxisbegleitende



Einzel- und Gruppensupervision innerhalb
der Beratungsstelle unumganglich.

3 Offene Fragen

Telefonseelsorge als verhiltnismiflig neue
Form kirchlichen Dienstes ist im deutsch-
sprachigen Raum inzwischen aus dem An-
fangsstadium  herausgewachsen. Auferhalb
des Mitarbeiterkreises wird iiber diese Arbeit
allerdings kaum systematisch nachgedacht'®.
Auch als Element innerhalb des kirchlichen
Meinungsbildungsprozesses (mindestens des
offiziellen) spielt die Telefonseelsorge nur
eine geringe Rolle!. Die folgenden Hinweise
auf grundsitzliche Fragen, die sich aus der
Arbeit der Telefonseelsorge ergeben, miissen
daher naturgemifl fragmentarisch bleiben.

3.1 Telefonseelsorge als Thema der prakti-
schen Theologie!?

Viele Fragen des theologischen Verstdndnisses
von Telefonseelsorge sind unbeantwortet. Ist
Telefonseelsorge ein Teil der kirchlichen
Diakonie am leidenden Menschen, oder ge-
hort sie in den Bereich kirchlicher Glaubens-
verkiindigung im weiteren Sinne? Diese
Frage ist noch nicht dadurch beantwortet,
dafl die Telefonseelsorge vermeidet, ,missio-
narisch” zu sein, d. h. Ratsuchende im
Gesprach zum Glauben fithren zu wollen.
Gleichviel, wie man iiber dic Motivationen
und Erwartungshaltungen von Ratsuchenden
im einzelnen denken mag, die Erfahrung
lehrt, daf sich viele von ihnen durch ihren
Anruf bei der Telefonseelsorge ein Gesprich

10 Auch N. Dietel stellt fest, ,dafl eine wissen-
schaftliche Monographie iiber Begriindung, Methoden
und Ziele der Telefonseelsorge bislang villig fehlt”
{a. a. O. 290).

11 Als Symptom dafiir mag der Umstand gelten, dafl zur
Vorbereitung einer Stellungnahme der Kirche beziiglich
ciner Reform des Abtreibungsparagraphen Mitarbeiter der
Telefonseelsoge m. W. nicht herangezogen wurden. Zu
dem im Hirtenbrief der deutschen Bischéfe voraus-
gesetzten Begriff von Beratung sowie zu den Aus-
wirkungen dieser Stellungnahme hitten Mitarbeiter der
Telefonseelsorge aufgrund ihrer Gespriche mit Be-
troffenen einen Beitrag leisten konnen.

12 DaB Telefonseelsorge bislang nicht zu den Themen
der katholischen Pastoraltheologie gehéirt, wird aus den
entsprechenden Abschnitten im Handbuch der Pastoral-
theologie, Band III, Freiburg 1968, 559 ff, sowie aus
G. Biemer — P, Siller, Grundfragen der praktischen
Theologie, Mainz 1971, deutlich. Beide Werke schweigen
zu diesem Thema. Innerhalb der evangelischen Theo-
logie findet sich neben R. Riess, Seelsorge, Gottingen
1973, eine weitgestreute Literatur aus dem Bereich der
»Clinical Pastoral Education”. Vgl. W. Becher (Hrsg.),
Klinische Methoden der Seelsorgeausbildung, CPE, Frank-
furt 1972 (dort weitere Angaben).

mit einem Priester'® erhoffen. Ist der Berater,
der im Rahmen der Telefonseelsorge arbeitet,
,nur’ ein zur Beratung befdhigter und als
solcher  ausgewiesener  Gesprichspartner?
Welche Folgen hat sein Christsein fiir die
Sprache und den Inhalt der Beratung? Was
bedeutet in diesem Zusammenhang die
Tendenz, dafl in immer mehr Telefonseel-
sorgestellen evangelische wund katholische
Christen gemeinsam arbeiten? Gibe es in
dieser Hinsicht Unterschiede z. B. zu Krisen-
beratungsstellen, die die Triger der &ffent-
lichen Hand einrichten wiirden? Geniigt es,
die Telefonseelsorge als eine Art stellver-
tretenden Dienstes der Kirche zu verstehen,
den sie wie auch auf anderen Gebieten so-
lange leistet, bis sich der Staat solcher Auf-
gaben annimmt? Wo sonst hat jemand die
Moglichkeit, iiber =zentrale Fragen seines
Lebens zu sprechen, ohne befiirchten zu
miissen, mit vorgefertigten Antworten abge-
speist zu werden?

Pehlende Riickvermittlung der Gesprichser-
fahrungen

Eine Riickvermittlung der Erfahrungen aus
der Telefonseelsorgearbeit in die Bereiche
etwa der Aus- und Weiterbildung der Priester
oder in die Gemeinden selbst findet kaum
statt. An der Schulung kirchlicher Mitarbeiter
zur Gesprichsfihigkeit sind Telefonseelsorger
selten beteiligt. Und doch liefen sich in
diesen Bereich viele Erfahrungen aus der
Beratungsarbeit einbringen. Ahnliches gilt

13 ,Der Pfarrer ist fiir eine noch nicht genau bekannte
Klientel offenbar der einzige Mensch am Ort, dem sie
sich in Angelegenheiten konkreter Lebenshilfe an-
vertrauen konnen. Sie erwarten von ihm eine allgemeine
menschliche Kompetenz. Sie erwarten, dal er erfahren
ist im Umgang mit dem Geheimnis und daf er auch
ihre Angelegenheit zuverldssig verschwiegen behandeln
wird. Die Klienten sind oft hilflos und fithlen sich
bedriickt durch schuldhafte Verstrickung in Konflikte
und Schwierigkeiten mit sich und anderen, Der Pfarrer
jst immer noch die einzige Instanz, die fiir menschliche
Schuld in einem iiberjuristischen Sinne zustindig ist.
Man erwartet, daf er Hilflosigkeit beheben, die Ver-
wirrung lésen und den Menschen wieder auf den
richtigen Weg fithren kann. Last not least — der Pfarrer
fragt nicht nach dem Krankenschein oder dem Ausweis,
er nimmt kein Geld und schligt kein Kapital aus dem
Leid des einzelnen. Damit ist er ein gesellschaftlicher
Agent, dessen Titigkeit zugleich iiber den sozialen
Kontroll- und Verwertungszusammenhang hinausweist.”
(K. Horn — H. Tillack, Einige zentrale Probleme der
Balintgruppenarbeit mit Pfarrern aus der Sicht des
Beobachters, in: Theologia Practica 8, Hamburg 1973,
164.)] — Zur Rolle des Pfarrers vgl. auch H. Harsch,
Berufsbild und Identitit des Pfarrers als Berater, in:
Wege zum Menschen 25, Gbottingen 1973, 277-289;
N. Wetzel, Telefonseelsorge: Der Geistliche als Berater,
in: H. D. Bastian (Hrsg.), Kirchliches Amt im Umbruch,
Miinchen — Mainz 1971, 184—196.
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fiir die Erneuerungsversuche des Stils und
der Sprache kirchlicher Verkiindigung. Ins-
gesamt kann gesagt werden, daf das Gesprich
zwischen den Mitarbeitern der Telefonseel-
sorge und ihrem ,Triger”, der christlichen
Gemeinschaft, recht liickenhaft und zufillig
bleibt.

Bedenken von Grundfragen

Kime, was zu hoffen ist, ein solches Gesprich
zustande, dann hitte es auch Grundfragen
zu bedenken, denen der im Rahmen der
Telefonseelsorge arbeitende Berater nicht
ausweichen kann und fiir deren Beantwor-
tung er Hilfe von Seiten der christlichen
Gemeinschaft erwartet. In jeder Beratung
gehen die beiden Partner unausdriicklich von
der Voraussetzung aus, dafl es moglich sei,
mittels der Gesprichsbeziehung sowie durch
die damit verbundene Aufklirung und Ein-
sichtsweckung den Ratsuchenden aus der
Gewalt Ich-fremder innerer oder #duflerer
Michte zu befreien. Von woher bestimmt
sich diese vorausgesetzte Grundannahme?
Ist sie nur abgeleitet von der Erfahrung,
daf tatsichlich so eine Besserung im Befinden
des Ratsuchenden erreicht werden kann?
Anders gefragt: Woher nimmt der Berater
den Mut, sich zusammen mit dem Ratsuchen-
den auf einen niemals ganz vorauszuberech-
nenden ProzeB einzulassen? Woher stammt
das Selbstvertrauen des Beraters, sein Teil
Verantwortung fiir das Wohlergehen seines
Partners zu ilbernehmen, die Last des Rat-
suchenden mit diesem zu teilen und sich
der Begegnung mit einer oft ausweglosen
menschlichen Situation auszusetzen? Oder
(im Falle der Ratlosigkeit hinsichtlich ethi-
scher Orientierungen) geniigt es z. B., die
Voraussetzungen sittlicher Entscheidungen zu
kliren bzw. neu zu schaffen und den Ge-
sprichspartner dann gegeniiber den wirk-
lichen (oder vermeintlichen) sittlichen An-
spriichen seiner Lebenssituation allein zu
lassen? — Wie muf} der Berater sein eigenes
Leben gedeutet haben, um mit seinem Part-
ner ,Trauerarbeit” (A. Mitscherlich) leisten
zu konnen und mit ihm iiber die Frage ins
Gesprich kommen zu kénnen, was es mit
einem Leben auf sich hat, das unweigerlich
auf den Tod zuliuft? — Wie geht das
Gesprich mit nicht wieder gutzumachender
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Schuld um? Mufl es den Ratsuchenden mit
der Last unvergebener Schuld entlassen,
hilft es dem Ratsuchenden, sich selbst zu
vergeben, oder kann, darf der Berater stell-
vertretend fiir andere Vergebung zuspre-
chen? — Wenn der Berater seinen niederge-
schlagenen Gesprichspartner nicht auf ein
jenseitiges Heil, auf ein ,Paradies” im
Himmel oder auf Erden vertrosten kann
oder darf, was bleibt ihm mehr, als zu ver-
stummen und die Ratlosigkeit seines Gegen-
tibers zu teilen? — Wie gelingt es dem
Gesprich, der Grundangst Herr zu werden,
die hinter den thematisierbaren Angsten
vieler Ratsuchender spiirbar wird? Muf
dazu der Berater selbst angstfrei geworden
sein? — Kann das Gesprich die Basis fiir
den Versuch sein, im Dasein des Rat-
suchenden Sinn zu schaffen (statt ihn anders-
wo zu suchen), ohne zugleich eine umfassende
Sinnstruktur mit zu behaupten?

Die Fragen lieflen sich vermehren. Sie fithren
stets in die Richtung der Grundwiderspriiche
menschlicher Existenz. Darin zeigt sich, daf
Beratung niemals nur eine Sache des be-
raterischen, d. h. psychologischen Handwerks
allein ist. Die Verleugnung dieser Zusammen-
hinge liefe Beratungsgespriche letztlich im
Vordergriindigen verharren und angesichts
der Dynamik der jeweils anstehenden
Problematik unbefriedigend verlaufen. Um
sAntworten” zu erarbeiten, bediirfen die
Berater nicht nur der Assistenz psycholo-
gischer Fachleute, sondern auch der Theo-
logen.

3.2 Telefonseelsorge als Anfrage an die Ge-
sellschaft

Impulse aus der Telefonseelsorge fiir dic
Gesellschaft sind verhiltnismiBig selten.
Die Einsicht in die Notwendigkeit allge-
meiner Beratungsstellen, die noch nicht auf
bestimmte Sachfragen oder Personengruppen
festgelegt sind, beginnt sich erst allm#hlich
durchzusetzen'®. Frithere Gesellschaftsformen
hatten zahlreiche ,Organe”, die, meist ohne
ausdriicklich dafiir vorgesehen zu sein, tat-
sichlich die Funktion einer in kritischen
Lebenslagen Rat und Hilfe gewihrleistenden
Institution erfiillten. Die Beratungsdienste

14 Vgl. Der Hessische Sozialminister, Lebensberatung —
eine Aufgabe moderner Daseinsvorsorge. Ein Diskus-
sionsbeitrag, Wiesbaden 1971.



der Telefonseelsorge versuchen unter den
Bedingungen der heutigen Gesellschaft,
diese Funktion ausdriicklich zu iibernehmen.
So etwas wie ein ,Crisis Intervention
Center” oder ein ,Community Mental
Health Center” in den amerikanischen
Stidten gibt es in der BRD erst ansatzweise's.
Und doch hitten solche Einrichtungen neben
der Hilfe fiir einzelne eine wichtige Aufgabe
hinsichtlich der Vorbeugung seelischer Er-
krankungen  (Psychohygiene] zu leisten.
Demnach ist es auch nicht verwunderlich,
daf Untersuchungen, die sich mit den Folgen
moderner Gesellschaftsformen fiir die seeli-
sche Gesundheit der Biirger befassen, viele
Fragen offenlassen. Welche Auswirkungen
etwa  bestimmte Produktionsverhiltnisse,
die Wohnsituation in den Grofistidten oder
auch die Aufklirung iiber die zunehmende
Gefihrdung der Umwelt auf das Schicksal
einzelner und ihr Lebensgefithl haben, ist
noch wenig erforscht. Offene Beratungsdienste
nach Art der Telefonseelsorge konnten hier-
zu mitunter Hinweise geben, weil sie die
Anpassungsversuche an solche Zustinde von
seiten des Individuums oder der Familie
unmittelbar kennenlernen.

Auch  hinsichtlich der gesellschaftlichen
Problematik steht der Berater vor einem
besonderen Dilemma: Er verzichtet zwar
bewuflit darauf, direkt die Gesellschaft in
Richtung auf grofere Humanitit verindern
zu wollen. Sein Einsatz gilt dem einzelnen
und seinem Schicksal. Aber der Berater kann
der Frage nicht ausweichen, wie er vermeidet,
durch das Beratungsgesprich entweder dazu
beizutragen, dafl der Ratsuchende sich un-
kritisch den herrschenden gesellschaftlichen
Zustinden anpaf3t und dadurch nur einfach
wieder ,funktionsfihig” wird, oder den Rat-
suchenden durch die kritische Aufhellung
seiner Unbefangenheit gegeniiber modischen
Meinungen und Verhaltensweisen in eine
Distanz zur gesellschaftlichen Umwelt zu
bringen, die er nicht ertragen kann. Die Be-

15 Z. B. das Zentralinstitut fiir seelische Gesundheit in
Mannheim,

ratung fithrt mindestens den Berater dazu,
hochempfindlich zu werden fiir die Folgen
ungerechter gesellschaftlicher Verhiltnisse.
Eben deswegen konnte er am Versuch der
Uberwindung solcher Verhiltnisse mitbe-
teiligt werden.

3.3 Telefonseelsorge und neue Sensibilitdt!é

Die Arbeit der beschriebenen Beratungsein-
richtungen wird in Zukunft nur moglich sein,
wenn sie getragen wird von einer zu-
nehmenden Sensibilisierung vor allem der
christlichen Gemeinden fiir die seelische Not
der Menschen. Stirker als bisher wird es nur
dann moglich sein, ratlosen, einsamen oder
von ihren Konflikten bedriickten Menschen
dauerhaft bei der Uberwindung ihrer Schwie-
rigkeiten behilflich zu sein, wenn sie ein-
gegliedert werden Lkonnen in Gruppen
[verschiedenster Form wund Organisation),
die auch seelisch verwundeten und belasteten
Menschen eine ,Heimat” bieten konnen.
Nur eine christliche Gemeinschaft, die auch
fiir subtile Formen menschlicher Not und
Unterdriickung empfindsam geworden ist,
wird vermeiden konnen, dafl es den Mit-
arbeitern der Telefonseelsorge ergeht wie
Lazarettirzten, deren Patienten nach der
Heilung wieder in den Krieg geschickt werden.
Insofern ist Telefonseelsorge ohne den Hinter-
grund lebendiger christlicher Gemeinschaften
kaum denkbar. Die Mitarbeiter dieser Be-
ratungseinrichtungen, die oft unter groflem
personlichen Einsatz ihren Dienst tun, ver-
stehen sich auch als Wegbereiter einer neuen
Sensibilitit fiir das Geschick der anderen.
Sie vertrauen darauf, da sich die christ-
lichen Kirchen nach den Mafstiben Jesu
von Nazareth und seines Evangeliums er-
nevern und damit ein Zeichen fiir den heil-
machenden Charakter der christlichen Bot-
schaft werden'”.

16 Vgl. F. W, Menne, Sensibilitit und Plan. Prospekt
einer Gegenkultur in kleinen Gruppen, in: Inter-
nationale Dialogzeitschrift 5, Freiburg 1972, 243-257.

17 Vgl. N. Wetzel, Orientierung an Jesus von Nazareth
— Christliche Beitrige zum Modell humanen Verhaltens,
in: SOG-Papiere 5, Bochum 1972, 54—62.

Beachten Sie, bitte, die Prospektbeilage des Josef Knecht Verlages, Frankfurt, sowie die

beiliegende Leserumfrage (Wiederholung).
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Klemens Richter

Fragen um eine neue Trauungsliturgie

Der folgende Beitrag will iiber den aktuellen
Stand beziiglich der Neuordnung der Trau-
ungsliturgie informieren, zu diesem gesamten
Problemkreis pastorale Anliegen und Pro-
bleme zur Sprache bringen, die geplante
Neuordnung fiir den deutschen Sprachbereich
vorstellen und kritisch kommentieren. red

1. Zur Reform der Trauungsliturgie

Der deutsche Sprachraum liuft Gefahr, im
Bereich der gottesdienstlichen Erneuerung das
SchluBllicht zu bilden. In den Nachbarlindern
und in vielen anderen Teilen der Welt sind
die romischen Entwiirfe fiir eine Neuordnung
der Sakramentenspendung' zumeist lingst
iibertragen und, zum Teil mit Anpassungen
an die ortlichen und kulturellen Gegeben-
heiten, in Gebrauch. Das konnte selbstver-
stindlich auf dem Gebiet der Sakramenten-
spendung und Sakramentenpastoral auch bei
uns fiir alle Sakramente so sein?. Dies gilt
nicht zuletzt auch fiir die liturgische Feier
der EheschlieBung, fiir die ein romischer
Modellritus immerhin schon seit beinahe
fiinf Jahren vorliegt?, ohne daf eine ent-
sprechende  bischéflich  approbierte Neu-
ordnung fiir den deutschen Sprachbereich bis
heute vertffentlicht worden wire. Statt
dessen sind, zumindest in Deutschland, die
Priester offiziell noch gehalten, weiter die
Collectio Rituum von 1950 zu benutzen.

Wesentlich besser ist die Situation in Oster-
reich, wo die Bischofskonferenz schon wenige
Monate nach der romischen Ausgabe eine
Rohiibersetzung fiir den liturgischen Gebrauch
frei gab® Allerdings entspricht eine blofRe
Ubersetzung weder den wirklichen Anforde-

1 Bis auf die Bufle sind romische Vorlagen zu allen
Sakramenten bisher vertffentlicht worden.

2 Zu der Frage, warum dies hierzulande nicht so ist,
vgl. K. Richter, Die sakramentale Heilssorge fiir die
Kranken, in: Diakonia 4 (1973) 310.

3 Ordo celebrandi Matrimonium, Vatikan 1969. Dekret
der Ritenkongregation vom 19. 3. 1969. Erginzungen
bzgl. der Meffeiern brachte das Missale Romanum vom
26. 3. 1970, vgl. dazu: Die Meffeier bei besonderen
Anlissen. Ausgewihlte Studientexte Heft 8, Einsiedeln —
Freiburg 1973, 24-37.

4 Der erneuerte Trauungsritus, hrsg. vom Institutum
Liturgicum, Salzburg 1969. Beschluf der Bischofskon-
ferenz vom 4.—6. 11. 1969. Vgl. dazu F. Nikolasch, Die
Adaption des romischen Trauungsritus, in: Heiliger
Dienst 27 (1973) 63—78.
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rungen noch dem Wunsch der vatikanischen
Instanzen, die den Bischofskonferenzen das
Recht zugestehen, einen eigenen Ritus der
EheschlieBung zu erarbeitens. Es wird auf den
Konzilsbeschlufl verwiesen, nach dem Adap-
tationen den Gebriuchen und Erfordernissen
der einzelnen Gebiete entsprechen sollens.
Diesen Wiinschen ist bislang lediglich durch
eine private Verdffentlichung entsprochen
worden, die allerdings noch keineswegs alle
Mbglichkeiten ausnutzt, aber doch iiber die
Texte des rbmischen Modellritus hinaus
Angebote fiir die Feier der Verlobung, fiir
den Jahrestag der Hochzeit und fiir die
Jubilden, sowie Fiirbitten, Hochgebete, Segens-
formulare und schlieflich Modelle fiir die
Trauung  konfessionsverschiedener Partner
enthilt?.

Eine mehrfach in ihrer Zusammensetzung
verdnderte Arbeitsgruppe, der zuletzt neben
vier Liturgiewissenschaftlern zwei Pfarrer
angehorten®, hat inzwischen einen Entwurf
erstellt, der aus verschiedensten Griinden
bislang bei den Liturgischen Kommissionen
Deutschlands, Osterreichs und der Schweiz
kein gemeinsames Placet gefunden hat?.
Dahinter mag u. a. stehen, dafl bei uns die
an sich dem Sinn einer permanenten Reform
widersprechende Vorstellung umgeht, jede
Neuordnung miisse wieder fiir Jahrzehnte
Giiltigkeit behalten.

2. Probleme der Pastoral und Kkirchliche Feier

Unabhingig davon, ob die in absehbarer
Zeit auf uns zukommende neue liturgische
Gestaltung mehr oder weniger unseren Ver-
hiltnissen angepaf’t ist — der pastoralen

5 Vorbemerkungen Nr. 17; vgl. auch Nr. 13 und 14.
6 Liturgiekonstitution Art. 63 b; 77; 78

7 H. Plock — M. Probst — K. Richter, Die Feier der
Trauung. Texte fiir Trauungsmessen und EheschlieBung,
Essen %19?1) 41972; 5. Auflage in Vorb. Vgl. dazu
Nikolasch, a. a. O. 63. Die schnelle Auflagenfolge zeigt,
welch ein Bediirfnis nach Emeuerung und Anpassung
gerade hier erwartet wird. Dies wird nicht zuletzt
dadurch deutlich, daf viele Seelsorger bereits den Schritt
zur Selbsthilfe in Form eingenverfalter Ringbiicher
gewagt haben, wobei nicht wenige oft die Unzulinglich-
keit solcher Bemiithungen spiiren. Vgl. auch zur Er-
arbeitung mit den Brautpaaren: H. Plock u. a., Die
Trauung in der Gemeinde. Eine Handreichung zur Feier
der Trauung mit dem neuen Ritus der Eheschliefung,
Essen 1972.

8 Es wurde offensichtlich nicht daran gedacht, Vertreter
der Eheberatung, Pastoraltheologie etc. hinzuzuziehen,
wofiir immerhin einiges spriche, wenn die neue
Orﬁlnung den heutigen Anspriichen gerecht werden
soll.

9 Einzelheiten vgl. in: Gottesdienst 7 [1973) 145-155.



Situation heute kann sie in vielen Fillen
angesichts gewandelter theologischer und auch
rechtlicher Anschauungen zur Eheschliefung
wenigstens in unseren Breiten kaum gerecht
werden'. Eine derart grundsitzliche Kritik
ist bislang allerdings nur selten laut ge-
worden, am wenigsten wohl im Bereich der
Liturgiewissenschaft'. Von einer Sakra-
mentenpastoral, die sich mit solchen Fragen
befassen miifite, ist ebenfalls wenig zu
sehen. Dabei sollte selbstverstindlich sein,
dafl das, was die theologische Diskussion
z. B. iiber die Formpflicht, den eigentlichen
Ehebeginn, das Verhiltnis von kirchlicher
und standesamtlicher Trauung, die Frage
der Wiederverheiratung Geschiedener, der
Trauung mit Nichtkatholiken und Nichtge-
tauften bewegt und mithin die pastorale
Praxis direkt berithrt, die Gestaltung der
kirchlichen Feier der Trauung nicht unbe-
rithrt lassen kann.

2.1 Kanonische Form und liturgischer Vollzug

Das christliche Verstindnis sieht die Ehe als
eine von Gott gesetzte Ordnung, so aaf}
zumindest bei der christlichen Ehe die Kirche
prasent wird. Die Vollgestalt wird daher in
der Hineinnahme der Ehe in den Gottes-
dienst der Kirche gesehen. Doch kommt diese
Prisenz der Kirche unterschiedlich zum Aus-
druck etwa bei der gewohnlichen Form der
Trauung, bei einer Trauung mit Dispens
von der Formpflicht, bei der Sanatio in radice
oder bei der Nottrauung. Aufgrund dieser
Sonderformen stellt sich jedoch die Frage,
inwieweit die Eheliturgie selbst Sakrament
ist. Diese Frage wird fiir die Pastoral dann
aktuell, wenn sich Brautleute, die zwar
katholisch getauft sind, aber keine geniigende
religivse Motivation fiir eine kirchliche Feier
haben, zu einer kirchlichen Trauung melden.
#1st sie zu verweigern, wenn das Paar darin
bloB einen guten alten Brauch sicht, dem
man sich um der Familie willen unterzieht?
Welches sind die Eriterien zur Erkenntnis,
ob die Trauung fiir das Paar zur Glaubens-
entscheidung wird?"1? Die Neufassung der
10 Vgl. dazu auch K. Richter, Die liturgische Feier der
Trauung, in: Concilium 9 t1973] 486—493.

11 Vgl Huizing, Kirchliche und standesamtliche
Trauung, in: Liturgisches Jahrbuch 22 (1972) 137-147.
Dem ebd. vorgeseienen Beitrag von H. |[. Becker,

Eheliturgie als Tauferneuerung, wurde das Imprimatur
verweigert!

Eheschliefung bietet keine Riickstellung der
kirchlichen Feier, wenn die Brautleute die
religitse Bedeutung des liturgischen Aktes
nicht einzusehen vermogen. Auch nach Duss
von Werdt wire eine ,Verweigerung der
Trauung infolge mangelnder Glaubensiiber-
zeugung oder personlicher Eheunreife seel-
sorglich problematisch”13. Ein Aufschub der
gottesdienstlichen Handlung wire hingegen
doch etwas anderes. Da jedoch die Lehre der
Kirche davon ausgeht, daf} jede Ehe katholisch
Getaufter ohne kirchliche Trauung ungiiltig
ist, wird auch in zweifelhaften Fillen die
kirchliche Trauung im Rahmen einer gottes-
dienstlichen Handlung in Kauf genommen.

2.2 Trennung von Ehevertrag und liéurgischer
Feier

Man sollte sich daher die Frage stellen, ob
an einer Identitit von EheschlieBung und
liturgischer Feier festgehalten werden mupf.
Ein Grofiteil der Katholiken wiinscht mit
Recht die Trauung liturgisch zu begehen,
weil sich da zeichenhaft erecignet, was sie in
ihrer Ehe leben wollen. Fiir sie ist die Identi-
tit von Ehebund und Sakrament in der
kirchlichen Feier tatsichlich noch gegeben.
Doch was geschieht mit denen, die diesen
Sinn nicht mitvollziehen? Kann da ein Zwang
zur liturgischen Handlung pastoral verant-
wortet werden? Auf die Dauer bestiinde die
Gefahr, daB — wie bei der Massenhinfithrung
zur Erstbeichte, zur Erstkommunion und zur
Firmung — der religiose Gehalt verloren
ginge. (Eine Intensivierung der Ehevorberei-
tung und Katechese ist hier auf jeden Fall
zu begriiflen.)] Wo eine Zustimmung zu einer
christlichen Ehe nicht zu erreichen ist, sollte
daher eine kanonische Form ohne liturgische
Ausgestaltung iiberlegt oder auch die staat-
liche Trauung als giiltic anerkannt werden.
(Dem oft gehorten Einwand, auf Dauer
wiirden viele die staatliche Trauung vor-
ziehen und sich so die Méglichkeit zur Ehe-
scheidung offenhalten, ist zu entgegnen: Wer
deshalb nicht kirchlich heiraten will, soll
erst recht nicht gezwungen sein, die ent-
sprechenden Fragen in der Liturgie gegen
seine Uberzeugung zu beantworten.] Dabei
bleibt zu hoffen, da im Laufe der Zeit

12 . Duss-von Werdt, Ehepastoral, in: Lexikon der
Pasth;rdaltheologm Frmburg — Basel — Wien 1973, 106.
13 E
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manche Ehepaare bei einem reiferen Glau-
bensleben ihre Ehe doch noch in die sakra-
mentale Dimension hineinstellen wollen.
Bei der liturgischen Gestaltung fiir solche
Eheleute hitte der Ehesegen im Mittelpunkt
zu stehen.

2.3 Wiederverheiratung Geschiedener

Die Erfahrung =zeigt, dafl sich glidubige
Katholiken die Entscheidung zu einer Zweit-
heirat nicht leicht machen. Das aber liflt die
Frage nach einer wie immer gearteten kirch-
lichen Feier am Beginn der zweiten Ehe
stellen — ohne daf der Anschein erweckt
wird, als nehme die Kirche die Forderung
Jesu nach unwandelbarer Treue in der Ehe
nicht emnst. Es kénnte im Anschlufl an die
staatliche Trauung ein Wortgottesdienst mit
Homilie und fiirbittendem Gebet stehen.
(Wie behutsam auch die progressive kirchliche
Praxis hier ist, zeigt, daf kaum private Texte
fiir diesen Zweck bekannt sind.) Eine solche
Feier wiirde verdeutlichen, da auch eine
Zweitehe unter der Gnade und dem Gericht
Gottes steht und der Hilfe der Kirche trotz
oder gerade wegen des Scheiterns der Erstehe
nicht zu entraten braucht. Voraussetzung wiire
u. a. die Priiffung der Geschichte der ersten
Ehe, die Priiffung des Ehewillens der meuen
Partner und ihrer Glaubensiiberzeugung 4.

3. Die geplante Neuordnung und ihre Kritik

Eine wie immer geartete Neuordnung miifite
wenigstens eine Offenheit auf mogliche Ent-
wicklungen in dieser Richtung zeigen. Das
ist leider nicht der Fall. Aber auch der For-
derung nach einer Verbindung der Ehe mit
dem gesamten Inhalt der Erlosung und mit
der Wirklichkeit der Initiation wird nicht
geniigend entsprochen, obwohl eine Ein-
bettung der Trauung in die Eucharistie im
Anschlufl an den Wortgottesdienst (z. B. 3
eigene Messen, 28 Perikopen zur Auswahl)
vorgesehen ist.

3.1 Zwei Grundformen

Der deutsche Entwurf schligt zwei Grund-
formen vor, die sich in Texten und Aufbau
voneinander unterscheiden. Das entspricht

14 Vgl. dazu die Vertreterversammlung der Arbeits-
gemeinschaft von Priestergruppen in der Bundesrepublik
Deuntschland am 27. 5. 1969: Wiederverheiratete in der
Gemeinde.
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der Praxis in der Schweiz und in Osterreich,
wo derzeit verschiedene Formen zugelassen
sind. Ein einziger einheitlicher Ritus miiflte
da wohl eine Verarmung bedeuten, besonders
angesichts vielfach geforderter Variabilitit
der Riten, die ja auch der konkreten
Gemeinde angepafit sein miissen. Der Tat-
sache, dafl diese bei der Trauung zu einem
Teil aus Nichtkatholiken besteht, wird aller-
dings nicht Rechnung getragen.

Die Struktur beider Formen umfafit folgende
Elemente:

Fragen an die Brautleute — Erklirung des
Ehewillens, B: mit Ringwechsel — Trauungs-
zusage — Trauungssegen (falls nicht nach
Fiirbitten oder Vaterunser der Eucharistie-
feier) — A: Uberreichen der Ringe, B: Be-
stdtigung der Ehe — Unterzeichnung der
Trauungsurkunde — Fiirbitten — Trauungs-
segen (falls nicht nach Trauungszusage oder
Vaterunser der Eucharistiefeier)?s,

3.2 Der Trauungssegen

Wesentlich christliches Element ist das Segens-
gebet, das dem Stil der Prifationen etwa zur
Weiheliturgie entspricht und dem Charakter
anderer Weihegebete vergleichbar ist'sa: vor
der Bitte und Epiklese wird der heilsge-
schichtlichen Paradigmen gedacht, der Schaf-
fung des Menschen, des Ehebundes als Ab-
bild. Die Danksagung ist wie im Hochgebet
der Messe in der Anamnese implizit ent-
halten. Nach dem Lob der durch Gott gestif-
teten Ehe werden der Segen fiir die Eheleute,
der Beistand des Herrn sowie die fiir eine
christliche Fhe notwendigen Gaben erbeten.
Hier wird die Theologie der Ehe entfaltet,
vergleichbar den Segensgebeten iiber das
Taufwasser, die Ole oder die Weihekandi-
daten.

Uberholter Brautsegen?

Dieses Segensgebet soll den Brautsegen des
alten Rituale ersetzen, der das Musterbild
einer christlichen Ehefrau entwirft, wie sie
sich allein eine patriarchalische Gesellschaft

15 Form B lehnt sich stirker an die Collectio Rituum
an, die eine Bestitigung des Eheabschlusses durch den
Zelebranten kennt, und verbindet den Ringwechsel mit
der Erklirung des Ehewillens. Form A hat den Ring-
wechsel erst zum Abschlufl der Trauung und betrachtet
den Ring im Anschluf an das rémische Modell als
Zeichen der Liebe und Treue des Uberreichenden.

15a Vgl. P. Jounel, Die Ehe, in: Handbuch der Liturgie-
wissenschaft, Freiburg 1965, II 133 f.



vorzustellen vermag. Wenngleich die drei
romischen Entwiirfe (statt bisher einem) nun
den Ehemann auch erwihnen, so ist doch das
alte Bild nur wenig retuschiert, Hier hat die
Arbeitsgruppe die Andeutungen einer Unter-
ordnung der Frau unter den Mann eliminiert.
In den Studientexten fiir das kiinftige deut-
sche Meflibuch wird jedoch eine wéortliche
Ubersetzung verwendet's. Diese Texte sind
aber kaum mehr haltbar, da sie die Ungleich-
heit perpetuierent?.

Die Deutsche Liturgische Kommission ver-
langt aus liturgichistorischen Erwigungen
die Beibehaltung eines Brautsegens mit der
Begriindung, dafl ein Segen iiber die Braut
keine Diffamierung sei und die Braut da-
durch eine gewisse Bevorzugung erfahre.
Hier diirfte sich das Fehlen von Vertretern
anderer Disziplinen — vor allem der Ehe-
pastoral — bei der Beurteilung liturgischer
Texte brennpunktartig zeigen! EBs steht zu
fiirchten, daff eine Sprechweise erzwungen
wird, ,die dem modernen Verstindnis wider-
strebt”1®, aber auch hinter dem Konzil zu-

riickbleibt, wonach die traditionelle Sicht
nicht linger gehalten werden konne!?,
Trauungssegen unmittelbar nach Eheer-
kldrung

Wihrend bisher der Segen nur im Rahmen
der Eucharistiefeier und da nicht immer er-
teilt werden konnte, ist er nunmehr auch
fiir Trauungen, die nur in einem Wort-
gottesdienst stattfinden, geboten. Daraus er-
gibt sich, daB der Segen kein spezifisches
Element der Eucharistiefeier ist. Gegen die
bisherige Stellung nach dem Vaterunser
spricht zudem, daff die Kommunionvorbe-
reitung verldngert und der Abstand zwischen
Hochgebet und Kommunionempfang ver-
groflert wird; auBerdem leidet die Durch-
schaubarkeit.

Ist der Trauungssegen ein Kernritus, so sollte
16 Vgl. Anm. 3.

17 So heiflt es z. B. in Form C: ,Wir bitten fiir diese
Braut, die heute ihrem Briutigam durch das Ehe-
sakrament verbunden wurde” (S. 33). Eine Bitte fiir den
Mann scheint nicht notwendig. Ganz i#hnlich auch
Form A: ,Wir bitten dich: Blicke in Giite auf deine
Dienerin, die sich heute ihrem Mann vermihlt hat, in
der zuversichtlichen Hoffnung auf deinen Beistand und
Segen. Sie sei liebenswiirdig und friedfertigs wie die
heiligen Frauen, deren Griofe uns die Heilige Schrift
verkiindet” (S. 26). Der Gatte hingegen soll sie lediglich
»als Lebensgefihrtin® achten.

18 Nikolasch, a. a. O. 66.
19 Liturgiekonstitution Art. 77; 78.

er mit den anderen wesentlichen Handlungen
zusammengefallt werden und daher unmittel-
bar nach der Eheerklirung der Brautleute und
der Trauungszusage des Vorstehers der Ver-
sammlung stehen. Auch die Verbindung des
Segens mit den Fiirbitten wahrt noch die
Einheit der Trauungsliturgie. Zwar wird in
dem deutschen Entwurf auch die Einfiigung
in den Kommunionteil vorgesehen, doch ist
dies nur als Zugestindnis an eine mehr als
tausendjdhrige Tradition zu betrachten, fiir
die sonst keine pastoral sinnvolle Begriin-
dung gefunden werden kann.

3.3 Konsenserklirung

Mit der Collectio Rituum versteht die Form
B den assistierenden Priester als amtlichen
Zeugen der Kirche, der die SchlieBung des
Ehebundes bestitigt. — Das romische Modell
vermeidet dies mit Riicksicht auf die Kirchen
des Ostens, die dem Priester beim Zustande-
kommen der sakramentalen Ehe eine konsti-
tutive Funktion zubilligen, ebenso Form A.

3.4 Unterzeichnung der Trauungsurkunde

Wihrend die Collectio die Zeugen und die
anwesende Gemeinde an ihre Aufgaben er-
innert, vermeidet das romische Modell jeden
Hinweis darauf, obwohl nach geltendem
Recht die Zeugen fiir die Giiltigkeit der Ehe-
schlieffung erfordert sind. Im deutschen Ent-
wurf konnen diese sogar im Rahmen der
Trauungsliturgie die Trauungsurkunde unter-
zeichnen bzw. im Trauungsbuch die Unter-
schrift leisten. Diese schon bisher geforderte
Unterzeichnung (zumeist im nachhinein in
der Sakristei) wiirde damit einen dffentlichen
Charakter erhalten.

3.5 Deutung der Ringe

ysTrag diesen Ring zum Zeichen deiner
Treue!” fordert die Collectio Rituum mit der
romischen Tradition, die nur den Ring der
Braut kannte, der zum Ausdruck bringt, daff
die Frau zukiinftig an ihren Mann gebunden
ist. Langst aber ist der Ring zum Zeichen der
Liebe und Treue geworden, die Braut und
Briutigam einander versprechen. Weniger das
Gebundensein, sondern vielmehr das Sich-
selbstbinden steht im - Vordergrund. Folge-
richtig formuliert Rom: ,Trag diesen Ring
als Zeichen meiner Liebe und Treue!” Der
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den Ring Uberreichende ist es, der sich an
den bindet, der den Ring trigt. Trotzdem ver-
suchen manche, das alte Verstindnis selbst
gegen die romische Formulierung durchzu-
setzen.

3.6 Eucharistiefeier — Kommunion in beiden
Gestalten

Es wird empfohlen, dafl Braut und Briutigam
die Gaben zum Altar bringen. In alle Hoch-
gebete (nicht nur in I, wie Rom vorsieht)
sollen Bitten fiir die Neuvermihlten eingefiigt
werden. Die Kommunion soll unter beiden
Gestalten nicht nur erlaubt, sondern im
Normalfall auch so gespendet werden, und
zwar nicht nur fiir die Brautleute, sondern
auch fiir Angehorige und iibrige Teilnehmer.
Zu denken wire fiir die Vermihlten an eine
grofle Brothostie, so daf} im Essen von dem
einen Brot ihre Einheit und Verbundenheit
sichtbar wiirde.

3.7 Kommunionspendung an nichtkatholische
Partner

Im Gegensatz zu den romischen Vorbemer-
kungen (Nr. 8) sieht der deutsche Entwurf
vor, daf} bei Abschlufl einer Mischehe unter
Wahrung der geltenden Bestimmungen auch
dem nichtkatholischen Partner die Eucharistie
gereicht werden kann?. Nach dem Vorschlag
der Liturgischen Kommission Deutschlands
soll allerdings der Wunsch eines getauften
nichtkatholischen Partners zum Empfang der
Eucharistie dem Ortsordinarius erst zur Ent-
scheidung vorgelegt werden.

4. Okumenische Trauungen

Das Problem der konfessionsverschiedenen
Trauungen wird leider nicht angegangen,
obwohl die ,Gemeinsame kirchliche Trau-
ung”, von EKD und Deutscher Bischofskon-
ferenz installiert, noch voll und ganz auf den

20 Die Arbeitsgruppe bezieht sich dabei auf die Instruk-
tion des Sekretariates fiir die Einheit der Christen vom
1. 6. 1972. Zwar wird darin die Situation einer solchen
Trauung nicht erwihnt, doch haben die genannten
einzelnen Fille nur Beispiel-Charakter. Dafl dazu auch
der Abschlul einer Mischehe gehtren kann, hat
inzwischen die Praxis durch Erlaubnisse auf re?ionaler
und dibzesaner Ebene erwiesen. Das gilt fiir Be-
stimmungen der Bischofskonferenz der Niederlande von
1968 wie fiir eine dhnliche Regelung durch den Bischof
von Strafburg von Anfang 1973 fiir seine Ditzese [vgl.
R. Waltermann, Mischehe, Essen 1970, 60, und die
yRichtlinien fiir die Gldubigen der Digzese Strafburg
hinsichtlich der eucharistischen Gastfreundschaft in
konfessionsverschiedenen Ehen”).
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alten Texten aufbaut?. Es kann daher nicht
verwundern, dafl diese Riten und Texte von
manchen Praktikern abgelehnt werden und
sich hier private Hilfen vermehren?2. Sie sind
offensichtlich so ungeniigend, dafl erstmals
ein deutschsprachiges Gebiet einen eigenen
Weg geht und eigene, von der Bischofskon-
ferenz genehmigte Vorschlige verdffentlicht
hat — die Schweiz?3. Diese Frage bediirfte aber
einer eigenen Untersuchung.

5. Kritische Anmerkungen

Insgesamt bleibt festzuhalten, daf die Neu-
ordnung auf dem Gebiet der Trauungs-
liturgie einige im einzelnen beachtenswerte
Fortschritte bringt, ohne aber fiir die pastorale
Praxis einen Sprung nach vorne zu ermig-
lichen, die aber (siche Segensgebet] bei uns
moglicherweise nicht voll zum Tragen
kommen werden. Doch wird dieses Unge-
niigen nicht der Liturgie allein anzulasten
sein, denn in vielen dringenden pastoralen
Fragen wie z. B. der Wiederverheiratung
kann nicht erwartet werden, daff die Liturgiec
Versiumnisse gut macht, die in anderen
Bereichen verantwortet werden miissen. Umso
mehr ist zu beanstanden, dafl in einem so
wichtigen Bereich der Erneuerung nur Fach-
leute aus der Liturgiewissenschaft die Ent-
scheidungen treffen.

Zu fragen ist auch, ob der Spielraum fiir
Verdnderungen, die sich auf bestimmte
gesellschaftliche Strukturen in unserer Ge-
meinde beziehen, nicht besser hitte genutzt
werden konnen. Etwas derartiges klingt im
Entwurf lediglich in der Frage an: ,Sind Sie
bereit, Thren Verpflichtungen in Kirche und
Gesellschaft nachzukommen?”, Als Kriterium
zur Schaffung von Texten sollte gelten:
Bringen sie dem Menschen unserer Zeit die
gemeinten Glaubenswahrheiten nahe und
erschliefen sie ihm diese? Daran gemessen
sollten die vorliegenden Entwiirfe wohl doch
noch einmal iiberpriift werden.

21 Regensburg — Kassel 1971, Zur Kritik daran vgl. u. a.
M. Raske, Gemeinsame kirchliche Trauung — Programm
oder Wirklichkeit, in: Diakonia 3 (1972) 208-211.

22 Vgl. Waltermann, a. a. O.; Plock — Probst — Richter,
a. a. 0. (mit kritischer Uberarbeitu: der ,Gemein-
samen Kirchlichen - Trauung”); J. eemann — H.
Nitschke, Okumenische Trauungen, Wiirzburg 1973.

23 Okumenische Trauung, hrsg. von der evangelisch-
katholischen Arbeitsgemeinschaft fiir Mischehen-Seel-
sorge, Ziirich 1973.



Walter Maader

Seelsorge und Jets

Okumenische Flughafenseelsorge auf dem
internationalen Grofflughafen Frank-
furt/Main

Einleitung

Das Telefon im Biiro der Flughafenseelsorge
liutet. Ein junger Mann meldet sich am
andern Ende. Eine etwas nervise Stimme
fragt: ,Sind Sie der katholische Pfarrer?
Konnen Sie uns bitte trauen, meine Braut
und mich? Wir sind hier auf der Durchreise
im Transitbereich des Airports und fanden
zufilligerweise Thre Kapelle.” — Auf die
Frage: ,Ja, sind Sie denn schon beim Standes-
amt gewesen?”, kommt dann die Antwort:
,Eben nicht, das ist es ja gerade, was wir
nicht wollen. Thre Kapelle ist doch im Zoll-
ausland. Geht es denn da nicht ohne Standes-
amt?’ — Der Transitbereich des Flughafens
ist zwar exterritoriales Gebiet, aber auch da
gelten die landesiiblichen Gesetze.
Ungewdhnlich, wie das Verlangen des jungen
Paares, ist auch fiir die vielen Menschen, die
zum Frankfurter Flughafen kommen, die
bis jetzt auf deutschem Boden -einzigartige
Einrichtung okumenischer Flughafenseelsorge
,Kirchliche Dienste”, die am 14. Mirz 1973
zusammen mit dem Airport Frankfurt ein
Jahr alt geworden ist. Flughafenseelsorge ist
ein Novum in der Bundesrepublik, aber auch
international steckt sie noch sehr in den
Kinderschuhen.

Riumlichkeiten

Die Flughafenseelsorge Frankfurt/Main Flug-
hafen besitzt im Transitbereich, gegeniiber
von Flugsteig B 32, einen eigenen dkumeni-
schen Andachtsraum. Er wird von der Flug-
hafen AG kostenlos zur Verfiigung gestellt.
Einrichtung und Unterhalt gehen zu Lasten
der christlichen Kirchen. Die Kapelle steht
fiir jedermann Tag und Nacht als Ort der
Besinnung und des Gebetes offen. — Auf der
Ebene 3 im Hauptgebiude liegen die ange-
mieteten Biiro-Gespriachsriume der Seelsorge-
stelle. Ein gemeinsamer Hauptraum, in dem
auch die Sekretirinnen ihren Platz haben,
daneben je ein kleines Zimmer fiir die

beiden Flughafenpfarrer fiir perstnliche Ge-
spriche.

Die Lage der Seelsorgeriume ist insofern
ungiinstig, als die Kapelle im Zollausland
nur fiir einen sehr begrenzten Personenkreis
zuginglich ist und die meisten Besucher, die
den Flughafen durchlaufen, nicht in den
Andachtsraum diirfen. Auch die Biiro-Ge-
spriachsrdume liegen mnicht im Bereich der
unmittelbaren  Passagierfiilhrung, sondern
ziemlich abseits. Auflerdem liegen Kapelle
und Biiro-Gesprichsriume zu weit auseinan-
der. Der Weg vom einen zum andern betrigt
etwa einen halben Kilometer.

Tidglich um 9 Uhr bzw. am Samstag um
18.30 Uhr wird in der Kapelle die hl. Messe
gefeiert. Ein evangelischer Gottesdienst ist
sonntags um 11.45 Uhr. .Okumenische Got-
tesdienste werden nach besonderer Vorberei-
tung gehalten.

Kuratorium

Juristischer Triger der Flughafenseelsorge in
Frankfurt/Main ist das Kuratorium ,Flug-
hafenseelsorge”. Es wurde zur Vertretung der
gemeinsamen Fragen und zur Verwaltung

der 8kumenischen Flughafenseelsorge, zur
Unterstiitzung der Flughafenpfarrer und
deren Mitarbeiter gegriindet. Ihm gehoren

zur Zeit je vier von der Evangelischen Kirche
in Hessen und Nassau und vom Katholischen
Bistum Limburg benannte Vertreter an.
Dariiber hinaus sind noch sechs weitere am
Flughafen beschiftigte Personen in das Kura-
torium berufen worden. Das Kuratorium
tritt jdhrlich zwei- bis dreimal zusammen,
berit die Flughafenpfarrer und deren Mitar-
beiter in seelsorglichen, juristischen und
Verwaltungsfragen, erstellt den Haushalts-
plan und erortert das Arbeitskonzept. Die
Erfahrung des ersten Jahres Flughafenseel-
sorge Frankfurt zeigt, daf das Kuratorium
eine wirkliche Hilfe in der Flughafenseelsorge
ist.

Erweiterung der Organisation

Eine weitere Erfahrung des ersten Seelsorge-
jahres ist die, dafl die Flughafenseelsorge
auch eine Menge Sozialarbeit leisten muf.
Um dem abzuhelfen, haben sich das Diako-
nische Werk der Evangelischen Kirche in
Hessen und Nassau und der Didzesan-Cari-
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tasverband des Katholischen Bistums Limburg
(Bez. Ffm.) entschlossen, die Organisation
,Kirchliche Dienste” am Flughafen Ffm. um
eine Sozialstation zu erweitern, die die Sozial-
arbeit iibernehmen und so die Flughafen-
seelsorge entlasten, aber auch beleben kann.
Zwei Mitglieder der Sozialstation werden in
das Kuratorium ,Flughafenseelsorge” aufge-
nommen, um die notwendige Zusammen-
arbeit zu garantieren.

Flughafenseelsorge und Flughafentriiger

Wenn auch die Zusammenarbeit mit den
verschiedenen Dienststellen der FAG, den
Fluggesellschaften und anderen Einrichtungen
am Flughafen gut ist, so besteht dennoch das
grundsitzliche Problem, inwieweit die Flug-
hafenseelsorge als betriebsinterne oder als
betriebsfremde Einrichtung am Airport zu
betrachten ist und wie man die nun nach
einem Jahr Flughafenseelsorge gemachten
Erfahrungen verbessern kann.

Jurisdiktionsfrage

Auch iiber die innerkirchliche Rechtssituation
der Flughafenseelsorge oder der Flughafen-
seelsorger mufl weiter gesprochen werden.
Die ,6kumenische” Flughafenseelsorge Frank-
furt ist katholischerseits dem Bistum Limburg
unterstellt, wird von dort wverwaltet und
unterhalten, wihrend die Didzese Mainz,
auf deren Territorium der Flughafen Frank-
furt zum groferen Teil liegt, nach Absprache
mit dem Ordinariat Limburg auf unmittel-
bares Eingreifen verzichtet. Die Flughafen-
seelsorge hat den kirchenrechtlichen Charak-
ter einer Seelsorgestelle und nicht einer
selbstindigen Pfarrgemeinde. Die kirchen-
rechtlichen Jurisdiktionsfragen werden aus
der Vollmacht der Pfarrei ,Mutter vom
guten Rat” in Ffm.-Niederrad abgeleitet, in
deren Register auch die notwendigen Ein-
tragungen erfolgen.

International Airport Chaplains-Conference

Im Jahre 1967 hat sich in Briissel die ,Inter-
national Conference of Airport Chaplains”
konstituiert als ©kumenischer Zusammen-
schlufl aller bis dahin bestehenden Seel-
sorgestellen auf internationalen Grofiflug-
hifen. Es waren damals zwolf. Die Teil-
nehmerliste der VI. International Conference
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of Airport Chaplains im Jahre 1972 in
London wies bereits 20 Flughafenseelsorge-
stellen weltweit aus. Wihrend das auf
Eigeninitiative der Flughafenseelsorge hin
gegriindete Sekretariat in Briissel die Seel-
sorgearbeit auf den verschiedenen internatio-
nalen Flughifen zu bereichern sucht, dient
die jihrlich stattfindende ,Konferenz” dem
Gedankenaustausch und der wechselseitigen
Information.

Pipstliche Kommission fiir Migration und
Tourismus

Inzwischen hat sich auch die Pipstliche
Kommission fiir ,Migrazioni e Turismo”
unter Leitung von S. E. Erzbischof Emanuele
Clarizio der Flughafenseelsorge angenommen
und versucht, die Forderung dieses wichtigen
Apostolatszweiges zu betreiben. Es sind be-
reits 300 Millionen Menschen, die jihrlich
als Fluggiste von Airport zu Airport reisen,
und ihre Zahl diirfte in den kommenden Jah-
ren weiter steigen. Fiir Deutschland hat die
Pipstliche Kommission Herrn Pater Friedrich
Frohling SAC zum Nationaldirektor der
Flughafenseelsorge in der BRD ernannt, um
die Weiterentfaltung auch fiir andere deutsche
Grofiflughifen zu initijeren. Da P. Frohling
zugleich Generalsekretir des Raphael-Vereins
fiir Auswandererseelsorge ist, ergibt sich
durch seine Ernennung auch eine Maoglich-
keit zur besseren Betreuung der per Flugzeug
auswandernden Deutschen, deren Zahl von
Jahr zu Jahr steigt.

Pastorale Zielgruppen

Wie an allen internationalen Flughifen,
richtet sich auch die Flughafenseelsorge
Frankfurt an drei pastorale Zielgruppen:
zur Zeit sind das in Ffm. die ca. 27.000 in
ca. 330 Einzelbetrieben am Airport Beschif-
tigten, die jihrlich eca. 12 Mill. Fluggiste
und ca. 25 Mill. Besucher; allerdings mit
verschiedenen Akzenten.

Bei den am Airport Beschiftigten, deren weit-
aus grofiter Teil der Kirche skeptisch und
kritisch gegeniibersteht, geht es zunichst
darum, durch intensive ,industrial mission”
eine gute Vertrauensbasis zu bilden und zu
erweitern. Dieses Bemiihen hat bereits sehr
erfreuliche Ergebnisse gebracht. Es kann aber
nicht darum gehen, eine eigene ,Flughafen-



pfarrgemeinde” zu bilden und mbglichst
vicle Beschiftigte in die Gottesdienste am
Flughafen zu bekommen; unser Bemiihen
lauft darauf hinaus, den Glauben der
Menschen, denen wir begegnen, zu beleben
und sie fiir ein stirkeres Engagement in ihren
Heimatgemeinden zu gewinnen. Auflerdem
geht es selbverstindlich auch darum, das
Arbeitsklima wund die Arbeitsbedingungen
vom christlichen Standpunkt aus zu beein-
flussen und mit zu formen sowie Einzelfall-
hilfe zu leisten. Eine groBe Schwierigkeit bei
dieser Zielgruppe ist die in einzelnen Berei-
chen sehr starke Fluktuation der Beschiftig-
ten, so dall gute Bekannte iiber Nacht ver-
schwunden sind und immer wieder neue
Menschen ,kontaktiert” werden miissen. Was
die vielen Millionen Flughafenbesucher
betrifft, so haben wir uns in diesem Jahr
besonders um Offentlichkeitsarbeit bemiiht.
Es ging uns darum, diese vollig neue pasto-
rale Einrichtung Flughafenseelsorge und ihre
Titigkeit in moglichst breiten Kreisen der
Bevilkerung (potentielle Fluggiste) bekannt
zu machen. Das geschah durch einen i2
Minuten Fernsehfilm, den wir in Zusammen-
arbeit mit einem Fernsehteam iiber unsere
Dienststelle und iiber unsere Arbeit drehten,
der zu einer sehr giinstigen Zeit im allge-
meinen Programm gesendet wurde (24. 12.
1972, ca. 14 Uhr) und der ein positives Echo
gefunden hat; ein Kurzinterview im Radio-
programm des Frankfurter Senders ist in
Vorbereitung. Dazu kam in Zusammenarbeit
mit einigen Journalisten die Verdffentlichung
von kleineren und gréferen Artikeln und
Bildreportagen in verschiedenen Zeitschriften,
auch in den Flughafennachrichten. In dieser
Richtung wirkte auch eine breit gestreute
Einladung an die Kirchengemeinden im Um-
kreis von 150 km zu einem Besuch des Flug-
hafens wund wunserer Seelsorgestelle mit
Jugend-, Erwachsenen- und Altengruppen,
die ein sehr positives Echo gefunden hat.
Wenn auch die Betreuung der vielen Gruppen
eine sehr zeitaufwendige Angelegenheit war
[einmal hatten wir 6 Gottesdienste an einem
Tag), so zeigt jedoch das Echo, das immer
wieder einging (Briefeingang und persénliche
Gesprache mit den Fluggisten), daR das an-
gestrebte Ziel in hohem Mafe erreicht wurde.
Bei der Betreuung der dritten Zielgruppe,

der Gruppe der Passagiere, haben wir noch
Schwierigkeiten beim Finden einer wirkungs-
volleren Arbeitsmethode. Wir sprechen die
Reisenden an, wir versuchen die Hinweis-
schilder auf unsere Seelsorgestelle zu ver-
bessern, um die Menschen so intensiver an
uns heranzufithren. Wir sprechen mit unseren
Besuchern vor und nach den Gottesdiensten,
wir haben auch vielen geholfen, aber dennoch
konnen wir auf diesem Sektor mit dem Er-
gebnis unserer Arbeit nicht ganz zufrieden
sein. Der Gedanken- und Erfahrungsaustausch
auf den Sitzungen der International Confe-
rence of Airport Chaplains vom 1. bis 6. Ok-
tober 1973 auf Malta hat uns hier wieder ein
Stiick weitergeholfen.

Okumene

Ganz bewuft betreiben wir unsere pastorale
Arbeit am Flughafen Frankfurt okumenisch.
Die Organisation als Arbeitsvoraussetzung
ist eindeutig Skumenisch: Koordination der
Vorhaben in Dienstbesprechungen und Ko-
operation soweit als moglich beim Vorgehen
sind selbstverstandlich. Auf liturgischem Sek-
tor haben wir durch tkumenische Gottes-
dienste unser Bemithen um eine Zusammen-
fiihrung aller Christen, weitergehend auch
aller Menschen guten Willens, o6ffentlich
kundgetan. Es sind jedoch noch intensivere
Bemithungen gerade auf dkumenischem Ge-
biet erforderlich.

 Glosse

Erika Ahlbrecht-Meditz
Der Fall Franzoni

Wer mit dem Erzbischof von Turin, Kardinal
Pellegrino, ,den Schmerz und die Entriistung
teilt, dafl unzihlige Menschen als Subprole-
tariat ein menschenunwiirdiges Dasein fri-
sten”, kann in der Auseinandersetzung zwi-
schen den engagierten Gesellschaftskritikern
und jenen, die nach ,Klarheit und Ordnung”
rufen, nicht unbeteiligt bleiben. red
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Italiens Hauptstadt, Zentrum der katholi-
schen Christenheit und Sitz des Stellvertre-
ters Christi, ist eine Stadt der traurigen
Superlative: sie hat die grofite Kindersterb-
lichkeit Italiens, die hochste Arbeitslosen-
rate, die krassesten Einkommensunterschiede,
den hochsten Prozentsatz an Heimkindern.
Eine recht unchristliche Optik, ausgerechnet
fiir Rom. Die katholische Kirche wird daher,
so kiindigte kiirzlich der Generalvikar der
romischen Ditzese, Kardinal Ugo Poletti
an, im Februar 1974 einen Kongrefl iiber
Mafinahmen zur Beseitigung der sozialen
Mifstande in der heiligen Stadt veranstalten.
Wenn es auch in erster Linie Sache der
Kommune sei, sich dieser Ubelstinde an-
zunehmen, so miiflite doch auch die Kirche
zur Humanisierung der Lebensverhiltnisse
beitragen. Bs konnten, so Poletti, beispiels-
weise die Orden angeregt werden, ihre zum
Teil recht ausgedehnten Girten und Parks
der erholungsbediirftigen Bevidlkerung zu
offnen.

Es ist zu hoffen, dafl dieser angekiindigte
Kongrefs mehr erbringt als blo die Offnung
klostereigener Girten. Immerhin aber wird
hier die Behandlung eines sehr heiflen
Eisens durch die Amtskirche in Aussicht ge-
stellt, das eigentlich lingst hitte angepackt
werden miissen. Dafl es jetzt geschieht, ist
einem Mann mitzuverdanken, der gegen
die Miflstinde seit langem recht deutlich
aufgetreten ist und dem dieses Auftreten
nicht gut bekam: dem Abt der traditions-
reichen Benediktinerabtei St. Paul vor den
Mauern, Giovanni Battista Franzoni.
Franzoni ist kein Einzelfall, sondern pro-
minentester Exponent einer neuen Richtung
im italienischen Katholizismus, die durch
das zweite Vatikanische Konzil ins Leben
gerufen wurde. Eine Richtung, fiir die Namen
wie Don Enzo Mazzi und der Isolotto von
Florenz stehen, der ,linke” Don Gerard
Lutte, der romische Pfarrer Rolando Palla-
zeschi, der wegen seiner Unterschrift unter
einen offenen Brief an die Christen Roms,
in dem wunter anderem die vatikanische
Beteiligung an Bodenspekulationen ange-
prangert wurde, sein Amt verlor; die Soli-
darititsbewegung ,7. November”, die immer
wieder kritisch auf die ,zahlreichen Wider-
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spriiche zwischen dem offiziellen Lehramt
der Kirche und der kirchlichen Praxis”
hinweist [aus dem Arbeitspapier der ersten
Generalversammlung vom November 1972)
und dem politischen, militirischen und wirt-
schaftlichen Imperialismus den Kampf ange-
sagt hat; der linke Fliigel der katholischen
Arbeitnehmerbewegung Italiens, der sich vom
hierarchiekonformen Fliigel getrennt hat.
Diese Richtung ist dem vatikanischen
Staatssekretariat, der Mehrheit der italieni-
schen Bischofskonferenz und konservativen
Kreisen in Kirche und Gesellschaft lingst
ein Anlafl zu #uflerstem Unbehagen. Personi-
fiziertes Ziel dieses Unbehagens: der ,rote”
Abt von St. Paul vor den Mauern.

Franzoni hitte man vielleicht noch ein blof
wortgewaltiges Eintreten etwa fur die italie-
nischen Kriegsdienstverweigerer aus Gewis-
sensgriinden verzichen. Aber Franzoni hilt
nichts von Worten allein. Er ist der Uber-
zeugung, dafl Christen fiir die Verhiltnisse
in der Welt nicht nur mitverantwortlich
sind, sondern auch etwas zu ihrer Verinde-
rung beitragen miissen. Br marschierte daher
im Juli 1972 zehn Tage lang mit den Kriegs-
dienstverweigerern durch italienische Stidte.
Er verurteilte nicht nur die amerikanische
Kriegsfilhrung in Vietnam und das Schweigen
der Christen, er fastete auch zwei Wochen
lang mit Mitgliedern seiner Basis-Gemeinde
fiir den Frieden in Vietnam. Er fastete fiir
die Beendigung des indisch-pakistanischen
Krieges. Er empfing eine Abordnung des
Vietkong wund sagte, der vietnamesische
Befreiungskriég habe ihm ein besseres Ver-
stindnis des Evangeliums ermoglicht. Er
befiirwortete nicht nur die Forderungen
streikender Arbeiter in seiner Pfarrei, son-
dern sammelte auch Geld fiir sie. Er sprach
sich oft und offentlich fiir die Aufhebung des
italienischen Konkordats aus, er prangerte
die unnotigen Ausgaben fiir aufwendige
Militirparaden an. Und er kritisierte immer
wieder die ,kapitalistische Machtfiille” der
Kirche Italiens und ihre Verflechtung mit
Macht, Geld und Bodenspekulation. Wire
er Kritiker am griinen Tisch geblieben, so
sifle er wahrscheinlich noch heute (jedenfalls
bis zum Ablauf seiner Amtszeit im April
1974) auf seinem Abtsstuhl. Ein marschieren-
der, demonstrierender, protestierender Abt,



der sich in konkrete tagespolitische Konflikte
einmischte und Partei ergriff, war aber gegen
jedes Herkommen.

Einen Pfarrer Pallazeschi konnte man wegen
eines solchen Verhaltens stillschweigend von
seinem Amt suspendieren. Bei einem Abt
war dies nicht so einfach. So wurde zu-
nichst — im Dezember 1971 — eine Unter-
suchung angeordnet, die unter Leitung des
damaligen Benediktiner-Abtprises  Clerici
stattfand, aber keine Griinde fiir die vor-
zeitige Amtsenthebung des Abtes ergab. Eine
zweite Untersuchung unter dem Apostolischen
Visitator, Abt Bacchetti erbrachte ebensowe-
nig Stichhiltiges. Franzoni war weder eine
Verletzung der Ordensregeln, noch eine Ver-
letzung seiner Amtspflichten nachzuweisen.
Da somit von seiten des Ordens keine Mit-
wirkung an der Losung des Falles Franzoni
erwartet werden konnte, wurde im Juli 1972
der ,Oberste Rat” der Benediktinerkongrega-
tion von Cassino durch die Kongregation fiir
die Ordensleute und Sidkularinstitute kurzer-
hand aufgelést und durch einen ,provisori-
schen Rat” ersetzt, dessen erste Aufgabe eine
dritte Untersuchung gegen Franzoni war. Die
Basis-Gemeinde von St. Paul und Franzoni
selbst erhoben vergeblich Einwinde gegen
diese illegale Mafnahme, die sie (wie sich
zur Absetzung des Abtes interpretierten.

zur Absetzung des Abtes interpretieren.
Drei Wochen spiter nahm der Papst ,nach
sorgfiltiger Priifung” und unter Beriicksich-
tigung des eindeutig erklirten Willens der
Klostergemeinschaft von St. Paul, wie es
offiziell hieff, den Riicktritt des Abtes Fran-
zoni an.

In einer Gemeinschaftsmesse verabschiedete
sich Franzoni am 26. August von seiner
bisherigen Pfarrgemeinde und kiindigte an,
dafl er kiinftig zusammen mit seiner Basis-
Gemeinde auflerhalb des Klosters die Ver-
wirklichung des Evangeliums, zu der er sich
berufen fithle, versuchen werde. Eine Woche
spiter feierte er mit seiner Gemeinde in
einem ehemaligen Fabrikschuppen an der
Via Ostiense seinen ersten Gottesdienst als
einfacher Pfarrer. Ein ,Provisorium”, das —
wie die kiinftige Titigkeit Franzonis — als-
bald Gegenstand einer Aussprache zwischen
dem Exabt und dem romischen General-
vikar war.

Dafl mit der autoritiren ,Erledigung” des
Falles Franzoni nicht nur Franzoni gemeint
war, wurde in den progressiven Kreisen
des italienischen Katholizismus bald ver-
standen. Als erster solidarisierte sich der
Erzbischof von Turin, Kardinal Pellegrino,
offentlich mit dem abgesetzten Abt. In einem
Artikel der Turiner Kirchenzeitung ,Il nostro
tempo” stellte sich Pellegrino hinter die
Kritik Franzonis an der Geld- und Macht-
politik der Kirche und der kirchlichen Be-
teiligung an den skandaldsen Grundstiick-
spekulationen in italienischen Grofistidten.
»Was wir in den Grofistidten bei Kindern,
Jugendlichen, Erwachsenen, alten Menschen
und Arbeitern erleben, die als Subproletariat
ein menschenunwiirdiges Dasein fristen”,
schrieb er, ,mufi Schmerz und Entriistung
auslosen. Die Verflechtung mit politischer und
wirtschaftlicher Macht hindert die Kirche
oft daran, mit der erforderlichen Offenheit
zu reden.”

Pellegrinos offene Sympathieerklirung fiir
Franzoni und seine Anliegen hatte zur Folge,
dall sich auch eine Reihe anderer Bischife,
Priester und Laien ihr anschlossen. Pelle-
grino begriifite diese Solidaritdtsbekundungen
in einem Interview mit der romischen
Wochenschrift ,Sette Giorni“ im Oktober
1973 als Auflerung ,eines neuen Verantwor-
tungsbewufltseins, das sich im Gegensatz zu
verschiedenen anderen Erscheinungen in
der  italienischen Kirche durchzusetzen
scheint”. Der Kardinal wiortlich: ,Ich be-
gegne immer mehr neuen Zeichen des leiden-
schaftlichen Einsatzes fiir die Gerechtigkeit,
des Opferwillens, der Selbsthingabe und der
tiefen Solidaritit vor allem mit den Armsten,
die ich nicht anders als fiir zutiefst religits
halten kann, auch wenn sie nicht eigentlich
christlich sind, auch wenn sie erklirtermafien
auf materialistischen Voraussetzungen auf-
bauen.”

Eine Auffassung, die manche kirchlichen
Zentralstellen gewifl nicht teilen. Dort ist
man wohl kaum gewillt, kiinftig mit Ab-
weichlern vom Zuschnitt Franzonis anders zu
verfahren als bisher.

Auf einem internationalen Kanonistenkon-
gre im September 1973 in Mailand be-
zeichnete der Prisident der Kommission fiir
die Revision des Kirchenrechts, Kardinal Fe-
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lici, die innerkirchlichen Protestbewegungen
als ,fast pathologisch” und als Ursache
eines ,Chaos der Ideen und Meinungen”.
,Klarheit und Ordnung” wiren heute notiger
denn je. Und der ,Osservatore Romano” sah
es als Zeichen dafiir an, dafy ,die Verwirrung
den hochsten Grad erreicht” habe, als ein
Kongref ,Christen fiir den Sozialismus” im
September in Bologna Christentum und
marxistische Gesellschaftsanalyse fiir durch-
aus vereinbar hielt.

Manche von denen, die heute nach ,Klarheit
und Ordnung” rufen und durch ein angeb-
liches ,,Chaos der Meinungen” in der Kirche
geiingstigt werden, hatten das Zweite Vati-
kanum als ein ,zweites Pfingsten” gefeiert.
Es scheint, als wiren sie aber gegeniiber den
pfingstlichen Folgen, nimlich dem ,Reden in
vielen Sprachen” und dem Aufbruch vieler
Christen mit und ohne Amt ,in alle Welt”
nicht mehr horfihig genug. Deshalb versu-
chen manche, mit traditionellen autoritdren
Mitteln und Methoden eine Ordnung im
»Chaos” wiederherzustellen, das — moglicher-
weise — nichts anderes als ein Zeichen des
Geistes ist, der immer schon wehte, wo er
will.

Biicher

Psychologie und Seelsorge als
Gesprich

Die folgenden Buchberichte und Einzelbespre-
chungen von Biichern iiber Psychologie, bera-
tende Seelsorge, Gesprichsanleitungen u. d.
wollen zusdtzliche Anregungen bieten, sich
noch intensiver mit den Problemen um das
seelsorgliche Gesprich zu befassen. red

1. Otto Haendler, Tiefenpsychologie, Theo-
logie und Seelsorge. Ausgewihlte Aufsitze,
hrsg. v. ]. Scharfenberg und K. Winter,
Verlag Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen
1971, 271 Seiten.

2, Wilhelm Heinen, Das Gewissen — sein
Werden und Wirken zur Freiheit, hrsg. v.
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H. Kramer, Echter Verlag, Wiirzburg 1971,
219 Seiten.

3. Hans-Joachim Thilo, Beratende Seelsorge.
Tiefenpsychologische Methodik dargestellt am
Kasualgesprich, Verlag Vandenhoeck & Rup-
recht, Gottingen 1971, 242 Seiten.

4. Norbert Wetzel, Das Gesprich als Lebens-
hilfe, Tyrolia-Verlag, Innsbruck—Wien—Miin-
chen 1972, 176 Seiten.

5. Wybe Zijlstra, Seelsorge-Training. Clinical
Pastoral Training, Nachwort von H.-Chr.
Piper, Chr. Kaiser Verlag, Miinchen — Mat-
thias Griinewald-Verlag, Mainz 1971, 189 Sei-
ten.

6. Albert Huth, Psychologie in der Seelsorge,
Vorwort von P. G. Wacker, Verlag F.
Schéningh, Paderborn 1971, 84 Seiten.

7. James Hillman, Die Begegnung mit sich
selbst. Psychologie und Religion. E. Klett
Verlag, Stuttgart 1969, 141 Seiten.

Das Verhiltnis zwischen der Psychologie, vor
allem der Tiefenpsychologie, auf der einen
Seite und der Religion, bzw. der Theologie
und damit auch der Seelsorge auf der anderen
Seite ist bis in unsere Tage belastet durch
manche Vorurteile und Miflverstindnisse --
auf beiden Seiten. So vermuten manche
Theologen voreilig hinter dem methodologi-
schen Determinismus der psychologischen
Wissenschaften und ihrer Anwendungs-
gebiete auch einen dogmatischen, der sich
mit einer christlichen Anthropologie nicht
vereinbaren 1df3t. Andrerseits werden gewisse
psychologische ,Erklirungen” — Religion als
blofle Projektion menschlicher Bediirfnisse,
als Uber-Ich, als Funktion der Psyche — weder
der Religion im Ganzen noch dem christlichen
Glauben gerecht. Deshalb sind Veroffent-
lichungen nur zu begriilen, die ein inter-
disziplindres Gesprich versuchen. Aus der
schon bald uniibersehbaren Literatur sollen
einige Biicher der letzten Jahre kurz vor-
gestellt werden.

1. Einer der ersten, der sich — auf evangeli-
scher Seite — um eine Auseinandersetzung
mit der Tiefenpsychologie bemiihte, war
Otto Haendler. Thn, den 80jihrigen, griilen
seine Schiiler und Freunde mit einer Samm-
lung verstreuter Aufsitze aus der Zeit von
1954 bis 1965, die unter dem Titel ,Tiefen-



psychologie, Theologie und Seelsorge” er-
schienen ist. Die ausgewihlten Aufsitze sind
nach drei Themenkreisen geordnet: Im ersten
geht es um mehr prinzipielle Fragen im Ver-
hiltnis von Tiefenpsychologie und Theologie
(Projektionen auf das christliche Gott-Vater-
bild, Psychologie und Religion, Schuldfrage
etc.). Die Aufsitze des zweiten Abschnittes,
yTheologie und Seelsorge”, setzen sich unter
verschiedenen  Gesichtspunkten mit der
Glaubenskrise der Gegenwart auseinander.
Hier findet man auferdem einen kurzen,
aber bedenkenswerten Beitrag zum Problem
sPerson und Amt”. Im dritten Themenkreis
geht es um konkrete Aufgaben der Seelsorge:
Beichte, Ehe, Alter, Meditation, um nur
einige Stichworte zu nennen.

2. Wie Haendler auf evangelischer so war
Wilhelm Heinen auf katholischer Seite iiber
lange Zeitriume seines Lebens ein einsamer
Wanderer bei seinem Bemiihen, die Erkennt-
nisse der neueren Menschenkunde fiir Theo-
logie und Seelsorge fruchtbar zu machen.
Einige Aufsitze Heinens aus der Zeit von
1954 bis 1969 sind unter dem Titel ,Das
Gewissen — sein Werden und Wirken zur
Freiheit” von H. Kramer bearbeitet und her-
ausgegeben worden, da sie geeignet erschie-
nen, einen Beitrag zur gegenwirtigen Dis-
kussion um das Gewissen zu leisten. Dabei
geht es nicht nur um Vorgegebenheiten und
Prigefaktoren, um die Polaritit von Deter-
mination und Freiheit, sondern auch — und
das ist vielleicht das wichtigste Anliegen
Heinens — um den ReifungsprozeR des Ge-
wissens in den verschiedenen Lebensstadien
und in Relation zu den acht Grundgestalten
(Vater, Mutter, Bruder, Schwester, Mann,
Frau, Sohn, Tochter). SchlieRlich werden
Zweifel, Krankheit und Delikt exemplarisch
als Signale einer gestorten Bildung des Ge-
wissens gedeutet.

3. So anregend und abwechslungsreich Auf-
satzsammlungen sein konnen, mancher
mochte sich doch etwas systematischer mit
diesen Fragen befassen. Hier ist nun auf
ein Buch hinzuweisen, das gerade fiir die
in der Gemeindearbeit Stehenden sehr hilf-
reich sein konnte. Hans-Joachim Thilo,
Gemeindepastor und Psychotherapeut in
Libeck mit einem Lehrauftrag am Prediger-
seminar in Preetz, legt unter dem Titel

,Beratende Seelsorge” ein Lehrbuch des
Kasualgesprichs vor, das Erkenntnisse aus
der Tiefenpsychologie weitgehend aufgreift.
Im ersten Teil geht es um Wesen und
Methode der Gesprichsfithrung. Nach einer
kurzen Besinnung auf das Verhiltnis von
Gespraich und Verkiindigung werden nicht
nur die tiefenpsychologischen Phinomene
im Ablauf des Gesprichs und die Abwehz-
mechanismen, sondern auch die &ufiere
Situation des Einzelgesprichs und die einzel-
nen Gesprichsphasen in ihrem Verlauf aus-
fithrlich behandelt. Der zweite Teil zeigt die
seelsorglichen Moglichkeiten, die in der all-
tiglichen Anmeldung zur Taufe, Trauung
und Beerdigung liegen. Besonders wertvoll
sind hier ausfithrliche Gesprichsprotokolle,
die vom Verfasser nach den im ersten Teil
erarbeiteten Kriterien analysiert werden. Auch
an Hinweisen auf die entsprechenden litur-
gischen Handlungen fehlt es nicht.

4. Ebenfalls um die Bedeutung und Fithrung
des Gesprichs — jedoch in einer etwas weniger
systematischen Weise als bei Thilo — geht
es in dem Buch von Norbert Wetzel ,Das
Gesprich als Lebenshilfe”. Auch hier werden
die ,Gesprichspartner”, der Verlauf und die
Gefihrdung des Gesprichs erdrtert, wobei
grofer Wert darauf gelegt wird, daB die
beratende Titigkeit der Kirchen gerade da-
rin ihre Legitimation und ihren Vorzug hat,
dafd sie nicht spezialisiert ist. Der Gedanken-
gang wird immer wieder durch Beispiele
ethellt. Dabei kommt dem Verfasser seine
Erfahrung u. a. auf dem Gebiet der Tele-
fonseelsorge sehr zugute. Jeder Seelsorger,
dem die Anonymitit des Telefons, unter
der immer mehr hilfsbediirftige Menschen
ersten Kontakt herzustellen versuchen, zu
schaffen macht, wird wohl fiir die Hinweise
des Buches empfinglich sein. Ausfiihrlich
werden Fragen behandelt, die sich aus der
Beratertitigkeit gerade des Priesters ergeben;
so wird der Leser etwa auf unbewufite
Erwartungshaltungen des Ratsuchenden, aber
auch auf Gefihrdungen, die dem Priester
aus seinem eigenen Rollenverstindnis er-
wachsen, aufmerksam gemacht.

5. Wenn man bedenkt, wie oft die Gemeinde-
arbeit beeintrichtigt wird durch falsche Ein-
stellungen des Seelsorgers, die ihm selbst
meist kaum bewuflt sind, dann stellt sich
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die Frage nach einer entsprechenden Schulung,
nach Ausbildungsmodellen fiir eine reali-
titsgerechte Seelsorge. Zur Beantwortung
dieser Frage leistet das Buch ,Seelsorge-Trai-
ning” von Wybe Zijlstra einen Beitrag. Es
handelt sich dabei um einen Bericht dariiber,
wie das in den USA geschaffene Clinical
Pastoral Training (CPT) in den Niederlanden
angewendet wird. Ein solches Training be-
steht im wesentlichen darin, daf8 eine Gruppe
von Pfarremn in einem etwas verfremdeten
Milieu, in der Regel in einem Krankenhaus,
wihrend drei Monaten ihren Beruf aus-
iiben, wobei ihre Erfahrungen innerhalb der
Gruppe besprochen werden. Da die Gruppe
eine verhiltnismifig abgeschlossene und in-
tensive Lebensgemeinschaft bildet, kommen
latente Aggressionen schon bald zum Vor-
schein, die dann bewuf}t gemacht und ver-
arbeitet werden konnen. Von der etwas be-
fremdenden Fachsprache darf man sich nicht
beirren lassen; manches, was hier gesagt
wird, ist nicht ganz so neu, wie es sich an-
hort. Wenn man sieht, wie sorgfiltig das
CPT vorbereitet und iiberwacht wird — die
Teilnehmer werden auch nach dem Training
nicht allein gelassen! —, dann erscheinen die
schwerwiegenden Bedenken iiberzeugend, die
das hollindische und das amerikanische CPT
gegen heutige Formen des ,Sensitivity
Training” anmelden (vgl. S. 53f).

6. Alle bisher genannten Autoren suchten in
irgendeiner Weise das Gesprich mit der
Tiefenpsychologie, Albert Huth dagegen,
Vertreter einer padagogischen Psychologie,
entfaltet in seinem Buch ,Psychologie in der
Seelsorge” einen anderen Ansatz. Zunichst
geht es um das Kennenlernen des anderen
Menschen (erster Eindruck, Alter, Geschlecht
etc.). Dann wird eine Art Typenlehre ent-
wickelt (Wesensziige aus den Funktions-
gebieten, aus den Kulturgebieten, aus den
Formalgebieten). Die Wesensschau des ande-
ren Menschen und die im anderen Menschen
wirkenden Werte sind der Gegenstand der
letzten beiden Kapitel. Als knappe und
iibersichtliche — gelegentlich allzu verein-
fachende — Einfithrung in diese Richtung der
Psychologie ist das Bindchen wohl geeignet,
wobei man allerdings Hinweise auf weiter-
fithrende Literatur vermifit. Wenn man auch
manchen fiir die Seelsorge hilfreichen Ge-
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danken findet, so bleibt doch ein gewisses
Unbehagen gegeniiber einer Psychologie, die
villig darauf zu verzichten scheint, nach den
Urspriingen von Fehlhaltungen zu fragen,
bzw. meint, auf tiefenpsychologische Aspekte
verzichten zu diirfen.

7. Zum Schluff soll noch die anregende und
stellenweise erfrischend weise Schrift von
James Hillman ,Die Begegnung mit sich
selbst — Psychologie und Religion” erwihnt
werden. Das Hauptbestreben des Verfassers,
Diplomanalytiker und Gastprofessor am C. G.
Jung-Institut in Ziirich, besteht darin, aus
der analytischen Erfahrung einen Beitrag zu
einer Psychologie des Beratenden zu leisten,
von der die Beratung ja ebensosehr abhingt
wie von seiner Theologie. Auch wer der Art
und Weise, wie die Psychologie Jung'scher
Observanz  religitse Phinomene deutet,
kritisch gegeniibersteht, wird seine Freude
daran haben, wie der Verfasser sich mit
manchen zeitgendssischen Torheiten aus-
einandersetzt. Im Unterschied zu anderen
analytischen Schulen scheint es in der Psycho-
logie C. G. Jungs ein Korrektiv zu geben
gegen die institutionalisierte Neugier psycho-
logischer Tests und Fragebogenaktionen.

Das Gesprich zwischen den psychologischen
und den theologischen Disziplinen ist in
Gang gekommen. Nach einer Phase, in der
die Gemeinsamkeiten im Vordergrund stan-
den, scheint es mir bereits in eine zweite
Phase getreten zu sein, in der beide Seiten —
bei aller Zusammenarbeit — wieder stirker
nach dem fragen, was sie unterscheidet. Eine
gewisse Unsicherheit in der Abgrenzung von
Psychotherapie und Seelsorge hingt wohl mit
einem Mangel an wissenschaftstheoretischen
Uberlegungen zusammen. Um das Wort
Gottes zu verkiinden, mufl der Seelsorger
die ihm anvertrauten Menschen wirklich
kennen; dazu kann ihm die Psychologie
helfen. Christoph Casetti, Ziirich

1. Howard ]. Clinebell, Modelle beratender

Seelsorge (Band 8 der Reihe ,Praxis® der
Kirche”), Chr. Kaiser Verlag, Miinchen -
Matthias Griinewald-Verlag, Mainz 1971,
288 Seiten.

2. Joseph W. Knowles, Gruppenberatung als
Seelsorge und Lebenshilfe (ebd. Band 9),




Chr. Kaiser Verlag, Miinchen — Matthias
Griinewald-Verlag, Mainz 1971, 202 Seiten.
3. Margaretta K. Bowers u. a., Wie kiénnen
wir Sterbenden beistehen (ebd. Band 6),
Chr. Kaiser Verlag, Miinchen — Matthias
Griinewald-Verlag, Mainz 1971, 176 Seciten.

Diese drei Binde aus der Reihe ,Praxis der
Kirche”, die das Problemfeld ,Seelsorge” im
engen Sinn des Wortes behandeln, konfron-
tieren den Leser mit der angelsichsischen
Methode, Praktische Theologie zu betrei-
ben*. Sie stammen von erfahrenen Prakti-
kern bzw. Praxisausbildnern, die ihre Praxis
und ihre Erfahrungen vorstellen.

1. Den fundamentalen Impuls dieser Seel-
sorge beschreibt Clinebell so: ,Fiir viele
Menschen ist Gott tot. Das Wort ,,Gott” er-
scheint jhnen als leeres Symbol. Sie sind un-
fahig, die frohe Botschaft aufzunehmen.
Manchen von ihnen macht die Beratung das
Evangelium erst wieder verstehbar, da sie fiir
das Leben und ihre Umwelt aufgeschlossen
werden. Denn all das kann nicht eher wieder
lebendig werden, ehe sie nicht die bedin-
gungslos annehmende Liebe in einer Begeg-
nung selber erfahren haben” (31). Solche
Seelsorge verlangt wie die klienten-zentrierte
Gesprichsfilhrung von C. Rogers zuniichst
vor allem die Kunst des Zuhorens. Clinebell
wehrt sich freilich gegen eine einlinige Hoch-
stilisierung dieser Funktion des Beraters; er
billigt ihm durchaus Aktivitit zu: Wertung,
Interpretation und Beistand (58). Das Ziel
der Beratung ist daher auch nicht nur und
nicht so sehr die Einsicht des Patienten in
sein eigenes Selbst, sondern die Verbesserung
der zwischenmenschlichen Beziehungen. Im
Mittelpunkt stehen dabei die Problemkreise
Ehe und Familie sowie die darin zu verar-
beitenden Krisensituationen: Geburt und
Erziehung, Verlassen des Elternhauses und
Heirat, Tod. Sowohl diese Konzentration auf
die traditionellen kirchlichen Titigkeitsfelder
wie die undogmatische Haltung in der
Methodenfrage, die es erméglicht, verschie-
dene Methoden von der kurzfristigen Einzel-
beratung bis zur Gruppenberatung neben-
einander vorzustellen, machen das Buch
gerade fiir den Praktiker unmittelbar inter-

* Das Buch von W. Zijlstra ist in der vorausgehenden
Sammelbesprechung enthalten.

essant. — Fiir den Bereich der katholischen
Seelsorge kann man sich freilich fragen, ob
das Buch nicht etwas zu frith kommt,
genauer: ob sie nicht zuvor intensiver durch
die Rogers-Schule gehen sollte.

2. Immer dann, wenn es primir um die
Therapie von Beziehungen geht, legt sich die
Form der Gruppenberatung besonders nahe.
Knowles schildert in seinem Buch den Prozefl
dieser Beratungsform, beginnend bei der
Werbung fiir sie in der kirchlichen Gemeinde,
der Auswahl der Gruppenteilnehmer bis zum
Beratungsprozeft selber. Ziel des Prozesses
ist es, iiber die Phasen des oberflichlichen
Sichkennenlernens, des Austausches von
Gefiihlen, der Konfrontation und Begegnung
zu einem ,Selbstsein in der Gemeinschaft”
zu gelangen, die »Urdistanz” und ,In-Bezie-
hung-treten” vereint (111). Man wird den
Vorteil dieser Beratungsform nicht zuletzt
darin sehen diirfen, daf} sie Mittel zur De-
zentralisierung und Entklerikalisierung des
Gemeindelebens sein kann.

3. Der Band iiber die Seelsorge an Sterbenden
scheint mir der imponierendste der ganzen
Reihe ,Praxis der Kirche” zu sein. Beein-
druckend ist bereits die Tatsache, daf hier
die allerorten theoretisch geforderte Team-
arbeit praktisch geleistet wurde: von einer
Psychotherapeutin, einem Psychiater, einem
klinischen Psychologen und einem Kranken-
hausseelsorger; beeindruckend ist die Fiille
von Beobachtungen iiber Einstellungen von
Sterbenden zum Tod; beeindruckend vor
allem, was iiber die Unfihigkeit der Gesun-
den gesagt wird, mit ihnen zu leben und
ihnen beizustehen. ,Ganz offensichtlich ist
die Einstellung gegeniiber Sterbenden, wie
sie durch das technisch-wissenschaftliche
Zeitalter bedingt ist, unzureichend, was sich
gerade bei den Menschen besonders bemerk-
bar macht, deren Beruf ihnen eine gewisse
Verantwortung fiir Sterbende auferlegt”’ (77).
Auch der Geistliche partizipiert an jenem
common sense, der die Furcht vor dem
eigenen Tod nicht durcharbeitet und des-
wegen den Kontakt mit den Sterbenden
meidet; er versteckt sich hinter den Masken
der rituellen Handlung, der Verkiindigungs-
sprache, der Geschiftigkeit. — Die Autoren
weisen darauf hin, daf solidarisches Aufar-
beiten des Lebensweges, die Suche nach der
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Melodie des eigenen Lebens bisweilen neuen
Mut zu wecken und unerwartete Heilerfolge
zu zeitigen vermag. Sie gehen jedoch auch
nicht der Frage aus dem Weg, wie sich
Hoffnung angesichts des Todes als der
definitiven Grenze menschlicher Moglich-
keiten mitteilen ifit.

Vor allem die Biicher von Clinebell und
Knowles machen die Differenz zum Argu-
mentationsstil der deutschen Praktischen
Theologie deutlich: Hier kritische Reflexion,
die ihren Gegenstand, die kirchliche Praxis,
aus den Augen zu verlieren droht — dort
vielleicht zu unbekiimmerte pragmatische
Kurierungsversuche. Nur zwei Fragen an die
amerikanische Seelsorgebewegung seien kurz
angesprochen: Nehmen die vorgeschlagenen
Bezichungskuren die Leiden und Angste
des Individuums nicht manchmal zu leicht?
Und: vorausgesetzt, dafl zumindest manche
Bezichungsstorungen ihre Ursachen in gesell-
schaftlichen Verhiltnissen haben, wo bleibt
die Offnung fiir politische Praxis und Refle-
xion? Wilhelm Mohler, Tiibingen

Joachim Scharfenberg, Seelsorge als Gesprich
(Band 8 der Reihe ,Handbibliothek fiir Be-
ratung und Seelsorge”), Verlag Vandenhoeck
& Ruprecht, Gottingen 1972, 156 Seiten.

Der Kieler Psychoanalytiker und Pastoral-
theologe Scharfenberg beweist hier aufs neue,
wie fruchtbar die Begegnung zwischen Tiefen-
psychologie und Theologie fiir die seelsorg-
liche Praxis sein kann. Daf8 diese Praxis sich
mehr und mehr von der Theorie getrennt
hat, dafiir macht Scharfenberg nicht zuletzt
eine falsche Vorstellung von Wesen und
Aufgabe der Seelsorge verantwortlich:
Herrscht nicht noch weitgehend die Uber-
zeugung vor, in der Seelsorge miisse auch
das ,Gesprich” immer auf die ,Verkiindi-
gung” hin ausgerichtet sein? Wenn es da-
gegen gelingen konnte, diese ,starre Ver-
klammerung der beiden Begriffe” aufzultsen

und stattdessen die ,Sprachstruktur des
Gespriches selber” ernstzunehmen, dann
wiirde sich vielleicht herausstellen, daf

gerade in ihr ,das verborgen liegen kénnte,
was als das spezifisch Seelsorgliche bezeichnet
werden kann“ (10). Auf diesem Hintergrund
bietet der Verfasser in sechs iibersichtlich
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gegliederten Kapiteln eine Einfithrung in die
Dynamik und Problematik des Gespriches
allgemein, sowie eine Ubersicht iiber die
verschiedenen Formen der Gesprichsfithrung.
Die klare Sprache macht den dichten Text
gut lesbar; Fallbeispiele lockern ihn auf.

Die Grundlage der Ausfithrungen ist das
theologische Prinzip der Freiheit: Ziel eines
jeden seelsorglichen Gesprichs sollte es sein,
den Partner ein Stiick weit jener inneren
Freiheit zuzufithren, die ihm eine frucht-
bare Auseinandersetzung mit seinen Pro-
blemen ermbglicht. Sprache ist ja mnicht nur
Mittel der Information, sondern. Basis der
Kommunikation iiberhaupt. Sie strukturiert
das noch Verschwommene und schafft neue
Wirklichkeit: So  konnen unbestimmte
Angste in einem Gespridch, in dem sich der
Ratsuchende verstanden fiihlt, bezeichnet
werden, was der Anfang ihrer Bewiltigung
ist. Dabei sieht Scharfenberg den ,seelsorg-
lichen Auftrag” methodisch darin, dafl der
Berater sowohl Partner seines Gegeniibers,
als auch ,Vertreter der Realitit” ist (77).
Gelingt dies, so wird das Gesprich nicht
nur zur ,Fundstelle ethischer Entscheidung”
(43), sondern zum ,Einiibungsraum dieser
Freiheit” selbst (12). Die Bedingung dafiir ist
allerdings, daf® der Seelsorger auf autoritire
und unbezogene ,Verkiindigung” werzichtet
und bereit ist, den anderen Menschen in
seiner Eigenart anzunehmen. Der Seelsorger
mufl sich weiters bewuflt sein, dafl in ein
Gesprich immer beide Partner ihre Probleme
einbringen. Verdringte Angste und Trieb-
regungen verzerren das Verstindnis des
anderen auf die eigenen Bediirfnisse hin;
ein Tatbestand, den die Psychoanalyse mit
sUbertragung” (bzw. ,Gegeniibertragung”)
bezeichnet. Die wumfassende Selbstpriifung
des Beraters vor und nach dem Gesprich —
wozu Scharfenberg  hilfreiche Ratschlige
bietet — ist daher unerliflich. So zeigt dieses
notwendige Buch dem Seelsorger die Mog-
lichkeiten auf, die er bei eigener innerer
Freiheit haben kann, und vermittelt richtige
Voraussetzungen einer sachgerechten ‘Seel-
sorge. Marion Battke, Tiibingen

Glaubensgespriche mit Brautleuten. Pastorale
Handreichungen nach dem franzésischen
Modell (franz. ,Pastorale des fiancés”, Paris



1970), hrsg. v. Joachim Mordeja (Ubers.] und
Johannes Giinter Gerhartz (Vorwort), Josef
Knecht Verlag, Frankfurt 1971, 76 Seiten.

Viele, die in der Ehevorbereitung titig sind,
werden dieses kleine Buch begriifen, ver-
spricht es doch ,Handreichungen” auf einem
Gebiet seelsorglicher Praxis, dessen Vernach-
lissigung heute immer bewufiter wird. Wie
der deutsche Untertitel andeutet, will es
nicht nur eine Ubersetzung sein, sondern
im Wortlaut schon die deutschen Verhilt-
nisse beriicksichtigen. Kern des Buches aber
bleibt ein Text, den die Vollversammlung
der franzosischen Bischife 1969 in Lourdes
verabschiedet hat und der mit einem Kom-
mentar der ,Bischoflichen Familienkom-
mission” vertffentlicht wurde. Es ging den
franzésischen Bischéfen dabei um die Heraus-
stellung der Bedeutung der Ehevorbereitung
als eine Aufgabe der ganzen Kirche. Zugleich
gaben sie Hinweise fiir das Verhalten des
Seelsorgers, der in der vorbereitenden Ehe-
pastoral oft in dem Dilemma steht, wie er
die kirchliche Trauung ohne Heuchelei und
ohne bloBen Tribut an gesellschaftliche Usan-
cen vollziehen kann. Zur Beurteilung der
Echtheit des Wunsches mnach kirchlicher
Trauung nennt das Dokument drei Kriterien
(auf deren Problematik hier nicht einge-
gangen werden kann): 1. Liegt ,ein gewisser
Sinn fiir das Religiose” vor? 2. Besteht die
Gefahr einer ungerechten Entfremdung von
der Kirche im Verweigerungsfall? 3. Wiirde
dabei die Hoffnung auf die christliche Kinder-
erzichung zerstort?(19) Diese Akzente und
Impulse werden durch den ausfiithrlichen
Kommentar verdeutlicht und mit der Praxis
vermittelt: Was heifit beraten, Sympathie
entgegenbringen, jemanden auf seinem Weg
begleiten? Welche Schwierigkeiten gibt es
in der Ehevorbereitung; welches ist die Rolle
von Priester und Laien? — Die Frage nach dem
Zeugnis des Glaubens bringt ‘die ganze
Gemeinde, die ,ganze Pastoral” ins Spiel:
Ist sie nicht oft ,apostolisch fruchtlos” (66)?
Und schlieflich: Kann die Ehevorbereitung
im Sinn von Beratung und Glaubensgespriach
»Vorbereitung” bleiben? Hier erweist sich
allerdings auch die Grenze dieses Biichleins:
Ehevorbereitung wird hier lediglich als
institutionalisiertes Brautgesprich themati-

siert. Die grundsitzliche Problematik lif}t sich
aber mit dem Brautgesprich allein nicht
mehr bewiltigen. Ehe, als menschliche (per-
sonal wie sozial) und christliche Berufung,
verlangt eine Vorbereitung und Begleitung,
die nur mehr ein Team von Fachleuten
und Praktikern zu leisten vermag. Auch hier
wire der Priester als Berater und Gesprichs-
partner erfordert. Andreas Imhasly, Tiibingen

Sprache, kritisches Denken und
Verkiindigung

1. Dallas M. High (Hrsg.), Sprachanalyse und
religitses Sprechen, Patmos-Verlag, Diisseldorf
1972, 234 Seiten.

2. Michel van Esbroeck, Hermeneutik, Struk-
turalismus und Exegese, Kdsel-Verlag, Miin-
chen 1972, 186 Seiten.

3. Giinther Schiwy, Neue Aspekte des Struk-
turalismus, Kosel-Verlag, Miinchen 1971, 192
Seiten.

4. Richard Schaeffler, Religion und kritisches
Bewuftsein, Alber-Verlag, Freiburg—Miinchen
1973, 452 Seiten.

5. Leszek Kolakowski, Die Gegenwirtigkeit
des Mythos, Piper-Verlag, Miinchen 1973,
170 Seiten.

6. Peter L. Berger, Zur Dialektik von Religion
und Gesellschaft, Fischer-Verlag, Frankfurt
1973, 195 Seiten. :

1. Immer mehr wird die Sprache auch zu
einem Problem fiir den kirchlichen Verkiin-
diger. Exakte Sprachanalyse, die sich wvor-
wiegend im angelsichsischen Raum entwickelt
hat, riickt in das Blickfeld auch des Theo-
logen und Seelsorgers. In diesem Buch wird
sie durchwegs von angelsichsischen Theologen
auf die Glaubenssprache angewandt. Dadurch
entstehen wertvolle Einsichten in die logi-
sche Struktur, in die inneren Gesetze und
in das Funktionieren der Glaubenssprache.
Vor allem der anglikanische Bischof von

Durham, I T. Ramsey, hat griindliche
Analysen der Glaubenssprache vorgelegt,
wobei ihm - bereits eine Verkniipfung

zwischen Theorie und Praxis gelingt. So
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diirfte das Buch, das in einige Probleme
angewandter Sprachanalyse einfithrt, fiir
den Verkiindiger eine wertvolle Orientie-
rung sein. Wegen seiner fremden Termino-
logie und Gedankenginge ist es allerdings
nicht leicht zu lesen. H. Peukert hat eine
ausgezeichnete Einfithrung gegeben.

2. In anderer Weise als die Sprachanalyse
bemiiht sich der Strukturalismus um das
Verstehen und Interpretieren von Sprache.
Dies ist aber zugleich das Ziel einer her-
meneutischen Philosophie oder einer theo-
logischen Hermeneutik. Der Autor sucht nach
Konvergenzpunkten zwischen diesen beiden
Methoden, und er konfrontiert diese mit
der Lehre von den vier Schriftsinnen in der
mittelalterlichen Hermeneutik der Bibel.
Es handelt sich hier um den Versuch einer
zeitgemifen Aktualisierung dieser Schrift-
sinne. Auch dieser Versuch diirfte fiir den
kirchlichen Verkiindiger von Bedeutung sein.
3. Eine umfassende Information iiber ver-
schiedene Stromungen im franzosischen
Strukturalismus bietet das Buch von Schiwy.
Da wird zu unterscheiden versucht zwischen
einem Strukturalismus als Mode und einem
Strukturalismus als Methode. Es werden die
Grenzen der strukturalistischen Methode
genauso dargestellt wie die neuen Mdoglich-
keiten, die sich mit dieser Richtung auftun.
Ziel des Buches ist es, strukturalistische
Methoden auch fiir die Theologie und wohl
auch fiir die Verkiindigung zuginglich zu
machen. Sehr iibersichtlich sind einige Regeln
der strukturalen Analyse dargestellt.

4, Fiir den Seelsorger wird in unserer Zeit
die Frage immer dringlicher, wie kritisches
Bewufltsein und Religion zu vereinbaren
seien. Hier wird von kompetenter Seite eine
sehr umfassende wie griindliche Antwort auf
diese Frage gegeben. Da wird zuerst gezeigt,
was kritisches Bewufitsein ist. Denn hinter
dieser Etikette kann sich alles Madgliche
verbergen. Da wird die Genese eines der-
artigen Bewuftseins in unserer Kultur dar-
gestellt. Als Gegenpol zum kritischen Bewuf3t-
sein fungiert die religiose Kategorie des
Heiligen. Hier wird nun gezeigt, wie Religion
dem rationalen Denken gegeniiber eine
kritische Funktion haben kann. In diesem
Lichte werden Religionskritik und Sikulari-
sierungstheologie niher beleuchtet. Kritisches
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Bewufltsein ist nicht nur mit religisem
Glauben vertriglich, es teilt vielmehr das
Schicksal mit diesem Glauben. Dieser Glaube
kann zur Fundierung eines kritischen
Bewuftseins beitragen. Derartige Thesen
kionnen gerade dem kirchlichen Praktiker
Zuversicht geben.
5. Bin bemerkenswertes Buch stammt aus
der Feder des polnischen Marxisten L. Kola-
kowski, der jetzt in Oxford lehrt. Der Autor
ist gleicherweise ein Kenner des Marxismus
wie des Positivismus. Auch ihm geht es um
die kritische Rationalitit. Aber diese ist
nicht zu haben ohne den Gegenpol des
Mythos. Der Begriff des Mythos wird hier
sehr weit gefat. Er meint die Gesamtheit
des -uflerrationalen oder vorrationalen
Denkens. In diesem weiten Sinn werden
auch Metaphysik oder religitser Glaube dem
Mythos zugeordnet. Der Mythos findet sich
in unserem Erkenntnisproblem, in der Welt
der Werte, selbst in der Logik und ihrer
Begriindung. Der Mythos hat gerade neben
oder gegeniiber der Ratio eine bleibende
Funktion in unserem Einzelleben wie in
unserer Gesellschaft und Kultur. Von hier
aus wird die Unsinnigkeit einer ,mythos-
freien” Christlichkeit oder Theologie deutlich.
Das Buch kann Verkiindigern und Christen,
die durch eine verkiirzte Rationalitit ver-
unsichert sind, eine wertvolle Hilfe sein.
6. Der osterreichisch-amerikanische Soziologe
P. L. Berger legt eine soziologische Studie
nun auch in deutscher Sprache vor. Von
einem wissenssoziologischen Standpunkt aus
wird die gegenseitige Verzahnung von Reli-
gion und Gesellschaft beschrieben. Dabei wird
die gesellschaftliche Funktion der Religion
deutlich: sie baut eine verbindliche und
tragfihige Sinnwelt auf und vermag alle
Einzelfakten des menschlichen Lebens in
diese Sinnwelt zu integrieren. Wir haben in
unserer heutigen Kultur eine Pluralitit von
Sinnwelten, wovon Religion als einzige auch
den Tod zu integrieren vermag. Die These
von einer fortschreitenden und nicht umkehr-
baren Sikularisierung der Religion in unserer
Gesellschaft ist zumindest nicht verifizierbar.
Vielmehr zeichnet sich heute bereits die
Maoglichkeit einer Gegensidkularisierung und
einer neuen Einwurzelung im Glauben ab.
Anton Grabner-Haider, Graz



Probleme der Gesellschaft —
Probleme der Kirche

Manfred Krimer, Kirche kontra Demokratie?
Gesellschaftliche Probleme im gegenwirtigen
Katholizismus. Mit einem Geleitwort von
Walter Dirks. Band 14 der Reihe ,Experi-
ment Christentum”, hrsg. von Thomas Sar-
tory und Otto Betz, Verlag J. Pfeiffer, Miin-
chen 1973.

Die katholische Kirche hat sich in der Ver-
gangenheit schwer getan mit der Demokra-
tie. Hans Maier schreibt zurecht: ,Die theo-
logische Beschiftigung mit der Demokratie
stand lange unter einem schlechten Stern.
Dies gilt sowohl fiir die Frithphase des Zu-
sammenstofles der Kirche mit der revolutio-
niren Demokratie wie fiir die spitere behut-
same Anniherung im Zuge der politischen
und sozialen Enzykliken Leo’s XII. — Also
im Grunde fiir das ganze 19. Jahrhundert!.
Zwar haben sich diese Beziehungen der deut-
schen Katholiken zur demokratischen Staats-
form nach 1945 gewandelt, aber die Analyse
von Manfred Krimer zeigt deutlich, dafl das
Verhiltnis der katholischen Kirche zur De-
mokratie auch heute noch gestort ist. In einer
idealtypischen Gegeniiberstellung untersucht
er einerseits das konservative Denken im
Katholizismus der Bundesrepublik und West-
Berlins im Hinblick auf ihr Kirchenbild, auf
die Familie, auf das Staats- und Politikver-
stindnis und auf das Freund-Feind-Schema
in der Darstellungsweise. Dem stellt der Au-
tor kritische und demokratische Ansitze in
der ,progressiven” Theologie des Katholizis-
mus in der Bundesrepublik Deutschland ge-
geniiber im Hinblick auf ihr Verstindnis von
Kirche, Glauben und Theologie, auf die Uber-
windung des Dilemmas von ,Welt” und
»Kirche” und der politischen Neubestimmung
des politischen Handelns von Christen. Diese
idealtypische Gegeniiberstellung macht das
Bruch leicht lesbar und sehr tibersichtlich. Al-
lerdings hat diese Darstellungsweise auch
den Nachteil, dal notwendige Differenzierun-
gen nicht vorgenommen werden.

Das Buch von Krimer zeigt aber auch deut-
lich, wie die geschichtliche Entwicklung des
Verhiltnisses von katholischer Kirche und

1 ]. Ratzinger — H. Maier, Demokratie in der Kir-
che, Limburg 1970, 52.

Demokratie sich nicht willkiirlich so gestal-
tet hat, sondern wie die katholische Kirche
der Neuzeit aufgrund ihres — aus der Sicht
des Neuen Testamentes problematischen —
Selbstverstindnisses, aufgrund der Verketze-
rung der Emanzipation der gesellschaftlichen
Bereiche von Politik, Wissenschaft, Erziehung,
Freizeit usw. kein positives Verhiltnis zu
den demokratischen Staats- und Lebensfor-
men finden konnte.

Im Hinblick auf die Zukunft der Demokra-
tie in der Bundesrepublik Deutschland stellt
dieses Buch einen wichtigen Beitrag dar. Denn
auch der Gesellschaft kann es alles andere
als gleichgiiltig sein, wie eine Groforganisa-
tion wie die katholische Kirche zu den de-
mokratischen Staats- und Lebensformen
steht. Fiir den innerkirchlichen Bereich und
die Theologie weist das Buch auf die Not-
wendigkeit einer vertieften Auseinanderset-
zung mit der Demokratie hin. Fiir diese Dis-
kussionen ist die Lektiire des Buches Vor-
aussetzung.  Norbert Greinacher, Tiibingen

‘Biichereinlauf |

(Eine Besprechung der hier angezeigten Biicher bleibt der
Redaktion vorbehalten.)

Altermatt Urs, Der Weg der Schweizer Katholiken ins
Ghetto, Benziger Verlag, Ziirich — Einsiedeln — Kéln
1972

Barz Helmut, Selbst-Erfahrung. Tiefenpsychologie und
christlicher Glaube, Bd 2, Kreuz-Verlag, Stuttgart
1973

Bastian H. D. (Hrsg.), Experiment Isolotto, Reihe Praxis
der Kirche, Bd 1, Matthias-Griinewald-Verlag, Mainz
1970

Berdesinski Dieter, Die Praxis — Kriterium fiir die
Wahrheit des Glaubens? Don Bosco Verlag, Miin-
chen 1973

Bohren Rudolf — Greinacher Norbert [Hrsg.), Angst in
der Kirche verstehen und iiberwinden, Reihe Praxis
der Kirche, Bd 12, Matthias-Griinewald-Verlag,
Mainz 1972

Bowers M. K. u. a., Wie konnen wir Sterbenden
beistehen, Reihe Praxis der Kirche, Bd 6, Matthias-
Griinewald-Verlag, Mainz 1971

Caritas der Gemeinde. 10 Arbeitshilfen, hrsg. von
Caritas-Konferenzen Deutschlands, Freiburg — Vin-
zenskonferenzen Deutschlands, Kéln — Referat Cari-
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Norbert
Greinacher

,Priester, aber
keine Menschen”

Leitartikel

Die Uberschrift ist Teil der sogenannten ,Scheltrede wider
die Deutschen”, die Friedrich Hélderlin (1770—1843) im
,JHyperion’' niedergeschrieben hat. Wir lesen dort u. a.: ,Es
ist ein hartes Wort, und dennoch sag ich’s, weil es Wahr-
heit ist: Ich kann kein Volk mir denken, das zerrissener
wire, als die Deutschen. Handwerker suchst Du, aber keine
Menschen, Denker, aber keine Menschen, Priester, aber
keine Menschen, Herren und Knechte, Jungen und gesetzte
Leute, aber keine Menschen — ist das nicht wie ein Schlacht-
feld, wo Hinde und Arme und alle Glieder zerstiickelt unter-
einanderliegen, indessen das vergossene Lebensblut im Sande
zerrinnt? Man mufl allerdings hinzufiigén, da Hélderlin
iiber die Deutschen auch ganz andere Worte gefunden hat?®,
aber das soll uns hier nicht interessieren. Vielmehr soll uns
dieses Zitat zu einfgen Uberlegungen iiber ein entfaltetes
Menschsein des Priesters anregen.

Ist diese Aussage iiber die Priester eine poetische Uber-
treibung, eine pamphletische Einseitigkeit, ein protestanti-
scher Antiklerikalismus — oder steckt in dieser scharfen
Kritik doch etwas Wahres? Im Jahr 1965 erschien von Karl
Borromius Sigg das Buch ,,Duc in altum. Tiefensicht und
Hohenschau fiir den Priester’®. Dieses Buch besitzt nicht
nur das Imprimatur des Generalvikariats von Feldkirch aus
dem Jahre 1964, sondern auch einen im Faksimile abge-
druckten Brief des Staatssekretariats vom 5. 1. 1955, in dem
der pipstliche Substitut A. Dell’Acqua bestitigt, dafl der
Papst dieses Buch mit wirklichem Wohlwollen entgegen-
genommen hat und dem Autor den pipstlichen Segen er-
teilt. In dem Buch lesen wir unter anderem: ,Hier iiber-
trifft der Priester sozusagen Maria. Sie gab dem Logos den
Leib ... Der Priester verewigt seine Gegenwart und verviel-
facht sie in der Welt. Selbst mit dem schaffenden Gott
hilt er einigen Vergleich aus: Durch den Deus creator
findet im Anfang die Geburt des Kosmos statt, durch den
Mikrosother (= der Priester — d. V.) im Laufe der Zeit jene
des Theos'"*. ‘

Sicher — ein solcher Unsinn ist nicht identisch mit der
1 Hélderlin, Werke und Briefe, hrsg. von F. Beifmer und ]. Schmidt, Band I,
Frankfurt 1969, 433. — ,Hyperion” ist 1792—1796 geschrieben worden.

2 Vgl. den Brief an Johann Gottfried Ebel vom 10. 1. 1797: Ebd. Band II, 1969,

862—865.

3 Heidelberg 1965. Ich habe das Buch seinerzeit ohne Anforderung zugeschickt
bekommen.

4 Ebd. 91.
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kirchlichen Lehre iiber das Priestertum: Gott sei Dank! Aber
wir sollten uns doch kritisch fragen, ob es nicht Einseitigkei-
ten in der Theologie des Priestertums gegeben hat, die im
Bewufitsein vieler Kirchenglieder und auch in der Praxis
der Kirche oft dazu gefiihrt haben, daf} der Priester zu einem
Supermenschen hochstilisiert wurde, der im Grunde mit
einem gewthnlichen Menschen nichts mehr gemein hatte.
Von ungefihr kommt es ja nicht zu den folgenden Aus-
sagen von Wiener Mittelschiilern iiber den Priester: ,Der
Priester steht zwischen Gott und den Menschen. Er steht
auf einer ganz anderen Ebene... Der Priester lebt abge-
schlossen von den Menschen'”®. T. Lindner interpretiert die
Untersuchungsergebnisse in diesem Punkte so: ,Weil der
Priester Priester ist, ist er eigentlich kein Mensch mehr und
soll es auch nicht sein... Somit ergibt sich fiir die unter-
suchten Schiiler das Dilemma, daf ein Priester, je mehr er
Mensch sein will, desto weniger Priester sein kann und
umgekehrt/6,

Ist nicht jene — wenigstens frither — oft angewandte Formel
,der Priester ist auch ein Mensch” verriterisch, vor allem
jenes ,,auch’? Denn dies setzt doch voraus, daf} der Priester
eigentlich etwas anderes ist, aber dafl er — sozusagen per
accidens — eben zusitzlich noch Mensch sei. Hier wie so
oft weist die Umgangssprache auf bedenkliche, oft nicht
eingestandene und nicht artikulierte Bewuftseinsinhalte hin.
So war und ist man oft in der Kirche in grofziigiger Weise
bereit, dem Priester gewisse Menschlichkeiten zuzugestehen,
eine echte Menschlichkeit versagte man ihm nur allzuoft.
Der Soziologe fafit diese totale Inmanspruchnahme des Prie-
sters durch sein Amt und seine Aufgabe, welche sein
Menschsein vollig in den Hintergrund treten lifit, in dem
Begriff der totalen Rolle. ,,Ohne Zweifel konnen wir die
Rolle des Priesters das Rollenbeispiel ,par excellence’ nen-
nen, lift sich doch wohl kaum ein vergleichbarer Fall
finden, bei dem eine einzelne Rolle praktisch die gesamte
Personlichkeit eines Menschen belegt... Ein allgemein
anerkanntes Privatleben, wie es in der hochspezialisierten
Gesellschaft iiblich und funktional notwendig ist, gibt es
bei ihm nicht. Es liegt hier ein Fall mittelalterlicher Sozial-
formen vor... Fest steht jedenfalls, dafl beim Priester auch
heute noch das Grofgebilde Kirche sein personliches Leben
genauso erfalt wie sein 6ffentliches’".

Dies alles ist deshalb so paradox, weil dieselben Priester den

T, Ig‘x}dner — L. Lentner — A. Holl, Priesterbild und Berufswahlmotive, Wien
1963, 6 f.

6 Ebd. 10.

7 Leo von Deschwanden, Eine Rollenanalyse des katholischen Pfarreipriesters,
in; éntemationa]es Jahrbuch fiir Religionssoziologie IV, Koln 1968, 123155, hier
124 f£.



christlichen Glauben verkiindigen, in dessen Zentrum die
Wahrheit steht, da8 Gott Mensch geworden ist. Paulus
schreibt von Jesus Christus: ,Er war wie Gott. Aber er
betrachtete diesen Vorzug nicht als unaufgebbaren Besitz.
Aus freiem Entschluf gab er alles auf und wurde wie ein
Sklave. Er kam als Mensch in die Welt und lebte wie ein
Mensch” (Phil 2,6f). Wenn Jesus Christus voll und ganz
und wirklich Mensch war und ist, warum soll dann der
Priester nicht ein wirklicher Mensch sein? Allerdings wird
man klar schen miissen, daB sich hier in den letzten
Jahren — zumindest in unseren Breitegraden — ein weitrei-
chender Wandel im Selbstverstindnis der Priester und in
den Erwartungen, die an ihn herangetragen werden, vollzo-
gen hat. Ein duBeres Symptom dafiir stellt die verinderte
Kleidung der Priester dar. Wenn man sich erinnert, wie noch
vor einigen Jahren bis ins Detail gehende Kleiderordnungen
fiir die Priester dekretiert wurden, so kann man froh sein,
daBl dieses Problem via facti erledigt wurde. Kein verniinfti-
ger Mensch wird heute noch etwas dagegen einzuwenden
haben, wenn der Priester sich wie ein normaler Mensch
kleidet und sein Privatleben so gestaltet, wie er es fiir richtig
hilt. Insofern ist den Soziologen auch ihr Paradebeispiel
fiir die soziale Rolle abhanden gekommen: Gott sei Dank!
Es hat sich hier in der Kirche eine Entwicklung ,von unten
her” vollzogen, die es auch dem Priester ermoglicht, zu
sagen: ,Hier bin ich Mensch, hier darf ich’s sein.” Ja, man
wird sagen konnen, in dem Maf}, in dem es dem Priester
heute gelingt, sein Menschsein zu entfalten, zum vollen
Menschsein heranzureifen — soweit dies iiberhaupt moglich
ist —, in dem Mafle kann er fruchtbar wirken zum Heil
der Menschen. Mit Recht fordert deshalb das Zweite Vati-
kanische Konzil in seinem Dekret iiber die Ausbildung der
Priester, dafl die Priesteramtskandidaten auf ihre ,physische
und seelische Gesundheit” hin gepriift werden®. Der priester-
liche Dienst erfordert besonders in der heutigen Situation
ein hohes Mafl an menschlichen Qualititen: Redlichkeit,
Glaubwiirdigkeit, Reife, Kommunikationsfihigkeit, Dialog-
bereitschaft, Humor, Intuition, Phantasie, eine ins persdn-
liche Leben integrierte Sexualitit — um nur einiges zu
nennen.

Damit soll natiirlich nicht geleugnet werden, dafy der Prie-
ster einer christlichen Spiritualitit bedarf. Aber es wird
entscheidend darauf ankommen, ob diese Spiritualitit im
Leben des Priesters ein Sonderdasein fiithrt oder ob sie in sein
menschliches Leben integriert ist. Priester sein und Mensch
sein schlieffen sich dann nicht mehr aus, sondern in dem
8 Nr. 6.
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Mafle, in dem der Priester heranreift zu einem vollen
Menschsein, wird er auch seinen priesterlichen Dienst umso
besser erfiillen, und in dem Mafle, in dem er in seine
priesterliche Aufgabe hineinwichst, wird er auch als Mensch
heranreifen. Martin Heidegger hat in der Tischrede bei der
Primizfeier seines Neffen am Pfingstsonntag 1954 den Satz
zitiert: ,gratia supponit naturam’, und hat ihn frei iibersetzt:
,Die Gnade erblitht auf dem Grunde der Natur.” Die
Gnade des priesterlichen Dienstes kann nur erblithen auf
der Grundlage eines entfalteten Menschseins. Fiir jeden
Christen und damit auch fiir den Priester gilt nach Rom
12,1, daf} der verniinftige Gottesdienst den ganzen Menschen
erfordert.

Artikel

Der folgende Beitrag fiihrt eine Reihe von Aufsiitzen fort,
die der Vertiefung unseres Glaubens an Jesus als den Heil-
bringer und Erléser dienen wollen*. Er versucht zu zeigen,
daf$ der gewaltsame Tod Jesu und seine Auferstehung nicht
isoliert als Akt der Versohnung Gottes mit den Menschen
zu verstehen sind, sondern daf8 das gesamte Leben und Wir-
ken Jesu bis zu seinem Tod uns tatsiichlich die Liebe Gottes
zu uns Menschen erfahrbar macht und dafl er uns Méglich-
keit, Kraft und Zuversicht gibt, in seinem Geist selbstlos auf
die Menschen hin zu leben. red

Glaube und Theologie der Christen haben in der Bibel
ihren Grund und ihre Norm, so dafl eine Antwort auf die
Frage, wie heute Erlosung ausgesagt werden kann, immer
auch aus der Bibel erhoben werden mufl. Das Unaufgeb-
bare der traditionellen Erlosungslehre kann vom Zeitbeding-
ten ausschlieflich anhand der Bibel als Kriterium getrennt
werden, wobei freilich auch in der Bibel selbst zwischen
Unaufgebbarem und Zeitgebundenem zu differenzieren ist'.

* Vgl, insbesondere die Beitriige von H. Schiirmann, H. Jellouschek und L Lies
[Anm. 1, 11 f] u. a.

1 Anregung zur Vermittlung von ,historischen” Glaubensaussagen in die
heutige Zeit finden sich bei H. Schiirmann, Der proexistente Christus — die
Mitte des Glaubens von morgen, in: Diakonia 3 (1972) 147-160, 154, der von
situations- und wirklichkeitsgerechter Verkiindigung spricht und fiir diese ein
yprophetisches” Moment fordert, ,wenn sie die Gegenwart bewegen will”.
Schiirmann zeigt auch, wie sehr schon die christologischen Aussagen des NT
vom jeweiligen Kontext der Umwelt geprigt und damit von dieser abhingig sind.



1. Erlosung
im Neuen Testament

1. Jesu Versohnungstod

Zunichst ist hier darauf hinzuweisen, dafl das Neue Testa-
ment die Verengung der mit dem Wort ,Erldsung” gemein-
ten Sache auf eine Wortgruppe nicht kennt’. Zwar kommt
die Wortgruppe , Erlosung”, ,erlosen” im Neuen Testament
durchaus vor, aber sie ist keineswegs zentral, bei Matthius,
Markus, Johannes, in den katholischen Briefen und in der
Offenbarung des Johannes fehlt der Terminus ganz — wenn
auch die Sache vorhanden ist. Vielmehr stehen fiir die
gemeinte Sache andere Termini mehr im Vordergrund, so
z. B. bei Paulus der Begriff der Rechtfertigung, bei Johannes
der des Lebens. Unter ,Erlosung” wird (Lk 21,28) das
Hereinbrechen des Himmelreiches, das endgiiltige Heil
verstanden. Die Erlésung ist hier wie in Rom 8,23 etwas Zu-
kiinftiges, das auch fiir den Glaubenden noch aussteht und
das dort durch den Terminus Sohnschaft erldutert
werden kann. Diesen Zukunftsaspekt von Erlgsung betonen
Eph 1,14; 4,30. Dagegen ist in Rém 3,24 und noch deutlicher
in Kol 1,14 und Eph 1,7 die Erlgsung eine gegenwirtige
Grofle; sie wird an den beiden zuletzt genannten Stellen
zugleich als Siindenvergebung interpretiert. 1 Kor 1,30
schlieBlich wird die Erlésung mit der Rechtfertigung und
Heilung gleichgesetzt.
Wenn auch damit diese neutestamentlichen Aussagen keines-
wegs ausgeschopft sind, so zeigt sich doch: Erlésung hat im
Neuen Testament deutlich eine Gegenwarts- und eine
Zukunftskomponente und trigt zugleich viele Namen:
Neben Siindenvergebung, Rechtfertigung, Sohnschaft, Heili-
gung kionnen wir etwa noch nennen: Heil, Freiheit, Los-
kauf, Neuschopfung, Leben, neues Leben, Reinigung, Ver-
sohnung (womit natiirlich nicht behauptet werden soll,
daR sich diese Begriffe vollig decken).
Angesichts dieses neutestamentlichen Befundes erheben sich
wie von selbst zwei Fragen:
I. Wie geschah diese mit so verschiedenen Begriffen um-
schriebene Sache?
2. Was bedeutet diese mit so vielen Worten umschreib-
bare Sache?
Auch hier halten wir uns wieder an das Neue Testament:
Die bei weitem grofite Zahl der Aussagen sieht das Heils-
wirken Jesu in dessen Tod begriindet (vgl. nur Rém 5,8—10;
1 Kor 15,3; Rom 4,25; Kol 1,22). Diese Art von Erlésungs-
theologie hat dem christlichen Abendland viel Pein bereitet
und tut das immer noch? insofern das Kreuz, von dem

2 Vgl. zu den jeweils nur einen oder einige Aspekte von Erlosung anzielenden
neutestamentlichen Erlésungsaussagen die Bemerkungen von E. Kidsemann,
Erwidgungen zum Stichwort ,Versshnungslehre im Neuen Testament”, in: Zeit
und Geschichte. Dankesgabe an Rudolf Bultmann, Tiibingen 1964, 47-59, 54 f.
3 Vgl. das fiir einen Theologen recht freimiitige und insofern um so héher zu
schitzende Gestindnis von E. Bizer; ,An dieser Stelle muf} ich freilich auch ein
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schon Paulus sagt, dafl es fiir die Juden ein Skandal und
den Heiden Torheit sei, sofern man nicht achtlos an ihm
voriibergeht, eigentlich nichts von seiner Skandaldsitit ein-
gebiiflt hat. Die Antworten etwa vom unendlichen Leiden
als Versshnung des beleidigten Gottes sind bekannt. Fragt
man aber, warum denn die Urgemeinde Jesu Erlosungswir-
ken gerade mit seinem Tode verband — schliefflich eine
Mafinahme, die missionspolitisch nicht gerade klug war
(vgl. Gal 3,13) —, so diirfte der Grund dafiir in den bei den
Juden gepflegten Siihnevorstellungen zu suchen sein. Da
zwischen Tod und Siinde an sich ein unlésbarer Zusammen-
hang besteht — diese Ansicht teilt Paulus mit dem Juden-
tum —, hat der Tod eines Menschen, der keine Siinden ge-
tan hat, sithnende Kraft, das heifdt, dieser Tod vermag
einen Teil der von den einzelnen Israeliten vor Gott an
sich verwirkten Strafen zuzudecken. So heift es bei einem
Rabbi: ,,Am ersten Nisan starben die Séhne Arons. Und
warum erwidhnt er ihren Tod am Verschnungstage? Wie
der Versohnungstag sithnt, so sithnt auch der Tod des
Gerechten’*; Jes §3,8—12 finden sich solche Gedanken auch
innerhalb der Bibel. Allerdings kann der Mensch nicht von
sich aus, also durch eigene Initiative und Leistung, den
Ausgleich mit dem erziirnten Gott Jahwe bewirken, son-
dern Jahwe selbst mufl erst die Mdoglichkeit der Siithne
geben (durch die Sithneriten)’. — Ob dieses Modell
des stellvertretenden Leidens von Anfang an auf Jesus
angewendet und zur Erklirung seines schindlichen Todes
als Verbrecher herangezogen wurde, ist in der neutestament-
lichen Exegese umstritten®.

Dafl dies jedoch schon bei Paulus der Fall ist, unterliegt
keinem Zweifel: Nach Rom 4,25 ist Jesus der Knecht Gottes
(vgl. Jes 53), der trotz seiner Unschuld stirbt und der so die
Schuld der Menschen trigt. Dieser Gedanke ist deutlich
auch Rém 5,6—8 vorhanden — was alle Menschen, nimlich
infolge ihrer Siinden, verdient haben, hat er auf sich genom-
men. Der Stellvertretungsgedanke ist auch in der im neu-
testamentlichen Schrifttum hiufig anzutreffenden Formel
,gestorben fiir uns’ enthalten, insofern ,Jesus die Strafe
fiir unsere Siinden erleidet, damit uns die sithnende Kraft

Gestdndnis einfiigen: Das Leiden Jesu vermag ich trotz der entsprechenden
biblischen Aussagen und ihrer Wiederholung bei Luther und in der CA nicht
als Opfer oder Sithne zu verstehen.” Uber die Rechtfertigung, in: Bizer — Fiirst
u. a., Das Kreuz Jesu als Grund des Heils, Giitersloh 1967, 13-29, 24.

4 Zitiert nach E. Lohse, Mirtyrer und Gottesknecht. Untersuchungen® zur
urchristlichen Verkiindigung vom Siihnetod Jesu Christi, Gottingen 21963, 80 f.
5 Vgl. Th. C. Vriezen, Art. Siindenvergebung I, in: RGG3 VI 507-511, 510; K.
Koch, Sithne und Siindenvergebung um die Wende von der exilischen zur
nachexilischen Zeit, in: EvTh 26 (1966) 217—239, bes. 231: ,Bs ist ein Unding,
den Siinden- (. . .) und Schuldritus (. . .] ,Opfer’ zu nennen, wie es die Ubersetzun-
gen alle tun. Gott ist nicht Empfinger, sondern Spender bei diesen Begehungen.”
6 Vgl. nur neuestens J. Roloff, Anfinge der soteriologischen Deutung des Todes
Jesu Mk 10, 45, und Lk 22, 27), in: NTS 19 (1972/73) 38—64, 38.



... auf Gottes
Initiative hin

seines Todes zugewendet werde”’. Rom 3,24—26 ist davon
die Rede, daf} Jesus Sithnemittel ist; indem er von Gott als
Sithnemittel in seinem Blute herausgestellt wird, schafft er
die Siindenvergebung (vgl. auch Hebr 2,17). Schlieflich kann
Jesu Tod auch als Opfer bezeichnet werden: Hebr 9,24—28.
Wir brauchen hier diese Vorstellungen nicht im einzelnen
exakt voneinander abzuheben, zumal sie sich ohnehin iiber-
schneiden, deutlich ist auch so: weil Jesus die Siinde nicht
kannte, war der Kreuzestod fiir ihn nicht Strafe fiir eigene
Siinden, er hat vielmehr die Strafe, die wir an sich verwirkt
hatten, auf sich genommen und so unser Verhiltnis zu
Gott ins reine gebracht — aber, und das ist nun wesentlich,
nicht etwa auf unsere eigene Initiative hin, sondern auf
Gottes Initiative, oder auf seine eigene Initiative hin hat
Jesus das getan. Nicht wir also haben Gott verséhnt, sondern
Gott hat sich mit uns versdhnt (2 Kor 5,20), unsere Siinden
sind vergeben, aus Gottes Feinden sind wir durch Gottes Be-
schlufl und Tat zu Gottes Kindern geworden.

Damit scheint die Moglichkeit gegeben, zu unserer zweiten
Frage iiberzugehen, worin Erldsung nun denn besteht. Man
konnte nidmlich so verfahren: Die Bibel sagt, der Tod ist
die Folge der Siinde, und da die Bibel das sagt, muf} es so
sein, schliefilich ist sie Gottes Wort. Aber wenn die
Geschichte dazu da ist, aus ihr zu lernen, so sollten wir
nicht vorschnell bestimmte Vorstellungsmodelle und Gottes
Wort gegenseitig zur Deckung bringen. Wenn Paulus (Rém
6,23) vom Tod als Sold der Siinde bzw. Rém 5 davon
spricht, der Tod sei erst durch die Siinde in die Welt
gekommen, so ist keineswegs von vornherein klar, dafl
gerade in dieser Aussage der gottgewollte Kern seiner Bot-
schaft liegt. Zunichst ist festzuhalten, dall dieser aus dem
Judentum stammende Satz zwar nicht gerade — fiir Paulus! —
ein Erfahrungssatz ist, aber ein Glaubenssatz, der der Er-
fahrungswelt des Paulus nicht widerspricht, der das Welt-
bild des Paulus nicht sprengt. Wenn wir aber diese Aussage
nicht mehr so ohne weiteres teilen konnen, weil der Tod
in einer Zeit der Medikamente und fortgeschrittener drzt-
licher Kunst einen zumindest anderen Stellenwert in unse-
rem Leben hat, so ist die Frage, ob hier schon der Punkt
des Skandalon und der Torheit des Glaubens erreicht ist
oder wie der Glaubenssatz vom Tod als Folge der Siinde,
an dem ja auch die Sitze iiber Jesu Tod als Sithne, Opfer
usw. hingen, heute iibersetzt werden miifite, um eine Aus-
sage unseres Glaubens heute zu werden.

7 E. Lohse, a. a. O. 131 Anm. 3. — Zu der Formel ,(gestorben) fiir uns” vgl.
noch H. Kessler, Die theologische Bedeutung des Todes Jesu. Eine traditions-

geschichtliche Untersuchung, Diisseldorf 1970, 273, und G. Delling, Der Kreuzes-
tod Jesu in der urchristlichen Verkiindigung, Gottingen 1972, 10 f, 18,
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2. Exrlosung nicht nur
durch Jesu Tod

8o

Aber fiir die Frage, wie Erlosung geschah, lassen sich aus
dem Neuen Testament noch weitere Einsichten erheben.
Es gibt nimlich in der johanneischen Theologie eine Reihe
von Aussagen, die die Erlosung, das Heil aussagen, ohne Jesu
Tod ins Spiel zu bringen: vgl. Joh 3,16f; 5,24—26; 1 Joh 4,9;
Joh 6,51. Und einige alte, das Christusgeschehen iiberblik-
kende und es reflektierende Hymnen erwihnen Jesu Tod
iiberhaupt nicht oder sehen im Tod nicht den zentralen und
alles entscheidenden Punkt: Vgl. I Tim 3,16; Phil 2. Und
bei Lukas kann man zumindest ein deutliches Zuriicktreten
der Heilsbedeutung des Todes Jesu beobachten; dafl Lukas
allerdings die Heilsbedeutung des Todes Jesu vollig fallen
gelassen hitte, wie einige neuere Exegeten wollen, diirfte
wohl nicht zutreffen®.

Schlieflich ein letztes Argument: Wenn die Erlosung der
Menschen das Zentrale am Jesusgeschehen ist, wenn die
Heilswirkung Jesu (wie auch immer sie begriindet wird) das
Entscheidende an Jesus ist, dann konnen wir heute diese
Wirkung nicht an Jesus und seinem Wissen, seinem Bewuf3t-
sein vorbeidenken, dann mufl Jesus um diese Wirkung
gewult und sie bewufit gewollt haben. Das bedeutet: Wenn
das Heilswirken vor allem in Jesu Tod begriindet ist, dann
muf} Jesus eine solche Wirkung auch mit seinem Tode ver-
bunden haben. Nach allem aber, was wir feststellen konnen,
ist das gerade nicht der Fall: Jesus hat seinen Tod kaum als
stellvertretenden Siihnetod verstanden®. Das bedeutet noch
lange nicht, daf Jesus von dem Todesanschlag seiner Gegner
vollig iiberrascht wurde oder dafl der Tod ihn véllig unvor-
bereitet traf, aber Stellvertretungs- oder Siihnegedanken
diirfte Jesus seinem Tod nicht beigelegt haben, da Aussagen
solcher Art erst in relativ (!) spiten, wenn auch immer
noch vorpaulinischen Schichten des Neuen Testaments be-
gegnen und die Jiinger auf das sie selbst und ihren Messias
in Frage stellende Kreuz zunichst wohl anders, zumindest
nicht unisono mit dem Stellvertretungs- oder Sithnegedanken
geantwortet haben. Die exklusive Betonung des Todes Jesu
als des Heilsgeschehens muf} also reduziert werden. Vielmehr
mufl Jesu ganze Existenz, sein ganzes Wirken als seine
erlosende Tat aufgefallt werden, wobei dem Tod immer
noch ein gewisser besonderer Charakter zukommen kann
(wie noch gezeigt werden soll). .

8 Vgl. W. G. Kitmmel, Lukas in der Anklage der heutigen Theologie, in: ZNW
63 (1972) 149-165, 154.159.

9 Die einzigen Jesusworte, die sich fiir eine solche Bewertung seines Todes
anfithren lassen, Mk 10, 45; 14, 24, diirften wenigstens in dieser Form sekundir
sein. — Anders H. Schiirmann, Wie hat Jesus seinen Tod bestanden und ver-
standen? in: Orientierung an Jesus, hrsg. v. P. Hofmann, Freiburg—Basel—
Wien 1973, 346 ff.



I1. Biblische Grundlagen
fiir jedes christliche
Erlgsungsverstindnis

These: Identitit

von Erlésungshandeln
mit Botschaft

und Werk Jesu

Worin besteht aber nun Erlosung? Welche Strukturen muf
eine Erlosungsaussage iiberhaupt haben, die sich auf das
Neue Testament beruft, die von der Fiille der neutestament-
lichen Aussagen gedeckt wird und die gleichzeitig ein
Mensch guten Willens heute nachvollziehen kann?

Sie muf} erstens Gottes und zweitens Jesu Tat sein konnen
und drittens, wenn der Komplex Erlosung fiir das Wirken
Jesu zentral sein soll, im Mittelpunkt sowohl der Verkiindi-
gung als auch des Wirkens Jesu stehen'. Schlieflich muf}
viertens das ,fiir uns” festgehalten werden. — Jedes heute
auszusagende Erlgsungshandeln Jesu miifite also zumindest
diese vier Komponenten enthalten. Wobei man noch hinzu-
fiigen konnte: je niher am Zentrum der Botschaft und des
Wirkens Jesu, desto besser!

Unsere These lautet: Jesu Erlosungshandeln ist mit dem
Zentrum seiner Botschaft und seines Wirkens identisch.
Worin besteht das Zentrum seiner Botschaft? Jesus prokla-
miert Gott nicht als gestrengen und gerechten Buchhalter,
der die Bezahlung der Schulden fordert, sondern als den,
der dem Schuldner alles erlift; Gott ist wie ein Vater, der
dem Verlorenen, sei es nun ein Schaf oder ein Kind, nach-
lauft und es in seine Arme schliefit. Gott gibt nicht blof
das Zustehende, er teilt nicht nur nach Anspruch zu, sondern
gibt den Arbeitern, die den ganzen Tag im Weinberg
gearbeitet haben, den vereinbarten Lohn, den anderen macht
er die gleiche Summe zum Geschenk. Man kann sich das
nicht lebendig genug vorstellen. In einer Gesellschaft, in der
es auf das Halten der Gebote ankommt, in der letztlich
allein entscheidet, ein wie dickes Polster an guten Werken
einer hat, da kommt einer und sagt: Gott ist nicht etwa
dem sich streng an die Gebote haltenden Pharisier beson-
ders zugetan, nein, eher schon dem Zollner, obwohl dieser
Tag um Tag mit unreinen Heiden umgeht, betriigt usw.
Die Sprengkraft dieser Verkiindigung kann man sich heute
etwa so verdeutlichen: Gott hilt es nicht mit den Theolo-
gen, nicht mit den Frommen, die seinen Namen stindig im
Munde fithren, sondern mit den Ausgestofenen und Ver-
achteten, mit den Pennbriidern und Landstreichern!. Das
heiflt zwar nicht, da Gott nicht das Bemiihen und den
guten Willen der Frommen anerkennt, aber er liuft auch
den Verachteten nach. Und dieser Gott will, so verkiindet
Jesus, dafl auch ihr so seid, da ihr nicht versucht, iiber
andere zu herrschen und Macht auszuiiben, sondern ihnen
Gutes zu tun (Mk 10,42—44). Aber wer garantiert, daf diese

10 Vgl. hierzu H. Jellouschek, Freier leben. Modell einer osterlichen Christus-
Predigt, in: Diakonia 4 (1973) 98-107, 99 f.

11 H. Jellouschek zeigt an einigen Beispielen (100f), wie die hinter diesen
Handlungen durchscheinende Freiheit Jesu heute realisiert werden kann.
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Jesu befreiende
Existenz . . .

... macht den liebenden
Gott erfahrbar. ..
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Verkiindigung Jesu, die auf seiner Gotteserfahrung beruht,
richtig ist?

Die Garantie liegt nicht in Jesu Wundern, sondern in Jesu
Existenz, in seinem Tun und Handeln, aber auch in seinem
Erleiden — hier kommt die Betonung des Todes Jesu wieder
zu ihrem Recht. In Jesu Tun und Handeln liegt sie insofern,
als er sein ganzes Leben von dieser Liebe getragen sieht
und diese Liebe den Menschen zu bringen versucht'®. Er
tafelt mit den Ausgestoflenen — alle echten Freunde Gottes
glauben, diese meiden zu miissen, so dafl die Asketen ihn
einen Fresser und Siufer nennen; er befreit die Menschen
von den Schranken, die Reinheitsgebote und andere Gesetze
ihnen setzen, und er beruft sich fiir dieses nach Meinung
der Frommen gottwidrige Verhalten auf Gottes Willen, wie
er ihn erfihrt. Aber er nimmt zugleich Kontakt mit den
Frommen auf und versucht, auch ihnen den gnidigen Gott
nahezubringen. Schlieflich steht er fiir diese Gotteserfah-
rung mit seinem Leben ein. Er, der die Frommen mit ihrem
gerechten Gott in Frage stellt, gibt nicht auf, als die
Frommen ihn und seinen Gott in Frage stellen und ihn zu
Tode bringen, sondern er nimmt im Vertrauen auf den von
ihm erfahrenen und verkiindigten Gott den Tod auf sich®.
Kann man das Erlésung nennen? Ich meine, man kann es,
denn dieser Gott sagt uns, dafl wir unser Heil nicht selbst
durch gute Taten wirken miissen, sondern dafl er es schenkt,
daf er uns annimmt und bejaht, daf er alle Menschen bei
sich, in Gottes Gemeinschaft haben will. Jesus lebt diese
Giite und Liebe Gottes in einmaliger Weise, indem er diese
Liebe auch andere erfahren lassen will, vollig uneigenniitzig
und selbstlos, ganz fiir die anderen. Jesus zeigt, dafl diese
Liebe Gottes nicht erfahren werden kann, ohne daf} sie auf
den Mitmenschen zugeht und fiir ihn alles Gute, fiir sich
selbst aber nichts will.

Wenn dieses Verstindnis von Erlosung als Erfahrung und
Erfahrbarmachung des den Menschen liebenden Gottes, die
den Menschen im Entscheidenden als von Gott angenom-
men zeigt und ihn von sich selbst weg zu einem freien,
gewaltlosen, liebevollen Miteinander der Menschen fiihrt,
moglich ist, ist Jesus dann nicht zum blofen Vorbild dieses

12 L, Lies, Jesus Christus — uniiberbietbarer und definitiver Heilbringer, in:
Diakonia 4 (1973) 162—169, 166, umschreibt diese Lebensart Jesu so: ,Im Tun
Jesu, in seinem Umgan% mit den Siindern, den Besessenen, Kranken und Armen
konnte ein Israelit erfahren, daB in Jesus die absolute Zukunft anwesend
ist . . . Dieses Bekenntnis will sagen, da die anfingliche Erfiillung des
perﬁonaien Menschseins in diesem Jesus auf menschliche Weise greifbar
Wir i

13 Natiirlich kann man als ,Beweis” fiir die ,Richtigkeit” der Gotteserfahrung
Jesu auch auf die Auferweckung Jesu verweisen, in der sich Gott ja gerade zu
diesem Jesus und damit auch zu dessen Botschaft bekannt hat. Nur setzt der
Glaube an die Auferweckung Jesu dessen Gotteserfahrung in gewissem Sinne
voraus.



... und gewaltloses
Miteinander moglich

liebevollen Verhaltens geworden, d. h. ist auch die zweite
Komponente der neutestamentlichen Erlésungsaussagen, daf}
Jesus selbst wirklich etwas getan hat, bei diesem Verstindnis
gewahrt? Oder ist Jesus hier von einem Bringer der Erlésung
zu einem Lehrer der Selbsterlésung geworden? Selbst wenn
man davon absieht, dafl dieses Verstindnis ja konstitutiv
an Jesu Gotteserfahrung gebunden ist, meine ich doch, daf}
Jesus auch nach diesem Modell etwas getan hat, und zwar
etwas fiir uns getan hat'*,

Denn wir alle erfahren ja tiglich, daR wir trotz unseres
Bemiihens in der von Jesus gezeigten Richtung scheitern,
daff immer wieder unsere eigenen Interessen, Motive und
unser eigener Nutzen unser Handeln beeinflussen, so dafd
wir immer wieder vor der Frage stehen, geht es iiberhaupt?
Und die Existenz Jesu sagt: es geht.

Wichtiger aber ist: wir stoflen mit unserem Bemiihen um
von , Fiirsorge’ getragenes Miteinander nicht nur an unsere
eigenen Grenzen, sondern auch an die Grenzen beim ande-
ren. Unsere Miihe, unsere Sorge, unsere Liebe werden
zuriickgestoflen, verachtet, abgelehnt, gehafit. Angesichts
dieses Tatbestandes wird die Frage unausweichlich: Hat das
iiberhaupt Sinn? Ist es nicht sinnlos, wenn die anderen gar
nicht wollen? — Jesus hat an diesem Sinn festgehalten, auch
als die, denen er sich in seinem Leben verpflichtet, zu denen
er sich gesandt fithlte, ihn ans Kreuz lieferten. Jesus hat an
diesem Sinn auch angesichts letzter Sinnlosigkeit — denn
wozu sollte dieser Tod gut sein? — festgehalten.

Und schliefllich ein drittes: Wir leben immer wieder in
Situationen, wo es uns gut geht, wo wir gliicklich sind, und
da fillt es uns nicht schwer, an den liebenden Gott Jesu
zu glauben, auf seine Gotteserfahrung zu bauen. Aber viel-
leicht kann man doch sagen, daf in dieser Zeit, in der der
Glaube an Gott immer weniger selbstverstindlich, immer
fragbarer wird, solche Situationen immer seltener werden,
dafiir aber um so hiufiger sowohl in unserem Innern wie
von auflen die Fragen auf uns niederprasseln, die freilich
alle Jahrhunderte bewegt haben: Gibt es Gott iiberhaupt,
liebt Gott wirklich? Ohne billig werden zu wollen, auch hier
kann Jesus helfen, denn er hat auch da noch, wo es ihm nur
deswegen ans Leben ging, weil er die falschen Selbst-
verstindlichkeiten seiner Landsleute in Frage stellte, auf den
liebenden Gott seiner Erfahrung vertraut.

14 L. Lies (a. a. O. 167) macht m. E. zu Recht auf die Uniiberbietbarkeit
solchen Tuns Jesu (als Anfang) aufmerksam.
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Klostermann

Die fernstehende
Kirche

Uberlegungen

eines bekiimmerten
praktischen Theologen
zum Problem

der , Fernstehenden”

1. Das Phinomen

1.1 Weltfremde
Verkiindigung
und ihre Ursachen

Mangelhafte
Vermittlung
der biblischen
Botschaft
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Das Problem der sogenannten ,,Fernstehenden® war immer
schon ein besonderes Anliegen der Kirche, ist es aber heute
ganz besonders. Klostermann versucht im folgenden Beitrag,
der auch Anliegen des letzten Artikels von Otto Mauer
(Konfliktlésung durch Dialog) aufgreift, das Phdnomen von
der anderen Seite her zu beschreiben, daf$ und warum sich
némlich die Kirche von den Menschen, auch von vielen
religiosen, christlichen, gldubigen Menschen entfernt hat
und ihnen daher fernsteht. Als ,bekiimmerter praktischer
Theologe* zeigt er aber gleichzeitig Wege, die von uns allen
— von den Kirchenleitungen wie von Seelsorgern, von
praktizierenden wie von fernstehenden Christen, von mehr
progressiven wie eher konservativen — bedacht und beschrit-
ten werden sollten, um die Distanz abzubauen, die froh-
machende, erlésende, befreiende Botschaft zu verkiinden und
einen wirksamen Heilsdienst leisten zu koénnen. red

Man spricht mit Recht von der notwendigen Sorge der
Kirche fiir die Fernstehenden. Mitunter hat man aber den
Eindruck, daf nicht nur viele Menschen der Kirche fern-
stehen, sondern dafl auch die Kirche den Menschen fern-
steht und daf dieses Fernstehen der Kirche oft die Ursache
jenes Fernstehens der Menschen ist.

Im folgenden handelt es sich nur um einen Anstoff zum
Weiterdenken und um nicht mehr, um Fragen, die nach
Antworten rufen, die in diesem Rahmen kaum, schon gar
nicht erschopfend gegeben werden konnen. Aber mitunter
sind schon Fragen hilfreich, und je mehr Menschen sie sich
stellen, desto mehr ist Aussicht, daf} sie allm#hlich auch eine
Antwort finden.

Die Phinomene, die unsere Fragen provozieren, sind nicht
neu.

Allgemein ist die Klage iiber eine unzureichende, welt-
fremde Verkiindigung, die am Menschen von heute und
seinen Fragen voriibergeht und deren Sprach- und Begriffs-
welt schon als fremd und leer empfunden wird. Der
Ursachen sind viele.

Der Sinn der Heiligen Schriften, auf die sich eine gute
Verkiindigung zweifellos beziehen sollte, wird, soweit die
Schrift nicht iiberhaupt nur zur dufleren Garnierung mif3-
braucht wird, oft kaum ernstlich mit den heute zur, Ver-
fiigung stehenden hermeneutischen Methoden erhoben und
dann auf die heutige Situation verantwortbar iibertragen.
Das aber ist notwendig, weil der soziokulturelle Hintergrund
der Schrift, ihre Sprache, ihre Bilder, Vorstellungsweisen und
Denkformen weithin nicht mehr unsere sind und unseren



Statt
theologischer Reflexion
leere Formeln

1.2 Offizielle
Auferungen

des kirchlichen Lehi-
und Hirtenamtes

Zeitgenossen kaum mehr unmittelbar zuginglich sind. Da-
durch allein kommt es schon zu Miflverstindnissen, ja
irrigen Auffassungen, die dem Horer den Zugang zur Bot-
schaft Jesu mehr verstellen als erdffnen; sekundire Dinge
werden in den Vordergrund geriickt; zeitbedingte Vorstellun-
gen machen unnétige Schwierigkeiten.

Eine zeitgemife Verkiindigung kann die Theologie, die
Glaubenswissenschaft, die den Glauben als Vollzug und
Inhalt reflektiert, nicht entbehren. Nun ist aber die Theolo-
gie eine menschliche Wissenschaft, die darum allein schon
dem Wandel, den Irrwegen und auch dem Fortschritt der
Geschichte unterworfen ist und die zudem zu ihrem sach-
gemiflen Vollzug anderer menschlicher Wissenschaften be-
darf, vor allem der Philosophie und anderer Humanwissen-
schaften, die sich selbst wieder in einem dauernden Prozef}
befinden. Die Theologie darf darum nicht so tun, als ob
beim Begribnis des hl. Thomas auch der Heilige Geist oder
der Geist iibethaupt begraben worden wiire, wie der bekannte
Politiker Reinhold Baumstark schon im 19. Jahrhundert
sagte’. Dafl gerade katholische Theologen manchen Proble-
men, offenbar aus Angst vor miglichen Folgen, aus dem
Weg gehen, ist tief bedauerlich. Fiir die Verkiindigung noch
verhingnisvoller ist es aber, wenn sich die Verkiindiger
nur auf eine die Probleme, Erwartungen, Anliegen der Men-
schen aufler acht lassende Theologie der Vergangenheit
stiitzen und die Ergebnisse einer den heutigen Erfordernissen
entsprechenden hermeneutischen und theologischen Arbeit
nicht mitvollziehen und beriicksichtigen. Die Verkiindigung
begniigt sich noch zu oft mit der Wiederholung von
Bekenntnisformeln und dogmatischen Lehrsitzen, ohne sie
fiir unsere Zeit zu iibersetzen und lebendig zu machen®. Mit
Recht haben die Menschen dann den Eindruck, daf ihnen
in der Kirche oft nur Fremdwdorter und Leerformeln geboten
werden.

Immer weniger Menschen und auch Christen finden einen
Zugang zu vielen offiziellen Auflerungen des kirchlichen
Hirten- und Lehramtes. Sie sehen sich hier einer Welt gegen-
iiber, die nicht mehr die ihre ist; sie fithlen sich davon
immer weniger betroffen. Das Unbehagen wird noch gréfer,
wo solche Aulerungen nicht nur unberiihrt von den Ergeb-
nissen einer zeitgemiflen Theologie zu sein scheinen, son-
dern sich zudem vorwiegend auf kirchliche, meist pipstliche
Dokumente und kaum mehr auf die eigentlichen Glaubens-
quellen stiitzen; dann scheint die Kirche, scheinen Menschen
an die Stelle Gottes selbst zu treten.

1 Vgl. W. Perber, Hirscher und Baumstark, in: Internationale katholische
Zeitschrift (1973) 256.

2 Vgl. II. Vat. Konzil, Offenbarungskonstitution, Art. 8.
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offizieller Lehre und
Glaubensbewufitsein
vieler Christen
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Wer die Geschichte kennt, wer selbst in dieser Sprache und
in diesem Horizont erzogen wurde, findet sich damit noch
irgendwie zurecht. Fiir andere Menschen greifen viele sol-
cher Auflerungen einfach daneben; sie wirken mif3verstind-
lich und werden miflverstanden; sie werden mitunter auch
als so dialektisch empfunden, dafl man von Unwahrhaftig-
keit spricht, weil man sie fiir These und Antithese in
Anspruch nehmen kann. Auch der Erklirung der Glaubens-
kongregation , Mysterium ecclesiae’” vom 24. Juni 1973
wurden solche Vorwiirfe gemacht, gar nicht zu reden von
jiingsten romischen Stellungnahmen zur Okumene, zur Ehe-
pastoral, zur Erstbeichte, zur Kirchenmusik u. &., die lingst
in Gang gekommene pidagogische, psychologische, theolo-
gische und pastorale Entwicklungen zuriickzudrehen ver-
suchen — zum Teil unter Desavouierung der ortlichen
Bischofe und Bischofskonferenzen.

Es wire zu billig, in dem wachsenden Unbehagen und in
der immer stirkeren Nichtbeachtung solcher Dokumente nur
ein Zeichen des bosen Willens und des um sich greifenden
Unglaubens zu sehen. Vielmehr sind zu einem guten Teil
eine vollig fremde Sprache, mitunter eine kaum mehr ver-
antwortbare Art des Umgangs mit der Schrift, eine Theolo-
gie, der die Fragen von heute villig fremd zu sein scheinen,
ein , Unfehlbarkeitspathos® u. 4. daran schuld. Dazu kommt
der Eindruck, hier wiirde alles, was mit der heutigen Zeit
zusammenhingt, nur negativ gesehen, hier wiirde nur die
Vergangenheit beschworen, hier wiirde nur geklagt und
gejammert, hier wiirden nur noch Gefahren gesehen, hier
sei nichts mehr von Freude, von Hoffnung, von Zuversicht,
von Vertrauen, von Glaube zu spiiren. Dabei wird zweifel-
los vor vielen Gefahren mit Recht gewarnt, aber das Bild
ist einseitig verzerrt.

Ein drittes Phinomen stellt das bei vielen religionssoziologi-
schen Untersuchungen und Enqueten in traditionell christ-
lichen Lindern zutage getretene Auseinanderklaffen zwi-
schen der offiziellen Lehre der Kirche und dem tatsichlichen
Glauben des Kirchenvolkes dar, also das Phinomen einer
nur noch sehr partiellen Identifikation mit der Lehre und
den Normen der Kirche und einer immer stirkeren Subjek-
tivierung des Glaubens®*.

3 A. Eppacher, Neue Mitte der Kirche, Innsbruck 1973, 11; vgl. K. W. Merks,
Zum theologischen Anspruch kirchlicher Autorititen, in: H. ]. Tiirk (Hrsg.),
Autoritit, Mainz 1973, 239—252.

4 Ganz deutlich ist das wieder bei den jetzt versffentlichten Ergebnissen der Un-
tersuchungen iiber die Religiositit an der Ruhr geworden. Nicht die Religiositit,
nicht einmal die Christlichkeit ist im Schwinden, nur die Kirchlichkeit. ,Der
;teligivse Mensch! kann nicht mehr durch die Teilnahme an der kirchlichen
Praxis, die Zustimmung zur Glaubenslehre und den Kontakt zu kirchlichen Or-
ganisationen bestimmt werden.” Eine ,neue Sozialform der Religiositit wichst
abseits der Institutionen und hat die Beziehung zur Kirche, wie sie sich im
Kontakt mit der Pfarrei Fuflert, verloren. Aber die Religion braucht religitse



1.4 Feindliche,
gesprichsunfihige
Gruppen in der Kirche

Dabei sind diese Phinomene keineswegs nur bei Rand-
schichten festzustellen, sondern auch bei praktizierenden,
ja bei durchaus engagierten Christen, und sie betreffen nicht
nur Randlehren wie Jungfrauengeburt, Himmelfahrt Marias,
Existenz von Engeln und Teufeln und pipstlichen Primat,
sondern auch zentrale christliche Wahrheiten wie Gottes-
sohnschaft Jesu, Auferstehung, Trinitdt, Personalitit Gottes
und die eschatologischen Lehren, aber auch tief in die christ-
liche Praxis einschneidende Dinge wie das Gebet, die
sakramentale Praxis und Fragen der christlichen Moral.
Auch wird deutlich, daf sehr zentrale christliche Begriffe,
wie Heil, Erlgsung, ja Gott selbst, fiir viele Menschen weit-
gehend zu Chiffren geworden sind, die man nicht mehr
konkret versteht und denen keine unmittelbaren und christ-
lichen Erfahrungen mehr zu entsprechen scheinen.

Schwierig ist auch die Deutung des Phinomens. Zunichst
ist zwischen der Kenntnis von Glaubenswahrheiten und
echtem Glauben, zwischen der intellektuellen und der
existentiellen Dimension zu unterscheiden. ‘Man hat mit
Recht darauf hingewiesen, daf die richtige Beantwortung
der Katechismusfragen noch lange keine Gewihr fiir das
Vorhandensein von personalem Glauben ist, wie auch deren
unrichtige Beantwortung noch kein Beweis fiir Unglauben
sein mufl. Auflerdem geht bei solchen Befragungen aus den
Antworten nicht ohne weiteres hervor, was sich der Befragte
unter der Frage vorstellt. Vielleicht ist die Ablehnung des
Satzes ,Jesus ist Gott” nur die Ablehnung einer monophysi-
tisch oder mythologisch verstandenen Position und die Ab-
lehnung des Himmels nur die Ablehnung einer wirklich
abzulehnenden Vorstellung.

Auch dieses Phinomen hingt zum Teil mit einer zu wenig
zeitgemiBen Verkiindigung, einem Nichternstnehmen des
geschichtlichen Elements, mit nicht gesehenen Fragen der
biblischen und theologischen Hermeneutik sowie der ,Hier-
archie der Wahrheiten” u. 4. zusammen®.

Immer hiufiger kommt es in der Kirche vieler Linder zur
Bildung von Gruppen, die nicht mehr den Reichtum und
die bunte Vielfalt des Lebens bezeugen, sondern einander
gesprichsunfihig, ja feindlich gegeniiber stehen und die,
so weit sic in Konflikt mit der kirchlichen Autoritit kom-
men, an der kirchlichen Institution iiberhaupt verzweifeln,
immer mehr in den kirchlichen Untergrund abwandern und
so innerlich und allmihlich auch #uflerlich emigrieren.

Gemeinschaft, und Leben in der religiosen Welt braucht Zugehorigkeit zur reli-
givsen Gemeinde, weshalb hier die Frage aufgegriffen werden muf, wie eine
weitgehende, nur durch kirchlich-soziale Kontakte gestiitzte Religiositit stabili-
siert werden kann.” U. Boos-Niining, in; Herder Korrespondenz 27 (1973) 368.

5 II. Vat. Konzil, Okumenismusdekret, Art. 11; zum Ganzen auch: Kirchliche
Lehre — Skepsis der Glaubigen, Freiburg 1970.
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1.5 Mangelnde
psychologische Aus-
bildung der Seelsorger
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Hier geht es eigentlich um zwei, aber zusammenhingende
Phinomene: das der ,Polarisierung”, wobei aber die Pole
nicht mehr in fruchtbarer Spannung und Erginzung auf-
einander bezogen sind, und das der inneren Emigration
und der immer mehr, besonders in den Vereinigten Staaten,
Spanien und Italien um sich greifenden Untergrundkirchen.
Dabei sollte uns bewufit sein, dafl die stille innere Emigra-
tion das gefihrlichere Ubel ist; denn sie bedeutet Resigna-
tion, wihrend der lautstarke Protest immer noch ein Zeichen
von Liebe sein kann.

Gewifd 1i3t sich nicht alles verhindern, und mit manchen
Menschen ist ein fruchtbares Gesprich nicht mehr moglich,
weil sie ein solches nicht wollen, weil sie nicht mehr offen
sind und sich selbst und die eigene Position iiberhaupt nicht
mehr hinterfragen lassen. Dennoch sollten wir auch hier die
Schuld nicht nur beim anderen suchen. Offenbar finden
manche — und es sind nicht immer die schlechtesten — in
der kirchlichen Offentlichkeit nicht mehr Raum genug zur
Entfaltung, zum Gesprich, zum Austausch ihres Glaubens
und ihrer Glaubenserfahrung.

Auf ein letztes Phinomen sei noch hingewiesen, das sich
schon seit Jahrzehnten in entwickelten Lindern immer mehr
bemerkbar macht: das Abwandern vieler Menschen vom
pastoralen Berater zu rein innerweltlichen Heilpraktikern,
von der Pastoral zur Psychologie, auch dort, wo pastorale
Beratung durchaus am Platz wire.

Auch hier ist es zu billig, die Schuld einfach der zunehmen-
den Sikularisierung und dem Unglauben zuzuschreiben und
sie nicht mindestens ebenso bei uns selbst, etwa in der
mangelnden psychologischen und soziologischen Ausbildung
der pastoralen Berater zu suchen, im Vergessen, daf} der
Glaube auch ein menschliches und darum psychisches
Geschehen ist, dafl etwa der Glaube wie der Unglaube
Wurzeln auch im Unbewufiten haben und daff auch pasto-
rales Handeln ein Handeln von Menschen und an Men-
schen ist und als solches den psychologischen und sozio-
logischen Gesetzlichkeiten unterworfen ist, die auch sonst
unter Menschen und menschlichen Gruppen gelten. Und
weil wir dies vergessen, fithlen sich die Menschen von uns
oft nicht angesprochen, kann die Botschaft, die wir zu kiin-
den haben, oft iiberhaupt nicht ankommen, kann sie gar
nicht gehort und verstanden werden, kann unser Heilsdienst
iiberhaupt nicht sachgerecht geleistet werden. Was wir dann
als Auflehnung gegen die Botschaft Jesu interpretieren, ist
nur eine gegen die Ungeschicklichkeit und das Unvermogen
des Boten. Dabei miifite jenes Wissen um die psychologi-
schen Zusammenhinge und Hintergriinde schon deshalb



1.6 Andere Phinomene

2. Fragen, Anliegen,
Aufgaben

2.1 Das Geheimnis
Gottes in der Sprache
unserer Zeit

gefordert werden, damit der pastorale Berater die Grenzen
seiner Zustindigkeit erkennt, da er ja tatsichlich oft auf
menschliche Zustinde stofit, die durch den Glauben nicht
geheilt werden konnen, weil sie reifen Glauben selbst
behindern, und die darum einer therapeutischen Behandlung
zugefithrt werden miissen. Erst diese kann wieder die
menschlichen Voraussetzungen fiir einen reifen, erwachse-
nen, echten Glauben herstellen.

Es gibt noch andere Phinomene, die die Menschen der Kir-
che entfremden, die aber hier nicht mehr behandelt werden
konnen. So kann, um noch ein Beispiel anzufithren, nicht nur
die Verkiindigung, sondern auch das diakonische Tun der
Kirche und der konkreten Gemeinde die Menschen von
heute oft nicht treffen, an ihren Anliegen und Bediirfnis-
sen vorbei und ins Leere gehen. Die soziale und karitative
Diakonie muf} darum, wenn sie effektiv sein und den Men-
schen von heute echte und christliche Lebenshilfe bieten will,
den Armen, Entrechteten, Ausgebeuteten und Diskriminier-
ten von heute nachgehen, die aktuellen Note und Schwie-
rigkeiten aufspiiren und fachkundige Dienste der Resoziali-
sierung, der Erziehungs- und Familienberatung, der Ent-
wicklungshilfe, der Gemeinwesenarbeit bis zur Spielplatz-
beschaffung anbieten.

Allen diesen Phinomenen scheint wenigstens zum Teil ein
Grundphinomen gemeinsam zu sein: Die Kirche und viele
ihrer Vertreter haben sich von den Menschen, ihren Anlie-
gen und Problemen weithin entfernt, und darum stehen
die davon Betroffenen und darunter Leidenden der Kirche
immer mehr fern. Damit ist zunichst noch nichts von
Schuld gesagt. Es gibt schicksalhafte Entwicklungen, fiir die
und deren Folgen im Grund niemand kann. Auch darf die
Kirche nicht alles, was Menschen von ihr verlangen; sie
hat eine Grenze, die sie um der Treue zu ihrem Herrn und
zu ihrer Sendung willen nicht iiberschreiten darf. Dennoch
stellen sich uns Fragen, auf die wir eine redliche Antwort
suchen sollten, damit wir nicht schuldig werden und den
Menschen nicht ,unertriglich schwere Lasten aufbiirden’
(Lk 11,46), die letztlich doch nur menschliche Lasten sind.
Sollten sich nicht die christlichen Verkiinder mehr dessen
bewuf3t sein, dall das unergriindliche Geheimnis, das wir
Gott nennen, und alles, was damit zusammenhingt, unser
Begreifen immer iibersteigen und unserem Zugriff weithin
entzogen sind und dafy uns darum mehr Bescheidenheit auch
in dem ziemt, was wir davon zu wissen meinen, aussagen
und behaupten?

Sollte unsere Verkiindigung nicht das Weltbild unserer Zeit
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und die Sprache unserer Zuhorer (mit ihren ,Sprachspielen”
besser kennen, um von ihnen verstanden und als Antwort
auf ihre Fragen empfunden zu werden? Das Wort , Himme]"
etwa bedeutet fiir einen Kosmonauten, Meteorologen, Touri-
sten, fiir den Beter der Antike und den des 20. Jahrhunderts
je etwas anderes. Darum ist der Mensch heute mitunter so
vorsichtig im Umgang mit manchen Wortern und kann sie
in gewissen Zusammenhingen gar nicht mehr horen.
Miifiten nicht Verkiindigung, Theologie und der ganze
kirchlich-gemeindliche Lebensvollzug mehr mit dem kon-
kreten Leben und den Anliegen der Menschen verbunden
werden? Das ist das Anliegen einer auf die Zeit horenden
und sie anrufenden Verkiindigung, etwa einer ,, Theologie
der Befreiung” in Lateinamerika und eines ,politischen
Nachtgebetes”. Wenn Gott in der Geschichte — und nur
in ihr — handelt, zu uns spricht, sich uns offenbart, dann
sind die Geschichte, die Zeit, das Geschehende auch Orte
des Glaubens und der Theologie; dann werden uns vielleicht
Kafka, Trakl, Beckett, Albee, Handke, Turrini und andere
unter Umstinden verstindlich machen kénnen, was Siinde
und Verlorenheit sind; dann wird uns vielleicht Alexander
Solschenizyn das Hintergriindige, Abgriindige und Zwie-
spiltige der Geschichte und die Dimension Gottes darin
aufzeigen kénnen.

Sollten nicht alle, die die faszinierende Aufgabe iiberneh-
men, die befreiende Botschaft Jesu heutigen Menschen zu
verkiinden, mehr Anstrengung und Zeit fiir das Studium der
Schrift, der biblischen und theologischen Hermeneutik, fiir
die Fragen der zeitgentssischen Theologie, Philosophie und
Kunst verwenden, um sach- und zeitgemifer verkiinden zu
konnen? Zeitschriften und Literatur stehen in Fiille zur
Verfiigung. So sehr wir heute in weiten Kirchenbereichen
nebenberufliche Presbyter brauchen, von denen wir dann
auch nicht immer ein volles akademisch-theologisches Stu-
dium verlangen konnen, so sehr ist vor halbgebildeten
hauptberuflichen Vorstehern von Vollgemeinden und vor
Ausbildungsstitten zu warnen, die eine primitive, problem-
lose, fundamentalistische Theologie zu vermitteln versuchen.
Diese wiirden unsere Not nur vermehren, denkende, kriti-
sche und schiopferische Menschen der Kirche fernhalten und
durch eine negative Auslese in der kirchlichen Fiithrung die
Kirche unserer Zeit nur noch fernstehender machen. Auf
ein nicht reflektierendes, alogisches, irrationales Zeitalter
konnen und diirfen wir wohl schon auf Grund der erreich-
ten menschlichen Entwicklungsstufe, aber auch wegen der
christlichen Verpflichtung auf den Logos nicht mehr hoffen
oder zuriicksinken.



2.2 Kirchliches Amt
als Zeugnisamt

Ist es angesichts der geschilderten Situation gut, wenn viele
offizielle lehr- und hirtenamtliche Auferungen und Doku-
mente an den geschilderten Phinomenen einfach vorbei-
sechen und vorbeireden, im unwiderbringlich Vergangenen
alles schon und nachahmenswert sehen und im Kommenden
immer nur Gefahren ,allzu kithner und willkiirlich vorge-
nommener Verinderungen”, als ob nicht im starren Fest-
halten an nicht mehr vollziehbaren, iiberholten und grund-
sitzlich iiberholbaren Formen und Strukturen mindestens
ebensoviel Gefahren ligen wie im zu schnellen Uber-Bord-
Werfen; wenn sie nach dem Konzil nur noch dessen Aus-
sagen wiederholen, als wire dieses Konzil wieder nur End-
punkt der Entwicklung und letzte Aussage fiir Jahrhunderte
gewesen und nicht Anfang neuer Entwicklungen®?

Sollten wir nicht aufhoren, das kirchliche Amt nur als
zuriickblickendes, bremsendes Wichteramt zu sehen und
nicht vielmehr auch und vielleicht sogar zuerst als Zeugnis-
amt, das im Glauben und in der Hoffnung vorangeht, auf
den Geist vertraut, Zuversicht und Freude ausstrahlt und
unter Umstinden auch selbst zu Verdnderungen und Experi-
menten ermutigt, statt sich alle lingst filligen Verinderungen
in miihsamer Salamitaktik abtrotzen zu lassen?

Sollten die kirchlichen Amtstriger ihre Entscheidungen
nicht mit groferer Behutsamkeit und im direkten Kontakt
mit den Betroffenen und mit entsprechenden Fachleuten
fillen, um so zu einer moglichst dialogischen Wahrheits-
und Beschluffindung zu kommen? Miifdten sie nicht vor
allem in Lehrfragen mehr auf den Glaubenssinn aller Chri-
sten achten, zu denen doch wohl auch die Theologen als
qualifizierte ,Zeugen und mit dem Glaubenssinn und der
Gnade des Wortes ausgeriistet” gehoren, und zwar nicht nur
Theologen einer bestimmten Richtung und Schule™?

Sollten nicht die kirchlichen Amtstriger die Art ihrer Auto-
ritdtsausiibung stindig am Beispiel Jesu iiberpriifen und auto-
ritatives Einschreiten in der gegenwirtigen Situation iiber-
haupt auf ein notwendiges Minimum beschrinken, soweit
es eben die Treue zur aufgetragenen Botschaft wirklich ver-
langt? Eskalation der Autoritit, dauernde Uberschreitung
der Kompetenz und des Mafles, Beanspruchung gottlicher
Autoritit fiir menschliche Ordnungsmafinahmen schaden
nicht nur der Sache, sondern zerstéren am Ende die Autori-
tit selbst. Das immer wieder geforderte grofle Reinemachen
fithrt zu nichts: ,Nur die erbittertsten Gegner der Kirche
konnen heute der kirchlichen Autoritdt raten, sie moge
endlich zuschlagen und ausrdumen’.

6 Vgl. A. Schneider, Erneuerung des Ordenslebens, Trier 1973, 11 f.
7 II. Vat. Konzil, Kirchenkonstitution, Art. 12, 35.
8 W. Kasper, in: Kirchliche Lehre — Skepsis der Gldubigen, a. a. O.
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Sollte nicht im Sinn des Subsidiarititsprinzips jeder unnétige
Zentralismus abgebaut werden und den Bischofskonferen-
zen einzelner Linder oder doch grofierer soziokultureller
Riume innerhalb eines bestimmten Rahmens mehr Ent-
scheidungsbefugnis gegeben werden, schon damit die Ent-
scheidungen den konkreten Gegebenheiten besser angepafit
werden kénnen, wie dies die Liturgiekonstitution schon vor-
gesehen hat’? Es entspricht freilich wenig diesem Geist,
wenn man dann die Bischofskonferenzen nicht einmal fiir
fihig hilt, neue eucharistische Hochgebete zu approbieren,
unter bestimmten Voraussetzungen geschiedene und wieder
verheiratete Katholiken zu den Sakramenten zuzulassen
oder den Empfang der Erstkommunion zu regeln®’.

Sollten wir uns nicht gegeniiber einer reflektierenden und
kritischen Generation und angesichts der Geschichtlichkeit,
Zeitbedingtheit, grundsitzlichen Unzulinglichkeit und
Reformierbarkeit aller konkreten kirchlichen Formen und
Strukturen bis in die kirchlichen Lehrformulierungen hinein
mehr denn je bewuldt sein, daBl eine Totalidentifikation mit
der konkreten Kirche gar nicht verantwortbar ist? Wir
diirfen nicht als endgiiltig ausgeben, was es nicht ist. Wir
miissen selbst bei dogmatischen Glaubensaussagen mehr
differenzieren zwischen dem geschichtlichen Kontext, der
zeitbedingten Formulierung und dem, was eigentlich gesagt
oder abgewehrt werden soll. Manchmal geht es offenbar
nur ,um eine bestimmte geschichtssituative Weise der
Aktualisierung der ein fiir allemal ergangenen Offenba-
rung’*, um die Feststellung, da wir eine legitime, der
Offenbarung gemifle Entwicklung vor uns haben. Man hat
darum mit Recht fiir ein dynamisches Verstindnis von
Orthodoxie und Unfehlbarkeit plidiert®. So kénnte es sein,
dafl sich in mancher nur partiellen Identifikation mit der
Kirche, so weit es sich um grundsitzlich gliubige Menschen
handelt, auch ihr Glaubenssinn, ihre Glaubenserfahrung,
ihr Glaubenszeugnis aussprechen. So verschieden auch die
Ursachen solch einer Teilidentifikation sein moégen, keines-
falls geniigt in unserer Situation der iibliche Appell an den
»schlichten” Glauben, zumal ein erwachsener Glaube nicht
einfach mit der Problemlosigkeit, Kritiklosigkeit und Naivi-
tit der immer wieder zitierten Kinder und Kohler gleich-
gesetzt werden darf. Das ,Werden wie die Kinder”, das
9 Vgl. II. Vat. Konzil, Liturgiekonstitution, Art. 22 § 2. Allerdings sollten die
eingerdumten Moglichkeiten auch genutzt werden, was gerade im deutschsprachi-

gen Raum nicht hinreichend der Fall ist; vgl. dazu K. Richter, Fragen um eine
neue Trauungsliturgie, in: Diakonia 5 (1974, 54-58.

10 Schreiben der Kongregation fiir den Gottesdienst v. 27. 4. 1973, in: Wiener
Dibzesanblatt 111 (1973) 92—95; Schreiben der Glaubenskongregation v. 11. 4.
1973, in: Orientierung 37 (1973) 137 f; Kathpress v. 13. 9. 1973, n. 212, 3.

11 W, Kasper, in: Kirchliche Lehre — Skepsis der Gliubigen 79.

12 Ebd. 93 f.



Gemeinsam der
Herrschaft Gottes und
dem Heil der Menschen
dienen

Kerygma
und Theologie

Jesus fordert (Mt 18,13), hat mit solcher Naivitit nichts zu
tun; diese wiirde vielmehr den Glauben selbst gefihrden.
Wiire es in unserer Situation nicht eine unerhorte Hilfe,
wenn es uns allen in der Kirche zu allererst und letztlich
nur darum ginge, die Uranliegen Jesu zu realisieren, um
die Herrschaft Gottes und das damit identische Heil des
Menschen, nicht aber um Kirchenpatriotismus, Kirchen-
raison und Kirchenprestige? Nur zu oft in der Geschichte
ging es den Kirchenminnern zu sehr und zu primir um die
Sicherung und Verteidigung des eigenen kirchlich-religitsen
Bereiches und zu wenig um die Sorge fiir ein Reich der
Gerechtigkeit, des Friedens, der Liebe, was letztlich identisch
ist mit dem Reich Gottes. Auch am Verhalten der Kirche
im ,Dritten Reich” wurde diese Kritik geiibt'®. Vor allem
aber sollte niemand je das Gefiihl haben, Jesus selbst und
seine Anliegen finden in einer so auf sich bedachten, engen,
harten, dialogfeindlichen, autoritiren und zentralistischen
Kirche keinen Platz mehr. Die Schere zwischen den Anlie-
gen Jesu und den konkreten christlichen Kirchen scheint
manchen schon bis zur Unertriglichkeit gedffnet zu sein.
Sollte nicht unsere Verkiindigung im Sinn der ,Hierarchie
der Wahrheiten” eine Konzentration auf die Mitte des
Evangeliums anstreben, auf den entscheidenden Inhalt unse-
res Glaubens, auf den unter keinen Umstinden verzichtet
werden kann, wenn man Christ sein will, allerdings in einer
Formulierung, die der moderne Mensch als Antwort auf
seine ihn heute bewegenden existentiellen Fragen verstehen
kann; auf das, worum sich die Kurzformeln des Glaubens
bemiithen, was den ersten Zeugen geniigte, die doch das
Fundament unseres Glaubens bilden (Eph 2,20)? An dieser
Mitte und an der Bezichung zu dieser Mitte sollte der
Glaube gemessen werden, nicht so sehr an der Stellung zu
bestimmten Sitzen; dies ist der unaufgebbare Inhalt im
Glaubensvollzug. Darum wird auch mit Recht darauf hinge-
wiesen, daf nicht alle Glaubenswahrheiten — bzw. das
Bekenntnis zu ihnen — gleich notwendige Vorbedingungen
zur Kirchengemeinschaft bilden miifiten*.

Damit hingt eine weitere Frage zusammen: Sollten wir nicht
wieder mehr und genauer zwischen Kerygma und Theologie
unterscheiden, so schwierig das konkret auch manchmal
sein mag? Gewif}, vieles mufi von Theologen immer weiter
oder auch neu bedacht werden. Aber nicht alles davon
gehort in die Verkiindigung (schon gar nicht fiir alle). Gewifs
mufl der Verkiinder Theologie und theologische Uberlegun-
gen im Hinterkopf haben, um das Zentrale der christlichen
13 E. W. Béckenforde, Kirchlicher Auftrag und politische Entscheidung, Freiburg

1973, 30122
14 W, Kasper, in: Kirchliche Lehre — Skepsis der Gldubigen 96.80-90.
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Botschaft sachgemif und zeitgerecht weitergeben zu kon-
nen; aber die Verkiindigung als solche hat primir Glauben
zu wecken und nicht so sehr Wissen zu vermitteln. Zudem
verschieben sich im Lauf der Zeit die Akzente und #indern
sich die Fragestellungen. Manche Fragen, derentwegen sich
die Menschen in fritheren Jahrhunderten noch die Kopfe
blutig geschlagen haben, interessieren einfach nicht mehr
und héren damit auf, konkrete Fragen zu sein; das wird
vermutlich noch manchen unserer theologischen Probleme
passieren. Dafiir tauchen neue auf, denen wir uns stellen
miissen. Auch das sollte der Verkiinder wissen.

Sollten wir uns nicht immer wieder priifen, ob unseren
Vorstellungen von Einheit in der Kirche nicht uniformi-
stische Modelle zugrunde liegen, die weit iiber die not-
wendig zu wahrende Einheit hinaus gehen und dadurch
aus der Kirche eine Sekte zu machen versuchen? Es gibt
einen legitimen Pluralismus, der Reichtum und Leben ist
gegeniiber einer tddlichen und langweiligen Gleichmache-
rei. Schon in der frithen Kirche gab es nicht nur verschie-
dene Liturgien, Spiritualititen, Disziplinen und Theologien,
sondern auch Parteien (1 Kor 1, 12f; 3,4f).

Sollten wir nicht alles tun, um die Gesprichsfeindlichkeit
in der Kirche abzubauen, den Dialog, die offene Ausein-
andersetzung und die allseitige Kommunikation zu férdern,
Meinungsmonopole aufzubrechen, um so der Wahrheits-
findung zu dienen, auch Minderheiten Raum und Lebens-
moglichkeit zu geben und zugleich die Bildung gesprichs-
unfihiger Gruppen zu verhindern'®?

Sollten wir uns nicht bemiihen, auch Andersdenkende in
der Kirche zur Kenntnis zu nehmen, den guten Willen
bei ihnen vorauszusetzen, ihnen nicht gleich das Christsein
abzusprechen, einander zu verstehen und unter Umstinden
sogar voneinander zu lernen? Es leben nun einmal auch in
der Kirche vielerlei Menschen nebeneinander: Menschen
verschiedener Alters- und Glaubensstufen, aber auch solche,
die noch in den Kategorien des 19. Jahrhunderts oder von
noch frither denken und leben, und solche, die schon ins
21. Jahrhundert vorausdenken; und die einen wie die ande-
ren sehen und horen, denken und glauben aus ihrem Ver-
stehenshorizont heraus, besonders wenn sie nicht historisch
und hermeneutisch geschult sind.

Was tun wir, um jenes tief eingefleischte und im letzten
unchristliche, weil antiinkarnatorische Mifitrauen kirch-
licher Kreise gegen die Empirie und die empirischen Wissen-
schaften, auch gegen gesicherte Ergebnisse der modernen

15 Vgl. dazu auch O. Mauer, Konfliktlssung durch Dialog, in: Diakonia 4 (1973)
362—-366.



Fragen an uns alle

Humanwissenschaften, sei es der Psychologie, Soziologie,
Verhaltensforschung u. 4. abzubauen, das der Kirche schon
so viel Schaden gebracht hat? Wir tun oft, als ob das christ-
liche Heil mit dem menschlichen Gliick nichts zu tun
hitte, ja als ob das Christentum die Menschlichkeit erset-
zen und sie nicht vielmehr in allen ihren Dimensionen
zur letzten Entfaltung bringen sollte. Wir sollten auch nicht
jede Beschiftigung mit den Humanwissenschaften gleich
als Psychologismus und Soziologismus verdichtigen. Frei-
lich diirfen wir dabei nicht vergessen, dall die eigentliche
Lebenshilfe und Lebensberatung, die die Kirche zu leisten
hat, das Offnen zur Dimension Gottes im Menschen, das
Ausrufen eines letzten Angenommenseins und einer letzten
Versshnung ist.

Unsere Fragen richten sich nicht nur an die kirchlichen
Amtstriger, die angesichts der anstehenden Probleme heute
wirklich nicht zu beneiden sind. Sie gehen uns alle an,
die wir Christen sein wollen und trotz allem der Meinung
sind, daf} Emigration, Untergrund oder gar gemeinde- und
kirchenloses Christentum auf Dauer keine Lgsungen sind.
Es sei auch ausdriicklich betont, daff hier mehr oder minder
nur nach einer Richtung gefragt wird. Es gibt auch eine
andere Seite, die uns Fragen stellt und auf Antworten war-
tet: die, die wir dazu erzogen haben, im Christentum ein
starres und in jeder Hinsicht perfektes System zu sehen, in
dem alles seinen unverinderlichen Platz hat, in dem es
keine Unsicherheiten gibt und keiner Verinderung bedarf
und in dem es auf alle Fragen vorgefertigte Antworten gibt,
und die nun verunsichert sind, wenn sie plétzlich inne
werden, dafl es nicht so ist. Von diesen ist hier weniger die
Rede, nicht, weil sie keiner Beachtung mehr wert wiren —
wir miissen vielmehr auch auf diese ,Schwachen’ Riicksicht
nehmen (vgl.  Kor 8,7—13) —, sondern nur, weil man nicht
alles auf einmal sagen kann, weil unserer Meinung nach in
der hier behandelten Richtung auf weite Sicht die gréfleren
Gefahren und der grofere Nachholbedarf liegen und weil
eine den Menschen von heute nicht mehr fernstehende
Kirche auch den ihr Fernstehenden wohl den besten Dienst
leistet.
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Der folgende Beitrag enthdlt zunéchst die Zusammenfassung
einer Grundlegung des christlichen Sinnangebotes, die der
Verfasser auf der Osterreichischen Pastoraltagung 1973 (27.
bis 29. Dezember)* in seinem Referat iiber ,,Freizeit als
Anliegen des Glaubens ndher entfaltete, Im SchlufSteil
seines Referates skizzierte Auer einige Grundgedanken fiir
eine Freizeitethik, die ungekiirzt wiedergegeben werden. red

Die zunehmende Technisierung wird den Menschen noch
viel weiter, als es heute der Fall ist, vom Produktionsprozef}
freisetzen. Ein grofer Teil der Menschheit kann so in einen
Zustand gelangen, in dem die kreative Selbstverwirklichung
zur zentralen Lebenschance wird. Dies gilt grundsitzlich fiir
die Freizeit wie fiir die Berufstitigkeit. Je mehr die Frei-
zeit an spezifischem Gewicht gewinnt, desto grofler ist die
Chance, die sie der Freiheit erdffnet, desto dringlicher wird
aber auch die Frage, woraufhin eigentlich der Mensch frei-
gesetzt ist. Die wachsende Freizeit wird zum ,inneren
Moment an der Selbstfindung des Menschen” (K. Rahner):
Die Frage nach dem Sinn der Freizeit fillt nunmehr mit
der Frage nach dem Sinn des Menschseins iiberhaupt zu-
sammen.

1. Die neuere Anthropologie beantwortet die Frage nach dem
Sinn des Menschseins gerne mit dem Hinweis auf seine
~Weltoffenheit“. Dieser von M. Scheler in die Diskussion
eingefithrte Begriff meint die wesentlich unabschliefbare
Offenheit des Menschen in die Welt hinein und iiber die
Welt hinaus. Ganz zu sich selbst kann menschliches Dasein
erst in seiner — wie auch immer zu interpretierenden —
,transzendenten’ Beziehung finden. Allein die Erschlossen-
heit fiir die Transzendenz vermag die innermenschliche
Konsistenz zu gewihrleisten.

2. Die christliche Botschaft bedeutet eine konkrete Inter-
pretation dieses transzendenten Erfiillungshorizontes. Sie
bekundet, dafl Gott in seinem heilsgeschichtlichen Handeln,
vor allem im Geheimnis der Schipfung und des Heils, sich
der Welt als letzten Sinn, als absolute Zukunft und als
personalen Einheitsgrund eingestiftet hat wund dafl der
* Der vom Usterreichischen Pastoralinstitut herausgegebene, etwa im Mai oder
Juni erscheinende Tagungsbericht (Herder Wien) wird die ungekiirzten Referate
enthalten: W. Suk, Industriegesellschaft und Arbeitswelt heute; H. Asperger,
Freizeit und Gesundheit; W. ]. Hollenweger, Schopferische Freizeit; W. Holz-
bauer, Menschlich gestaltete Freizeitriume; A. Deissler, Fest und Feier — bib-
lische ,Freizeit” als Modell fiir heute; A. Auer, Freizeit als Anliegen des Glau-
bens; R. Bleistein, Pastorale Aufgaben im Freizeitbereich; H.-]. Schramm, Kirch-
liche Dienste an den Urlaubern und Touristen. Die Arbeitskreise beschiftigten
sich mit folgenden Themen: Vermenschlichung der Arbeitswelt, Freizeit und
Gesundheit, Vorbereitung liturgischer Feiern, Probleme der Freizeitgesellschaft,
Biblische Feste — kirchliche Feste, Mitwirkung der Pfarrgemeinden bei der Ge-
staltung von Feizeitriumen, Freizeitgesellschaft und Tourismus, Moglichkeiten
der Campingseelsorge, Fragen zum christlichen Menschenbild, Modelle fiir die

Kurseelsorge. Die etwa 350 Teilnehmer aus 12 Lindern hérten sich nicht nur
die acht Referate an, sondern arbeiteten auch intensiv in den Arbeitskreisen mit.



I1I. Entfaltung
des christlichen
Sinnangebots

1. Der
integrierende Sinn

2. Das kritische Maf§

3., DeE
stimulierende Effekt

IV. Modell humaner
und christlicher
Freizeitgestaltung

1. Wille zur Freiheit

Mensch sich im Glauben dem Sinn der Welt, in der Hoff-
nung der Zukunft der Welt und in der Liebe der Einheit
der Welt zuwenden kann. Aus dem entschlossenen Ja zu
dieser Wirklichkeit erwichst ,christliches Wirklichkeits-
bewufitsein (R. Guardini).

Das christliche Angebot vermittelt der heutigen Gesellschaft
— im allgemeinen und im besonderen Hinblick auf unser
Thema — einen integrierenden Sinn, ein kritisches Mafl und
einen stimulierenden Effekt.

Die in der Freizeit bewufit zu vollziehende ,Zustimmung
zur Welt” (J. Pieper] wird vom Glaubenden unter das alles
umgreifende Ja Gottes zur Wirklichkeit gestellt. Die ver-
schiedenen Formen der Mufe, so wertvoll sie in sich selbst
sind, vermogen ihre volle integrierende Kraft nur zu ent-
wickeln, wenn der Mensch durch Meditation, Anbetung
und Kult in einen umgreifenden Gesamtsinn des Daseins
und der Geschichte hineingeboren ist.

Es ist Sache der menschlichen Vernunft, Anregungen, Richt-
linien und Programme einer kultivierten Freizeitgestaltung
zu entwerfen. Konkrete Formen und Stile der Freizeitgestal-
tung werden jedoch immer kritisch konfrontiert werden
miissen mit dem christlichen Verstindnis menschlicher Exi-
stenz. Einer solchen Konfrontation halten weder die Spiel-
arten eines morosen Rigorismus noch die eines naiven hedo-
nistischen Vitalismus stand.

Der Hoffende, der auf Zukunft und Erfiillung verpflichtet ist,
erlebt mit besonderer Intensitit die Spannung zwischen der
tatsichlichen und der geschichtlich je moglichen Gestaltung
der Freizeit, ihrer Dauer, ihrer Formen, ihrer Sinnwerte. Wer
sich dem christlichen Sinnangebot stellt, wird weder in
Defitismus, noch in Nihilismus, noch in Illusionismus
verfallen. Der stimulierende Effekt der christlichen Botschaft
muf besonders in zwei Richtungen bedacht werden: auf den
Entwurf eines christlichen Ethos der Freizeit und einer
ansprechenden und wirksamen Pastoral der Freizeit hin.

Elementare Voraussetzung einer erfiillten Freizeit ist der
Wille zur Freiheit. Wenn in der Freizeit Menschlichkeit
gliicken und sich entfalten soll, mufl geistige und sittliche
Selbstindigkeit wenigstens ernsthaft angestrebt werden. Der
unserer Gesellschaft zugefallene Wohlstand hat weithin eine
hektische Genufsucht ausgelost, die sich nicht selten jeder
Disziplinierung entschligt. Wie schon die mittelalterlichen
Ethiker, so fordern heutige Philosophen und Pidagogen die
geistige und sittliche Autonomie des Menschen gegeniiber
dem totalen Angebot. Durch die Jagd nach dem maximalen
Genuf3 geht die duflere und innere Freiheit und damit die
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2. Wille zur Ganzheit

3. Wille
zur Gemeinschaft
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Wiirde des Menschen verloren. Dem Verschleil an Humani-
tit kann nur dadurch gewehrt werden, dafl gegeniiber dem
totalen Angebot das ,Engagement der Verweigerung” geiibt
wird. Niemand spricht dem Menschen das Recht auf Genuf}
ab, aber dieses Recht kann nur verniinftig ausiiben, wer die
Freiheit zum Genufl gelernt hat. Diese Freiheit ist ange-
sichts der fundamentalen Ambivalenz aller Freizeitgiiter von
entscheidender Bedeutung fiir das Gliicken des Menschseins.
Das Angebot an Freizeitgiitern soll gesteigertes Wohlbefinden
ermdoglichen, es kann aber den Menschen auch zu unersitt-
licher, letztlich frustrierender Lustsuche verfithren. Das
Angebot an Freizeitgiitern soll die freie Wahl nach person-
lichen Anliegen und Bediirfnissen ermoglichen, es kann aber
auch die Freiheit einschrinken und sie schlieflich hoff-
nungslos dem Streben nach Genuf3 und nach Sozialprestige
ausliefern. Das Angebot an Freizeitgiitern soll den einzelnen
iiber die vielfiltigen Moglichkeiten informieren und ihn von
den Miihen der technischen Durchfithrung weitgehend ent-
lasten, aber diese Entlastung bringt zugleich die Gefahr mit
sich, daR das Freizeitleben in immer gréferem Umfang
manipuliert und arrangiert wird und die Verplanung zu
einem verderblichen Verlust an Spontaneitit und Eigen-
stindigkeit fiithrt.

Zweitens ist hinzuweisen auf den Willen zur Ganzheit.
Die Freizeit mufl dazu beitragen, daf der Mensch als
Ganzer zur Entfaltung kommt. Er ist nicht nur ein vitales,
sondern auch ein geistig-personales Wesen. Er mufl mit
der Welt nicht nur zweckhaft und pragmatisch, sondern
auch spielerisch und kiinstlerisch umgehen. Er darf sich
nicht in der Aktion ganz und gar verausgaben, sondern
mufl in ernster Besinnung sich selbst immer wieder neu
ganzheitlich entwerfen. Dieser Wille zur Ganzheit erstrebt
die Entfaltung aller menschlichen Fihigkeiten. Vor allem
miissen die in der Arbeitswelt ungeniitzten Krifte in der
Freizeit aktiviert werden. Das Eingespanntsein in das dichte
Geflecht der Arbeitszwinge wird dann immer wieder abge-
16st durch den freiziigigen und kreativen Umgang mit der
Wirklichkeit in den verschiedenen Formen der Mufle bis
hin zu Besinnung und Meditation. Die Fixierung auf be-
stimmte Zwecke, durch die die Welt verfiigbar gemacht
werden soll, wird durch Verhaltensweisen ausgeglichen, die
iiber das Lebensnotwendige hinauszielen und in die Bereiche
des Ungeschuldeten, des Uberfliissigen und des Schopferi-
schen hiniiberreichen.

Zur fruchtbaren Gestaltung der Freizeit gehort drittens der
Wille zur Gemeinschaft. Damit ist nicht gemeint, dafs Frei-
zeit moglichst weitgehend sozial oder gar kollektiv organi-



4. Wille zum Sinn

siert wird; eine solche Manipulation ist nicht weniger
gefihrlich als eine radikale Individualisierung der Freizeit.
Freizeit wird jedenfalls am sinnvollsten in Gemeinschaften
gestaltet, die durch dhnliche Interessen und dhnliche Orien-
tierung in den entscheidenden Lebensfragen die Kommuni-
kation erleichtern. Da die Freizeit vor allem der Pflege der
menschlichen Werte dienen soll, wird sie sich weithin
schwerpunktmifig auf die Familie hin orientieren. Daf} die
Kleinfamilie nicht alle Bediirfnisse befriedigen kann, zeigt
sich unter anderem in dem gegenwirtigen Trend zu jugend-
konformen Gruppen oder zu grofifamiliiren Zusammen-
schliissen. Jedenfalls bedarf wohl fast jeder der anregenden
Wirkung auflerfamilidrer Freizeitgemeinschaften. Auch hier
werden sich wie in der Familie immer wieder Gelegenheit
und Notwendigkeit ergeben, das soziale Verhalten einzuiiben
und jene Liebe, Solidaritit und Toleranz zu entwickeln,
ohne die keine menschliche Gesellschaft bestehen kann.
Das Verbringen der Freizeit in einer kultivierten Gemein-
schaft ist im iibrigen ein Eigenwert und braucht nicht
unbedingt auf irgendwelche Zwecke hingeordnet zu sein.
Freilich muff zumal in einer Demokratie das politische
Engagement nachdriicklich urgiert werden. Ob aber ein
guter Teil” der Freizeit darauf verwendet werden soll, dafl
die Menschen sich in die bewufite Teilnahme an dem
immer wundurchdringlicher werdenden gesellschaftlichen
Geschehen und in die Fihigkeit zur Kontrolle des politi-
schen Machtvollzugs einiiben, wie J. Habermas fordert,
wird auflerhalb ideologisch engagierter Gruppen wohl um-
stritten bleiben und im Hinblick auf eine mogliche totale
Politisierung sogar eher auf Ablehnung stofien.

Das letzte Desiderat ist der Wille zum Sinn. Wo nichts ist,
was das Leben lebenswert macht und dem Dasein Ziel und
Sinn zu geben vermag, entsteht die ,existentielle Frustra-
tion” (V. Frankl). Arbeitslosenneurose, Sonntagsneurose,
Pensionierungsneurose und neuerdings auch Urlaubsneurose
konnen solche Frustrationen auslésen, die nicht selten
bis zu Selbstmordversuchen fithren. Es gibt viele Formen,
diese existenticllen Frustrationen zu betiuben. Wirklich
gelost werden konnen sie nur durch das, was die Existenz-
analyse als ,Willen zum Sinn” bezeichnet. ,Sinn" — das
ist nicht etwas, was der Mensch machen kann. Es ist viel-
mehr der letzte Grund, auf dem sein Dasein steht und der
seinem Denken und Handeln schlechthin vorgegeben ist.
Dieses Sinnes kann man gewif8 nicht habhaft werden wie
einer mathematischen oder logischen Formel, aber man mufl
stindig unterwegs zu ihm sein, weil ohne ihn das Dasein
ortlos und ziellos wird. Alle Formen von Mufle und Freizeit
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zielen letztlich darauf, daff der Mensch Mensch bleibt und
es mehr und mehr wird, ,da er nicht aufgeht in dem
Ausschnittmilieu der eingegrenzten Arbeitsfunktion, daf} er
fihig bleibt, die Welt als Ganzes in den Blick zu bekommen
und hierin sich selbst zu verwirklichen als ein auf das
Ganze des Seins angelegtes Wesen’. Nur wo in solchem
Bemiihen ,,der Wille zum Sinn’’ sich durchzusetzen beginnt,
konnen alle Vollzugsformen der Freizeit auf diese Sinnmitte
hin integriert werden. Im iibrigen sei nur noch darauf
verwiesen, dafl es das Ziel unserer Uberlegungen war, die
menschliche Verwiesenheit auf Sinn nicht nur in ihrer
naturalen Vorgegebenheit aufzuweisen, sondern ihre christ-
liche Integrierbarkeit sichtbar zu machen.

Die Kirchen werden viel Miihe und einige Phantasie auf-
wenden miissen, wenn sie in das heutige sidkularisierte
Freizeitverstindnis den integrierenden Sinn, das kritische
Maft und den stimulierenden Effekt der christlichen Bot-
schaft einbringen wollen. Die Zeit ist lingst vorbei, wo die
Freizeit vor allem des breiten Volkes sich im wesentlichen
aus den christlichen Feiertagen konstituierte und darum auf
organische Weise in ein geschichtlich gewachsenes Netz
von Traditionen und Sitten hineinverspannt war, die dem
Volk seine Verwiesenheit auf einen weltiiberlegenen Sinn
in anschaulichen Formen demonstrierten und konkretisier-
ten. Man hat gesagt: die ,holy days” sind zu ,holidays”
geworden.

Was hier als ,christliches Angebot” bezeichnet wurde, ist
von den christlichen Kirchen in dem Gebot ,Du sollst den
Feiertag heiligen” zu allen Zeiten gefordert worden. Hier
sah man das Fundament fiir Freiheit, Wiirde und Gesund-
heit des Menschen und der menschlichen Gesellschaft. In
den Jahren nach dem letzten Krieg hat der evangelische
Propst H. Asmussen eine Neuinterpretation des 3. Gebotes
versucht. Wir kénnen unseren Uberlegungen keinen besse-
ren Abschlufl geben, als indem wir einige Sitze aus dieser
Interpretation zitieren:

»,Das dritte Gebot fordert, dall wir Gott den Herrn unserer
Zeit sein lassen und also Feiertage und Feierstunden halten,
wo wir ihn ehren. Gott ist nicht damit zufrieden, daff die
Tage und die Zeit, welche uns unsere anderen Geschiifte
gerade noch iibrig lassen, ihm gehéren. Wer unsere Zeit
ordnet, ist unser Gott... Das dritte Gebot fordert, daf} wir
unser Leben nicht in einem grauen Einerlei verbringen. Wir
sollen es zur Schonheit gestalten. Es entspricht der Schop-
fung Gottes, dafl wir zum Augenblick sprechen: Verweile
doch, du bist so schon.

Diese iibertreten das dritte Gebot, die das Mafl der Zeit



Klemens Richter

Anmerkungen zur
Neuordnung
der Totenliturgie

Das Sterben
und der
Gedanke an Gott

nicht von Gott nehmen; die ihre Freiheit miflbrauchen und
niemals Zeit suchen und finden, wo sie nichts tun, als Gott
ehren; die immer nur arbeiten wollen und nie Ruhe haben;
die nicht mit ihrer Familie und ihren Freunden zu feiern
verstehen; die sich in der Miihsal des Lebens gefallen und
nur das Hiflliche des Lebens sehen wollen.

Das dritte Gebot wird gehalten von denen, welche Gott
den Herrn ihrer Zeit sein lassen und Gott die Zeit zuriick-
zugeben gedenken, die er ihnen gnidig geschenkt hat; die
ihre Zeit zu ordnen suchen; die sich nicht in der Arbeit
verausgaben; die es verstehen, das Leben und seine Schon-
heit zu feiern — Gott zu ehren.”

 Praxis

Im Friihjahr 1974 tritt in den deutschsprachigen Lindern
die Neuordnung der Totenliturgie in Kraft. Der folgende
Rommentar will einen die offiziellen Begleittexte zur Ein-
fithrung erginzenden Uberblick und zugleich Hinweise fiir
eine pastorale Verlebendigung der Totenliturgie geben. red

Auf die Frage der miindlichen Reprisentativbefragung vom
Winter 1970/71, ,wo man am ehesten an Gott denkt”, ant-
worteten durchschnittlich 70 Prozent der iiber 16 Jahre
alten Katholiken in Deutschland ,bei Trauerfillen”. Und
selbst die Hilfte derer, die nie zur Kirche gehen, fithlen sich
bei derartigen Anlissen auf Gott verwiesen (jeden Sonntag
zur Kirche: 77 Prozent; selten: 64 Prozent|. Damit liegt der
Tod als Motiv fiir die Ansprechbarkeit auf Gott bei weitem
an der Spitze aller moglichen Ereignisse (mit Abstand folgen:
Weihnachten: 63 Prozent; familisire Feste: 54 Prozent)'. Doch
darf daraus nicht verallgemeinernd geschlossen werden, die
Totenliturgie habe heute eine besondere Verkiindigungs-
chance. Selbst ,die christliche Gemeinde nimmt nicht mehr
Anteil am Sterben eines ihrer Glieder... Man kommt nicht
eigentlich, um an der Liturgie teilzunehmen; sie wird von
vielen eher in Kauf genommen. Das heifft: Man erwartet
kirchlichen Service, Brauchtum, Konvention. Motiv ist auch

1 Vgl. die Auswertung durch E. |. Lengeling und O. B. Roegele, in: K. Forster
(Hrsg.), Befragte Katholiken. Zur Zukunft von Glaube und Kirche, Freiburg
1973, bes. 114 und 143—150: Soll die Kirche vom Tod sprechen?
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die soziale Kontrolle durch die Offentlichkeit®. Obwohl
Untersuchungen iiber die Seelsorgepraxis in diesem Bereich
kaum vorliegen, mufl dennoch die kritische Anfrage gestellt
werden: LiBt die pastorale Praxis ihre Chancen auf diesem
Gebiet nicht weitgehend ungenutzt?

Gewif}, in den letzten Jahren ist das Tabu gebrochen. All-
seits und auch im pastoralen Bereich wird iiber das Sterben
gesprochen, der Sterbende zu einem Ziel pastoralen Bemii-
hens gemacht®. Und sicher wird dort, wo der Priester den
Sterbenden auf den Tod vorbereitet, ihn durch die Phasen
des Todesringens begleitet hat* und auch die Angehérigen
diese Begleitung erleben konnten, eine grofere Aufge-
schlossenheit fiir das Tun der Kirche nach dem Sterben zu
erwarten sein. Doch ist das Tun der Kirche hierbei eine
weithin noch weniger beachtete Frage: die sich im Gedicht-
nis an den Toten in Eucharistiefeier und am Grab ver-
sammelnde Gemeinde — die Totenliturgie.

Dabei ist es gerade dieser Bereich, in dem — mehr noch
als bei Taufe und wohl auch EheschlieSung — Randchristen
und oft genug Nichtchristen, zu einem Grofiteil jedenfalls
Nichtglaubende, mit dem Tun und den Texten der Kirche,
in denen sich christlicher Glaube ausdriicken soll, in Beriih-
rung kommen. Das Miihen um eben die hierbei verwende-
ten Texte sollte daher auch eine Aufgabe der Pastoral sein.
Nun liegt schon seit nahezu fiinf Jahren ein entsprechender
rémischer Vorschlag vor®, der nach langer Verzégerung in
iiberarbeiteter Fassung auch fiir die Begriabnisliturgie im
deutschen Sprachbereich verbindlich wurde®, nachdem zuvor
schon die Texte fiir die Meffeier vorgelegt wurden'. Zeit
war also reichlich, um Ritus und Texte an die Verhiltnisse
bei uns anzupassen. Durch drei Publikationen war zudem
bekannt, was auf uns in etwa zukommen wiirde®. Die
unndtige Wartezeit — in manchen anderen Lindern lag die
Neuordnung schon 1969 in der Muttersprache vor — ver-
fithrte selbst offizielle Stellen zur Selbsthilfe®. Daf sich aller-

2 Vgl. P. Born, Die Begribnisliturgie: eine Verkiindigungschance?, in: Gottes-
dienst 7 (1973) 163—165.

3 Vgl. schon das Schwerpunktheft ,Sterben heute”: Diakonia 3 (1972) Heft 5.
4 Vgl. E. Kiibler-Roos, Interviews mit Sterbenden, Stuttgart 41972.

5 Ordo Exsequiarum vom 15. August 1969.

6 Die kirchliche Begribnisfeier in den kath. Bistiimern des deutschen
Sprachgebietes, Einsiedeln — Freiburg 1973 (erst seit Dezember erhiltlich).

7 Die Meffeier fiir Verstorbene. Ausgewihlte Studientexte fiir das kiinftige
deutsche Meflbuch 6, Einsiedeln — Freiburg 1972. Vgl. auch das dazugehorige
Lektionar.

8 Ubersetzung des romischen Modells: Ordnung des Begribnisses, Salzburg
1970; Uberblick mit Textbeispielen, in: Gottesdienst 5 (1971) Heft 17/18;
Versuch einer Adaptation: K. Richter — Th. Maas-Ewerd — H. Plock — M.
Probst, Neue Totenliturgie. Eucharistiefeiern, Wortgottesdienste, Begribnisriten.
Ubertragungen und Vorschlige, Essen 41972 [Auflage 12.000).

? Vgl. z. B. Liturg. Kommission der Ditzese Rottenburg: Die Begribnisfeier,

?fg;é art 1970; Liturg. Rat im Bistum Essen: Die christliche Totenfeier, o. |



Anpassung
an die heutige Zeit

dings auler Liturgiewissenschaftlern und einigen Praktikern,
die die Not in diesem Bereich erkannten (viele Seelsorger
hatten lingst ihr eigenes schwarzes Ringheft, weil die Col-
lectio Rituum als nicht mehr zumutbar empfunden wurde),
auch die Pastoral diesem wichtigen Punkt der Seelsorge
intensiv zugewendet hitte, kann kaum behauptet werden.
Die allzu spite Einfithrung der neuen Texte schafft nun
— wie im Bereich der Eucharistiefeier, Trauung und Kranken-
salbung'® — eine Konkurrenzsituation zwischen offiziellen
und privaten Vorlagen. Der Mangel an Konformitit zwi-
schen ,Gesetzgebung und liturgischer Praxis’” wird selbst
im Situationsbericht der Liturgischen Kommission des deut-
schen Sprachgebietes ,nicht in bloBer Neuerungssucht oder
im Geltungsbediirfnis der Priester” gesucht, sondern in der
,pastoralen Verantwortung”” der Seelsorger'’. Zu einer ein-
heitlichen, von oben geordneten und iiberall akzeptierten
Liturgie fiir Tod und Begribnis wird es daher wohl so leicht
nicht kommen'?. Dies ist nur denkbar, wenn die neuen
Texte besser den Anspriichen an die pastoralen und liturgi-
schen Notwendigkeiten entsprechen. Das aber ist die Frage.
Ein Blick auf den alten Ritus der Collectio Rituum' zeigt
den Fortschritt, den die Neuordnung bietet. Bisher fehlte
jede Bezugnahme auf die konkrete Situation, etwa die Ver-
fassung der Angehorigen; dazu normalerweise weithin keine
BegriifBung, keine Ansprache. Der Ritus war eher objektivi-
stisch und ritualistisch. Aus dem Neuen Testament finden
sich Benedictus und Lazarusgeschichte; in den Gesdngen
eine starke Beziehung zu Heiligen und Engeln, die Siinden-
angst, der Gerichtsgedanke (Libera; in der Messe: dies irae);
in den Orationen steht immer die Bitte um Vergebung der
Schuld; erbeten werden ewiges Licht, Friede und Ruhe. Es
fehlen Paulus-Texte und der Bezug zur Auferstehung Jesu.
Die Neuordnung wartet mit unterschiedlichen Formen auf,
die freilich weitgehend mit den gleichen Texten gefiillt
werden':

1) drei Stationen: Trauerhaus (Friedhofsportal, -kapelle, usw.)

— Kirche — Grab;
2} drei Stationen: Trauerhaus — Grab — Kirche;

10 Andere Sakramente sind wohl weniger durch nicht-offizielle Vorlagen erfafit.
Der Grund bei der Taufe z. B. diirfte darin zu suchen sein, daf hier schneller
eine offizielle deutsche Neuordnung vorlag.

11 Vgl. Gottesdienst 6 (1972) 3.

12 Ob es gefiillt oder nicht: eine Situation wie vor dem Konzil wird es fiir die
Liturgie in absehbarer Zeit nicht mehr geben. Die offiziellen Texte haben ihren
Wert als Norm. Doch wer will diese heute verbindlich durchsetzen? Vgl. dazu
die deutliche Sprache von A. Hiufling, Das Missale Romanum Pauls VI, in:
Liturgisches Jahrbuch 13 (1973) 145-158, bes. 157.

13 Exsequiale et Collectio Rituum pro omnibus Germaniae dioecesibus, Regens-
burg 1960.

14 Insofern tduscht der Umfang von 200 Seiten, da — um Blittern zu vermeiden
— fast alle Varianten mit den gleichen Texten wieder ausgedruckt werden.
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3) drei Stationen: Kirche — Trauerhalle — Grab;

4) zwei Stationen: Friedhofskapelle — Grab;

5) eine Station: Friedhof, Grab, Krematorium usw.;

6) Kinderbegribnis und

7) Urnenbeisetzung.

Als erfreulicher Fortschritt darf gelten, dafl in Begriilung
und Hinweisen, die auch innerhalb der Feier frei eingefiigt
werden konnen, die konkrete Situation beriicksichtigt wer-
den soll. Die ersten Siitze schaffen das Klima, in dem die
Betroffenen spiiren kénnen, ob eine Solidaritit mit ihrer
Situation hergestellt wird oder nicht. Routine wire hier
besonders schlimm,

Ahnliches gilt auch fiir die ,Gebete in besonderen Fil-
len”, die allerdings keineswegs die Fiille moglicher Situatio-
nen einfangen und zudem einen oft theoretischen Eindruck
machen. Sie beriicksichtigen kaum die Situation des Todes,
des Schmerzes und Abschiednehmens. Wo die Gebete bibel-
niher formuliert sind, gewinnen sie. Der Gerichtsgedanke
tritt in den Hintergrund, der Bezug zur Auferstehung Jesu
wird deutlich herausgestellt.

Auf den im alten Ritus iiblichen Dualismus Seele — Leib
wird nicht mehr eingegangen, die Seele nicht mehr erwihnt.
Mehrfach ist vom Leib die Rede im Unterschied zur Gesamt-
person des Toten (S. 82: fithre deinen Diener, dessen Leib
wir hier bestatten). Unklar bleibt verschiedentlich, wie der
Tote angeredet wird: Einmal heif3t es ,,du, dich”, dann
wieder ,dein Leib” (S. 84: du wurdest getauft; dein Leib
war Gottes Tempel).

Die Existenz der Engel, fiir viele mit Schwierigkeiten bela-
stet, tritt in den Hintergrund. Sie werden zumindest nicht
mehr ,in Aktion” erwihnt (z. B. Bewachung des Grabes).
Ahnlich verhilt es sich mit dem , Fegfeuer*S.

Besonders begriillenswert ist die Einfligung eigener Formu-
lare fiir das Kinderbegribnis, wobei zwischen getauften
und ungetauften Kindern in den Texten unterschieden wird.
Die Unbegreiflichkeit des Geschicks wird angedeutet, im
Bezug zur Taufe aber zugleich ein Grund zur Freude gesehen.
Die 6 Lesungen aus dem Alten und 16 aus dem Neuen
Testament sowie 11 Evangelienperikopen, dazu 3 eigene
Texte fiir das Kinderbegribnis und 40 Schriftworte als
Anregung fiir personliche Worte oder die Ansprache bieten
eine reichliche Grundlage fiir die Homilie, die zukiinftig
im Amnschlufl an die Lesungen gehalten werden soll. Mit
dieser Auswahl 143t sich eine weitgehende Anpassung durch

15 Eine Darstellung der Einzelelemente eriibrigt sich, da Ritus und Texte
inzwischen eingesehen werden kénnen.

16 Vgl. F. Reckinger, Wie fiir die Toten beten?, in: Gottesdienst 5 (1971) 141 f.



die Schrift an die verschiedenen Situationen erreichen.
Die Predigt darf nicht zu lang dauern und muf situations-
bezogen sein, d. h. mit einer ,,Gemeinde” rechnen, die
nicht ohne weiteres als ,Briider und Schwestern” angespro-
chen werden darf. Oft verbindet die Versammelten nicht
der Glaube, sondern die Betroffenheit durch diesen ,Fall”.
Die Deutung dieses Ereignisses aus dem Wort der Schrift,
das Eingestindnis der Erschiitterung und unltsbarer Fragen
kann Solidaritit entstehen lassen.

Die Fiille der angebotenen Auswahlmoglichkeiten stellt ins-
gesamt einen erfreulichen Fortschritt dar. Es darf jedoch
kritisch angemerkt werden, dafl der theologische Gehalt die-
ser Texte die Fiille der neutestamentlichen Aussagen zum
Umbkreis des Todes nicht geniigend widerspiegelt, ausgenom-
men die Schriftlesungen.

Trotz der Flexibilitit in Riten und Elementen stellt sich die
Frage, ob die blofle Moglichkeit, unter mehreren Formularen
auswihlen zu kiénnen, fiir eine Ubereinstimmung von Litur-
gie und jeweiliger Situation ausreichend ist. Zwar hat die
deutsche Arbeitsgruppe' verschiedentlich von der Moglich-
keit Gebrauch gemacht, das romische Modell zu adaptieren,
neue Texte und bei uns verbreitetes Eigengut hinzuzufiigen.
Sie stand damit aber vor immensen Problemen. Die Viel-
falt der Begribnisordnungen, abweichend von der Collectio
und selbst innerhalb einzelner Ditzesen, unterschiedlich in
der Stadt und auf dem Land, [i8¢t die Frage stellen, welchen
Stellenwert eine Vereinheitlichung, wie sie nunmehr vor-
liegt, iiberhaupt haben kann.

Zweifellos kann nicht daran gedacht sein, wertvolle Lokal-
traditionen in Vergessenheit geraten zu lassen. Diese werden
von der neuen Ordnung ausdriicklich empfohlen. Doch das
reicht nicht aus fiir eine Beriicksichtigung konkreter Gege-
benheiten, die gerade im Fall des Todes nicht durch vor-
formulierte Texte immer einzufangen sind.

Bei der von den Bischofskonferenzen als verbindlich gedach-
ten Ordnung handelt es sich bei aller Adaptation und
begriifenswerten Moglichkeit zur Auswahl eben doch um
eine — zweifelsfrei notwendige — Auswahl aus einer vor-
gegebenen Textsammlung. ,Das berechtigte Bemiihen, beim
Gebet jeweils den bestimmten unverwechselbaren Fall zu
bedenken, wird nicht dadurch befriedigt, dafl man eine
Unzahl von kasuistisch geordneten Gebeten abdruckt (die
dann eben doch nicht genau passen werden), sondern da-
durch, dafl der Prediger ein (vorbereitetes| freies Gebet
spricht’*®,

17 Leitung: H. Hollerweger, Liturgiker in Linz.

18 F, Schulz, Die evangelischen Begribnisgebete des 16. und 17. Jahrhunderts,
in: Jahrbuch fiir Liturgik und Hymnologie 11 (1966) 1.
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Hinzu kommt, dafl die meisten Texte bei aller Uberarbei-
tung der Tradition des romischen Ritus entlehnt sind®™. Sie
wurden einst geschaffen, , weil sie den Menschen der dama-
ligen Zeit die Glaubenswirklichkeit in einer von ihnen
verstindlichen Art ausdriickten”. Ist aber auch des heutigen
Menschen ,,christliches Empfinden, Fithlen, Denken, Hoffen
darin ausgedriickt? Die Unverinderlichkeit der Glaubens-
wirklichkeit erfordert keinesfalls unverinderliche liturgische
Texte"®.  Die kirchliche Begribnisfeier” sollte daher eben
doch Normbuch und nicht bis in den Wortlaut der Gebete
hinein verbindliches Textbuch sein. Wie bei evangelischen
Agenden sollte es dem Leiter der Feier obliegen, die jeweilige
Situation auch im Gebet unter Wahrung der Prinzipien
anzusprechen.

Dieses Problem dringt sich besonders dort auf, wo die
Feiergemeinschaft iiberwiegend aus nichtkirchlichen 'Teil-
nehmern besteht. ,Einer titigen Teilnahme sind sehr enge
Grenzen gesetzt, wenn die Versammlung nicht einmal das
Vaterunser gemeinsam sprechen kann. Die Unfihigkeit der
Versammelten, sich an Wechselgebeten... zu beteiligen,
erlaubt bei solchen Gelegenheiten keine liturgische Ord-
nung’®, Diese Situation z. B. miifite den Ritus als Ganzen
prigen, was mit einer Auswahl aus der bestehenden Ord-
nung nicht zu leisten ist.

Im Gegensatz zur Erneuerung der Taufe, die von einer
Reibe pastoraler und pastoralliturgischer Hilfen begleitet
wurde, fehlt entsprechendes Material fiir die Totenliturgie
noch fast zur Ginze. Es gibt kleinere Versffentlichungen,
die zumeist schwer aufzuspiiren sind, so fiir das Toten-
gebet®, fiir das Gemeindelied®, fiir Todesanzeigen, Sterbe-
bilder, Beileidskarten, Kranzschleifen, Danksagungen und
Grabinschriften®. Es geniigt aber nicht, nur neue Riten und
Texte anzuordnen, wenn nicht erliuternde, vertiefende und
die offizielle Liturgie erginzende Handreichungen dazu an-
geboten werden. Fiir den Bereich der Predigthilfen ist das
erfolgt™, fiir andere Bereiche wire dies ebenso dringlich.

19 Notitiae 3 [1967) 164.

20 H. Rennings, Streiflichter zur Reform der Begribnmisliturgie, in: Concilium 4
(1968) 124.

21 Ebd.

22 |, Mayer-Scheu — A. Reiner, Heilszeichen fiir Kranke, Kevelaer 1972; H.
QOosterhuis, Ganz nah ist dein Wort, Wien 81970; Richter — Probst — Plock,
Hoffen auf den Herrn, Essen 1973; B. Senger, Die kirchliche Totenfeier, Kevelaer
1972; ]. Stiren, Ist einer unter uns gestorben, Trier 1971; J. Zink, Wie wir beten
konnen, Stuttgart 1970.

23 Christliche Begribnislieder. Okumenisches Gemeindeliedheft, hrsg. vom
Niedersichs. Kirchenchorverband u. Lit. Kommission Bistum Hildesheim (zu
bezichen: Kirchenchorverband, D-3 Hannover, Rumannstr. 10)

24 Das Sterben des Christen. Materialmappe, Passau 1973 (zu beziehen:
Seelsorgeamt).

25 B, Dreher, Begribnisansprachen, Graz 1973; F. Kamphaus — R. Zerfafl (Hrsg.),
Predigtmodelle 3, Mainz 1973; |. Seuffert (Hrsg.), Begribnisansprachen, Miinchen

1973; auch: Die Predigt bei Taufe, Trauung und Begribnis, Mainz — Miinchen
1973.



Zu denken ist hier vor allem an das Gebet in der Sterbe-
stunde in der Familie, an das Nachbarschaftsgebet, das
Gebet in Familie und Gemeinde zwischen Tod und Begrib-
nis (,Die Begrdbnisfeier” widmet dem nur vier Textseiten),
Erginzungen der Passauer Materialmappe, Hilfen zur Ge-
staltung der Eucharistiefeier, der Gedachtnisse, Wortgottes-
dienste zum Thema Tod usw.

Der Tod eines Gemeindemitgliedes fordert Gruppen der
Gemeinde (z. B. Nachbarschaft) in ihrer menschlichen Mit-
verantwortlichkeit. Wenn die Angehorigen des Toten diese
Solidaritit in der Gemeinde (die durchaus im gemeinsamen
Gebet als Vorbereitung auf die Totenliturgie bestehen kann)
nicht erfahren, so konnen sie schwerlich die in der Offent-
lichkeit notwendige Distanz und Selbstsicherheit vor dem
Begribnis erlangen. Die Folge ist die heute zunchmende
Beerdigung ,,im engsten Familienkreis” — ein Zeichen dafiir,
da auch die christliche Gemeinde auf dem besten Wege ist,
den Tod an den Rand zu dringen und damit zu verdringen.
Der Vorbereitung des Sterbenden, der Begleitung der Ange-
horigen vor dem Begribnis und der Totenliturgie muf} die
Trauerhilfe folgen, ein von der Pastoral inzwischen erkann-
tes Problemfeld®.

Fiir die Begribnisliturgie selbst bleibt zu wiinschen, daf8
ihre Erneuerung nicht zu erneuter Erstarrung fithrt. Das
neue Text- und Rollenbuch ist unter diesem Aspekt kritisch
zu benutzen. Zugleich sind pastorale Hilfen moglichst bald
zu erhoffen. Das scheint notwendig, wenn der Tod in der
christlichen Gemeinde nicht auf einen Akt institutionalisier-
ter Liturgie beschriankt bleiben soll.

26 Y. Spiegel, Der Prozefl des Trauerns, Mainz — Miinchen 1973.
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Casiano Floristin

Die Feier des osterlichen Triduums in
einer Basisgemeinschaft

Der folgende, von einem Wiener Priester, der
selbst mehrere Jahre lang mit chilenischen
Basisgemeinschaften zusammengearbeitet hat
(H. Berger), iibersetzte Bericht soll gleich-
zeitig Anregungen fiir eine lebendigere Ge-
staltung des Osterlichen Triduums wie einen
Einblick in eine Madrider Basisgemeinde ge-
ben. Der Verfasser des Berichtes wirkt als
Priester in dieser Basisgemeinde, die aber we-
sentlich von den Mitgliedern selbst geleitet
und getragen wird. red

Im Februar 1968 versammelte sich eine kleine
Gruppe von Studenten und Akademikern mit
einem Priester und einem Diakon, um ihre
religiose Situation und ihre Glaubenserzie-
hung zu besprechen. Angesichts der Nihe der
Fastenzeit war ihre erste Entscheidung, ein
intensives Katechumenat zu beginnen, um
sich auf Ostern vorzubereiten. Man entschlofl
sich, die Kartage gemeinsam in einer Villa in
den Vororten Madrids zu feiern. Damit war
eine Entwicklung eingeleitet, die spiter zur
Schaffung einer Basisgemeinde fiihrte.

Es ist nun nicht meine Absicht, hier die Ent-
wicklung dieser Gemeinschaft zu beschreiben.
Sie besteht derzeit aus neun Gruppen von je
zehn oder zwolf Mitgliedern. Hier will ich
nur eine konkrete Erfahrung schildern: die
Feier des osterlichen Triduums. Zwischen 1968
und 1973 hat man es mehrmals gemeinsam
gefeiert. Die pastoralen Grundlinien waren
fiir alle Jahre dhnlich, unbeschadet eines
stindigen Fortschrittes in der Gestaltung. Wir
beschreiben hier die Erfahrung von 1973.
Verschiedene Umfragen, die unter den Mit-
gliedern der Gemeinschaft gemacht wurden,
bestitigten folgende Aussage: Die Feier des
osterlichen Triduums ,ist ein ausgezeichnetes
Mittel, um sich in die Gemeinschaft zu in-
tegrieren, um einander kennenzulernen und
um den tieferen Sinn der christlichen Ostern
zu begreifen.”

Die Teilnehmer verblieben fiir die Zeit der
Feierlichkeiten innerhalb des Hauses. Sie setz-
ten sich aus Mitgliedern der Basisgemeinschaft
und Freunden aus diversen anderen Gruppen
zusammen.
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Die ¢sterliche Vorbereitung

In den fiinf Wochen, die dem Palmsonntag
vorausgehen, wurde an jedem Mittwoch und
jedem Freitag unter dem Thema ,Unsere
christliche Haltung im Leben” eine Osterliche
Vorbereitung durchgefithrt. Diese behandelte
in der Form eines Wortgottesdienstes, verbun-
den mit einer Gewissenserforschung, folgende
Themen:

1. Die Berufung durch Gott (Jer 1,4-10 und
Mt 22,1-14).

2. Die neue Geburt (Rém 6,1-11 und Joh 3,
1-8).

3. Die Zuriickweisung des Pharisiertums (Jes
5,8-9.11-12.20-24; Mt 23,13-36).

4. Gott zeigt sich im Erbarmen (Ex 34,69 und
Lk 15,1-3.11-32).

5. Die Bekehrung als evangelische Wende (Jes
58,9-14 und Lk 527-32).

6. Der personliche Akt des Glaubens (1 Thess
1,13 und Joh 4,43-54).

7. Zeugen des Evangeliums (1 Joh 1,14 und
Mt 28,16-20).

8. Die Praxis der christlichen Liebe (Lev 19,
1-2.11-18 und Mt 25,31-46).

9. Der Sinn des Leidens (2 Kor 6,1-10 und
Joh 12,24-25).

10. Menschliche Erwartungen und christliche
Hoffnung (Rém 5,1-11 und Lk 1,67-79).

Die Feier des Palmsonntages als Auftakt des
Osterfestes suchte ihren Akzent im Hinein-
gehen des Herm in die Stadt der Menschen.
Er geht als Trdger stindiger Verdnderungen
und als Rufer zur Umkehr, verstanden als
christliches Synonym fiir Revolution, in diese
hinein.

Am Montag und Dienstag widmeten sich
mehrere Gruppen der Aufgabe, das Triduum
technisch und pidagogisch vorzubereiten. Eine
Gruppe widmete sich dem Versorgungspro-
blem, eine andere der Gestaltung der abend-
lichen Feiern, eine andere der Reflexion und
eine schliefllich der Freizeitgestaltung.

Am Nachmittag des Mittwochs in der Kar-
woche versammelten sich rund 50 Personen
am vereinbarten Ort, Darunter waren acht
Ehepaare, z. T. mit kleinen Kindern.

Zur Zeit der Abenddimmerung, noch vor dem
Abendessen, hielt man eine gemeinsame Buf3-
feier im grofiten Raum des Hauses. Der Vor-
sitzende der Gemeinde, ein verheirateter Laie,



leitete die Feier ein und wies auf den Ver-
sthnungscharakter von Ostern hin. Der Gruf§
des Priesters an die Versammelten war von
1 Joh 4,7-8 inspiriert.

Man las 1 Joh 1,8-22 und Jak 2, unterbro-
chen durch Momente des Schweigens und
durch Gesinge. Die Gewissenserforschung be-
ruhte auf den Texten der Seligpreisungen und
der Wehrufe bei Matthius. Nach einer kur-
zen Homilie sprachen alle Teilnehmer, jeder
ganz frei nach seiner Art, zum Thema Bekeh-
rung. Alle saflen im Kreise, nach jedem Bei-
trag herrschte kurzes Stillschweigen.

Danach erhoben sich alle. Der Priester sprach
einige Worte in Form eines direkten person-
lichen Appells. Nach weiteren individuellen
und kollektiven Bitten um Vergebung wurde
die Absolution erteilt. Die Versammlung
schloR mit dem Friedensgruff und dem Ge-
sang der osterlichen Freude.

Die Themen der Reflexion

Die drei letzten Tage der Karwoche wurden
jeweils mit der Rezitation der Laudes im
Garten der Villa eingeleitet. Nach einem kur-
zen Grufl betete oder sang man einen Dank-
psalm. Einer der Teilnehmer sprach am
Schlufl ein Gemeinschaftsgebet.

Daraufhin kommentierte der Vorsitzende des
Tages, der immer ein Theologe war, das Re-
flexionsthema des Morgens und leitete damit
die Arbeit der vier Arbeitsgruppen ein. Die
drei ausgewihlten Themen waren:

1. Die politischen Implikationen der Liebe
(Griindonnerstag).

2. Der Prozef zu Jesus hin und der Prozef
Jesu (Karfreitag).

3. Auferstehung und Befreiung (Karsamstag).

Die Reflexionslinien, wie sie der Theologe
dargelegt hatte, und das in einer Mappe
iibergebene  Arbeitsmaterial dienten den
Gruppen als Grundlage ihrer Arbeit, die etwa
zwei Stunden beanspruchte.

Nach dem Mittagessen aller drei Tage arbei-
teten praktisch alle Teilnehmer in diversen
Gruppen an der Vorbereitung der abendlichen
Zeremonien. Vier Personen, drei Laien und
ein Priester, iibernahmen die allgemeine Ver-
antwortung und die Koordination. Einige
machten den Feierraum zurecht, andere be-
reiteten die biblischen Lesungen vor, Singer
und Musiker probten, andere stellten Texte

zusammen und einige suchten nach passen-
den Berichten iiber aktuelle Ereignisse.

Der Griindonnerstag

Die Feier des Griindonnerstages fand ihren
Akzent im engen Zusammenschluf3 Jesu mit
den Seinen, auf dem Hintergrund des Fehl-
schlages der Aktivierung des Volkes, das von
den Autorititen eingeschiichtert und manipu-
liert ist. Es war notwendig, unsere Situation
niher zu bedenken: Auch wir stehen vor dem
Anruf, einen Dienst der Hingabe in Form der
politischen Liebe zu leisten.

Wir feierten das Brudermahl im groflen Saal
— eine gerdiumige Kapelle — wie ein Hoch-
zeitsfest. Die Tische waren in U-Form auf-
gestellt, weil gedeckt und mit Blumen und
Kerzen geschmiickt, Wihrend die 150 Gela-
denen Platz nahmen, wurde mit Wein und
Keks ein Aperitif gereicht. Nach der Begrii-
flung und der Bekanntgabe des Versamm-
lungsablaufs besprach man die Ergebnisse
der Gruppenarbeit am Morgen. Lesungen aus
dem Missale, Gesinge und Berichte von
konkreten Erfahrungen fithrten zum allgemei-
nen Gesprich hin.

Der Gestus der FuBwaschung wurde durch die
Ablegung der Geliibde einer Schwester und
eines Ordensmannes, die beide zur Gemein-
schaft gehoren, ersetzt. Die Geldkollekte war
zur Unterstiitzung verschiedener Befreiungs-
bewegungen bestimmt.

In das eigens zusammengestellte eucharisti-
sche Hochgebet wurden zweimal Fiirbitten
und freie Danksagung eingeschaltet. Zur Kom-
munion, gereicht in beiden Gestalten, blieb
jeder auf seinem Platz. Sie fiigte sich sofort
an das eucharistische Hochgebet an.

Auf dem Haupttisch verblieb auf einem gro-
Ben Teller die Hilfte des konsekrierten Bro-
tes. Die Teilnehmer des Gastmahles stellten
ihre Kerzen dazu. Somit war der Raum be-
reitet fiir die spitere personliche Kontempla-
tion. Die Feier schlof mit dem Gebet des
Priesters, dem Gesang des Vaterunsers und
dem Friedenskuf.

Der Karfreitag

Fiir die abendliche Feier des Karfreitages
wurde der Saal villig ausgeriumt. Einige
Stithle, Tische und Binke wurden in einer
Ecke zusammengestellt. Am Boden wurden
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Matten und Zeltplanen aufgelegt. Die Be-
leuchtung war spirlich. An den Winden
hingen Plakatstiicke politischen Inhalts, #hn-
lich denen, wie wir sie in unseren Stidten
vor dem 1. Mai sehen. Zerrissene oder an-
gebrannte Stoffstiicke hingen von Fenstern
und Decke.

Man versuchte die Stimmung des Prozesses
Jesu zu treffen: Nacktheit, Ausgeliefertsein,
Angst, Verrat, Kampf, Mut und Entscheidung.
Der Saal erinnerte sowohl an einen Vor-
raum zu einem Gericht als an einen Lager-
schuppen einer Untergrundbewegung oder
auch an eine Folterkammer — auf jeden Fall
an einen Ort menschlicher Verlassenheit.
Die rund hundert Teilnehmer setzten sich
auf den Boden. Die Feier fing ganz unver-
mittelt mit der Lesung zeitungsihnlicher No-
tizen an: Arbeiter, die in einem Zusammen-
stof mit der Polizei erschlagen wurden, Ur-
teile ziviler und militdrischer Gerichte aus
jiingster Zeit. Das letzte war eine gemeinsame
Erklirung aller Gerichte, die gegen Jesus Pro-
zef fithren. Einige von uns hatten Briider
und Freunde in den Gefingnissen.

Es folgt die Erklirung des Sinnes der Feier
und Erlduterungen zum Verlauf. Nach den
Anrufungen des Jesaia (Jes 52,13—53, 12) wur-
de die Leidensgeschichte nach Johannes, auf-
geteilt in fiinf Stiicke (Olgarten, im Hause
des Annas, im Palast des Pilatus, Kreuzigung
und Grablegung), gelesen. Es las nur ein Lek-
tor, die einzelnen Teile waren durch Gesinge
und Momente des Schweigens getrennt.
Wihrend der Lesung der Kreuzigungsszene
wurden zwei rohe Balken hereingetragen. Un-
ter Stillschweigen wurden sie zusammenge-
nagelt. Der evangelische Bericht miindete in
die Anbetung des Kreuzes: Alle knieten, der
Zelebrant hielt das Kreuz in die Hohe. Ein
Kantor und der Chor sangen alternierend die
,JImproperien” nach aktualisierten Texten.

In einfacher Form brachte man das konse-
krierte Brot herein, das in einem Nebenraum
aufbewahrt war. In grofer Schlichtheit schritt
man zur Kommunion, eingeleitet durch das
Singen des Vaterunsers. Die Feier endete mit
einem Gebet des Priesters.

Die 6sterliche Nachtwache

Fiir die Ostervigil erstellte man einen vollig
anderen #ufleren Rahmen. Die Binke waren

so aufgestellt, daB sie im Zentrum einen gro-
Ben Raum freilieBen. Die Winde waren frei-
ziigig geschmiickt, von der Decke hingen Pa-
pierschlangen. Man versuchte, dem Raum
einen Anflug einer Kirchenfeier zu geben:
barock und iiberladen, eingestellt auf den Ge-
schmack des Volkes.

Das Fest begann im Garten mit einem offe-
nen Feuer. Wihrend die etwa 300 Gelade-
nen herbeistromten, sang man Volkslieder.
Das Lagerfeuer brannte hoch empor, rund-
herum tanzten die Leute.

Ohne eigentliche liturgische Einleitung begann
man mit der Manifestation rund um das
Feuer. Mit Spruchbindern wurden die ausge-
wihlten Themen angegeben: , Versammlungs-
freiheit”, ,Abschaffung der Privilegien”, ,All-
gemeine Amnestie”, ,Gleiche Rechte fiir die
Frau”, ,Friede in Indochina” wu. 4. Darauf
folgte die Verbrennung von Symbolen: eine
Figur des Onkel Sam (Imperialismus|, meh-
rere Zeitungen und Zeitschriften (Pressemani-
pulation), eine Plastikpistole (Militarismus
und Krieg), eine iibergrofle Imitation eines
Tausendpesetenscheins (Banken) wund eines
Kommandostabes als Zeichen der Macht.
Wihrend noch alle um das Feuer standen,
bestieg ein Lichttriger mit einer brennenden
Fackel in der Hand ein paar Stufen und lud
das Volk ein, ihm zu folgen, um den Weg
der Befreiung zu finden. Unter Absingen von
,Spirituals” setzte sich der Zug in Bewegung.
Der Weg zum Saal war von den Kerzen des
Griindonnerstags beleuchtet. Sobald alle in
den noch dunklen Raum kamen, richtete sich
der Lichttriger im Namen des Volkes an den
Priester: Die Christen suchen den Weg der
Befreiung im Herrn. Der Diakon ldft sie
Platz nehmen und antwortet, daR die Befrei-
ung in der Geschichte des Heiles gefunden
wird.

Nun horte man die Lesungen an (Schépfung,
Exodus, Propheten und Evangelium), unter-
brochen von Stillschweigen und Gesiingen.
Nach dem Evangelium sang man triumphie-
rend das Alleluja, von der Fackel aus wurde
die Osterkerze entziindet, und der ganze Saal
erstrahlte im hellen Licht. Midchen verteilten
rote Nelken, in die Mitte des Saales warf
man an die vierzig bunte Ballons, zwei Grup-
pen tanzten zum Thema ,Heute ist der Herr
erstanden”, und alle Anwesenden klatschten
in die Hinde.



Man machte nun eine Pause, um die Taufe
von zwei Kindern vorzubereiten. In dieser
Gemeinschaft, die aus jungen Leuten besteht,
feiert man die Taufe nur einmal im Jahz,
nimlich zu Ostern. Aus dem Hintergrund der
Kapelle sprach einer der Viter die Bitte um
die Taufe und legte das Bekenntnis zum
Glauben ab. Ein Midchen, das in dieser
Nacht seine Erstkommunion hatte, las die
Epistel (R6m 6,3—11), man segnete das Was-
ser, und die ganze Gemeinde bekannte ihren
Glauben wund ihre Bereitschaft. Die Taufe
schlof mit einem weiteren Freudengesang:
Christus ersteht in jedem Menschen, der
wiedergeboren wird.

Jetzt wurde der grofle Osterthymnus, der vor-
her besprochen worden war, verkiindet. Der
Kantor wechselte nach griechischem Vorbild
mit einem Chor ab: er selbst driickte die
Erwartung und Hoffnung aus, der Chor
schilderte die Unterdriickung des Volkes. Ge-
gen Ende schmolzen alle Stimmen zusammen,
der Zelebrant und der Diakon stimmten mit
ein, und somit setzte sich der Gesang in der
eucharistischen Danksagung fort, die in der
Segensdoxologie gipfelte.

Das Mahl endete mit dem Friedensgrul und
der Kommunion, Tanz und Gesang begleite-
ten den Auszug, die Nacht endete mit einem
groflen Volksfest, bei dem auch Feuer- und
Knallwerk nicht fehlten. So endete das oster-
liche Triduum mit einer tiefen Freude iiber
die Auferstehung.

Otto Enzmann

Audiovisuelle Methoden im
Gottesdienst

Der folgende Beitrag soll als kurze Anregung
fiir jene Gemeinden, Liturgiekreise und Seel-
sorger dienen, die bisher noch keine Erfah-
rungen mit audiovisuellen Methoden im Got-
tesdienst haben. Zugleich will der Verfasser
zu solcher Verlebendigung der Gottesdienste
ermutigen, die aber selbstverstindlich nur
sinnvoll ist, wenn sie gleichzeitig eine in-
haltliche Vertiefung bedeutet. red

Der heutige Mensch ist durch die Massen-
medien sehr stark audiovisuell beeinflult. In
der Jugendkatechese rechnet man selbstver-
standlich mit dieser Tatsache. Wie aber steht
es mit der Erwachsenenkatechese, wie steht
es mit der Verkiindigung im Gottesdienst, die
fiir den Grofiteil unserer Gliubigen immer
noch die intensivste Form der religidsen Un-
terweisung darstellt und daher optimal ge-
nutzt werden sollte? Diirfen wir uns hier
ungeachtet unserer technisierten Zeit weiter-
hin mit einer blof verbalen Kommunikation
begniigen, und dies oft einseitig nur vom
Priester zur Gemeinde? Die Psychologie sagt,
dafl bei der Vermittlung von Informationen
durch Worte allein zirka 20 Prozent, durch
Wort und Bild 50 Prozent, durch Wort, Bild
und Selbstbearbeitung zirka 80 Prozent haf-
ten bleiben. Diese Uberlegungen rechtfertigen
wenigstens den Versuch, audiovisuelle Me-
thoden in den Gottesdienst hineinzunehmen.
Uber solche Versuche und gemachte Erfah-
rungen wird hier berichtet.

Ziel und Grenzen

Unser Ziel ist die Vermittlung und erlebnis-
hafte Vertiefung christlicher Wahrheiten und
Einstellungen. Audiovisuelle Methoden sind
nur Mittel zum Zweck, dem audiovisuell ge-
prigten Menschen, der nach einer anstren-
genden Arbeitswoche oft nicht zu angespann-
ter geistiger Aktivitit disponiert ist, den Zu-
gang zu erleichtern und ihm einprigsame
,Aufhinger” in den Alltag mitzugeben. Au-
diovisuelle Methoden zwingen aber auch
den Prediger zu groferer Klarheit und Ein-
fachheit seiner Gedanken. Der damit gege-
benen Gefahr der Simplifizierung und Ober-
flachlichkeit sollte mit dem Grundsatz be-
gegnet werden, dafl das Wort wichtiger ist
als das Bild; das Wort muf} in die Tiefe fiith-
ren und Glauben wecken. Neben der ge-
nannten Gefahr stellen sich manche wohl die
Frage, ob die Anwendung technischer Mittel
nicht die Wiirde der Eucharistiefeier beein-
trichtigt, ob sie nicht das Empfinden der
Gliubigen stért, ob ,unsere Kirche” architek-
tonisch iiberhaupt fiir solche Versuche geeig-
net ist. Diese Fragen sind grundsitzlich zwar
positiv zu beantworten, sie bediirfen aber
u. a. einer stindigen Kommunikation mit der
Gemeinde.
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Technische Hinweise

Technisch ist heute alles moglich. Ob auch
liturgisch, #sthetisch und finanziell, ist eine
andere Frage. Sicher spielen die Voraussetzun-
gen des Kirchenraumes eine wichtige Rolle.
Unsere Erfahrungen in einer mittelgroflen
spitbarocken Kirche machten wir zuerst mit
Dia-Projektionen. Als Projektionswinde die-
nen beidseits des Chorbogens grofie helle
Winde, vor denen frither Seitenaltire stan-
den. Bei Aufstellung des Projektors auf dem
Beichtstuhl ergeben sich eindrucksvolle Grofi-
bilder (4 X 5 m), die aber nur bei gewisser
Dunkelheit hell genug wirken. Unser zweiter
Standort des Projektors ist die ohnehin nicht
mehr gebrauchte Kanzel, von der aus das
Bild wesentlich kleiner, aber umso lichtstirker
wirkt. Es kann bei trilbem Wetter auch tags-
iiber eingesetzt werden. Es gibt auch teure
Spezialapparate, mit denen von weit entfern-
ten Orgelemporen projiziert werden kann.
Der Projektor wird vom Ambo aus mittels
Fernsteuerung bedient. Problematischer ist der
richtige Standort einer Projektionsleinwand.
Diese konnte in dlteren Kirchen bei einem
Seitenaltar angebracht werden, wobei auf die
Architektur entsprechend Riicksicht genom-
men werden mufl. Gute Erfahrungen haben
wir auch schon gemacht, indem wir zwischen
Hochaltar und Tischaltar eine grofle Aufroll-
leinwand auf zwei Blumenstindern aufge-
bockt und sie mittels des vorhandenen frithe-
ren Chorampelaufzuges aus dem Aufroll-
kasten gezogen haben. Das ist unter Umstin-
den die einfachste Aufhingungsmoglichkeit,
die sowohl das leichte Auf- und Einrollen der
Leinwand wie auch die Stabilisierung der
Leinwand gewihrleistet. Auf diese Weise wire
auch eine Transparent-Projektion von hinten
denkbar.

Mit dem Dia-Projektor lassen sich jede Art
von Fotos, fotografierte oder selbstgeschrie-
bene Texte und Zeichnungen projizieren.
Vorteil:  eindrucksvolle Meditationsbilder.
Nachteil: Nur bei gewisser Raumdunkelheit,
wenigstens im Bereich der Projektionswand,
verwendbar. Bei Schreib-Dias kommen nur
kleinere Texte und Skizzen in Frage. Weit
bessere Moglichkeiten bietet der Hellraum-
projektor. Dank seiner wesentlich grofieren
Lichtstirke kommt man damit auch bei hel-
len Sonnentagen nicht in Verlegenheit. Seine
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grofflichigen Folien lassen sich bequem be-
schriften. Geeignete Bilder und Schemata las-
sen sich auch leicht und billig aufkopieren.
Moglicherweise wird bald einmal jedes
Schwarzweifdfoto preisgiinstig iibertragen wer-
den konnen. Bis jetzt ist das Verfahren sehr
teuer, speziell fiir Farbdias. Der Standort des
Hellraumprojektors ist bei handelsiiblichen
Modellen verhiltnismiflig nahe bei der Pro-
jektionsfliche (Brennweite), bei uns ist der
Standort die Kanzel, gelegentlich die erste
Bank im Kirchenschiff. Die Bedienung ge-
schieht an Ort und Stelle durch einen Mini-
stranten mittels vorgefertigter Folien.

Anwendungsméglichkeiten

Meditationsbild: Ein oder mehrere geeignete
Bilder werden als Ausgangspunkt oder als
,Aufhinger” von Predigtgedanken projiziert.
Das Bild wird so zum Gleichnis. Der Predi-
ger macht den Transfer zu Bibel und Leben.
Einpriigeskizze: Aufbau und Schlufifolgerun-
gen einer Predigt werden in einer Skizze dar-
gestellt. Eventuell nur Merk-Text.
Ideen-Visualisierung: Verstandesmifige Tat-
sachen oder Ideen werden visualisiert darge-
stellt und parallel zum Vortrag entwickelt;
z. B. Gerechtigkeit in der Welt und Fasten-
opfer. Unsere Verantwortung gegeniiber den
Massenmedien.

Mysterienbild: Zu einem bestimmten Gottes-
dienst (Passion, Ostern, Weltmissionssonntag)
wird ein passendes Sinnbild eventuell mit
Leitvers wihrend des Gottesdienstes proji-
ziert. Besonders in schmucklosen Betonkir-
chen geeignet.

Liedertexte: Neue Lieder oder Kehrverse wer-
den mit oder ohne Noten zum Singen proji-
ziert. Kinder und Erwachsene singen mit
hochgehobenem Haupt und vom Projektions-
text fasziniert auffallend viel besser. Selbst
ein visuelles Dirigieren iiber den Hellraum-
projektor ist moglich.

Tonbild: Ein geeignetes Tonbild kann die Pre-
digt ersetzen, z. B. Tonbild iiber die Synode
72 (auszugsweise), Fastenopfer-Tonbild. Ton-
iibertragung iiber vorhandene Sprechanlage.
Kurzfilm: Als Einstieg in einen thematischen
Gottesdienst geeignet.

Wertung

Unsere audiovisuellen Versuche wurden von



jung und alt gut aufgenommen, Die Gliu-
bigen unterhielten sich dariiber und erzihl-
ten dabei wesentliche Details. Negatives horte
man anfinglich nur iiber die mangelhafte
Qualitit der Projektionsbilder (miihsames Se-
hen). Es wire aber falsch, anzunehmen, daff
nun jeder unserer Gottesdienste mit solchen
technischen Hilfsmitteln gemacht wiirde. Vie-
les ist dazu gar nicht geeignet. Eine inhaltlich
und rhetorisch gute Predigt ist einer weniger
guten, aber von Bildern unterstiitzten Predigt
immer noch vorzuziehen. Fiir die Gottes-
dienstgestaltung empfiehlt sich auf jeden Fall
ein grofler Pluralismus.

Horst Jiirgen Helle —
Ephrem Else Lau

Zur Reform der Institutionalisierung
kirchlicher Dienste

Bericht iiber eine Grundlagenstudie zur
seelsorglichen Situation in zwei Regionen
der Didzese Aachen

Auf dem Hintergrund einiger theoretischer
Uberlegungen zum Problem des Priesterman-
gels werden im folgenden Beitrag zwei kon-
krete Modelle fiir eine Reform der kirchlichen
Dienste vorgestellt und mit den Erwartun-
gen und Einstellungen der Seelsorger kon-
frontiert. Aus der Befragung geht besonders
deutlich die partnerschaftliche Einstellung der
meisten Priester zu allen, die im kirchlichen
Dienst mitarbeiten, hervor. red

I. ,Priestermangel in der religionssoziologi-
schen Theorie

Der religionssoziologische Forschungsbericht,
dessen wichtigste Ergebnisse hier kurz zu-
sammengefallt werden, geht auf eine Initia-
tive des Bistums Aachen zuriick. Anlaf} zu
der Untersuchung war das Phinomen, das
mit dem Wort ,Priestermangel” bezeichnet
wird. Darum wird zunichst versucht, zu einer
soziologisch brauchbaren und operationalisier-
baren Definition von ,Priestermangel” zu

kommen, in dem in einer Art ,Marktmodell”
das Angebot an priesterlichem Dienst der
Nachfrage nach solchen Diensten durch Laien
gegeniibergestellt wird. Dadurch wird die iib-
liche statistische Errechnung der Relation zwi-
schen getauften Katholiken und geweihten
Priestern iiberwunden zugunsten einer Defi-
nition von ,Priestermangel” als ,einem Zu-
stand, in dem regelmiflig Laien die Dienste
eines Priesters verlangen, ohne einen Priester
einsatzbereit zu finden™.

Das so verstandene Phinomen ,Priesterman-
gel” wird dann mit Hilfe der religionssoziolo-
gischen Theorie auf mogliche Ursachen un-
tersucht und einer Deutung nihergefiihrt.
Dazu werden drei theoretische Ansitze her-
angezogen, und zwar der von Glock, der von
Schelsky und der von Berger und Luckmann
gemeinsam erarbeitete.

a) Die Multidimensionalitit der Religiositit
nach Charles Glock:

Glock hat 1958 und erneut 1965 (zusammen
mit Rodney Stark) vorgeschlagen, vier Dimen-
sionen der Religiositit zu unterscheiden? In
die amtliche Zustindigkeit des Priesters fallen
dabei vor allem zwei Dimensionen, die ,ri-
tualistische”, die die Formen religiosen Han-
delns einschlieflich der liturgischen Vollziige
umfat, und die ,ideologische”, die durch die
inhaltlichen Elemente der ,Lehre” im weite-
sten Sinne bestimmt ist. Diese beiden Di-
mensionen scheinen an relativer Bedeutung
verloren zu haben im Vergleich zu den bei-
den anderen Dimensionen, die Glock die Di-
mension religioser Erfahrung (experimential
und die der Konsequenzen des Glaubens im
Alltagshandeln (consequential) nennt. Diese
beiden zuletzt genannten Dimensionen zei-
gen eher eine Affinitit zum Auftrag des ge-
firmten Laien und sind jedenfalls nicht aus-
schlieflich Sache des Priesters. Sollte sich zei-
gen lassen, dafl die relative Bedeutung der
notwendig amtlich betreuten Dimensionen
zugunsten der Bedeutung der spontaneren
,experiential”- und ,consequential”-Dimen-

1 Grundlagenstudie zur seelsorglichen Situation in den
Regionen Aachen-Stadt und Aachen-Land, Wien 1972,
H. ]. Helle, jetzt: Soziologisches Institut der Universitit
Miinchen, unvertffentlichtes Manuskript, Seite 7.

2 Ch. Y. Glock, The Religious Revival in America, in:
Religion and the Face of America, Berkeley 1958, 25—42.
Ch. Y. Glock and R. Stark, Religion and Society in
Tension, Chicago 1965, 18-38.
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sionen abgenommen hat, so wire die Hypo-
these formulierbar, dafl eine Zunahme der
Zahl der Katholiken pro Priester hingenom-
men werden konnte, ohne dafl darin ein
Riickgang der Religiositit der Kirche gesehen
werden miiflte. Insbesondere brauchte dann
kein ,Priestermangel” in dem oben definier-
ten Sinne vorzuliegen, da die Verschiebung
in der Relation zwischen getauften Christen
und geweihten Priestern dem Riickgang der
Nachfrage nach priesterlichen Diensten ent-
sprechen wiirde,

b) Destitutionalisierung der Kirche nach Schel-
sky und Berger/Luckmann:

Schelsky und Berger/Luckmann haben ihre
Thesen von der Um- oder Entinstitutionali-
sierung der traditionellen Kirchen vorgetra-
gen, die wir hier mit dem Wort ,Destitutio-
nalisierung” zusammenfassen wollen.
Schelsky hat 1957 in seinem Aufsatz ,Ist die
Dauerreflexion  institutionalisierbar?®  die
Frage gestellt, wie sich die Institutionen der
Christenheit denen der modernen Industrie-
gesellschaft anpassen konnten. Er macht deut-
lich, daf sich das Problem der Anpassung ge-
rade darum mit solcher Schirfe stellt, weil
sich die sikulare Gesellschaft in so hohem
Mafe den Strukturmodellen der Kirche an-
gepalt hat. In der institutionellen Verfassung
der Industriegesellschaft wurden von der Kir-
che iibernommene hierarchisch-biirokratische
Strukturen zu einem solchen Grad der Perfek-
tion getrieben, wie ihn die Kirche selbst kaum
je erreicht noch auch angestrebt hat. Daher
liegt der Dienst der Kirche an der Gesell-
schaft nun gerade nicht in einem Versuch der
Anpassung, sondern darin, ein ,Kontrastpro-
gramm” zu den umfassenden Institutionali-
sierungen der sikularisierten Gesellschaft zu
bieten. Bei dem hohen Grad der Formiertheit
und Verfaltheit des Lebens in den weltlichen
Groforganisationen kann das aber wohl nur
auf dem Wege iiber eine Destitutionalisie-
rung erreicht werden, insbesondere also durch
Enthierarchisierung und Informalisierung der
innerkirchlichen Interaktionen.

Berger und Luckmann fragen 1963 nach der
Funktion der Religion fiir die Gesellschaft
und kommen zu dem Ergebnis, dafl die Re-

3 H. Schelsky, Ist die Dauerreflexion institutionalisier-
bar?, in: Zeitschrift fiir Evangelische Ethik, Band I (Juli
1957), 153—-174.
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ligion als Legitimationssystem wirkt®. Sie hat
jedoch in der modernen Industriegesellschaft
kein Legitimationsmonopol mehr inne, son-
dern gesellschaftlich zentrale Legitimationen
fir das Handeln des modernen Menschen
finden sich auch auflerhalb der institutionel-
len Kirchen. Solche auflerordentlichen Legiti-
mationssysteme sind Wissenschaft, Psycho-
analyse, Kommunismus, Patriotismus und da-
neben bestimmte entkirchlichte Versionen
des Christentums. So stehen die Kirchen in
einer Situation, die die Autoren den ,Markt-
charakter der Legitimation” nennen.

So sehr nun Legitimationssysteme der sy-
stembezogenen Institutionalisierung bediirfen
(der Kommunismus braucht die Partei, der
Katholizismus braucht die Hierarchie usw.),
so findet doch das Angebot auf dem Markt
der Werte im Wettbewerb zwischen den ver-
schiedenen Legitimationssystemen im aufier-
institutionellen, nicht selten im privaten und
Intimbereich statt. Vermutlich hat sich also
der Schwerpunkt des Angebots und der Uber-
nahme von Bekenntnisinhalten in eine Hand-
lungssphire verlagert, in die hinein die Kir-
che mit ihren amtlich institutionellen Dien-
sten gerade nicht wirken kann, sondern wo
es auf die informelle Prisenz von Christen
ankommt, die Priester sein konnen, es aber
nicht zu sein brauchen. Eine Zunahme der
Bedeutung apostolischer Aktivitit bedingt
aber einen Riickgang des Bedarfs an amtlich
priesterlichen Diensten.

II. Modelle fiir die Reform der Institutionali-
sierung christlicher Dienste

In der Aachener Grundlagenstudie werden
zwei Institutionalisierungsmodelle als Alter-
nativen einander gegeniibergestellt und in
einer Umfrage 48 Mitgliedern des Aachener
Ditzesanklerus zur Stellungnahme vorgelegt.

a) Das Modell der im Bistum Aachen ein-
gefithrten ,Pastoralverbinde”

Zur Zeit der Umfrage unter den Aachener
Priestern wurde das dort eingefithrte Modell
der Pastoralverbinde schon seit zwei Jahren

4 P. L. Berger and Th. Luckmann, Sociology of Religion
and Sociology of Knowledge, in: Sociology and Social
Research, Band XLVII (1963). Nachgedruckt in: N.
Birnbaum and G. Lenzer, Sociology and Religion. A
Eg;)k of Readings, Englewood Cliffs, N. Y. 1969, 410—



praktiziert’,. Die Organisationsstruktur der
Pastoralverbinde hat folgende Grundziiges:

1. Der Pastoralverband besteht aus mehre-
ren Pfarren (Pfarrvikarien, Vikarien). Bei sei-
ner Bildung sind die ortlichen Voraussetzun-
gen — besonders jene, die fiir die Seelsorge
von Bedeutung sind — und die Erfordernisse
der Gesamtregion mafigebend. Zu einem Pa-
storalverband sollen in der Regel bis zu
30.000 Katholiken gehoren.

2. Der Pastoralverband wird gebildet durch
BeschluBB des regionalen Seelsorgerates im
Einvernehmen mit den beteiligten Pfarrge-
meinderiten, in denen Priester und Laien
zusammenwirken. Er hebt die Existenz der
Pfarre nicht auf.

3. Der Pastoralverband erfiillt seine Aufgabe
durch

a) das Leitungsteam des Pastoralverbandes:
Es besteht aus den Vorsitzenden der Pfarr-
gemeinderite und allen hauptamtlich in der
Seelsorge tdtigen Mitarbeitern, Priestern und
Laien. Diesem Kreis obliegt es, jene Maf3-
nahmen zu beschlieflen, die zur Erfiilllung der
pastoralen Aufgaben notwendig sind. Er be-
stimmt im Rahmen des fiir Bistum und Re-
gion geltenden Pastoralplanes die Richtlinien
der Arbeit. Er wihlt den Vorsitzenden des
Pastoralverbandes fiir die Dauer von drei
Jahren;

b) das Arbeitsteam:

Es umfafit Priester und Laien, die hauptamt-
lich in der Seelsorge des Pastoralverbandes
titig sind. Es ist fiir die Durchfithrung der
beschlossenen pastoralen Arbeiten zustindig;
c) den Vorsitzenden des Pastoralverbandes:
Er leitet die Sitzungen des Leitungsteams und
des Arbeitsteams. Er ist fiir die Durchfiih-
rung der gemeinsamen Beschliisse verantwort-
lich. Wihlbar ist jeder Priester nach acht
Dienstjahren. Die Wahl bedarf der Bestiti-
gung durch den Bischof. Die Amtseinfithrung
geschieht im Auftrag des Bischofs durch den
Regionaldekan.”

Als Organe des Pastoralverbandes nennt der
Rahmenplan Leitungsteam, Arbeitsteam und
Vorsitzenden. Im Falle der beiden Teams ist
eine rechtliche Gleichstellung von Priestern
und Laien vorgesehen. Nur fiir den Vorsit-
zenden nennt der Rahmenplan die Bedin-
gung, daff er ein Priester sein mufl, dafl er
ferner acht Dienstjahre hinter sich haben
mufl und daf der Bischof seiner Wahl zu-
stimmt. Im letzten Abschnitt des Rahmen-
planes werden die Aufgaben der neu zu
5 Alle wortlichen Zitate dieses Abschnittes sind ent-
nommen aus dem ,Rahmenplan”, den der Bischof von
Aachen als Erginzung zu den ,Richtlinien fiir eine
verantwortliche pastorale Zusammenarbeit im Bistum

Aachen” yvom 1. November 1967 am 1. Februar 1970 in
Kraft gesetzt hat.

griindenden Pastoralverbinde mnoch einmal
ausdriicklich formuliert. Es heifit dort:

»Aufgaben des Pastoralverbandes:

1. Die gesamte Seelsorge im Pastoralverband
mufl sich in die regionale und ditzesane
Seelsorgeplanung einfiigen. Auf die bisher in
den einzelnen Pfarren geleistete Seelsorge-
arbeit muf} Riicksicht genommen werden.

2. Die seelsorglichen Aufgaben des Pastoral-
verbandes erstrecken sich insbesondere auf
die Kooperation und Koordination in den
Grunddiensten und auf die Zielgruppenseel-
sorge.

a) Grunddienste sind alle pastoralen Dienste
in den einzelnen Pfarrgemeinden, die nicht
in der Zielgruppenseelsorge geleistet werden
(z. B.: Pfarrgottesdienste, Sakramentenspen-
dung, allgemeine pfarrliche Caritas).

b) Zielgruppenseelsorge wendet sich an jene
Gruppen von Gliubigen, die auf'Grund ihrer
Situation (Lebensphasen, Beruf, Bildungsstand
u. 4.) in einer iiber die Grunddienste hinaus-
gehenden Pastoration wirkungsvoller ange-
sprochen werden kénnen. Der Pastoralverband
bestimmt Zielgruppen gemif seinen Erforder-
nissen und Maéglichkeiten.

3. Die Verwaltungsaufgaben innerhalb des
Pastoralverbandes sind so zu organisieren,
dal — gegebenenfalls in Zusammenarbeit
mit benachbarten Pastoralverbinden — die
Beschiftigung hauptamtlicher Krifte moglich
und gerechtfertigt ist.”

Dem hier kurz dargestellten Modell der Pa-
storalverbinde — das, wie oben angedeutet,
zu Beginn der Umfrage bereits zwei Jahre
praktiziert wurde — stellte der Verfasser der
Grundlagenstudie ein Alternativmodell als
gedankliche Konstruktion gegeniiber.

b) Alternativmodell fiir den zukiinftigen Ein-
satz der Priester im Pastoralverband

Im Alternativmodell wird zunichst zwischen
,Pfarrei” und , Gemeinde” unterschieden. Da-
bei soll Pfarrei die kirchenrechtliche Organi-
sationseinheit sein. Die Gemeinde wird dem-
gegeniiber als soziales Gebilde verstanden,
das als Subjekt religiosen Handelns titig wird.
Es konnen somit innerhalb einer kirchen-
rechtlich definierten Pfarrei eine oder meh-
rere Gemeinden bestehen, bzw. es kinnen
CGemeinden entstehen, die die Pfarrgrenzen
iiberschreiten. Gesucht wird ein Modell fiir
eine Organisationsstruktur der Seelsorge, das
1. flexibel genug ist, um bei schwankenden
Priesterzahlen unverindert durchgehalten
werden zu konnen, das
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2. den pastoralen Bediirfnissen der ,Gemein-
den” Rechnung trdgt und das

3. das Prinzip der eindeutigen Zuordnung
von Priestern und Seelsorgeterritorium nicht
aufgibt.

In dem Alternativmodell geht es vor allem
um die Funktion des Priesters im Pastoral-
verband, der im iibrigen vorausgesetzt wird,
wenn auch seine organisatorische Struktur —
im Gegensatz zum praktizierten Aachener
Modell — in einigen Punkten verindert wird.
Versucht wird, durch diese Strukturverinde-
rungen die Besonderheit des Weihestatus zu
unterstreichen. Es wird davon ausgegangen,
dafl die Priesterweihe den Priester in das
Presbyterium des Bistums eingliedert, das
heiflt, in die Reihe derjenigen, die von ihrem
Amt her fiir die Seelsorge direkt beauftragt
sind und an der Leitungsfunktion des Bi-
schofs teilnehmen.

In der Praxis stellte sich diese Eingliederung
in das Presbyterium des Bistums allerdings
bisher so dar, daf der einzelne Priester nach
seiner Beauftragung fiir eine bestimmte Pfarre
dort in relativer Isolierung lebte und arbei-
tete, die Mitgliedschaft in der Priestergemein-
schaft des Bistums also nur theoretische Be-
deutung hatte und fiir den einzelnen nicht
erfahrbar war. Ein solcher Zustand der Ver-
einzelung ist jedoch vor allem fiir die Er-
moglichung von Sozialisationsprozessen, die
heute als lebenslang angesehen werden miis-
sen und die vornehmlich in der personalen
Nzhe von Primirgruppen erfolgreich sind,
wenig fruchtbar. Es miifite also in bezug auf
die lebenslange Sozialisation des Priesters nach
Gruppen gesucht werden, die als Sozialisa-
tionsagenturen wirken konnen wund die
gleichzeitig die Verbindung mit der Priester-
gemeinschaft des Bistums garantieren.

Solche Gruppen sieht das Alternativmodell
in den ,Priesterkollegien” als Subjekt der
Pastoral. Sie werden in der Grundlagenstudie
vor allem in ihrer Beziehung zum Pastoral-
verband gesehen, wobei als Ebenen der dio-
zesanen Struktur Bistum, Region, Pastoral-
verband und Gemeinde vorausgesetzt werden.
Die vorgeschlagenen Priesterkollegien als
»Leitungskollegien” hitten im Pastoralver-
band gleichsam die Funktion eines ,kolle-
gialen Pfarrers” inne. Die haupt- oder neben-
amtlichen Laienmitarbeiter wiirden vom
Priesterkollegium eingestellt. Die Zusammen-

116

arbeit mit diesen im Pastoralverband titigen
Laien geschihe nach dem Vorbild der Pfarr-
gemeinderite wie auf Pfarrebene.

Das Leitungskollegium selbst besteht nach
der Grundkonzeption, die die Stellung des
Priesters im Bistum aus seiner Weihe ableitet,
nur aus Priestern. Alle seine Mitglieder sind
rechtlich gleichgestellt. Damit entfillt die bis-
lang iibliche Unterscheidung zwischen Pfarrer
und Kaplan. Das Leitungsteam trigt als Kol-
legium die Verantwortung fiir die Pastoral in
dem Territorium des Pastoralverbandes. Da-
bei wird davon ausgegangen, dafl jeder Gliu-
bige diejenigen Priester bzw. denjenigen Prie-
ster kennt, der fiir seine Gemeinde speziell
zustindig ist. Da die Zielgruppenarbeit ge-
meindeiibergreifend ist, wird die Mehrheit
des Kollegiums zugleich gemeindebezogen und
gemeindeiibergreifend titig werden. Somit
diirfte im Laufe der Zeit das Kollegium als
Ganzes den Gldubigen des Pastoralverbandes
bekannt werden.

Mitglied im Leitungskollegium eines Pasto-
ralverbandes wird der einzelne Priester nor-
malerweise durch Kooptation der Mitglieder,
die bei auftretenden Vakanzen geeignete
Schritte zur Gewinnung von Mitarbeitern
unternehmen. Bei der Ernennung neuer Mit-
glieder durch das Bistum hat das Kollegium
ein Vetorecht; das Bistum wird dabei beson-
ders dann in Aktion treten, wenn Vakanzen
zu lange fortbestehen. Nach einem Jahr er-
lischt deshalb auch das Vetorecht des Kolle-
giums bei der Einweisung eines neuen Mit-
gliedes durch das Bistum.

Das Kollegium kann sich schon vor der Prie-
sterweihe mit einem Kandidaten beziiglich
der Mitarbeit im Pastoralverband in Verbin-
dung setzen und ihm die Aufnahme zusagen.
Das Bistum darf den Neupriester nicht gegen
seinen Wunsch in einen Pastoralverband ein-
weisen. Wegen Alters resignierte Mitglieder
— die Altersgrenze sollte zwischen 60 und 75
Jahren flexibel sein — bleiben Mitglieder ihres
Leitungsteams ohne Stimmrecht. Jiingere Prie-
ster sollten nicht schon in ihrem ersten Pa-
storalverband bleiben, sondern ihn nach eini-
gen Jahren wechseln, um Erfahrungen zu
sammeln. Das Leitungskollegium kann sich
auf Zeit einen dreikdpfigen Vorstand wihlen,
bestehend aus einem Vorsitzenden und zwei
Stellvertretern.

Im folgenden sollen die hier kurz dargestell-



ten Modelle mit den wichtigsten Ergebnissen
der Umfrage konfrontiert werden.

Ill. Die wichtigsten Ergebnisse der Befragung

Zum Thema ,Priestermangel” zeigt die Be-
fragung, daf die Priester die Erteilung von
Religionsunterricht und die Erledigung von
Verwaltungsarbeiten als besonders belastend
empfinden. Aus verschiedenen Tabellen, die
hier nicht wiedergegeben werden konnen,
geht hervor, dafl der Anteil der nicht spezi-
fisch priesterlichen Funktionen am Arbeitstag
des Priesters relativ hoch ist. Hier zeigen sich
Moglichkeiten fiir den Einsatz von Laien zur
Einfithrung von Kooperation und Spezialisie-
rung, wie sie in beiden Modellen vorgeschla-
gen wurden.

Wie sehr sich das Bistum Aachen mit der
Schaffung von Pastoralverbinden auf dem
richtigen Wege befindet, wird durch die Da-
ten der Grundlagenstudie verdeutlicht. Zwar
zeigen die Ergebnisse, da man eine noch
wirksamere Arbeit der Pastoralverbinde fiir
moglich hilt, als es dem gegenwiirtigen status
quo entspricht. Das gilt vor allem fiir die
Arbeit an den Zielgruppen. Im grofien und
ganzen ist man jedoch mit der Einrichtung
der Pastoralverbinde zufrieden und hilt so-
gar (33 von 48 Befragten) eine Ausweitung
ihrer Kompetenzen fiir niitzlich,

Bei der Einschitzung der Ergebnisse zu Vor-
stellungen des Alternativmodells im Vergleich
zu den eingefithrten Pastoralverbinden muf}
beriicksichtigt werden, dafl das neue Modell
nur kurz dargestellt werden konnte, wihrend
den Befragten das bisherige Modell schon seit
zwei Jahren aus der Praxis vertraut war. Vor-
gelegt wurde eine Frage zur Errichtung von
»Personalgemeinden” als lebendigen Gemein-
schaften von Gliubigen, die an keine terri-
torialen Grenzen und keine bestimmten Or-
ganisationsformen gebunden sind. Bedenken
gegen die ,Gemeinde” haben 21 von 48 Be-
fragten, wobei sie vor allem auf die ,Gefahr
fiir die Einheit” und , mangelnde Praktikabili-
tit” verweisen. Sodann wurde nach den Be-
dingungen fiir die Stellung des Priesters im
Pastoralverband gefragt. Als wichtig nannten
die Befragten die Selbstindigkeit des einzel-
nen Priesters in seinem Amtsbereich, die kol-
legiale Leitung und Planung der Arbeit und
die eindeutige Festlegung der Zustindigkeiten.

Das Thema Verfiigungsrecht des einzelnen
Priesters iiber finanzielle Mittel fiir seine
Arbeit scheint dagegen die befragten Priester
nur in geringerem Mafle zu bewegen.

Ein Leitungskollegium wird von 43 der 48
Befragten der Leitung durch eine Einzelperson
vorgezogen. Von den 43, die sich fiir ein
Kollegium entschieden haben, sind 39 der
Meinung, daf8 dieses Kollegium aus Priestern
und Nichtpriestern bestehen soll, 37 der 39
hierfiir Votierenden sind der Meinung, dafl
alle Mitglieder — also auch die Laien —
gleichberechtigt sein sollen. 22 von 48 Be-
fragten sind auflerdem der Meinung, dal der
Leiter des Pastoralverbandes (Vorsitzender
des Kollegiums) auch ein Laie sein konnte.
Mit diesen Ergebnissen scheint sich die Mehi-
heit der Priester fiir eine Form ‘der Leitung
des Pastoralverbandes entschieden zu haben,
die die hauptamtlich beschiftigen Laien
gleichberechtigt miteinbezieht. Fiir die im Al-
ternativmodell ~ vorgeschlagene  deutlichere
Heraushebung der Priester in der Leitungs-
funktion auf Grund ihres Weihestatus scheint
man unter den Befragten wenig Verstindnis
zu haben., Ob sich hier eine tiefgehende Sta-
tusunsicherheit des Priesters ausdriickt, der
im Rahmen des neugeschaffenen Pastoralver-
bandes fiir sich keine ihm vorbehaltenen
Funktionen zu fordern wagt, oder ob der
Priester den hauptamtlich in der Seelsorge
mitarbeitenden Laien wegen der Ahnlichkeit
der iibernommenen Aufgaben den Klerikern
gleichstellt, kann hier nur als Frage stehen-
bleiben.

M. F. Xaver Janssen

Beichte vor der Erstkommunion

Ein kritischer Vergleich des Kommunion-
dekrets Pius X. und der Erklirung der
Sakramenten- und Kleruskongregation

Der folgende Beitrag eines Pfarrers ist aus
brennender Sorge um die pastorale Situation
und Wirksamkeit der Kirche geschrieben. Es
geht ihm darum, daff auch die rémischen
Kongregationen die Kollegialitit etwas ern-
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ster nehmen, sich iiber Erkenntnisse der
anthropologischen Wissenschaften nicht zu
leicht hinwegsetzen und die Dekrete von
Konzilien und Pdpsten dem Buchstaben und
dem Geist getreu interpretieren und anwen-
den mégen. In seiner sorgfdltigen Analyse
sucht Pfarrer Janssen zu beweisen, daf$ sich
die Erklirung der Sakramenten- und Klerus-
kongregation mit ihrer Forderung nach ver-
pflichtender Erstbeichte vor der Erstkommu-
nion zu Unrecht auf Pius X. stiitzt, da es
diesem gerade nicht um neue Verpflichtungen,
sondern um gréflere Freiheit und um die
Eréffnung seelsorglicher Mdoglichkeiten ge-
gangen ist. Ergebnis dieser kritischen Aus-
fithrungen ist der Appell an die Bischofskon-
ferenzen und an die zustindige romische
Kongregation, diese Erkldrung zuriickzuneh-
men. red

Die gemeinsame Erklirung der Klerus- und
Sakramentenkongregation iiber die verpflich-
tende Beichte vor der Erstkommunion wird
fiir viele Gliubige und Priester Probleme
schaffen. Zuerst wegen der Art und Weise, in
der die Erklirung zustande kam, dann wegen
der Argumente, mit denen sie begriindet, und
schlieRlich wegen der Verbindlichkeit, mit
der sie belegt wurde. Im Hinblick auf das
geringe Gewicht und die wesentliche Unver-
bindlichkeit der Materie mufl dies wohl als
ein ungewthnlicher Vorgang bezeichnet
werden, Schon sind harte Worte gefallen
iiber die Unwahrhaftigkeit der in der Er-
klirung enthaltenen Aussage, daf ,die Wiin-
sche der Bischofe beriicksichtigt wurden”,
nachdem feststeht, dafl mindestens die
,betroffenen” Bischtfe, u.a. die deutschen,
nicht konsultiert worden sind.

Wenn das romische ,Allgemeine katechisti-
sche Direktorium” von den Bischéfen ver-
langte, dafi sie nicht bei einer vom Direk-
torium abweichenden Praxis bleiben wiirden,
sohne sich vorher mit dem heiligen Stuhl
ins Benehmen zu setzen und in einem
Geiste mit demselben heiligen Stuhl, der
sie gern anhoren wird, zu handeln”, so
hitte man wenigstens, im Geiste der kon-
ziliaren Kollegialitit, erwarten diirfen, dafl
die kurialen Behorden sich vor ihren Ent-
scheidungen in gleicher Weise mit den be-
troffenen Bischofskonferenzen ins Benehmen
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setzen wiirden. Der einfache Glidubige muf
sich doch wohl fragen, was dies doch
fiir ein heiliger Stuhl sei, der in einer
derartig herablassenden Art und Weise seine
Bereitschaft verkiindet, die Bischofskon-
ferenzen ,anzuhbren”, aber zudem dieselben
Bischofskonferenzen von vornherein auffor-
dert, ,in einem Geiste” mit ihm zu handeln.
Wenn dieser heilige Stuhl es dann nicht
notig findet, sich mit den Bischifen und den
Bischofskonferenzen ins Benehmen zu setzen,
sie nicht anhért und auch gar nicht versucht,
selber in einem Geiste mit ihnen zu handeln,
wer sollte sich dann aufregen, wenn jemand
die romische Kirche eine ,Herrenkirche”
nennt? Solch autoritires Verfahren ist fatal
fiir den Geist der Briiderlichkeit und Gemein-
schaft, nicht nur zwischen Rom wund den
Ortskirchen, sondern auch bei denen, die an
erster Stelle von der Erklirung betroffen sind:
die Seelsorger und Eltern.

Widerspruch zur modernen Kinderpsychologie

Fatal ist die kuriale Erklirung auch noch aus
einem anderen Grunde. Sie beweist nimlich,
daf die romische Kurie ihre Grenzen nicht
immer richtig einzuschitzen weif. Auf Grund
ihrer religivsen Autoritit stellt sie Verbind-
lichkeiten auf, die sich nur auf Grund von
Ergebnissen der profanen Wissenschaft recht-
fertigen lassen und daher auferhalb ihrer
religiosen Autoritit liegen. Wenngleich sich
die Erklirung nicht direkt iiber das Alter,
in welchem ein Kind zur Erstkommunion
und Erstbeichte fihig ist, ausspricht, so im-
pliziert doch die Forderung, dafl die Erst-
beichte vor der Erstkommunion stattfinden
soll, eine Auffassung iiber die geistige Ent-
wicklung des Kindes, die mit der modernen
Kinderpsychologie und Erziehungswissenschaft
im Widerspruch steht.

Seit Galilei haben die kirchlichen Autori-
titen schon einiges gelernt. In naturwissen-
schaftlichen Fragen werden, abgesechen von
einigen biblischen Apriorismen, keine ver-
bindlichen Aussagen mehr gemacht. Anders
liegt der Fall bei den Geisteswissenschaften.
Die Philosophie gehort, als ,ancilla theo-
logiae” vereinnahmt, noch véllig zur Domine
der Glaubenslehre. Ahnlich, wenngleich in
geringerem Mafle, behauptet sich die kirch-




liche Autoritit auf dem Gebiete der Bildung,
Erzichung und Psychologie, 6fters auf Grund
ihrer ,jahrthundertelangen Erfahrung”. ,Wir
konnen der Erziehungsweisheit der Kirche
schon trauen”, schreibt ein Kommentator des
Dekrets ,Quam singulari”!. Aber gerade die
Notwendigkeit jenes Dekrets beweist, daf
auch die Erziehungsweise der Kirche ihre
Mingel hat. Trotz dieser ,Erziehungsweis-
heit” der Kirche wurden nimlich iiber Jahr-
hunderte hinaus die Gldubigen und das
ganze Volk Gottes vom heiligen Mahl, das
Christus ihm geschenkt hat, ferngehalten
und dieses wurde zur Privatdomine des
Klerus gemacht. Und gerade weil infolge
dieser Entwicklung die Teilnahme an diesem
Gastmahl sogar den Kindern untersagt blieb,
mufite durch die Kommuniondekrete Papst
Pius’ X. in dieser spezifisch religitsen Ange-
legenheit korrigiert werden. Es kann darum
auch niemand wundern, daf obengenannter
Kommentator feststellt, dafl sich ,in den 47
Jahren, die seit dem Dekret vergangen sind,
vieles in der Praxis der Erstkommunion ge-
indert hat”2.

Dies ist verstindlich, denn es handelt sich
hier nicht um neue theologische Gegeben-
heiten, sondern nur um die Anwendung
pastoral-psychologischer Prinzipien. Uber die
Theologie der Erstkommunion wund Erst-
beichte gibt es keine Streitigkeiten. Jeder
Theologe weif}, dafl jedes getaufte Kind
fihig und berechtigt ist, die heilige Kommu-
nion zu empfangen. Jeder Theologe weif},
daR kein Kind zu einer vorhergehenden
Beichte verpflichtet ist, es sei denn, es handle
sich um eine schwere Siinde. Jeder Theologe
weif}, daR sogar die vom IV. Laterankonzil
festgelegte  Verpflichtung der jdhrlichen
Beichte nur Geltung hat, falls eine schwere
Siinde vorliegt.

1P. M. Weihmann, Die rechtzeitige Erstkommunion
und hiufige Kommunion der Kinder. Referat auf der
Didzesansynode von Speyer am 1. und 2. Oktober 1957,
in: ,Priester und Eucharistie” (1957/58), hier als Sonder-
druck des Emmanuel-Verlags, Rottweil, S. 20. Dekret
»Quam singulari” von Papst Pius X., hier zitiert nach
ciner Ubersetzung vom Emmanuel-Verlag, Rottweil 1953,
zusammen mit dem Kommentar und Katechismusschema
des Sekretirs der Sakramentenkongregation, Dominikus
Kardinal Jorio, und einem Geleitwort des Kardinal-
Staatssekretdrs Pietro Gasparri aus dem Jahre 1928, S. 1,
3. Regel von unten. Alle iibrigen Zitate aus dem Dekret
»Quam singulari’ sind dieser Ubersetzung entnommen.
Die ,Erklirung der Sakramenten- und Kleruskongre-

gation" vom 24. Mai 1973 wird hier zitiert nach der
Ubersetzung im ,Klerusblatt” vom 15. August 1973.

2 Dekret S. 2, 10. Regel von oben; Weihmann, a. a. O. 1.

Fehlender Respekt vor der Freiheit — Wider-
spruch zu piépstlichem Dekret

Wenn dann die Kirche ihre Gldubigen und
auch die Kinder trotzdem ofters zur — un-
verpflichteten — Beichte und Kommunion
filhren will, weil schlieflich diese Sakra-
mente fiir jeden Christen stindige Quellen
des Heils sind, so soll dies mit groBter Behut-
samkeit und Ehrfurcht vor der christlichen
Freiheit getan werden. Hiermit sind wir schon
auf dem Gebiet der kirchlichen Pastoral.
Gerade an Respekt vor der christlichen Frei-
heit hat die Kirche es fehlen lassen, und das
Dekret von Papst Pius X. ,Quam singulari”
hatte keinen anderen Sinn, als diesen Respekt
wieder herzustellen.

Gerade in bezug auf die Bestimmungen des
IV. Laterankonzils iiber die verpflichtend ge-
forderte Beichte und Kommunion, sagt der
Papst, ,schlichen sich mit der Zeit nicht we-
nige Irrtiimer und Miflbrduche ein .... Un-
ter dem Vorwand, die Wiirde des erhabenen
Sakramentes zu wahren, wurden die Gldu-
bigen von demselben ferngehalten
Schiden, die von jenen verursacht werden, die
auf einer ganz besonderen, iiber Gebiihr
hinausreichenden Vorbereitung zur ersten
hl. Kommunion bestehen, ohne sich vielleicht
dessen bewufit zu werden, dafl solche An-
sichten von den Irrtiimern der Jansenisten
herrithren3.” Hier liegt der dritte und ent-
scheidende Grund, der die Erklirung der
romischen  Kongregationen  unakzeptabel
macht. Sie steht im wesentlichen Widerspruch
zum Dekret ,Quam singulari”, worauf sie
sich zu ihrer Rechtfertigung beruft.

Wihrend das IV. Laterankonzil die Normen
feststellte, nach welchen ein Christ verpflichtet
ist, die Kommunion und die Beichte zu
empfangen, will das Dekret ,Quam singu-
lari” festlegen, wann ein Kind die Kommu-
nion und die Beichte empfangen kann und
darf. Es will alle von Menschen aufgestellten
bestehenden Normen, die den Empfang der
Kommunion behindern, abschaffen, ohne
jedoch dabei neue Gebote aufzustellen.

Wie weit der Papst die Grenzen dieser Frei-
heit ziehen will, zeigen folgende Worte:
,Wenn man in fritheren Zeiten die Partikeln
der heiligen Gestalten schon den ganz

3 Dekret S. 2, 35. Regel von oben.
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Kleinen, ja auch den Siuglingen austeilte,
was fiir einen stichhaltigen Grund gibt es
dann, nun eine ungewdhnliche Vorbereitung
von Kindern zu verlangen, die einerseits noch
das Gliick der ersten Unschuld, andererseits
zufolge der vielen Nachstellungen und Ge-
fahren des gegenwirtigen Zeitalters, ein ganz
besonderes Bediirfnis nach der Hilfe dieser
geistigen Speise haben?”

Darum verlangt das Dekret die frithzeitige
Kommunion. Wie frith, das sagen uns die
damaligen Kommentatoren, die die Auf-
fassungen des Papstes diesbeziiglich ganz
genau kannten. So z. B. Kardinal Gennari,
der einen wesentlichen Anteil hatte am
Zustandekommen des Dekrets: ,Kinder von
kaum drei oder vier, hichstens fiinf Jahren
vermégen schon zu urteilen und kénnen das
gewohnliche Brot recht gut vom eucharisti-
schen Brot unterscheiden.” In gleicher Weise
urteilten der Prifekt der Sakramentenkongre-
gation, Kardinal Jorio und der Kardinal-
Staatssekretir Gasparrié.

Von solchen Kindern eine vorhergehende
Beichte zu verlangen, ist nicht nur nach den
Worten des Papstes ,eine ungewohnliche”,
sondern sogar eine unmdgliche Forderung,
weil sie zum Beichten noch gar nicht imstan-
de sind. Wann die Kinder die Erstkommuni-
on und die Erstbeichte empfangen konnen, ist
nie ein theologisches Problem gewesen. Das
erste Kommuniondekret Papst Pius’ X., vom
26. Dezember 1905, stellt fiir den tiglichen
Empfang der Kommunion blof zwei Be-
dingungen: Stand der Gnade und rechte
Absicht, besser gesagt, keine schlechte. Dazu
gehoren auch die Kinder, die getauft sind
und noch nicht zu den Jahren der Unter-
scheidung gekommen sind.

Wann die Kinder die Erstbeichte empfangen
konnen, geht aus der Art der Sache hervor.
Beichten kann nur, wer gesiindigt hat, Und
stindigen kann man erst, wenn man weif,
was Siinde ist, d. h. wenn man ein ethisches
Urteil abgeben kann iiber das, was gut ist
und was bise.

Wann die Kinder die Erstkommunion und
die Erstbeichte empfangen sollen, ist eine
pastorale Frage. Diese Frage hat, wie oben
gesagt, Papst Pius X. in seinen Kommunion-

4 Dekret S. 2, 4. Regel von unten; vgl. Weihmann,
a. a. O. 6.
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dekreten gelost. Er vertritt die Meinung, daff
die Kinder zu den Sakramenten kommen
sollen, sobald sie es vernunftmifig tun
konnen.

Er bestreitet die Auffassungen derer, die aus
iibertriebener Ehrfurcht den Empfang des
allerheiligsten Sakramentes auf ein spiteres
Alter verschieben michten. Er schreibt:
»Teilweise glaubte man, das fiir die Eucha-
ristie giiltige Alter der Unterscheidung falle
nicht zusammen mit jenem, welches fiir das
Sakrament der Bufle erfordert ist”, und zwar
weil ,fiir die Eucharistie ein vorgeriicktes
Alter erfordert sei, in welchem man eine
umfassendere Kenntnis des Glaubens und
eine griindlichere Vorbereitung mitbringen
konne. Und so wurde je nach den verschie-
denen Ortsgebriuchen oder Meinungen fiir
die Erstkommunion teils das Alter von zehn
oder zwolf Jahren, teils von vierzehn oder
mehr festgesetzt, und vor Erreichung des so
vorgeschriebenen Alters wurden Kinder oder
Heranwachsende nicht zugelassen.”

Der Papst verurteilte diese ,Miflbriuche”.
,Sie rithren daher”, sagte er, ,dafl man die
Jahre der Unterscheidung weder mit Sach-
kenntnis noch richtig bestimmte und einen
Unterschied machte zwischen dem Alter fiir
die Beichte und fiir die Kommunion”, indem
man nidmlich das erforderliche Kommunion-
alter spiter ansetzte als das erforderliche
Beichtalter. Dies sei falsch, denn, so argumen-
tierte der Papst, schon das IV. Laterankonzil
forderte fiir beide Sakramente ein und das-
selbe Alter, ,indem es das Gebot der Beichte
zugleich mit dem der Kommunion auferlegte”.

Unterschiedliche Kriterien bei Erstkommunion
und Erstbeichte

Auf diesen letzten Satz mbochte sich wahi-
scheinlich die Erklirung der romischen Kon-
gregationen stiitzen, wenn sie erklirt: ,Der
heilige Papst Pius X. erklirte unter Berufung
auf Kanon XXI des IV. Laterankonzils in
dem Dekret Quam singulari’ vom 3. August
1910, daf Kinder die Sakramente der Bufle
und der Kommunion empfangen sollen,
wenn sie den Leib des Herrn von gewohn-
licher Speise zu unterscheiden und ehrfiirch-
tig anzubeten wissen.”

5 Dekret 8, 3, 39. Regel von oben.



Die hier gemachte Aussage der Erklirung ist
weder im IV. Laterankonzil noch im Dekret
,Quam singulari” zu finden, obwohl das
Dekret ,Quam singulari” den ,beriihmten
Kanon XXI“ dieses Konzils wortlich zitiert.

Nicht, daf} ein Kind den Leib des Herrn von
gewthnlicher Speise zu unterscheiden weif,
ist das Kriterium fiir die doppelte Ver-
pflichtung der Beichte und der Kommunion,
sondern, wie das Laterankonzil formuliert:
das Alter der Unterscheidung. Und weil es
sich hier um eine moralische Pflicht handelt,
ist es ganz klar, dafl hier mit dem ,Alter
der Unterscheidung” nicht das Unterscheiden
zwischen Leib des Herrn und gewohnlichem
Brot gemeint ist, sondern das Unterscheiden
zwischen Gut und Bése. Denn nur wer zu
diesem Unterscheiden fihig ist, kann mora-
lisch verpflichtet werden. Es ist deshalb deut-
lich, dal das Alter der Erstbeichte und der
Erstkommunion als Pflichtgebot zusammen-
fallen mufl. Trotzdem ist damit noch keines-
wegs aus diesem Konzilskanon eine Ver-
pflichtung abzuleiten, die die Beichte vor
der Kommunion zwingend vorschreibt.

In seinem Dekret ,Quam singulari” geht
Papst Pius X. mit diesem Kanon zwar kon-
form, der auch heute noch Giiltigkeit habe.
Das indert aber nichts an der Tatsache, daf
der Papst auf die Frage, wann kann ein Kind
zur Erstkommunion gehen — und mit dieser
Frage beschiftigt sich das Dekret iiber die
Friilhkommunion — eine eigene Antwort
entwickelt, Daraus erweist sich, daf} fiir das
Alter, in dem die Kinder zur Erstkommunion
und zur Erstbeichte gehen kénnen, zwei ver-
schiedene Kriterien aufgestellt werden. Er
schreibt: ,Wie demgemif} fiir die Beichte als
Unterscheidungsalter dasjenige gilt, in wel-
chem man zwischen Gut und Bése unterschei-
den kann, so mufl als Unterscheidungsalter
fiir die Kommunion dasjenige gelten, in
welchem das eucharistische Brot von gewdhn-
lichem Brot unterschieden werden kann.”

Die Verschiedenheit der Kriterien deutet
schon die Verschiedenheit des dadurch be-
zeichneten ,Unterscheidungsalters” an. Der
Papst bestitigt dies noch durch eine feine
Nuancierung, die er hinzufiigt. Als Unter-
scheidungsalter fiir die Beichte, sagt er, gilt
dasjenige, in welchem man einen gewissen

Vernunftgebrauch erreicht hat. Als Unter-
scheidungsalter fiir die Kommunion mufl
dasjenige gelten, in welchem der Vernunft-
gebrauch eintritt!

Es ist deshalb irrefilhrend, wenn von der
Erklirung nur ein Kriterium angefithrt
wird, ein Kriterium, von dem man sagen
muf}, daB es fiir die Beichte nicht entschei-
dend ist.

Ebenso ist es irrefithrend, wenn die Erklirung
aus dem Laterankonzil und aus dem Dekret
,Quam singulari” eine Verpflichtung zur
Beichte vor der Erstkommunion herausliest.
Wenn Papst Pius X. feststellt, dafl beziiglich
der Praxis der Erstkommunion MifSbriuche
in die Kirche eingeschlichen waren, weil man
die Jahre der Unterscheidung ,weder mit
Sachkenntnis noch richtig bestimmte”, dann
ist es klar, dafl diese Miflbriuche erst be-
seitigt werden konnen, wenn die Jahre der
Unterscheidung mit Sachkenntnis und richtig
bestimmt werden.

Dann ist es ebenfalls klar, daf man sich
hier nicht mehr auf dem Gebiet der Theo-
logie, sondern vielmehr auf dem Gebiet der
Profanwissenschaft befindet. Ohne wissen-
schaftlichen Apparat war es dem Seelsorger
Pius X. klar — was von der modernen
Psychologie und Erziehungswissenschaft be-
stitigt wird —, daB das Alter, in welchem die
Kinder gewthnliches Brot von eucharistischem
Brot unterscheiden konnen, viel frither ein-
tritt, als das Alter, in welchem sie fihig sind,
ein moralisches Urteil iiber Gut und Bose
abzugeben.

So fillt die Erklirung zuriick in den gleichen
Fehler, den der Papst schon signalisierte:
Die Jahre der Unterscheidung wurden weder
mit Sachkenntnis noch richtig bestimmt. Die
Folge ist, daf die Erklirung in die gleichen
vom Papst angegebenen Miflbriuche zuriick-
fillt, in eine rigorose, jansenistische Eucha-
ristieauffassung, die gerade vom Dekret
,Quam singulari” schirfstens bekimpft wird.
Und die Schiden treffen nicht nur die Kinder,
sondern ebenfalls die Erwachsenen und sogar
die Seelsorger. Denn, wer ein unschuldiges
Kleinkind zur Beichte vor der Erstkom-
munion verpflichtet, darf sich nicht wundern,
wenn auch die Erwachsenen sich nicht mehr
trauen, ohne Beichte zur Kommunion zu
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kommen, und alle Versuche der Seelsorger,
die Gldubigen zur ofteren Kommunion an-
zuhalten, vergebliche Liebesmiihe bleiben.
Die Erklirung widerspricht auch den Rechten
und der eigenen Verantwortlichkeit der
Eltern und Seelsorger, im Dekret ,Quam
singulari” formuliert mit den Worten des
romischen Katechismus: ,In welchem Alter
den Kindern die hl. Kommunion zu reichen
sei, kann niemand besser bestimmen als
der Vater und der Beichtvater. Diesen liegt
es ob, zu erforschen und die Kinder zu fragen,
ob sie fiir dieses wunderbare Sakrament
einigermaflen Kenntnis und Verstand be-
sitzen.” Wenn aber die Erstbeichte, zu der
die Kinder erst spiter, ofters erst viel spiter
imstande sind, verpflichtend gestellt wird,
dann sind einer Bestimmung des Erstkom-
munionalters derartige Grenzen gesetzt, dafd
vom Recht oder von der Verantwortlichkeit
der Eltern und Seelsorger diesbeziiglich kaum
noch gesprochen werden kann.

Wenn im Dekret neben den Eltern auch der
Beichtvater erwihnt wird, so kann dies in
bezug auf die Friilhkommunion nicht im
eigentlichen Sinn verstanden werden. Hier
werden, wie die Vorschriften sagen, die-
jenigen genannt, die hauptsichlich fiir die
Kinder zu sorgen haben, und ihre Aufgabe
ist es, die Kinder zu ,examinieren”, ob sie
gentigend ,Kenntnis und Verstindnis” be-
sitzen, was keineswegs im Bereich des
forum internum liegt. Auch aus dieser Er-
wihnung des Beichtvaters ist keine Beicht-
pilicht vor der Erstkommunion herauszulesen.
So zeigt die ganze Erklirung wieder einmal,
daf die rémischen Kongregationen sich der
Grenzen ihrer Kompetenz zu wenig bewuflt
sind.

Ihre Erklirung stiitzt sich nicht auf theo-
logische Griinde, sondern auf einen Dog-
matismus, von dem Walter Kasper vor
einiger Zeit schrieb: ,Zum Unterwegssein
der Kirche gehort auch, daf sie nicht nur
die heilige Kirche, sondern auch Kirche der
Stinder ist. An dieser Siindhaftigkeit konnen
auch ihre Dogmen, Lehrsitze, teilhaben. Es
kann auch ein siindiges Dogmatisieren geben,
das nicht nur inopportun, unklug, geistig
unfruchtbar ist, sondern auch voreilig, hoch-
miitig, lieblos, kurzsichtig und engstirnigs.”
¢ W. Kasper, Geschichtlichkeit der Dogmen, in: Stim-

I22

Kein Widerspruch zu ,Quam singulari* bei
Erstkommunion vor Erstbeichte

Der Aufforderung der Erklirung: , Ausnahms-
los ist daher das Dekret ,Quam singulari’ zu
befolgen”, kann jeder mit reinem Herzen
zustimmen. Eine kritische Untersuchung der
Erklirung beweist, dafl sie selber zu diesem
Dekret in Widerspruch steht.

Daran kann dann auch der legalistische
Verweis auf die ,herkémmliche” Praxis
nichts mehr indern. Denn wenn auch diese
herkommliche Praxis tatsichlich allgemein
war, so hat sie doch niemand als eine zwin-
gende Praxis aufgefalt, und sie ist auch nie
als solche erkannt oder vorgeschrieben wor-
den.

Diese Praxis war nur eine Fortsetzung, ,post
Decretum contra Decretum”, von jenen Ge-
pflogenheiten, welche, wie der Papst im
Dekret sagte, ,unter dem Vorwand, die
Wiirde des Sakramentes zu wahren, die
Gldubigen von demselben fernhielten”.

In einer Zeit, in der die Erstkommunion
noch in einem vorgeriickten Alter empfangen
wurde, war diese Praxis angebracht. Mit dem
Dekret der Frithkommunion wurde sie im-
plizit abgeschafft, weil dem Geist und dem
Sinn des Dekretes zuwider. Eine ausdriick-
liche Abschaffung war auch nicht notig ge-
wesen, weil niemand sich an die bestehende
Praxis im Gewissen gebunden fiihlte.

Auch das Dekret ,Quam singulari” hatte
nicht im Sinn, irgendwelche Praxis abzu-
schaffen, wodurch eine Beichte vor der Erst-
kommunion unerlaubt gewesen wire. Sie
wollte in dieser Materie keine neuen Ver-
pflichtungen schaffen, sondern den Glaubigen
nur Rechte und Freiheiten bewuft machen,
die allmidhlich in Vergessenheit geraten
waren. Dafl vom Dekret keine zwingende
Praxis auferlegt wurde, das beweist am
besten die Haltung von vielen Bischofen,
u. a. in Deutschland, wo es fiinfzig Jahre
nachher noch nétig war, die rechtzeitige Erst-
kommunion als wichtiges Thema einer
Didzesansynode festzulegen.

Fiir den Papst der heiligen Eucharistie war
die Lehre des Evangeliums mafigebend, die
eine Lehre der Freiheit ist. Als Hirte der
Kirche folgte er dem Beispiel des Guten

men der Zeit 92 (1967) 410; Dekret S. 4, 2. Regel von
unten.



Hirten, das er am Anfang des Dekrets an-
fithrt und das wir am Schluff dieser Aus-
filhrungen in Erinnerung bringen mochten.
,Klar bezeugen die Evangelien”, sagt Papst
Pius, ,mit welch besonderer Liebe Christus
auf Erden den Kindern zugetan war ... wie
er es nicht zulieB, dafl sie von den Jiingern
zuriickgewiesen wurden, zu denen er die
ernsten Worte sprach: ... ,Wehret es ihnen
nicht’ ... Wie hoch er ihre Unschuld ein-
schitzte, als er zu den Jiingern sagte
,Wer ein solches Kind aufnimmt, nimmt
mich auf!"“ Wer das Anliegen des heiligen
Papstes versteht, weil}, daff ,die iiber Ge-
bithr hinausreichende Vorbereitung zur Erst-
kommunion”, die von der Erklirung gefordert
wird, weder mit dem Geiste Christi noch
mit dem Geiste oder mit den Buchstaben
dieses Dekrets in Ubereinstimmung ist.
Papst Pius X. konnte das Wort des heiligen
Paulus an die Korinther auf sich in Anwen-
dung bringen: ,Nicht als Herren wollen wir
auftreten iiber euren Glauben, sondern Mit-
arbeiter sind wir an eurer Freude” (2 Kor 1,
24). Die Freude hat er uns geschenkt durch
seine herrlichen Kommunionsdekrete. Mogen
auch die romischen Kongregationen dieses
Wort des heiligen Paulus betrachten und uns
die Freude nicht verderben.

Jorg Klima

Uberleben — aber wie?
Entwicklungsprobleme und Bergpredigt

Der folgende Beitrag fafSst die heute viel
diskutierten Untersuchungen und Forderun-
gen des ,Club of Rome*“ und des Verhaltens-
forschers Konrad Lorenz zusammen, um auf
dem Hintergrund einer kritischen Stellung-
nahme dazu Folgerungen fiir die Menschen
und insbesondere fiir die Christen zu ziehen.
Es wird die Notwendigkeit betont, das gegen-
wirtige einseitige Leistungs- und Wettkampf-
system von innen heraus zu iiberwinden. red

»Sachzwinge” zur Weltverinderung?

Wissenschaft, Wirtschaft und Technik pro-
duzieren in ihrer stets enger werdenden Ver-

flechtung immer michtigere Mittel, die in
ungeahntem Ausmafl die Welt verindern.
Bei ihren Entscheidungen berufen sich die
Experten auf ,Sachzwinge” (etwa: Da wir
immer mehr Energie verbrauchen, miissen
wir stindig neue Kraftwerke bauen); die
Handlungen und Haltungen jedes Einzelnen
scheinen immer belangloser zu werden.
Solange dies zu einem stindig wachsenden
Wohlstand fiir alle zu fithren schien, waren
die meisten Menschen bereit, sich mit
diesem Zwiespalt und vielen negativen Be-
gleiterscheinungen abzufinden. Nun aber
melden sich zunehmend Stimmen, die sagen,
daf unser riicksichtsloses Streben nach
einem vermeintlich hoheren Lebensstandard,
die unbedenkliche Auspliinderung natiirlich
begrenzter Vorrite sowie die bedenkenlose
Belastung unserer Umwelt mit Bergen von
Miill unweigerlich zu einer Katastrophe
filhren miissen, falls man noch einige Jahr-
zehnte diese Entwicklung unverindert bei-
behalten wiirde.

1. Das Katastrophen-Modell des Club of
Rome

Unbegrenztes Wachstum?

Unter den Warnern sind vor allem Forrester
und Meadows (der den Bericht ,Grenzen des
Wachstums” fiir den ,Club of Rome” ver-
fafite) hervorgetreten und haben weite Be-
achtung gefunden. Sie entwarfen als erste
ein Modell der Weltentwicklung, das mit
Hilfe von Computern ausgerechnet wurde.
Die Fahrt in die Katastrophe konnten sie in
Jahreszahlen ausdrucken lassen'.

Die fiinf untersuchten Groflen — Bevilke-
rungszahl, Nahrungsproduktion, Industrie-
produktion, Umweltverschmutzung und
Rohstoffverbrauch — zeichnen sich gegen-
wirtig durch ein exponentielles Wachstum
aus, d. h. ihre Groéfe nimmt mit fort-
schreitender Zeit immer schneller zu. In
einem endlichen System, wie es die Erde
ist, kann ein solches Wachstum nicht iiber
lange Zeit fortgefithrt werden, ohne letztlich
das System selbst zu =zerstoren. Die fiinf
Groflen beeinflussen sich gegenseitig sowohl
positiv wie negativ und auch iiber verschie-
1 Thre Ergebnisse wurden von verschiedenen Seiten hef-
tig angegriffen. Kein ernsthafter Kritiker bestreitet aber

jhr Verdienst, als erste ein solches abgeschlossenes Mo-
dell der Zukunft der Menschheit entworfen zu haben.
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dene Umwege. So senkt z. B. wachsende In-
dustrieproduktion die Geburtenrate,

Der ,Standardlauf”’ des Modells — der keine
Anderung der derzeitigen wirtschaftlichen
Zielvorstellungen kennt — zeigt zunichst bis
zum Jahre 2000 und danach ein stindig
steigendes Wachstum, dann aber biegen die
Kurven plotzlich um und es kommt zu
einem katastrophalen Zusammenbruch der
technischen Welt, lange vor dem Jahr 2100.
Auch wenn man den Vorrat an Rohstoffen
im Modell wverdoppelt, fithrt das nur zu
einer um einige Jahrzehnte verschobenen,
aber dann noch griéfleren Katastrophe.

Ist die Katastrophe vermeidbar?

Diese beiden ,Standardliufe” des Modells
sind allerdings keine Prognose — als was sie
von vielen Kritikern mifldeutet wurden —,
denn sie gelten nur unter der Voraussetzung,
dafl man alles so beliflt, wie es jetzt ist,
und keine Handlungen setzt, die den Lauf
der Dinge in anderer Richtung beein-
flussen. Dafl dies der Fall sein konnte,
nehmen auch die Verfasser des Berichtes
nicht an. Vielmehr kann man auch an
diesem Modell Eingriffe vornehmen und ihre
Auswirkung erproben, wofiir sich in dem
Buch von Meadows einige Beispiele finden.
Sollte es durch Entwicklung einer praktisch
unbegrenzten Energiequelle gelingen, die
Rohstoffvorrdte quasi ,unbegrenzt” werden
zu lassen, wiirde eine Katastrophe durch
Umweltverschmutzung eintreten. Konnte
man auch diese noch unter Kontrolle
bringen, so wiirde schlieflich das Bevilke-
rungswachstum die Katastrophe herbei-
filhren. Nur dann, wenn man in alle fiinf
Bezugsgroflen regelnd eingreift, kann man
ein FlieRgleichgewicht herbeifithren, nimlich
das in letzter Zeit so viel umstrittene und
vielzitierte ~ Nullwachstum. Auch unter
solchen Bedingungen ist aber noch eine
Steigerung der Produktivitit der Wirtschaft
moglich. Sie muf allerdings durch ver-
mehrte Freizeit und nicht durch vermehrten
Konsum abgegolten werden. Je frither der
Zeitpunkt einer Ansteuerung des Null-
wachstums gewihlt wird, umso grofer ist
die Rate pro Kopf der Bevolkerung an In-
dustrie- und Nahrungsproduktion, die letzt-
lich im Gleichgewichtszustand erzielt werden
kann,

124

Zur Kritik an diesem Modell

Dieser Kassandra-Ruf von Meadows ist iiber-
aus unterschiedlich aufgenommen worden.
Einige Politiker haben ihn seither zur Grund-
lage ihres Handelns gemacht. Sehr viele
aber, sowohl Vertreter des Kapitalismus als
auch der extremen Linken, wollen die Stich-
hiltigkeit des Berichtes nicht anerkennen.
Es ist jedoch sicher, daR diese Studie einige
Erkenntnisse gebracht hat, die man ohne sie
nicht gefunden hitte. Es zeigt sich z. B., daf
es einer langen Vorausregelung bedarf, damit
die Weltentwicklung im Modell nicht in
einer Katastrophe endet. Ein Mafinahmen-
biindel, das 1975 angesetzt noch zu einer
stabilen Lage fiihrt, kann, wenn es erst im
Jahre 2000 angewandt wird, schon zu spit
sein, oder es mufl dann durch wesentlich
hirtere Maflnahmen ersetzt werden.

Berechtigt ist allerdings die Kritik an der
Kompaktheit des Modells, das mit globalen
Kenngroflen (Durchschnittswerte fiir die
gesamte Erde) arbeitet und auf die Teilung
der Welt in Industrienationen und Entwick-
lungslinder nicht Riicksicht nimmt. Um die
damit zusammenhingenden Fragen klarer
erkennen zu konnen, ist aber der Aufbau
eines differenzierteren Modells, und nicht
verbale Kritik.

Mit dieser Kritik hingt der Vorwurf zu-
sammen, daf} sich die Studie mit der Forde-
rung nach einem Nullwachstum fiir ein Ein-
frieren des gegenwirtigen Zustandes der
Teilung der Welt ausspricht. In diesem
Modell ist jedoch nicht die Rede, wie die
globalen Kenngrofen auf die -einzelnen
Linder aufgeschliisselt werden. Es zeigt sich
nur sehr deutlich, daf fiir eine Weltbe-
volkerung von sechs bis sieben Milliarden
Menschen ein stabiles Verhalten nicht mog-
lich ist, wenn man pro Kopf der Erdbe-
volkerung so viel Industrieprodukte- und
Nahrungsmittelerzeugung, wie derzeit in den
USA, annimmt. Das wirtschaftliche Ziel der
60er Jahre, nimlich die Angleichung der
Wirtschaftsstrukturen aller Linder an die
USA, ist eine Illusion. Die Teilung der Welt
kann nicht allein durch ein Anheben der
okonomischen Situation der Entwicklungs-
linder, sondern nur durch einen gleichzei-
tigen Verzicht der Industrienationen erzielt
werden,



2. Zerstort der Mensch sich selbst!

Von einem ganz anderen Standpunkt, nim-
lich einer biologischen Anthropologie, geht
die Zeitkritik von Konrad Lorenz aus. Sie
hat in der Offentlichkeit immer stirkere
Beachtung gefunden die durch die Ver-
leihung des Nobelpreises fiir Medizin 1973
noch gesteigert wurde. Am prignantesten
dargestellt findet sich seine Kritik in der
kurzen Broschiire ,Die 8 Todsiinden der
zivilisierten Menschheit”. Lorenz kommt
dabei z. T. zu denselben Forderungen wie
der Meadows-Bericht, aber ohne dessen
mathematischen Apparat. So fordert auch er
ein Wirtschaftswachstum Null, ein Stoppen
des Bevolkerungswachstums und eine Lgsung
des Problems der Umweltverschmutzung.
Seine Kritik geht aber iiber diese Forderun-
gen noch weit hinaus, weil Lorenz in
unserer Bereitschaft, gegen unsere eigenen
biologischen Grundlagen zu handeln, eine
gleichwertige Gefdhrdung des Uberlebens der
Menschheit sieht, wie in unserer Riicksichts-
losigkeit gegen die GesetzmiRigkeit der Bio-
sphire.

Die acht Todsiinden der zivilisierten Mensch-
heit:

Uberbevilkerung und Verwiistung des Le-
bensraumes

Konrad Lorenz bedient sich bei der Ablei-
tung seiner Ergebnisse weitgehend des Ana-
logieschlusses. Dieses Verfahren ist ebenso
alt wie umstritten. Es hat in der modernen
Systemtheorie wieder eine weitgehende Recht-
fertigung seiner Giiltigkeit erfahren, unter
der Grundvoraussetzung, dafl dasselbe mathe-
matische Modell jenem Bereich, dem man
die Analogie entnimmt, und jenem, auf den
man sie anwendet, zugeordnet werden konnte,
Lorenz entnimmt nun den Tatbestinden der
Evolution des Lebens seine Analogien und
wendet sie auf die Entfaltung der Mensch-
heit an. Fiir ihn ist die Uberbevolkerung der
Erde die grundlegende Todsiinde der Zivili-
sation: der Mensch, urspriinglich angepafit
an ein Jiger- und Sammlerdasein, habe nicht
die biologische Grundlage, um als Massen-
wesen wirklich menschenwiirdig existieren
zu konnen. Lorenz bezweifelt auch, dafl man
ihn entsprechend erziehen kann.

Als zweite Todsiinde bezeichnet er die

,Verwiistung des Lebensraumes” durch
riicksichtsloses Ausbeuten sich mnicht er-
neuernder Rohstoffe, durch Umweltver-
schmutzung, Zersiedelung und Schaffung
von riesigen Monokulturen, Lorenz sieht
darin nicht nur eine Gefihrdung des wirt-
schaftlichen Uberlebens, sondern fiirchtet
gleichermaflen eine Zerstorung ethischer und
dsthetischer Werte. Dadurch, dafl dem zivi-
lisierten Menschen das unmittelbare Erlebnis
intakter Natur weitgehend fehlt, mangelt es
ihm an notwendigen Reizen, die seine vom
Erbgut noch vorgegebenen Anlagen entfalten
wiirden. In der Hifllichkeit moderner Stidte
erzogen, wird der Mensch deformiert.

Wettlauf mit sich selbst und Unlust-Intole-
ranz i

Zum ,Wettlauf mit sich selbst” stellt Lorenz
fest: Nur in wenigen Fillen ist es wihrend
der Evolution des Tier- und Pflanzenreiches
dazu gekommen, dafl Individuen der selben
Art miteinander in einen innerartlichen
Wettbewerb traten. Im Gegensatz zu dem
normalerweise  zwischenartlichen Wettbe-
werb kann dadurch die Selektion einen ver-
hingnisvollen EinfluR auf die Entwicklung
dieser Arten ausiiben. Einen analogen Prozef
sicht Lorenz in der Entfaltung unserer Zivi-
lisation wirken. Unter dem Druck zwischen-
menschlichen Wettbewerbs wurde bereits
villig vergessen, was fiir die Menschheit als
Ganzes, ja selbst, was fiir den Einzel-
menschen gut und niitzlich ist. Von der
Mehrzahl der heute lebenden Menschen
wird nur mehr das als Wert empfunden, was
in der mitleidlosen Konkurrenz erfolgreich
und geeignet ist, den Mitmenschen zu iiber-
fliigeln. Ein solches Konkurrenzverhalten
wird mit einem entsprechenden, aufwendi-
gen Konsum gekoppelt, der zum reinen
Luxus wird. Diese dauernde Konkurrenz er-
zeugt notwendigerweise Angst, die z. B. die
Unfihigkeit zur Folge hat, mit sich selbst
allein zu sein.

Wie die meisten Wirbeltiere kann auch der
Mensch mit Hilfe von andressierenden und
abdressierenden Reizen lernen. Das Andres-
sieren ist mit Lustgefiihlen, das Abdressieren
mit Unlustgefithlen verbunden. Der Lust-
und Unlusthaushalt des Menschen hat seine
biologischen Antriebe ebenfalls in der Jiger-
und Sammlerphase geformt. Diese Antriebe
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konnen aber nicht entsprechend rasch der
technischen Zivilastion angepafit werden.
Durch die fortschreitende Beherrschung der
Umwelt verschiebt der Mensch die ,Markt-
lage” der Lust—Unlust-Okonomie in Rich-
tung einer stindig zunehmenden Sensitivie-
rung gegeniiber allen Unlust auslésenden
Reizsituationen und einer ebensolchen Ab-
stumpfung gegen alle lustauslisenden. Zu-
gleich verwandelt die Unlust-Intoleranz die
Héhen und Tiefen des menschlichen Lebens
in eine kiinstlich planierte Ebene, erzeugt
todliche Langeweile und zerstort die Fihig-
keit, fiir ein lohnendes Ziel auch miihevolle
Arbeit zu leisten,

Genetischer Verfall und Traditionsbruch

Unter den Auswirkungen der Hochzivilisa-
tion befiirchtet Lorenz einen ,genetischen
Verfall” des Menschen. Wie die Haustiere,
die unter den Bedingungen der Domestika-
tion nach vollig neuen Selektionszielen ge-
ziichtet werden, in vernachlissigten Berei-
chen Defektleistungen zeigen, so konnte mit
zunehmend gleichformiger Verteilung der
Nachkommenzahl die Selektion schwicher
werden und einen Abbau der genetischen
Voraussetzungen fiir komplexe Sozialleistun-
gen des Menschen zur Folge haben.

Die in der Pubertit normale — teilweise —
Ablésung von kulturellen Traditionen der
dlteren Generation ist unter den heutigen
Bedingungen zu einer ernsthaften Krise ge-
worden, die die Weitergabe jeglicher Tradi-
tion, auch sehr vieler wichtiger Elemente,
gefihrdet. Es kommt zur Bildung von
Gruppen innerhalb der dlteren und jiingeren
Generation, die aufeinander mit Haflige-
fithlen reagieren, was erst recht zu einem
»Abreifien der Tradition” fiihrt.

Indoktrinierbarkeit und Weltuntergangsstim-
mung

Dieselbe Fihigkeit, die dem Menschen die
Weitergabe von Tradition erméglicht, kann
aber auch dazu beniitzt werden, ihn zu in-
doktrinieren. Gerade bei einem Versagen der
Traditionsweitergabe besteht eine erhhte
Bereitschaft, Doktrinen, denen man sich aus
welchen Griinden immer anschlieft, be-
sonders fanatisch anzuhingen.

Als 8. Todsiinde bezeichnet Lorenz die Kern-
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waffen, wobei er hinsichtlich ihrer Nichtan-
wendung sehr optimistisch ist. Der griofite
Schaden, den die Bedrohung der Menschheit
durch die Kernwaffen schon jetzt anrichtet,
besteht darin, da’ sie eine allgemeine Welt-
untergangsstimmung erzeugt und dadurch
ein unverantwortliches und infantilistisches
Streben nach sofortiger Befriedigung primi-
tiver Wiinsche fordert.

Zur Kritik an Konrad Lorenz

Diese nur zusammengefalit und daher ver-
kiirzt wiedergegebenen Ansichten von Kon-
rad Lorenz zur Frage des Uberlebens sollen
nun nicht einer detaillierten Kritik unterzogen
werden, denn viele Forderungen sind doch
beachtenswert, da sie Ansdtze zu einem Han-
deln geben, aus dessen Erfolg man auch auf
ihre Giiltigkeit Riickschliisse ziehen kann.
Zunichst ist schon an der Art und Weise
Kritik zu iiben, wie Lorenz den grundsitzlich
richtigen Analogieschlufl anwendet. Lorenz
unterldf3t es nimlich aufzuzeigen, dafl die ver-
glichenen Bereiche tatsichlich  dieselbe
mathematische Struktur aufweisen und
daher vergleichbar sind. Die hauptsichliche
Kritik richtet sich aber darauf, daf Lorenz
dem Erbgut des Menschen viel zu viel, dem
Milieu aber nahezu keine Beachtung schenke.
Leider verfallen manche Kritiker in den um-
gekehrten Fehler, dafl sie nimlich dem Milieu
und der Erziehung alle, den Erbanlagen aber
nahezu keine Bedeutung beimessen und die
genetische Individualitit jedes -einzelnen
Menschen leugnen.

Tatsichlich iibersiecht Lorenz die neuen Er1-
kenntnisse der modernen Populationsgene-
tik. Er fordert daher méglichst vollkommene
Individuen, wihrend man eigentlich nur eine
moglichst vollkommene Population (Bevolke-
rungsgemeinschaft] anstreben kann. Die heu-
tige Genetik beweist aber, dafl eine solche
yvollkommene Population” immer eine ,ge-
netische Last” (schwache, kranke Individuen
u. i) enthalten muf}. Die moderne Biologie
ist viel ,kollektiver”, als Lorenz sie darstellt.

3. Ein neues Bewufitsein ist notwendig!

Welche SchluBfolgerungen kénnen nun aus
den Ansichten von Meadows und Lorenz ge-
zogen werden? Konnte man nach der Kritik
von Meadows noch der Ansicht sein, dafl es




zur Bewiltigung der Krise geniigen wiirde,
fiir gesetzliche Mafnahmen und fiir eine ent-
sprechende Wirtschaftspolitik zu sorgen, so
zeigen doch die Ausfithrungen von Lorenz,
daR der Wandel viel tiefer gehen mufl. Es
kann nicht damit getan sein, eine andere
Verteilung von Steuern, Einschrinkung der
Geburtenrate und Gesetze zum Umweltschutz
allein zu setzen, sondern es ist ein entspre-
chender Wandel unserer Einstellungen und
unserer privaten Moral notwendig.

Karl Marx rithmt sich, dafl er Hegel vom
Kopf auf die Fiile gestellt habe, indem er
das materialistische Prinzip konsequent an-
wandte. Er nimmt an, daf} die wirtschaft-
lichen Verhiltnisse das Bewuftsein des Men-
schen formen. Die Erfahrung gibt ihm je-
doch nur sehr beschrinkt recht. Denn es han-
delt sich bei der Relation zwischen Bewuf3t-
sein und Wirtschaft nicht um ein Ursache-
Wirkung-Verhiltnis, sondern um einen Kreis-
prozeB. In einem solchen kann man bei
einem gut stabilisierten System die verschie-
densten Storungen setzen, und mit beharr-
licher Hartnickigkeit kehrt das System immer
wieder in seine Ausgangslage zuriick. Die
Hoffnung, daf eine Verinderung der Gesell-
schaftsstrukturen von sich aus auch einen
Wandel der privaten Moral mit sich bringt,
kann offenbar nicht so leicht und einfach er-
tillt werden. Ein solches System kann aber
nach der Theorie dadurch geindert werden,
dafl an den entscheidenden Stellen die Soll-
groflen geindert werden. Dann reagiert das
System so lange, bis es die Istgroflen an-
nihernd mit den Sollgréflen zur Deckung
gebracht hat. Dieser Proze der Verstellung
der Sollgréfen in einem Gesellschaftssystem
mufl aber mit dem Aufbau eines neuen Be-
wufltseins und neuer Wertungen verkniipft
sein. Nur ein solches Umdenken kann meines
Erachtens eine Wendung bringen. Dabei er-
leichtert die Diskrepanz zwischen dem Er-
traumten (Wohlstand fiir alle) und dem Er-
reichten (Vergeudung ihres Reichtums bei den
westlichen Industrienationen und Verarmung
der dritten Welt)] den Aufbruch, ein neues
Bewufltsein zu suchen.

Die Kritik der Jugendlichen am Establishment
ist eines der hoffnungsvollsten Zeichen der
Krise. Zu diesem Establishment gehort auch
das gingige Christentum. An seiner heutigen
Position wird sehr heftige Kritik geiibt. Man-

che Kritiker wollen ihm und seinen Einstel-
lungen sogar die Hauptschuld an der Entwick-
lung der tkologischen Krise [Raubbau, Um-
weltverschmutzung, Verstidterung) beimessen.
Sie sehen darin eine die Natur verachtende
und allein den Menschen vergotzende Reli-
gion, Was aber hier als Christentum gesehen
wird, ist ein Verschmelzungsprodukt sehr
verschiedener Geistesrichtungen, das sich in
der westlichen Welt etabliert hat. Mit dem
Kern der christlichen Botschaft hat diese Le-
benshaltung wenig gemeinsam.

Der Beitrag der Christen: ein Leben nach der
Bergpredigt

Die zentrale Aussage christlicher Ethik, die
in der Bergpredigt verkiindet wird, hat leider
in der Praxis der Verkiindigung der west-
lichen Kirchen, zumindest in den letzten
Jahrhunderten, eine sehr untergeordnete Rolle
gespielt. Im Vordergrund stand und steht
vielmehr eine am Dekalog orientierte Geset-
zesmoral, eine Moral, die den Konkurrenz-
kampf zwischen den Menschen nicht verhin-
derte, sondern nur zu reglementieren suchte.
Mit den aufkommenden technischen Mog-
lichkeiten fithrte dies dazu, dafl wir kurz-
sichtig und riicksichtslos im Begriffe sind, die
Grundlagen unseres Lebens zu zerstoren. Die
Moral der Bergpredigt ist aber nicht eine Mo-
ral der geregelten Konkurrenz, des Einhaltens
oder Ubertretens von Spielregeln im gegen-
seitigen innerartlichen Wettstreit, sondern
eine Moral bedingungsloser Kooperation. Auf
Grund unserer Einsichten in das Wirkungs-
gefiige der Natur mufl das heute folgerichtig
auch eine bedingungslose Kooperation mit
der Biosphire sein. Ein Vorbild in der Nach-
folge Christi in dieser Haltung hat uns Franz
von Assisi gegeben. Die Gesinnung, aus der
seine Haltung erwuchs, hat ihren reinsten
Ausdruck in seinem berithmten Sonnengesang
gefunden,

Kooperation mit der Natur

Heute sind wir aber noch um jedes kurzfri-
stigen und vermeintlichen Vorteiles willen
bereit, das Aussterben von Tieren und Pflan-
zen einfach hinzunehmen. Naturschutz 1ifit
sich allenfalls mit dem Hinweis auf wirt-
schaftliche Vorteile (Fremdenverkehrsattrak-
tion) verkaufen. Den langfristigen Vorteil,
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den diese Haltung mit sich bringen wiirde,
konnen wir gar nicht hoch genug einschit-
zen. Von vielen anderen Griinden abgesehen,
zerstort z. B. jede ausgerottete Organismen-
art eine kiinftige Erkenntnisquelle, deren
moglicher Wert fiir uns damit unwieder-
bringlich verloren geht.

Die Vorstellung einer kommenden, rein tech-
nischen Welt, in der der Mensch das einzige
Lebewesen ist, umgeben von Maschinen, die
alle seine Bediirfnisse befriedigen, scheint in
meinen Augen eine Vision der Hslle. Alle,
die noch immer solchen Zukunftsvisionen
nachhingen, sollten doch immerhin bedenken,
daf in den Mythen der verschiedensten Vol-
ker der paradiesische Zustand als ein Garten
Eden geschildert wird. Der Mensch kann
wohl ohne Vergewaltigung seiner biologischen
Grundlagen in einer weiterentwickelten Bio-
sphire sein Gliick finden, nicht aber in einer
Technosphire. Logischerweise erheben daher
die Technokraten die Forderung nach einer
Umkonstruierung des Menschen, der den
kommenden Bedingungen angepafft werden
muf.

Nicht Konkurrenz, sondern Freiheit fiir alle

Trotz der Lippenbekenntnisse sowohl im We-
sten als auch im Osten nach der Gleichheit
aller Menschen trainieren wir unsere Kinder
schon von der Volksschule an darin, im Mit-
menschen einen Konkurrenten zu sehen. Nur
auf Kosten eines anderen kann der eigene
Platz verbessert werden. Dafl es moglich ist,
die eigene Freiheit gerade dadurch zu ver-
groflern, daf man die Freiheit der anderen
vermehrt, ist ein Paradoxon, das weitgehend
geleugnet wird, obwohl uns dies Christus
ausdriicklich verheiflen hat. Charles Reich be-
schreibt in seinem Buch ,The greening of
America” sehr eingehend ein neues Bewuft-
sein, das er sich bereits entwickeln sieht.
Einem aufmerksamen Leser wird sehr rasch
klar werden, dafl es sich bei diesem neuen
BewufBtsein nicht um eine bisher nicht ge-
hirte, sondern um eine iiberhérte Botschaft
handelt. Die Parallelen zwischen den Forde-
rungen von Charles Reich, die er an das
neue Bewufitsein stellt, und den Forderungen
Christi in.der Bergpredigt sind uniibersehbar,
wenn er z, B. das neue Bewufitsein wie folgt
erlutert: ,Diese Art zu leben fordert vor
allem Ablehnung aller Feindseligkeiten, auch
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gegeniiber jenen, die offene Gegner der Um-
wandlung sind. Alle Anstrengungen der
neuen Generation, in anderen Bewufitsein
wachzurufen, sollen nicht von einer feind-
seligen, drohenden oder ablehnenden Hal-
tung, sondern von dem demonstrativen An-
gebot der Anerkennung begleitet sein.” Trotz-
dem sieht der Autor diese Parallelen nicht,
weil er das Christentum nur in seiner sozia-
len Verwirklichung in Amerika kennt und
auf die Quellen gar nicht eingeht.

Die besten Vertreter der jungen Generation
fordern heute ein radikales Aussteigen aus
den etablierten Strukturen. Ebenso fordert
dies die Bergpredigt. Allerdings zeigt sich fol-
gendes: Wenn man diesen Ausstieg nur fiir
sich persdnlich sucht und etwa aufs Land
zieht, um dort z. B. in einer Kommune zu
leben, so sind die Auswirkungen fiir die Ge-
sellschaft sehr gering. Die Macht- und Wirt-
schaftsstrukturen werden dadurch nicht ver-
indert, und der von einem einzelnen einge-
sparte Konsum kann leicht von den anderen
wieder wettgemacht werden. In der Berg-
predigt steht nun allerdings im Gegensatz
zu den Vorstellungen dieser ,Ausgestiege-
nen” das ritselhafte Wort ,Widersteht dem
Boswilligen nicht” (Mt 5,39—41). Dieses Wort
verpflichtet uns, wie ich glaube, kein christ-
liches Getto zu bilden, keine christliche Ge-
genwelt aufzubauen, sondern in dieser Welt
zu bleiben. Wohl miissen wir unsere per-
sonliche Freiheit vermehren, aber dadurch,
dafl wir verzichten, nur unsere eigenen Wiin-
sche zu gestalten, und uns bemiihen, vor
allem den Anspriichen unseres jeweils Nich-
sten nachzukommen. Den rechten Mittelweg
zu finden, um Verinderungen in der gesam-
ten Gesellschaft voranzutreiben, ist sicher
schwierig, aber das notwendige Ziel. Wir
miissen so weit vorausgehen, dafl die ande-
ren nachkommen, diirfen aber nicht so rasch
vorangehen, daff die anderen auf der Strecke
bleiben.

Wenn Reich in seinem Buch zuletzt das
Christentum als eine Vertrdstung auf eine
jenseitige Kompensation ablehnt, so sieht er
das wohl sehr einseitig. Der Auftrag Christi
an uns, die Liebe Gottes in der Welt sicht-
bar zu machen, ist unbezweifelbar, Daf dies
auch wirklich gelingen konne, ist eine —
wenn auch nicht die einzige — christliche
Hoffnung.




Die Armut als Gabe und Aufgabe

Die folgenden meditativen Gedanken bilden
gleichsam eine Ergdnzung zum Beitrag ., Uber-
leben — aber wie!* und kénnen als Medita-
tions- und Predigtunterlage fiir die Fastenzeit
dienen. Sie stammen von einem tschechischen
Priester (]. Sv.), der damit den Geist der
Bergpredigt zu konkretisieren und zu aktua-
lisieren sucht.

Gabe Gottes

Die Armut ist vor allem eine Gabe Gottes,
die uns reich und frei zugleich macht. Denn
der Heilige Geist hat unser Herz vorbereitet,
dafl wir das Wort Christi verstehen: ,Selig
die Armen im Geiste, denn ihrer ist das Him-
melreich”. So sind wir selig — und das ist
die erste der Seligkeiten; so sind wir reich,
denn unser ist das Himmelreich.

Unsere Gabe

Sodann ist die Armut auch unsere Gabe., Zu-
erst unsere Gabe an Gott. Durch die freie
Armut erkennen wir an, daR Er der Herr
ist, daf} alles, was wir noch haben, von Thm
stammt. Die Armut ist unser treuer Dienst
dem einzigen Herrn, wir sind nicht mehr
Sklaven des Mammons. Die Armut ist auch
die Gabe unserer Schwestern und Briider.
Das Eigentum, das sie so oft trennt, ist auf-
gehoben, wir sind offen fiir alle, wir sind
reich fiir die anderen.

Ausdruck unserer Liebe

Die Armut ist unsere Liebe. Sie ist unsere
Schwester, Mutter und Frau. Unsere Schwe-
ster: sie stammt von unserem Vater, sie
wurde uns vom grofiten Armen, unserem
Bruder Jesus, gebracht. Sie ist unsere sorg-
filtige Mutter: sie bereitet uns die schonste
Mitgift vor, die weder Motte noch Rost ver-
zehren. Die Armut ist unsere liebe Frau: sie
nimmt unser Herz, unsere Bereitwilligkeit in
Anspruch. Sie ist unsere Herrscherin: wo un-
ser Schatz ist, dort ist unser Herz. Die Armut
ist vor allem ein Ausdruck unserer Liebe zu
Gott: wo unser Herz ist, dort ist unser
Schatz, sagen wir umgekehrt. So gehoren wir
radikal Gott: wir gehtren niemandem, keiner
Sache, wir gehoren allen und vor allem Thm.

Dynamischer Verzicht
Die Armen im Geiste. Die Armut kommt aus

der Liebe, und dadurch wird sie auch ein
wirklicher Verzicht. Am Anfang steht der
Entschluf}, die freie Wahl, erst danach als
geistiges Phinomen die Tatsache, dafl wir
keine Sache selbstsiichtig eignen. Der Geist
der Armut ist auch dynamisch: er dringt uns,
die Moglichkeiten zu suchen, um inmitten
der Konsumgesellschaft und der habgierigen
Welt arm zu bleiben.

Arm auch im Uberfluf

Um den Geist der Armut zu haben, miissen
wir nicht in Fissern wohnen oder unter
Briicken schlafen. Aber wir miissen die Kunst
des Paulus beherrschen: ,Ich weil Not zu
leiden, ich weifl aber auch UberfluR zu ha-
ben; mit allem und jedem bin ich vertraut,
gesidttigt zu sein und zu hungern, Uberflufl
zu haben und Mangel. Alles vermag ich in
dem, der mich stirkt.”

Armut als moralische Kraft

Die Armut muf} unsere Tugend, sie mufl un-
sere moralische Kraft werden. Das ist mehr,
als nichts besitzen. Obwohl sie aus der Frei-
heit stammt, ist sie zugleich unser freiwilli-
ger Verzicht auf die Freiheit. Wir verzichten
auf unsere Freiheit, um den Weg der totalen
Abhingigkeit von Jesus und des Gehorsams
zu wihlen. Wir verzichten in gewissen Fil-
len auf unsere Rechte, um dem Lamm #hn-
lich zu sein, das sich nicht verteidigte, das
Unrecht ertrug, liebte und segnete. Wir ver-
zichten auf persdnliche Anerkennung unse-
rer Person, um die Erniedrigung in Ahnlich-
keit mit Christus zu wihlen.

Siihne fiir die Siinden der reichen Kirche

Unsere Armut mufl zur Sithne werden. Wir
miissen Bufle tun fiir die grofen Siinden der
reichen Kirche. Fiir den Verrat an den Ar-
men und Hungernden. Fiir die schmutzigen
Geschifte, die falschen und gefilschten Ver-
trige, fiir den Wucher, fiir die Simonie. Fiir
den Geiz und die Habgier der Geistlichen.
Fiir die Habsucht, die Hirte des Herzens und
den Neid der Christen.

Identifizierung mit den Hungernden und
Rechtlosen — gegen die Reichen

Gott, die Kirche und unser Gewissen rufen
uns zur Armut, denn es sind in der Welt
Hungernde und Sterbende in der absoluten
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Not. Es sind in der Welt Wehrlose und
Rechtlose, Erniedrigte und Beleidigte. Unsere
Armut mufl uns an ihre Seite stellen. Sie
mufl den Ubermichtigen einen Vorwurf und
den Reichen eine Drohung werden: ,Wehe
euch, ihr Reichen”. Sie muf} sich als Zei-
chen des Widerspruches gegen die Gleich-
giiltigkeit und Ungerechtigkeit der Ubermii-
tigen emporheben. Sie mufl rufen und schrei-
en, dafl die menschlichen Dinge nicht in
Ordnung sind.

Die Armut kehrt zu uns als unser Lohn zu-
riick. Sie gibt Freude, denn sie ist der unab-
dingbare Teil der Frohen Botschaft. Sie ge-
biert die Liebe, aus der sie geboren ist. Sie
baut die Gemeinschaft, wo alle ein Herz und
eine Gesinnung haben. In dem Mafle, in dem
sie Liebe und Verzicht ist, iiberholt sie uns
selbst, den alten Menschen, und ©ffnet uns
dem neuen Geschopf und dem, das alles,
was wir denken und wollen kénnen, iiber-
steigt.

Heinz Feilzer

Wie praktisch ist , Praktische
Theologie“?

Zum wissenschaftlichen Kongref:
Praktische Theologie 1774—1974

Der folgende Bericht soll nicht nur den wis-
senschaftlich tiitigen ,praktischen Theologen®,
sondern auch den an theologischen Uberle-
gungen interessierten ,Praktikern“ einen Ein-
blick gewdhren, wie sich die praktische Theo-
logie um ihr Selbstverstindnis bemiiht und
wie sehr gerade die Beschiftigung mit dem
Theorie-Praxis-Problem eine méglichst fun-
dierte Praxis zum Ziel hat. red

Die Konferenz der deutschsprachigen Pasto-
raltheologen, die in regelmifigem Turnus
ihre Mitglieder zu Fachtagungen einlidt, gab
in diesem Jahr ihrer Zusammenkunft die
Bezeichnung ,Wissenschaftlicher KongreR”.
Tatsdchlich wurden Zusammensetzung, Ni-
veau und Qualitit dieser Tage in angemes-
sener Weise diesem hohen Anspruch gerecht.
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Das Thema ,Praktische Theologie 1774—1974"
und der Tagungsort, Wien, haben einen ge-
schichtlichen Hintergrund. Im Rahmen der
Rautenstrauchschen Reformen wurde nim-
lich im Jahre 1774 an der Universitit Wien
der erste pastoraltheologische Lehrstuhl er-
richtet. Es wire von daher nahegelegen, den
Weg, den die Pastoraltheologie wihrend die-
ser 200 Jahre zuriickgelegt hat, noch einmal
abzuschreiten und die bisherigen Leistungen
riickblickend zu honorieren. In der gegen-
wirtigen Lage von Gesellschaft, Kirche und
Theologie wire jedoch eine nur historische
Betrachtung kaum vertretbar gewesen; viel-
mehr stellte man sich wichtigen Grundfragen,
die gegenwiirtig der praktischen Theologie
aufgetragen sind. Im Vordergrund standen
wissenschaftstheoretische Fragen. Diese wur-
den jedoch nicht isoliert behandelt, sondern
in Riickkoppelung zur Praxis kirchlichen Han-
delns. Im einzelnen ging es um die Bestim-
mung des Verhiltnisses von Theorie und Pra-
xis, um ein Uberdenken der Forschungsme-
thoden und um aktuelle Fragen der Ausbil-
dung. Insgesamt waren es etwa 160 Pro-
fessoren, Dozenten und Assistenten — davon
eine stattliche Anzahl von praktischen Theo-
logen evangelischer Kirchen und iiber 20 Teil-
nehmer aus osteuropiischen Lindern —, die
in Plenarsitzungen und Arbeitskreisen mit-
einander arbeiteten.

Gesellschaft, Kirche und Theologie stehen in
einem permanenten und miihsamen Lern-
prozel. Praktische Theologie ist von ihrer
Aufgabenstellung her in besonderer Weise
zwischen Kirche und Gesellschaft angesiedelt
und steht somit in einem wvielseitigen Span-
nungsfeld.

Die Rautenstrauchschen Reformen wvor 200
Jahren trugen die Kennzeichen des frithen
Josephinismus, d. h. der Kirche wurde ihr
pastorales Handeln weitgehend von der staat-
lichen Obrigkeit diktiert, sie lieR sich fiir
staatsbiirgerliche Ordnungsdienste vereinnah-
men. Das Grundanliegen war zwar auch da-
mals eine echte Erneuerung der seelsorglichen
Dienste, einer sinnvollen Pfarr- und Dibze-
sanstruktur u. i.; aber von partnerschaftlichem
Ringen miteinander und kritischen Funktio-
nen aneinander konnte danach kaum die
Rede sein. Auch heute mufl das Verhiltnis
von Kirche, Staat und Gesellschaft neu be-
dacht werden. Deshalb stand der Festvor-



trag von Alois Miiller (Luzern) bei der feier-
lichen Eréffnung des Kongresses, bei der auch
Kardinal Konig eine die schwierige Arbeit
der Theologen wiirdigende Ansprache hielt,
unter dem Thema: Praktische Theologie zwi-
schen Kirche und Gesellschaft. Seine Ausfiih-
rungen miindeten ein in die Aussage, daf
praktische Theologie der Kirche Gesellschaft
und der Gesellschaft Kirche zu vermitteln
habe. Pastoraltheologie miisse also der Kir-
che manches mitteilen, was fiir diese aufre-
gend, manchmal sogar demiitigend, oft aber
heilsam sei; gleichzeitig habe sie der Gesell-
schaft verstindlich zu machen, worum es der
Kirche geht, nimlich um Sinndeutung gesell-
schaftlich-menschlicher Wirklichkeit auf dem
Hintergrund der Botschaft Jesu.

Theorie der Praxis

Die theologisch-wissenschaftliche Grundlegung
praktischer Theologie wurde eigentlich zu kei-
nem Zeitpunkt ihrer Geschichte einer ange-
messenen Losung zugefithrt, weshalb die
praktische Theologie als eigenstindige Diszi-
plin in einer permanenten Pubertitskrise
blieb. Sie wurde mehr oder weniger als Sam-
melbecken und Umschlagplatz seelsorgerlicher
Klugheitsregeln verschiedener Herkunft und
Qualitit angesehen und eingeschitzt. Wenn
aber heute die Theologie insgesamt ihren
* elementar seelsorgerlichen Bezug neu ent-
deckt, ist es von besonderer Bedeutung, daf’
jene theologische Disziplin, die es direkt und
intensiv mit dem Uberdenken pastoraler Pra-
xis zu tun hat, ihre wissenschaftliche Begriin-
dung {iiberpriift und konsolidiert. Die Kern-
probleme, die es dabei zu bewiltigen gibt,
umschrieb Karl Lehmann (Freiburg) folgender-
maflen: ,Das Grundproblem scheint darin zu
bestehen, ob und unter welchen Bedingungen
praktische Theologie sich im ganzen der
Theologie und im Verhiltnis zu den ande-
ren Wissenschaften als ein relativ selbstindi-
ger Typ von Handlungswissenschaft konstitu-
ieren kann. Da sie trotz aller Nihe keine
solche ist, sondern Theorie der Cchristlich-
kirchlichen Lebenspraxis bleibt, ist die Ver-
mittlung von Theorie-Praxis in der Tat die
fundamentale Problematik in der wissen-
schaftstheoretischen Begriindung der prakti-
schen Theologie.” So konzentrierte sich die
Aufmerksamkeit des Kongresses zunichst
auf das Verhiltnis von Theorie und Praxis.

Norbert Greinacher (Tiibingen) versuchte in
18 vorgelegten und kommentierten Thesen
dieses vielschichtige Phinomen aufzuschliis-
seln und durchsichtig zu machen. Seine be-
achtlichen Ansitze wurden in den acht Ar-
beitskreisen ebenso diskutiert wie die Forde-
rung von Yorick Spiegel (Gieflen) und Hen-
nig Schréer (Bonn), handlungswissenschaft-
liche Methoden in die praktische Theologie
einzufithren. Nur wenige praktische Theo-
logen zweifeln daran, da die Methodenfrage
ihrer Disziplin nicht mehr ohne Riickgriff
auf empirisch-wissenschaftliche Forschungsme-
thoden, wie die von Pidagogik, Psychologie,
Soziologie u. a., hinreichend gelgst werden
kann. Jedoch bleibt dabei die nicht leicht zu
bewiltigende Aufgabe, daR das theologisch
Spezifische, das von der Person und Sache
Jesu und ihrer kirchlichen Tradierungsge-
schichte Vorgegebene, nicht unterlaufen und
nivelliert wird.

Zielorientierte Lehre

Der zweite Tag des Kongresses war metho-
disch-didaktischen Fragen der praktischen
Theologie gewidmet. Gert Otto (Mainz) cha-
rakterisierte die gegenwirtige Studiensituation
als ,einseitige Weitergabe von Forschungs-
inhalten und -ergebnissen” und erhob die For-
derung, das Element der Lehre radikaler zu
beachten. Lehre geschieht fiir ihn erst da,
,wo, einsetzend bei der Situation des Ler-
nenden, die Zielfragen gestellt und von daher
die Wahl von Inhalten problematisiert wird”.
Wirklichkeit und theologische Wissenschaft
miissen wieder niher zusammengebracht wer-
den. Er empfahl bei Planung und Durchfiih-
rung des Studiums nicht nur die Ubernahme
curricularer Elemente, sondern damit ver-
bunden auch eine groflere Kooperation von
Lehrenden und Studierenden, auch iiber die
einzelnen Disziplinen hinaus.

Frans Haarsma (Nijmegen) legte seinen Aus-
fithrungen zunichst eine empirisch-theologi-
sche Untersuchung in der Gemeinde Ijmond
zugrunde, um an einem konkreten For-
schungsobjekt praktisch-theologische Methode
zu demonstrieren. Was er danach iiber die
Erfahrungen einer radikal praxisbezogenen
Ausbildung unter intensiver Einbeziehung
der Supervision sagte, verdient hochste Auf-
merksamkeit. Das Wechselspiel von Theorie
und Praxis, von Empirie und Theologie, iiber
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welches wihrend des Kongresses viel proble-
matisiert wurde, scheint beim Dreijahreskurs
des Pastoralinstituts der Universitit Nijmegen
in Form eines gegliederten Ausbildungsmo-
dells eine Konkretisierung gefunden zu ha-
ben, wie es einmalig im westeuropdischen
Raum dasteht.*

Auch am zweiten Tag wurde die Thematik
der Referate durch sieben Arbeitskreise aufge-
griffen und vertieft.

Rolf Zerfa (Wiirzburg) verband mit seinem
Bericht iiber erste Ergebnisse der Arbeits-
gruppen einen Durchblick durch den geplan-
ten Sammelband ,Praktische Theologie
heute”. Dieses groftangelegte Werk soll mehr
darstellen als einen Dokumentarband des
Kongresses; es soll noch umfassender (58 Mit-
arbeiter!) den Stand heutiger praktischer
Theologie im Kontext von Theologie, Kirche
und Gesellschaft zur Darstellung bringen.

Der Kongref arbeitete konzentriert und in-
tensiv. Er vergaB aber auch nicht ganz, daf}
im Hintergrund ein Jubilium stand und daf}
dies in Wien gefeiert wurde. So wurde der
Eroffnungsabend mit einem von Kardinal
Konig gegebenen Empfang abgeschlossen; die
Mehrzahl der Teilnehmer besuchte eine Auf-
fithrung der Staatsoper oder des Burgtheaters,
und man fithrte beim Heurigen heitere und
ernste Gespriche.

An den Kongref schloff sich eine Exkursion
nach Budapest an. Die grofie Gruppe be-
suchte zunichst das beriihmte Benediktiner-
Stift Pannonhalma, bevor sie den starken Ein-
druck der ungarischen Donaumetropole auf
sich wirken lief. In Budapest traf sie mit
Professoren und Studenten der theologischen
Akademie zum gemeinsamen Gottesdienst
und zu briiderlichen Gesprichen zusammen,
die wertvolle Informationen iiber Theologie,
theologische Ausbildung, Priesterberuf, Kir-
che und Gesellschaft in Ungarn erbrachten
und die fiir viele zu den ersten Kontakten
mit den dortigen Professoren und Studenten
fithrten.

Alles in allem ist den Verantwortlichen ein
solides Unternehmen gegliickt, das fir Kir-
che und Theologie im deutschsprachigen
Raum und dariiber hinaus nicht ohne Friichte
bleiben wird.

* Vgl. dazu |]. Friebe, Die pastoraltheologische Aus-

bildung an der Katholischen Universitit zu Nijmegen
(Holland), in: Diakonia 3 (1972) 202-205.
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Robert Hotz

Ein katholischer Patriarch setzt
Grenzen

Der folgende Bericht tiber den melkitischen
Patriarchen Maximos V. Hakim versucht dar-
zulegen, welche Bedeutung Ortskirchen und
geschichtliche Traditionen gerade auch fiir
die Weitergestaltung der Katholizitit der
Kirche haben. Indem Maximos V. wie sein
Vorginger entschieden fiir die Eigenart und
Selbstiandigkeit seiner Kirche eintritt, laft
er es leichter moglich erscheinen, daff die
vielen getrennten Kirchen mit ihren unter-
schiedlichen Traditionen doch einmal zur
Einheit zusammenfinden. Die Beitrige, die
Maximos IV. Saygh und Maximos V. Hakim
in unserer Zeitschrift zum Thema Priestertum
und Zolibat verdffentlicht haben (Der Seel-
sorger 37, 1967, 302—-306 und 39, 1969, 153—
156), zeigen, was sie zur Losung von Pro-
blemen der lateinischen Kirche tun Kkon-
nen. red

Die mit Rom unierten griechischen Katholi-
ken des byzantinischen Ritus im Vorderen
Orient, die sogenannten Melkiten, spielen
seit einiger Zeit innerhalb der katholischen
Kirche eine nicht unbedeutende Rolle, ob-
gleich ihre Zahl relativ gering ist. Von den
iiber 700.000 melkitischen Gliubigen leben
nur 450.000 im Vorderen Orient, der Rest
ist durch Emigration iiber die ganze Welt
zerstreut worden.

Melkiten, d. h. ,Konigliche”, war urspriing-
lich ein Schimpfwort gewesen, womit auf
die Treue dieser Gruppe gegeniiber Byzanz
und dem byzantinischen Kaiser hingewiesen
wurde. Und in der Tat hat es diese Lokal-
kirche trotz ihrer Verbindung mit Rom und
trotz ihrer Anpassung an die arabische Um-
welt verstanden, ihr griechisches Kulturerbe
zu bewahren.

Auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil war
es vor allem die Gestalt des melkitischen
Patriarchen Maximos IV. Saygh gewesen, der
mit seinen Interventionen und seinem muti-
gen Eintreten fiir die Ostkirchen die Auf-
merksamkeit auf die Melkiten lenkte. Thm
ist es vor allem zu verdanken, daf er den
Konzilsvitern wieder einmal die alte, aber
stets neu vergessene Tatsache zum Bewuf3t-



sein brachte, dafl die katholische Kirche mehr
ist als nur die lateinische Kirche.

Als der Patriarch am 5. November 1967 im
Alter von 90 Jahren starb, fragte man sich
mit Recht, ob wohl ein Nachfolger gefunden
werden konne, der imstande sei, das Werk
seines groflen Vorgingers weiterzufiihren.
Eine Antwort scheint sich heute abzuzeich-
nen.

Es war bereits eine programmatische Erkli-
rung, dafl der zum neuen Patriarchen ge-
wihlte Erzbischof von Haifa, Georgios Hakim,
bei seiner Thronbesteigung den Namen Ma-
ximos V. annahm. Mit seinen damals 59
Jahren war er fiir orientalische Verhiltnisse
ein ,junger Patriarch”, dem jedoch wegen
seiner geschickten Regierungsweise im israe-
lischen Haifa der Ruf eines wendigen und
klugen Kirchenfiihrers voranging.

Die Orientalische Kongregation, d. h. die
fiir die mit Rom unierten Christen zustindige
vatikanische Amtsstelle, sollte sehr bald er-
fahren, dafl der neue Patriarch Maximos V.
kompromifflos den Weg seines Vorgingers
weiterverfolgte, und man war daselbst hier-
iiber keineswegs sehr begliickt. Die Konflikte
lieBen denn auch nicht auf sich warten.

Unbequem wie sein Vorginger

Patriarch Maximos V. Hakim sagte unver-
blimt, wie wenig er von einer lateinisch
inspirierten Kirchenrechtsreform fiir die Ost-
kirchen hielt. Auch die Idee eines Grund-
gesetzes (lex fundamentalis), einer den We-
sten und den Osten umfassenden Kirchen-
verfassung, fand bei diesem Verteidiger ost-
licher Rechte verstindlicherweise keinen Ge-
fallen.

Zum offenen Streit jedoch kam es iiber die
Frage, wer fiir die Emnennungen der Bischofe
fur die melkitischen Gemeinden im Ausland
zustindig sei, die Orientalische Kongregation
oder der melkitische Patriarch mit seinem HI.
Synod. Das Problem ist keineswegs neu,
denn bereits Maximos IV. Saygh erklirte
mit einem Seitenhieb auf die romischen Di-
kasterien: ,Die Heilige Schrift bestitigt eine
Gewalt des Primates fiir den hl. Petrus iiber
die anderen Apostel und die ganze Kirche.
Aber die Schrift bestitigt nirgends, daf ein
Bischof in der Kirche nur durch die ,direkte
oder indirekte’ Vermittlung des Petrus oder

seiner Nachfolger, der Bischtfe von Rom, ein-
gesetzt werden kann. Man liest sogar aus-
driicklich, daff die anderen Apostel Bischofe
einsetzten, ohne sich dabei auf Petrus zu be-
ziehen. Desgleichen ihre Jiinger, wie Titus
oder Timotheus..."*

Den romischen Amtsstellen war der Kampf
des Patriarchen wum seine angestammten
Rechte nicht blof unverstindlich, sondern
mehr noch suspekt. Und als Patriarch Maxi-
mos V. Hakim die alte Frage am konkreten
Beispiel von Bischofsernennungen in den
USA emeut aufrollte, ohne gegeniiber der
Orientalischen Kongregation nachgeben zu
wollen, begann man in gewissen vatikani-
schen Kreisen von einem Schisma der Melki-
ten zu munkeln. Nachdem die beiden Par-
teien so auf Kollisionskurs gegangen waren,
bat Papst Paul VI. den Patriarchen um einen
Kompromifivorschlag fiir den konkreten Fall
der USA. Maximos V., der stets nur mit
grofiter Hochachtung vom Papste spricht und
sich einer genauen Trennung zwischen dem
Vatikan, der pipstlichen Biirokratie, und dem
Papste selbst befleifigt, willigte daraufhin
in einen Vergleich ein. Das Resultat war,
dafl die Orientalische Kongregation diese
Kompromifilésung nun als Dauerlésung fiir
kiinftige Ernennungen verstehen will.

Es blieb nicht allein bei dieser Schwierigkeit.
Die orientalische Tradition kennt nimlich so-
wohl den verheirateten wie auch den zoli-
batiren Priester, letzteren vor allem als
Monch. Nachdem die lateinischen Bischife
bekanntlich seit einiger Zeit etwelche Schwie-
rigkeiten mit Priestern haben, welche die
Abschaffung des Zolibats befiirworten, woll-
ten sie nicht plotzlich in den melkitischen
Emigrantengemeinden verheiratete katholi-
sche Priester auftauchen sehen, die augen-
fillig demonstrierten, dafl das durchaus mog-
lich ist, was manche lateinische Bischife fiir
unmoglich erachten. Und wieder stellt sich
die Frage: Hat sich die orientalische Kirche
mit ihrer Tradition dem lateinischen Ge-
brauch zu beugen?

Kontakt nur iiber ,Rizzis“ und ,Pozzis“

Die Doktores des lateinischen Kirchenrechts
in den vatikanischen Amtsstuben blenden

* Zit. nach
1962, 232.

«Die Stimme der Ostkirche”, Freiburg
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nur selten mit einer iiberragenden Kenntnis
des Orients, was dem Kontakt mit den unier-
ten Kirchen nicht gerade forderlich ist. In
einem perstnlichen Gesprich meinte Patri-
arch Maximos V. nicht ohne Humor: ,Ich
erfahre oft erst durch die Zeitungen, was in
Rom geschieht. Die iibrigen Kongregationen
denken, ich wiirde durch die Orientalische
Kongregation auf dem laufenden gehalten.
Mitnichten, denn bestenfalls erhalte ich,
oft noch in schlechtem Franzisisch abgefafit,
Schreiben von Minutanti, irgendwelchen
Rizzi’ und ,Pozzi/, die meist nicht einmal
wissen, dafl Damaskus, Kairo und Beirut
nicht dasselbe sind, weil sie noch nie im
Orient weilten.”

Damit spielte Maximos V. auf die Tatsache
an, dafl er als Patriarch von Antiochien und
dem ganzen Orient, von Jerusalem und Alex-
andrien iiber eine Kirche zu wachen hat, die
sich iiber eine hochst komplizierte politische
Landschaft erstreckt. Und die sich daraus er-
gebenden Schwierigkeiten werden im Vatikan
natiirlich anders gewichtet als an Ort und
Stelle. :

Besonders betroffen zeigte sich der Patri-
arch, dal der Okumenismus im Westen vor
allem den Protestanten zuneigt und dabei
die Orthodoxen vergift. ,Bs ist gefdhrlich,
sich zu sehr von den Orthodoxen zu entfer-
nen”, sagte Maximos V. und iuflerte dies
auch in einem Schreiben an alle Bischofs-
konferenzen. Nach seiner Auffassung hat die
orthodoxe Tradition auch der romischen Kir-
che Wertvolles zu bieten. Und er versteht
gerade die melkitische Kirche als eine Briicke
zwischen Rom und der Orthodoxie. Um so
mehr bedauert er, da die offiziellen o6ku-
menischen Kontakte zu den orthodoxen Kir-
chen heute ausschlieflich iiber Rom abge-
wickelt werden.

Abgrenzung gegen Rom und gegeniiber den
Orthodoxen

Nach der gegenwirtigen Lage der melkiti-
schen Kirche befragt, antwortete der Patriarch:
,Sie ist gut, seitdem wir uns gegeniiber den
Orthodoxen und auch gegeniiber Rom abge-
grenzt haben.” Die Abgrenzung gegeniiber
den Orthodoxen erfolgte 1971 mit einer
feierlichen Erklirung, kiinftig auf jeden Pro-
selytismus (den Fang von Glidubigen anderer
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Konfessionen) zu verzichten. Diese Erklidrung
wurde rasch auf die Probe gestellt, als ein
griechisch-orthodoxer Pfarrer mit seiner Ge-
meinde sich dem melkitischen Patriarchen
unterstellen wollte, nachdem er mit seinem
Patriarchen in Konflikt geraten war. Maxi-
mos V. lehnte ab und bot vielmehr seine
Vermittlung an. Doch diese scheiterte. Nichts-
destoweniger blieb Maximos unerbittlich.
Diese Episode hat dem melkitischen Patriar-
chen ein grofles Ansehen bei den Orthodoxen
eingetragen, denn sie hat seine Glaubwiirdig-
keit augenfillig bewiesen.

Die Abgrenzung gegen Rom erhhte dieses
Prestige noch, und sie hat ihm selbst im
Vatikan Achtung eingetragen. Maximos V.
Hakim hat unmifiverstindlich dargetan, wie
die orientalischen Kirchen behandelt werden
miissen, wenn eine Union mit Rom als
Ausdruck der Pluriformitit und Umfassend-
heit der katholischen Kirche fruchtbar wer-
den soll. Es sind dabei durchaus nicht die
alten, personlichen Vorrechte der Patriarchen,
die im Vordergrund stehen, sondern die An-
erkennung einer wihrend vieler Jahrhunderte
gewachsenen Tradition, die auf Grund ande-
rer kultureller (und politischer) Vorausset-
zungen verschieden von der lateinischen
Uberlieferung verlief.

Wo es um die Anerkennung dieser dem
Orient eigenen Werte geht, kennt Patriarch
Maximos V. keine Kompromisse. Und er ist
iiberzeugt, dafl er mit der orientalischen Tra-
dition auch einen grofen Wert der Gesamt-
kirche verteidigt. Nach seiner Ansicht haben
viele das Zweite Vatikanische Konzil einfach
nicht verstanden. ,Die Leute, die das Konzil
nicht verstehen, miissen erst sterben. Dann
wird eine Generation kommen, die nach dem
Sinne des Konzils leben kann®, erkliarte er
hoffnungsfreudig.

Und er ist auch iiberzeugt, dafl er nicht fiir
immer mit der Orientalischen Kongregation
auf Kriegsful, ,i couteau tiré”, wie er sich
schmunzelnd ausdriickte, leben miisse, wobei
er seine Hoffnung nicht zuletzt auf den
Papst setzt.

Jedenfalls besticht der Patriarch durch die
Bescheidenheit seines Auftretens wie durch
die Anspruchslosigkeit seiner Sommerresi-
denz von Ain-Traz im Libanon und seine
gepflegte orientalische Gastfreundschaft.



 Glosse

Ferdinand Klostermann

Der Fall ,Kripp“ — Modell
christlicher Konfliktbewiltigung?

Die Auseinandersetzung um das Innsbrucker
Jugendzentrum , Kennedy-Haus® ist weit iiber
Osterreich hinaus bekannt geworden. Nach-
dem inzwischen Wege gefunden wurden, die
Arbeit in diesem Jugendzentrum auch nach
der Abberufung seines Leiters einigermaflen
kontinuierlich weiterzufiihren, und nachdem
es sachliche Gespriche iiber Jugendarbeit
heute gibt, ist von einer gewissen Distanz
her ein kurzer Riickblick wohl am Platz. Die-
ser Riickblick geschieht insbesondere im Hin-
blick darauf, daff die Menschen sehr genau
darauf schauen, welche Konflikte es in der
Kirche gibt und wie sie gelést werden: ob
die Kirche sich darin als ein Zeichen der
Versohnung oder als Quelle des Argernisses
erweist. Das Schwergewicht des folgenden
Beitrages liegt daher nach dem Riickblick und
der Stellungnahme zum Buch , Abschied von
morgen” in den Ausfithrungen Klostermanns
iiber Konfliktbewiltigung und Versshnung.

red

Es geht im folgenden nicht darum, Noten
zu verteilen, alle Schuld einer Seite zuzu-
schieben und fiir die andere einseitig Partei
zu ergreifen. Um ein gerechtes Urteil fillen
zu konnen, miiffite man die ganze Geschichte
dieses Konfliktes und seine Hintergriinde ken-
nen; denn offenbar war das Buch ,Abschied
von morgen”! nur ein ausldsender, vielleicht
bewuft provozierender — war das notwendig?
— und fiir die andere Seite willkommener
Anla. Es geht vielmehr darum nachzuden-
ken, wie solche Skandale — denn ein Skan-
dal ist der Fall fiir viele geworden — ver-
mieden werden kénnen, und was, von beiden
Seiten, getan werden miiflte, damit es zu
solch verfahrenen Situationen iiberhaupt nicht
kommt, zumal sich die Konflikte in der Kir-
1 8. Kripp, Abschied von morgen, Diisseldorf 1973; vgl.

zum Problem L. Kaufmann, in: Orientierung 37 f19?3]
268-272.

che mehren und nicht minder das Unbeha-
gen dariiber, wie sie geldst werden.

Die Fakten

Der Innsbrucker Jesuit P. Sigmund Kripp hat
in 14jdhriger Arbeit das, wie man gesagt hat,
,grofite  europidische Jugendzentrum®, das
Innsbrucker Kennedy-Haus, aufgebaut, das
zuletzt 1350 hoheren Schiilern und Hochschii-
lern (etwa 200} in einer Stadt von 110.000
Einwohnern geistige Heimat bot. Thm stehen
neben dem Insbrucker Stammhaus mit
10.000 cbm umbauten Raumes eine Berghiitte
fiir 70 Personen und ein Bungalowdorf fiir
72 Personen sowie ein betriebsfihig gemach-
tes Schlof bei Bozen fiir 54 Personen zur
Verfiigung. Jeder, der selbst einmal Verant-
wortung fiir junge Menschen getragen hat
und die Krisen kennt, in denen Jugendarbeit
heute fast iiberall steckt — so daf viele vor
diesen Schwierigkeiten einfach kapitulieren
—, weill Kripps Leistung zu schitzen. ,Diese
Leistung findet”, wie der zustindige Ordens-
provinzial noch nach der Abberufung Kripps
erklirte, ,volle Anerkennung nicht nur bei
den Jugendlichen und deren Eltern, sondern
auch von seiten der Ordensleitung.”

Spitestens seit der ungewdhnlichen Silvester-
predigt des Innsbrucker Bischofs am 31. De-
zember 1971 wuflten auch Nicht-Innsbrucker
von dessen Konflikt mit der Leitung des
Kennedy-Hauses. Der Bischof erhob schon
damals schwerste Vorwiirfe gegen die Fith-
rung des Hauses und warnte die Eltern da-
vor, angeblich unter Hinweis auf Geschlechts-
krankheiten und Gebirmutterkarzinom, ihre
Kinder weiterhin dem Haus anzuvertrauen.
Dennoch stiitzten die unmittelbar zustindige
Ordensleitung und die tiberwiltigende Mehr-
heit der Elternschaft auch nach dem Angriff
das Haus. Nach dem Erscheinen des Buches,
das nach Aussage Kripps von drei begutach-
tenden Universititsprofessoren des Ordens als
,bositiver Beitrag zu einer innerhalb der Kir-
che notwendigen Diskussion iiber Fragen der
Glaubensverkiindigung” gewertet worden war,
wurde der Leiter des Kennedy-Hauses vom
Ordensprovinzial abberufen, besser: mufite
abberufen werden, da — wie dieser selbst er-
klirte — die Sache bereits bei drei rémischen
Kongregationen anhingig sei und dort ent-
schiedene Ablehnung erfahre und auch der
Bischof seinen Wunsch nach Entfernung
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Kripps urgiert habe. So konnte auch die im
Provinzkonsult iiberlegte = kommissionelle
Uberpriifung des Buches nicht mehr statt-
finden. Der Bischof beschuldigte — nach Be-
ginn einer heftigen Kampagne gegen die Ab-
berufung — Kripp in einer Rundfunkerkli-
rung unter Zitierung einiger Sitze aus dem
Buch des sittlichen Libertinismus, der Irz-
lehre, des Unglaubens und der Verfithrung
dazu?. Wenn man die zitierten Sitze isoliert
vom Zusammenhang hort, wirken sie tat-
sichlich schockierend; im Kontext klingen sie
schon etwas anders.

Unterdessen regnete es mehr oder minder
emotionsgeladene und meist einseitige Stel-
lungnahmen fiir oder gegen die eine oder
andere Seite, wobei scharfe Kritik vor allem
an der Art des Vorgehens und am zugrunde-
liegenden Regierungsstil bei weitem iiber-
wog. Die Hochschiiler der Innsbrucker ma-
rianischen Kongregation gaben aus Protest
ihren Austritt bekannt. Umgekehrt wurde
P. Kripp von verschiedenen Seiten zum Aus-
tritt aus Orden und Kirche aufgefordert. Ein
osterreichischer Bischof erklirte in seiner Sil-
vesterpredigt, wegen einer Stellungnahme des
Prisidiums seiner Katholischen Aktion zum
Fall Kripp ,aus Trauer iiber diese Ereignisse”
sein 25jdhriges Bischofsjubildium nicht 6ffent-
lich feiern zu wollen, ehe er in derselben
Predigt ,da heilige Jahr der Wiederversch-
nung in der Didzese” ankiindige’. Manche
Stimmen gegen Kripp scheinen dem Grund-
satz zu huldigen, wer die Macht hat, sei of-
fenbar auch schon im Recht. Andere schei-
nen sich zu freuen, dafl es in der allgemei-
nen Autoritits- und Erziehungskrise nun
niemand mehr besser und erfolgreicher ma-
chen kénne als sie selbst.

Das Buch ,, Abschied von morgen*®

Das Buch ist zunichst und primir ein Be-
richt iiber die Arbeit und die Erfahrungen
bei der Erziehung junger Menschen, bei dem
Versuch, jungen, zum Teil schwierigen Men-
schen zu helfen, sich selbst zu finden und zu
verantworten. Dafl dies nicht im Sinn eines
geschlossenen, innerweltlichen, liberalen Hu-
manismus geschah, wie dem Haus vorge-
worfen wurde, zeigt, daBl nicht nur etwa
;;(athpress-Informationsdienst v. L1, 120 NG7a mr o

3 Kathpress v. 2. 1. 1974, n. 1, 3 f; v. 14. 12. 1973, n.
287, 11
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den ,Oberstuflern” Einfithrungskurse in Phi-
losophie, Religionswissenschaft, Bibelwissen-
schaft, Moral u. i. angeboten wurden, son-
dern in einem Arbeitsjahr 16 Besinnungstage
fiir die 3. und 4. Klassen, 14 Besinnungstage
fiir die 5. bis 7. Klassen, 2 Exerzitienkurse ab
der 7. Klasse, jeden Dienstag eine Eucharistie-
feier im kleinen Rahmen, jeden Sonntag-
abend fiir Jugendliche ab dem 15. Lebensjahr,
jeden Freitag frith fiir jiingere Buben und
Midchen; dazu kamen Advent- und Fasten-
programme und, nicht zu vergessen, zahl-
reiche Dienste im Haus, in der Erziehung, im
Krankendienst, in der Entwicklungshilfe -
50 Maturanten leisteten bereits einen einjih-
rigen Missionseinsatz.

Im iibrigen liefert das Buch nach den 153
Textseiten auf 35 Seiten gleich eine fundierte
und detaillierte Kritik mit, um die der Ver-
fasser niemand geringeren als Karl Rahner
gebeten hatte. Rahner betont selbst zweimal,
dafl seine Kritik vielleicht einen zu negativen
Eindruck vermittle, weil sie sich fast aus-
schliefflich mit der hier ,doch sekundiren
Reflexion und Theorie” beschiftige und zu
wenig mit den positiven Leistungen dieses
Zentrums, die geférdert werden und weiter-
leben sollten ,wie bisher”, und weil ,ein-
zelne Sitze und Aufstellungen . .. vielleicht zu
sehr aus ihrem Kontext herausgelost und
dann strenger kritisiert werden, als wir es
selber dem Leser empfehlen”. Den Eindruck
kann man als Leser nur bestitigen. Jedenfalls
stellt sich der Autor mit seiner Praxis und
Theorie selbst der Kritik und kennzeichnet
jene durch die beigefiigten kritischen Refle-
xionen als bloflen Diskussionsbeitrag; es
sollte darum schwerfallen, so ungeheuerliche
Vorwiirfe wie ,Unglauben und Verfithrung
dazu” aufrecht zu erhalten.

Einseitigkeiten wund ,Betriebsunfille” der
nalten” und der ,neuen” Schule

Gewifl kann man iiber einzelne der berichte-
ten erzieherischen und pastoralen Mafinah-
men verschiedener Meinung sein. In diesem
Bereich bleibt vieles Sache des Ermessens, der
konkreten Beurteilung einer konkreten Si-
tuation. Aber fast alle diese Mafinahmen
lassen sich meiner Meinung nach im kon-
kreten Fall und mit Riicksicht auf die Situa-
tion — auch auf die Glaubenssituation der be-
treffenden Jugendlichen — rechtfertigen. Und



wenn man sich schamrot an die Feh-
ler der ,alten Schule” erinnert, die man
selbst erlebt und dann auch praktiziert hat,
denen ja auch mitunter sehr fragwiirdige, ja
gefihrliche (theologische] Ideologien zu-
grundelagen, und sie mit den hier und an-
derswo vom Kennedy-Haus berichteten ,Un-
fillen” vergleicht, fallt der Vergleich nicht zu
seinen Ungunsten aus. Die paar Stellen, zu
denen ich mir selbst ernstere kritische Be-
merkungen machte, betreffen ,theoretische”
Meinungen, Einseitigkeiten, Simplifizierun-
gen, Verallgemeinerungen oder Verkiirzun-
gen, etwa zum Thema DPriester, Eucharistie,
Sakramente {iberhaupt und zu einigen Moral-
problemen, wie sie auch Rahner anmerkt. Fiir
manches ist der gegebene Rahmen einfach zu
knapp; manches ist sicher miflverstindlich
und ungliicklich ausgedriickt; iiber manches
wird man selbst hier noch verschiedener
Meinung sein konnen und vielleicht in zehn
Jahren auch etwas modifizierter urteilen, wie
sich die theologischen Urteile iiber den ge-
rechten Krieg, die medizinische Indikation
und vieles andere gewandelt haben oder in
Wandel begriffen sind. Aber es bleibt be-
stechen, dafl mitunter daraus, daf junge Men-
schen etwas nicht mitvollziehen kinnen, zu
cinfach geschlossen wird, es sei grundsiitzlich
nicht mitzuvollziehen, daf} also zu kurz aus
einer padagogisch-pastoralen Situation auf
eine theologische geschlossen wird. Aber in
dieser Versuchung steht wohl jeder, der sich
dauernd schwierigen pastoralen Situationen
gegentiber sieht und sich ihnen gegeniiber
nicht einfach auf vorgegebene Normen zu-
riickzieht, sondern dem konkreten Menschen
gegeniiber einen auch filr diesen einsichtigen
Weg sucht.

Kurz gesagt, haben wir dem Gewicht nach
sehr_unterschiedliche, weithin nur aphoristi-
sche Erfahrungsberichte und Reflexionen des
Leiters eines erfolgreichen modemnen Jugend-
zentrums iiber Freuden und Leiden seiner
Arbeit vor uns, nicht ausgewogene, wissen-
schaftliche, philosophisch-theologische  Ab-
handlungen iiber Kirche, Staat und Autoritiit,
tber Gott, Gebet, Tod, geistliches und sakra-
mentales Leben, von dem allem freilich
irgendwie auch die Rede ist. Solche Abhand-
lungen wollte der Autor gar nicht schreiben,
ja er konnte es im gegebenen Rahmen gar

nicht. Jeder hat aber das Recht darauf, dafd
man sein literarisches Genus zur Kenntnis
nimmt. (Das war ja meines Erachtens auch
bei manchen Kritikern Holls das entschei-
dende Miflverstindnis.) Erfahrungsberichte
soll man ernstnehmen und studieren, zumal
wenn man daraus lernen kann, wie junge
Menschen heute denken, was alles nicht
heift, da man sie unkritisch lesen soll; das
gilt auch von Reflexionen iiber die berichtete
Arbeit. Dennoch wird man nicht jeden Satz
so tierisch ernst nehmen wie in einer
grundsitzlichen, theoretischen Abhandlung.
Dazu kommt, dafl jeder Praktiker auch seine
Theorie hat und diese nicht immer so gut
ist wie seine Praxis. Karl Rahner kommt dar-
um auch zu dem Schluf}: man koérnne einem
solchen Buch nicht von vornherein das Recht
zum Erscheinen absprechen; was hier be-
richtet wird, sei wert, angehort zu werden,
und das Buch gebe, ,wenn man es in sei-
nem literarischen Genus und im Kontext der
Ereignisse um das Kennedy-Haus richtig und
fair liest, keinen objektiv geniigenden Grund
fiir die Abberufung Sigmund Kripps. Bei
allem Respekt vor kirchlichen Obrigkeiten,
vor deren Gewissen und Verantwortung steht
es nun einmal nicht a priori fest, dafl Ent-
scheidungen solcher kirchlicher Instanzen
immer und in jedem Fall sachlich richtig
sind“4,

Neue Wege

Sollte man angesichts soviel zerschlagenen
Porzellans und offentlichen Argernisses, an-
gesichts der Gefihrdung einer grofien und
guten Sache und der vielen Miflverstindnisse,
Verbitterungen und Eskalationen im Gefolge
solcher Ereignisse nicht nach neuen Wegen
der Konfliktbewiltigung suchen? Dafl es nun
in Innsbruck und anderswo zu Gesprichen in
der Sache gekommen ist, ist erfreulich, wenn-
gleich damit das Geschehene nicht mehr un-
geschehen gemacht werden kann. Bedriicks
fragt man sich, ob es — von beiden Seiten!
— so weit kommen mufite und ob es nicht
auch anders ginge; denn wir glauben schon
um der vielen Menschen willen, die gerade
angesichts solcher Ereignisse das Antlitz Jesu
in der konkreten Kirche nicht mehr zu er-
kennen vermogen, nicht, da man hier ein-

4 Kathpress-Informationsdienst v. 11. 12. 1973, n. 221, 4,
u. itberhaupt 1-4.
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fach nur zu warten brauche, bis sich die
offentliche Meinung wieder anderen Themen
zuwende. Gewill scheinen sich, wenn man
den ,Abschied von morgen” gelesen hat und
die offiziellen Stellungnahmen dazu ver-
gleicht, Abgriinde zwischen zwei Arten des
Denkens, der Vorstellungen, der Theorie und
auch der Methoden aufzutun. Wohl kann
man nicht daran zweifeln, daf der Innsbruk-
ker Bischof so handelte, wie er nach seinem
Gewissen handeln zu miissen glaubte; aber
Gewissen und Sachverstand kann man auch
denen nicht absprechen, die im gegenstind-
lichen Fall zu einem anderen Urteil gekom-
men sind.

Konflikte sind angesichts der menschlichen
Situation auch in der Kirche unvermeidlich
— wie es sie auch von Anfang an gab (Gal
2,11-15) —, wenn wichtige Giiter auf dem
Spiel stehen, kein anderer Weg zum Ziel zu
fithren scheint und der Nutzen voraussichtlich
grofler ist als der Schaden, der dadurch viel-
leicht entsteht. Christen sollten dann freilich
um Konfliktlésungen bemitht sein und sich
dabei der Motivation, die uns das Evangelium
anbietet, aber auch der Ergebnisse der moder-
nen Konflikttheorie, der Konfliktpsychologie
und -soziologie, bedienen und ihre Konflikt-
strategie daran ausrichten. Man wird dann
von Anfang an, und zwar von beiden Seiten,
auf die Wahrung der Proportionen achten,
auf Depolarisierung statt auf Polarisierung
hinarbeiten, den Konflikt einzugrenzen statt
auszuweiten und zu eskalieren trachten; man
wird den Konfliktpartner nicht zum totalen
Feind ausbauen; man wird Zeit zu gewinnen
suchen und nicht alles iiber Nacht lssen wol-
len; man wird sich der Grenzen seiner eige-
nen Wahrheitskenntnis bewuflt sein, da wir
alle nicht unfehlbar sind, uns tiduschen koén-
nen, von Vorurteilen behaftet sind, zu mas-
siven Fehlurteilen kommen konnen und
schon oft gekommen sind; man wird vorsich-
tig sein im Ausspielen letzter Werte und
Wahrheiten, weil man sonst diese Werte
selbst desavouiert; man wird Informationen
austauschen, Mifiverstindnisse ausriumen,
die andere Position zu verstechen und die
eigene zu hinterfragen versuchen, vom ande-
ren zu lernen bereit sein und dem Partner
zum mindesten guten Willen zubilligen, so-
lange nicht das Gegenteil erwiesen ist; man
wird im Rahmen des Moglichen flexibel sein
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und indirekte Losungen direkten (durch Ge-
walt oder Unterwerfung) vorziehen; man
wird bereit sein, eigene Fehlentscheidungen
zurlickzunehmen; man wird mehrere Wege
zur Konfliktaustragung und -bewiltigung an-
wenden und sich nicht auf einen verlassen;
man wird durch Einschaltung Dritter den
iiblichen Zweierkonflikt zu einer Dreierstruk-
tur aufbrechens.

Dies wird besonders dann notwendig sein,
wenn die Fronten erhirtet und emotional auf-
geladen sind. Hier kann es zur Gewinnung
groflerer Objektivitit und auch zum Schutz
derer, die ein definitives Urteil fillen
miissen, nur gut sein, von einer end-
giiltigen  Urteilsfillung ein unabhingiges
Gremium von Fachleuten zu befassen oder
diesem iiberhaupt die Entscheidung zu iiber-
lassen, da eben mehrere mehr sehen als ein
einzelner, und da sich der Betroffene so
auch vor einem unabhingigen Forum ver-
teidigen kann, das selbst nicht Partei ist. Oft
brauchte es aber vielleicht gar nicht so weit
zu kommen. Es ist doch auch heute noch
moglich, daf sich ein kirchlicher Amtstriger
ohne jegliche hoheitliche Prirogativen ein-
fach dem Gesprich aussetzt, dafl er sich etwa
mit dem Konfliktpartner an einen Tisch setzt,
nicht so sehr als Bischof, sondemn als schlich-
ter Mitmensch wund besorgter Mitchrist;
schlieBlich besteht ja das christliche Leitungs-
amt selbst, auch das Bischofsamt, nicht so
sehr im Priifen, Urteilen und Verurteilen,
sondern zunichst im amtlichen christlichen
Zeugnis-Geben, im mitsorgenden Inspirieren,
Integrieren, Begleiten und Vorangehen, Das
setzt freilich ein Klima des Vertrauens auf
beiden Seiten voraus.

Im Heiligen Jahr der Versshnung sollten wir
alle christlichen Modelle der Konfliktbewil-
tigung entwickeln und die Kirche wieder als
Ort der Freiheit, der Hoffnung und der Zu-
kunft erlebbar machen. Dann und erst dann
konnten wir wieder glaubwiirdig anderen
Versshnung predigen, konnte die Kirche wie-
der ,das grofle Zeichen der Versshnung und
der Ort der Erlésung” werden, ,zum Friedens-
stifter zwischen den Generationen und Vél-
kern, den Rassen und verschiedenen Men-
schengruppen” werdens.

5 Vgl. W. L. Biihl [Hrsg.), Konflikt und Konfliktstrate-
gie, Miinchen 1972, 48-55,

6 Fastenhirtenbrief der osterreichischen Bischofe v. 3l.
1, 1972,



Biicher

Ein Modell fiir innerchristlichen
Dialog

Neues Glaubensbuch, hrsg. von Johannes Fei-
ner und Lukas Vischer, Verlag Herder Frei-
burg i. Br. und Theologischer Verlag Ziirich
1973, 686 Seiten.

Man konnte heute, knapp ein Jahr nach Er-
scheinen, meinen, um dieses Buch sei es
schon recht still geworden. Stiller, als es
Verleger und Autoren erwartet und gewiinscht
hatten. Und stiller, als es dieses Buch ver-
dient hidtte. Waren nicht mehr Vorbehalte
von seiten der Amtskirchen erwartet wor-
den? Hat man nicht mit mehr Einwinden von
seiten der Praktiker beider Konfessionen ge-
rechnet? Oder formuliert das Buch etwas,
was bereits selbstverstindlicher ist, als viele
es wahrhaben wollen: den einen christlichen
Glauben?

Unter den 36 evangelischen und katholischen
Theologen, die an jenem Werk mitgearbeitet
haben, sind nur wenige Systematiker und
Dogmatiker zu finden. Die meisten sind
Exegeten. Dies mag eine — stillschweigende,
aber legitime — Voraussetzung fiir das Zu-
standekommen des Werkes gewesen sein.
Einige andere Voraussetzungen muf} der Le-
ser mitvollziechen: Er mufl bereit sein, sei-
nen christlichen Glauben an der Figur und
der Sache Jesu zu orientieren. Dieser Ansatz
bestimmt das ,Neue Glaubensbuch”, und er
ist iiberzeugend durchgehalten. Er mufl wei-
ter bereit sein, seine Glaubensfrage als Sinn-
frage zu sehen. Dies wird vor allem im 1.
Teil (,Die Frage nach Gott”) deutlich. Die
Frage nach Gott ist letztlich die Frage nach
dem Menschen — dieser Gedankengang ist
hier so gut durchgehalten und formuliert wie
in keinem vergleichbaren Glaubensbuch. Im
2. Teil (,Gott in Jesus Christus”| zeigt sich
zwar, daB es kein entscheidendes Gefille
zwischen einem katholischen und einem evan-
gelischen Ansatz der Christologie mehr gibt;
andererseits liegt die Frage nahe, ob die ent-
scheidenden Autoren (Blank, Wilckens, Ker-
telge, Hahn, Grillmeier, Kasper) sich auch

auf eine Christologie von 5 (statt 137!) Seiten
hitten einigen konnen., Die Uberschrift des
3. Teiles (,Der Neue Mensch”) sagt wenig
itber seine Thematik: Vergebung, Glaube,
Hoffnung, Tod, Siinde, Erbsiinde, Gemeinde-
bildung, Amter, Gebet, Sakramente usw. Im
4, Teil (,Glaube und Welt“) geht es einmal
um das christliche Verstindnis von Schop-
fung, dann aber auch um den Grundansatz
eines christlichen Ethos. Hier kommen ,ausge-
wihlte Fragen” zur Sprache: Religionsfrei-
heit und Toleranz, Wahrheit, Sexualitit, Um-
weltschutz, Krieg und Frieden. Dort ist auch
die EBschatologie untergebracht. Im 5. Teil
sind ,Offene Fragen zwischen den Kirchen”
zusammengefalt. Hier wird — z. T. noch
einmal, aber eben aus konfessionellen Ge-
sichtspunkten — {iiber solche Probleme wie
Taufe, Messe, Firmung, Beichte und Bufle,
mariologische Dogmen, kirchliche Amtsstruk-
turen, Unfehlbarkeit des Papstes und nicht
zuletzt iiber Ehe und Mischehe gehandelt.
Bei der Behandlung dieser Themen versuchen
die Autoren kiihl, sachlich und vor allem
,offen” zu bleiben. Sie meinen sogar, den
Stellenwert von Konfessionen und konfessio-
nellen Strukturen zukiinftig in der Nihe
der ,theologischen Schulen” einer fritheren
Zeit suchen zu miissen. Aber insgesamt macht
dieser 5. Teil doch nachdenklich: Der nor-
male Christ (und Seelsorger) ist vielleicht be-
reit zu vermuten, daf Theologen sich in
theologischen Fragen einigen konnen. Ihr
Glaube und ihre kirchliche (Mit-]Arbeit voll-
ziehen sich aber nicht im Raum theologi-
scher Reflexion, sondern im Kontext der kon-
fessionellen Gemeinden, ihrer Gottesdienste,
ihrer Amtsstrukturen, also gerade jener Pro-
bleme, die auch im Glaubensbuch nicht ,mit
einer Stimme” beantwortet werden. Fiir sie
stellt sich dann die Frage: Stimmt die hier
vorgelegte Theologie und ist also dies der
christliche Glaube — dann sind die Kirchen
hinsichtlich ihrer ,Glaubensvollziige” reform-
bediirftig. Oder aber bleibt es fiir die nichste
Zeit bei der Aufspaltung in eine gemein-
same (Glaubens-)Theorie und eine getrennte
(Glaubens-)Praxis?

Das Stichwort ,Religionsunterricht” kommt
im Sachverzeichnis des ,Neuen Glaubens-
buches” nicht vor. Hat man dieses Feld be-
wufit ausklammern wollen, vielleicht darum,
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weil man hier Ursprung und bleibende Be-
deutung von Christentum, nicht aber so
sehr seine heute adiquate Interpretation und
Realisation im Auge hatte? Das Buch kann
dennoch fiir den Religionsunterricht der Zu-
kunft eine grofle Hilfe sein, weniger von sei-
ner methodischen und sprachlichen Anlage
her, wohl aber wegen der umfassenden sach-
lichen Darstellung und der Redlichkeit der
,Zusammenarbeit”. Gerade insofern ist das
,Neue Glaubensbuch” ein Modell fiir den
kiinftigen innerchristlichen Dialog.

H. Schuster — A. Weidner, Saarbriicken

Repressive Kreuzestheologie?

Ulrich Hedinger, Wider die Versthnung Got-
tes mit dem Elend. Eine Kritik des christ-
lichen Theismus und A-Theismus, Theologi-
scher Verlag Ziirich, 1972, 180 Seiten.

Von der Beobachtung ausgehend, daf3 Phi-
losophen und Theologen das Leiden des
Menschen oft so wenig ernst genommen ha-
ben, dal dann ihre Kategorien, wie Ordnung,
Versohnung, Erlésung und Heil, faktisch im-
mer neu Leiden und die dem Leiden ent-
sprechenden Verhiltnisse stabilisiert haben,
ist dieses anregende und unkonventionelle
Buch entstanden. Hedingers Hauptthese lau-
tet, die Theologie habe eine Versohnung
Gottes mit dem Leiden, dem Elend und Kla-
gen des Menschen auf dem Gewissen! Es
sind nach Hedinger vor allem die vielgeprie-
senen Werte der Innerlichkeit, die Ubel und
Leiden zementieren, gemifl dem Wort von
André Gide: ,L'acceptation du mal I'aggrave”
(19). Demgegeniiber bringt der Autor ver-
nachlissigte Intentionen der Bibel neu zur
Geltung. In der Bibel gibt es die Klage vor
Gott und auch die Anklage Gottes, die sich
mit dem Leiden und leidvollen Verhiltnis-
sen gerade nicht schicksalshaft-demiitig ab-
findet. Dieser ,Mut zur Klage” ist den christ-
lichen Traditionen bald verlorengegangen
bzw. er wurde mit falschen Fragestellungen
und Appellen iiberdeckt. Klage ist aber nach
Hedinger auf dem Hintergrund messiani-
scher Hoffnungen berechtigt: sie hilt die
existentielle Spannung zwischen der leidvollen
Gegenwart und der besseren Zukunft offen
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und findet sich nicht mit den bestehenden
Verhiltnissen ab.

Hedingers Kritik gilt sowohl dem Theismus
wie dem (christlichen) A-Theismus (33 ff).
Der allmichtige Gott der Theisten (bis hin
zu Barth) ist faktisch vom Elend des Men-
schen getrennt, und darum sanktioniert er
es. So gibt es eine theistisch-repressive Lei-
densrechtfertigung der Kreuzestheologie und
der Passionsfrommigkeit; etwa wenn der lei-
dende Christus zugleich der Triumphierende
ist und so der Leidensdimension enthoben
wird, oder wenn argumentiert wird, im Ver-
gleich mit dem Leiden Christi sei Menschen-
leiden klein usw. Dieser Sicht gegeniiber ist
ein christlicher A-Theismus (Bischof Robinson,
Soelle, Tod-Gottes-Theologie) zunichst im
Recht. Die Preisgabe der hierarchischen ,Ex-
territorialisierung Gottes” und die ,Entper-
fektionisierung Gottes” bedeutet die Sensibi-
lisierung Gottes fiir das Elend. Gott geht
hier ins Leiden der Menschen ein, ja er
geht im leidvollen Weltgeschehen auf. Gott
ist jetzt nach Soelle abhingig vom Menschen.
Nach Hamilton muff es zur ,Tétung Got-
tes” kommen, der beispielsweise Stabilisator
des Patriarchalismus ist, sonst wird Gott
durch unverinderte Verhiltnisse zum Satan.
Es geht hier um die ,Zauberkraft der Nega-
tivitit”, um das ,Deus contra Deum”, das
schon fiir den Idealismus und dann wieder
fiir Tillich wichtig war.

Hedingers Gegenentwurf steht im Zeichen
einer messianischen Theologie (105 ff]. Sol-
che Theologie will sich in keiner Weise als
Uberwindung der Theodizeeklage gestalten.
Das geschicht beispielsweise noch bei Barth,
wo die Faszination durch Kreuz und Aufer-
stethung solche Klage niederschligt; damit
wird der Kampf gegen das Ubel zum Schein-
gefecht! Messianische Theologie wertet die
dringende Frage ,wie lange noch?’ positiv;
fiir sie ist die Zukunft die echte Dimension
Gottes: ,Gott bedarf der Zukunft” (120).
Und: ,Jetzt ist der liebende Gott noch nicht
allmichtig — er wird es sein” (126). Solche
Gotteslehre impliziert eine unkonventionelle
Anthropologie, indem Hedinger ein ,Ja zum
eschatologischen Synergismus” (137) fordert.
Hier ist dann auch die Sehnsucht des Men-
schen nach Gliick positiv einzubeziehen.
Hedingers Sicht wirkt im Blick auf viele



Klischees befreiend. Auffallend ist einmal
mehr die Nihe eines Theologen zu Bloch,
ohne dafy dieser einfach Moltmann kopierte.
Weiter verdankt der Autor vieles Adorno.
Barth erscheint als Normaltheologe, an dem
man sich orientiert und den man kritisiert.
Einleuchtend sind die Beziige zu den Religids-
Sozialen (Ragaz) und zu Berdiajew. Schade,
daf das Thema nicht auch als Beitrag zum
katholisch-protestantischen Gesprich gestaltet
ist. ,Eschatologischer Synergismus” signali-
siert neuartige Moglichkeiten des katholi-
schen Denkens und widerlegt ein flach-pro-
testantisches Argumentieren gegen den Syner-
gismus, Weiter hat der Katholizismus ein
Gefille zu anthropologischen Fragestellungen,
an das man ankniipfen koénnte. Dagegen
miifiten moraltheologische Klischees kritisiert
werden, die Werte wie Demut und Leiden
in einem psychisch schidigenden Sinn be-
schreiben und so auch Unrechtszustinde sta-
bilisieren. Kurt Liithi, Wien

Noch mehr Praxisreflexion

Zum Gesamteindruck der Reihe
,Praxis der Kirche”

Die zwolf Binde der Griinewald /Kaiser-
Reihe ,Praxis der Kirche” zwingen vor allen
Fragen nach Details die Frage nach einem
Gesamteindruck herbei: Was treibt die Prak-
tische Theologie, jenes jiingste (immerhin
200 Jahre alte), zuweilen verhitschelte
(,Pointe der Theologie”), doch meist an
Minderwertigkeitskomplexen leidende Kind
der Theologie heute?

Bereits beim ersten Herumblittern zeigt sich
in dieser Reihe einiges: Die Praktische Theo-
logie beginnt, tkumenisch zu arbeiten; sie
setzt eine fundamentale Gemeinsamkeit der
Situation wie des Problemstandes der christ-
lichen Kirchen voraus;

sie verzichtet nahezu uneingeschrinkt auf
historische Analysen und arbeitet strikt ge-
genwartsbezogen;

sie 6ffnet sich zusehends der Reflexion nicht-
deutscher, vor allem mnordamerikanischer
Theologie und gerit so in den Sog eines
pragmatischeren Argumentierens;

deutlich zeichnen sich in dieser Reihe einige

Problemkreise ab: die Frage nach einer ,po-
litischen Hermeneutik des Glaubens”, die
Situation der Kirche in der BRD, die Frage
nach einer ,psychologischen Hermeneutik des
Glaubens” (Moltmann)! und das Problemfeld
qreligioser Beruf”.

Politische Hermeneutik des christlichen Glau-
bens?

Hartmut Bartsch (Hrsg.), Probleme der Ent-
sakralisierung (Bd. 4), 1970, 248 Seiten.

Hans-Dieter Bastian (Hrsg.), Experiment Iso-
lotto (Bd. 1), 1970, 195 Seiten.

Ulfried Kleinert (Hrsg.), Strafvollzug (Bd. 10),
1972, 174 Seiten.

Wihrend die Beitrige des Sammelbandes von
Bartsch eher grundlegende Reflexionen bie-
ten, orientieren sich die drei anderen Binde
an konkreten Praxisfeldern. Den durchge-
henden Trend formuliert L. Hoffmann am
deutlichsten: ,Die alte Funktion des Sakralen,
dem Chaos Einhalt zu gebieten, ist heute
mehr gefragt als je zuvor. Sie kann jedoch
nur in konsequenter Rationalitit wahrgenom-
men werden, in der kritischen Hinterfragung
der Selbstverstindlichkeit von Krieg und
Hunger, Neurose und Umweltgefihrdung.
Das Kiinftige kann nicht mehr stabilisierend
vor dem Chaos bewahrt werden, indem man
das Gegenwirtige sakralisierend gegen jeden
Wandel absichert, sondern indem man gegen
eine ins Chaotische neigende Entwicklung
plant. Damit tritt aktive Gestaltung an die
Stelle kontemplativer Erwartung, herrschafts-
kritische Wachsamkeit an die Stelle staats-
erhaltender Tugenden’” (54). Wihrend Exe-
geten und Historiker dem Phinomen ,Ent-
sakralisierung” in der ,Heilsgeschichte” nach-
gehen, versuchen die Autoren des Schluf-
teiles kritische Analysen und Rekonstruktio-
nen einiger Bereiche kirchlichen Handelns.
Zwei Probleme beherrschen diesen ,prakti-
schen” Teil: der Realititsverlust kirchlichen
Denkens und Handelns und — eng damit
verkniipft — die autoritire Kommunikations-
struktur der Organisation Kirche. Die Vor-

1 Zu diesem Problemkreis wurden in Heft 1/74 vier
Besprechungen gebracht.

2 Hierzu gehort das bereits 1970 [H. 6, S. 430)
besprochene Werk von Elmar-Maria Lorey, Mecha-
nismen religitser Information (Bd. 2), 1970, 140 Seiten.
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schlige zur Rekonstruktion kirchlichen Han-
delns in den Bereichen Verkiindigung, Litur-
gie, Kirchenrecht lassen sich nicht pauschal
bewerten; zu viel ist angesprochen. Darin
liegt vielleicht auch eine gewisse Schwiche
des Sammelbandes: er scheint zu wenig ko-
ordiniert.

Lorey weist in seinem Buch auf die Gren-
zen des aufklirerischen Potentials der Mas-
senkommunikation hin. Anderungen am
Uberbau ersetzen nicht die Kleinarbeit. Daten
solcher Kleinarbeit in einer italienischen Ar-
beitergemeinde liefert der Band ,Experiment
Isolotto”. Der Pfarrer der Gemeinde, Don
Mazzi, schildert — unterbrochen durch einige
Dokumente — den Prozeff der Bildung einer
Gemeinde durch die Gemeinde. In diesem
ProzeR gelang anscheinend eine Ubersetzung
der christlichen Tradition, die zum einen
real genug war, um die konkrete Praxis be-
stimmen zu konnen, die zum zweiten so
iiberzeugend war, daff grofe Kreise der Ge-
meinde es sich zutrauten, sie selbstindig zu
verantworten und weiterzusagen. Das Ergeb-
nis — etwa der in diesem Prozef produzierte
Katechismus — lift sich sicher nicht einfach
iibertragen; denn der Weg dahin, bestimmt
durch konsequenten Respekt vor den Mit-
gliedern der Gemeinde, ist conditio sine qua
non. — DaBl die Gemeinde kein Einverstind-
nis mit der Amtskirche erreichen konnte, ist
weitgehend bekannt; wer dafiir die Verant-
wortung trigt, 148t sich wohl schwerlich vom
Schreibtisch in Deutschland aus entscheiden,
obwohl der Herausgeber dies versucht.

Zuriick in bundesdeutsche Gefilde fiihrt der
Sammelband zum Thema ,Strafvollzug”.
Nach einer informativen Rekapitulation kri-
minologischer Analysen, die die Determinan-
ten krimineller Karrieren aufweist, sowie
einer theologischen Reflexion des Strafvoll-
zugsrechts, die anstelle des bisherigen Schuld-
strafrechts fiir ein Fiirsorgemafinahmerecht
pladiert mit dem Ziel einer Aufarbeitung
des dissozialen Verhaltens, folgt im dritten
Teil eine Analyse der kirchlichen Praxis. Sie
erweist sich als weitgehend kompensatorisch.
Der Gefingnispfarrer sieht sich auf einsa-
mem verlorenem Posten: ,Vergebung soll
einem Menschen verkiindigt werden, dem un-
zweideutig und massiv Nichtvergebung wi-
derfihrt” (96). Alleingelassen von den Amts-
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kirchen, den Gemeinden — einzelne zaghafte
Versuche vor allem Jugendlicher ausgenom-
men — wie von der Praktischen Theologie,
die zwar allgemein von Lernprozessen redet,
aber — aus welchen Griinden auch immer —
nicht in der Lage ist, Vorarbeit durch vor-
bereitende Felduntersuchungen, kritische Be-
gleitung und Nachbereitung von stattfinden-
den Projekten zu leisten. Ein Anhang, der
Material sammelt (Gottesdienst- und Un-
terrichtsmodelle sowie Adressen), diirfte dem
interessierten Praktiker gute Dienste leisten.
— Obwohl auch in diesem Band theoretische
Untersuchungen gegeniiber kritischer Modell-
arbeit iiberwiegen, scheint er mir aufgrund
der zielstrebigen Explikation des Gegenstan-
des der am ehesten empfehlenswerte unter
den bisher besprochenen zu sein.

Blickt man auf die vier Binde zuriick, so
mufl man — vor allem bei einem Vergleich
mit dem Isolotto-Band — noch immer eine
betrichtliche Realititsferne der deutschen
praktischen Theologie konstatieren. Ihre Ar-
beitsweise erscheint zu abstrakt, sie ergeht
sich in quasi-dogmatischen Thesen (welcher
Dogmatik auch immer); sie leistet zu wenig
Praxisreflexion, Feld- und Modellarbeit.

Aspekte der Situation der Kirchen in der
Bundesrepublik

Rudolf Bohren — Norbert Greinacher (Hrsg.),
Angst in der Kirche verstehen und iiberwin-
den (Band 12), 1972, 140 Seiten.

W. Marhold, Fragende Kirche. Uber Methode
und Funktion kirchlicher Meinungsumfragen
(Band 5), 1971, 196 Seiten.

Die Autoren des Sammelbandes ,Angst in der
Kirche” haben sich ein weites Feld vorge-
nommen. Drei Problemfelder lassen sich er-
kennen:

1. die Angst der Amtskirche um ihre Iden-
titit, die aus einem weitgehenden Relevanz-
verlust herrithrt (Greinacher, Baacke/ Seidel);
2. die Angst der Kerngemeinde, die, hetero-
nom geprigt, sich der Auflésung ihrer Ord-
nungswelt gegeniibersieht (Affemann, Hasen-
hiittl),

3. die Angst des profanen Normalmenschen,
wie sie Bohren an einer Erzihlung Handkes
exegesiert. Vermutlich hitte man gut getan,
diese Felder getrennt zu behandeln. Statt



dessen hat man das Thema unspezifiziert
den einzelnen Fachwissenschaftlern iiberlas-
sen (Psychologe, Kommunikationstheoretiker,
Theologe). Obwohl so kein Aspekt wirklich
durchdiskutiert erscheint, ergeben sich inter-
essante Anregungen: Allem voran geht es
darum, die ,Angst vor der Angst’ (105) zu
iiberwinden und sie so der Aufarbeitung zu-
ginglich zu machen; dies wiirde dann z. B.
ermoglichen, iiberhthte Anspriiche an sich
selbst (Amtskirche) abzubauen (7) und Sen-
sibilitdt fiir die Not des anderen zu gewin-
nen (122 ff).

Erfreuliche Vorzeichen einer Uberwindung
der ,Angst vor der Angst” sind die zahlrei-
chen Befragungsaktionen im Raum der bei-
den Kirchen, Marhold hat in seiner ,Befra-
gung der Befragungen” solche Aktionen einer
ebenso informativen wie kritischen Analyse
unterworfen. Die Tatsache, dafl sie oft auf
Initiative von Praktikern der unteren Ringe
erfolgen, wirft ein bezeichnendes Licht auf
die Fithrungsschwiche der kirchlichen Elite
wie den Realititsverlust der Theologie. Mar-
hold macht auf die methodischen Schwichen,
bedingt durch unmittelbares Interesse an Pra-
xishewiltigung wie durch mangelnde metho-
dische Ausbildung der Durchfithrenden, auf-
merksam; er eruiert filnf grofe Problemfel-
der, die im Mittelpunkt des Interesses der
Befrager stehen: Strukturfragen, Gemeinde,
Gottesdienst, Jugend, kirchliche Funktionstri-
ger; schlieBlich fragt er nach den zugrunde
liegenden theologischen Ansitzen. — Schade
nur, dafl die Darstellung der positiven Mog-
lichkeiten des Praktikers, Befragungen durch-
zufithren, (noch) zu kurz kommt; eine Fort-
filhrung der Arbeit in dieser Richtung finde
sicher breites Interesse.

Der ,religitse Beruf”

Hans-Dieter Bastian (Hrsg.), Kirchliches Amt
im Umbruch (Band 7), 1971, 320 Seiten.
Yorick Spiegel (Hrsg.), Pfarrer ohne Ortsge-
meinde (Band 3), 1970, 316 Seiten.

Die Frage nach der Zukunft des Amtes in der
Gemeinde stellen, heifft die Frage nach der
Zukunft des Christentums in der Gesellschaft
stellen. Nimmt man mit dem Soziologen
Siefer oder aus theologischen Griinden [Marti)
— beide im Bastianischen Band — an, daf

das Christentum eine Minoritit werde bzw.
werden miisse, stellt sie sich anders, als
wenn man mit dem Fortdauern der volks-
kirchlichen Situation rechnet. Wihrend im
erstgenannten Fall sich sicher so etwas wie
Umbruch der Kirchenorganisation vollziehen
wiirde, wird man im zweiten Fall kaum mit
einem radikalen Wandel rechnen.

Die meisten Autoren beider Sammelbinde
gehen von der Annahme des zweiten Falles
aus. Die Beitrige des Bastianschen Sammel-
bandes weisen vor allem auf drei Probleme
hin:

1) Wie findet der Pfarrer angesichts der Plu-
ralitit der theologischen und kirchlichen Nor-
men wie der Erwartungen der Kirchenmitglie-
der seine eigene Position? Neidhart schligt
als Losung vor: Das ,Ja zum pluralistischen
Nebeneinander verschiedener Berufsauffas-
sungen”, die je fiir sich Ergebnisse von Kom-
promissen sein werden und jeweils keinen
Alleingeltungsanspruch erheben diirfen (42/
43).

2) Wie kann sich unter den Bedingungen der
Volkskirche wenigstens eine gewisse, vom
Neuen Testament her ja geforderte Entkleri-
kalisierung (Hasenhiittl) vollziehen? Die ka-
tholische Losungsversion (Schopping) ver-
bleibt im traditionellen Schema: Delegation
von Verantwortung, wobei die Letztverant-
wortung dem Gemeindeleiter bleibt (86); der
evangelische Korreferent (Leich) sieht vor al-
lem die Gefahr der Uberfremdung der Ge-
meinde durch ein Zuviel an Funktioniren
(104).

3) Wie verhalten sich spezialisierte und nicht-
spezialisierte Seelsorge zueinander? Drei
mogliche Modelle der Zuordnung lassen sich
erkennen: ,Parochialpfarrer mit Spezialaufga-
ben im Nebenamt”, ,spezialisierte Pfarrer
in funktionsgegliederten Gemeinden”; ,Mit-
arbeiter verschiedener Fachrichtungen in spe-
zialisierten Diensten”, abgesetzt von der Ge-
meindeseelsorge (96-102). — Die eher syste-
matischen Reflexionen von Theologen und
Soziologen finden eine interessante Ergin-
zung durch Praxisberichte.

Den Problemen der Sonderpfarrer widmet
sich der Spiegel’sche Sammelband. Er bietet
Praxisberichte dieser Pfarrimter (fiir Men-
schen in Ausbildung, fiir spezialisierte, seel-
sorgerliche Dienste, fiir berufs- und ge-
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schlechtsbestimmte Gruppen und solche, ,die
die Kirche nach auflen vertreten”)3.
Fragt man nach der Richtung, die den Fort-
gang der Reihe als ganzer bestimmen sollte,
wiirde ich auf die Arbeitsmethode des Bo-
wers’schen Bandes verweisen: Thematische
Konzentration; Kooperation mit den nicht-
theologischen =~ Wissenschaften; Verbindung
von Praxisanalysen, Modellarbeit und theo-
retischer Reflexion.

Wilhelm Mdchler, Tiibingen

3 Eine Besprechung erfolgte 1972 [H. 6, S. 427).

‘Biichereinlauf

|[Eine Besprechung der hier angezeigten Biicher bleibt
der Redaktion vorbehalten.)
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Alois Miiller

Moderne
Theologie und
religiose Erfahrung

Leitartikel

Das kam so: Die Theologie erhielt ihren ersten schweren
Schock durch die Aufklirung, welche im Namen der Ver-
nunft Einspruch erhob gegen ein Lehrsystem, das auf einer
uneinsichtigen angeblichen Offenbarung beruhte. Von
diesem Schock hat sich-die Theologie nie mehr recht erholt.
Zwar reagierte sie zunichst heftig gegen die neue Tendenz,
zwar wollte sie nachher, in der ,,Apologetik”, die Aufklirung
mit deren eigenen Waffen schlagen und schliissig nachwei-
sen, dall es hochst vernunftgemifl sei, den christlichen
Glauben anzunehmen. Aber der Stachel saf}, und bei jedem
neuen Einspruch, der sich auf die ratio berief, reagierte
gerade die nicht ,reaktionire” Theologie mit einer Art Uber-
kompensation, mit dem Erweis, die erste zu sein, welche
der Kritik Rechnung trage, und , trotzdem” am christlichen
Glauben festhalten zu kénnen.

Die Einwinde gegen die dogmatischen Lehren oder die Reli-
gion, die unmittelbar in die Gegenwart hineinwirken, sind:

1. Die historische Kritik, welche die Bibel mit ihrer Methode
untersuchte und manche naiven Annahmen erschiitterte;

2. die psychologische Religionskritik Freuds, welche die Reli-
gion als psychischen Projektionsvorgang erklirte;

3. die marxistische Philosophie, welche, neben verschiede-
nen anderen Momenten, die ,,Wahrheit” einer ,, Theorie”
daran miflt, ob sie die Wirklichkeit zu verindern vermoge,
und also betont auf Aktion ausgerichtet ist.

Diese Einreden ,zwangen” die Theologen, die Theologie von
immer mehr ,subjektiven’, ,irrationalen’ Elementen zu be-
freien, sie historisch-kritisch, psychologisch-kritisch, gesell-
schaftskritisch zu machen, und sie hatten es darin schon
zu ganz beachtlichen Erfolgen gebracht, als plotzlich etwas
anderes geblasen wurde.

Man entdeckte neu den Stellenwert von Erfahrung, von
personlicher, subjektiver, religivser Erfahrung, fiir Glaube
und Theologie. Und die fortschrittlichen Theologen, die sich
bisher stets der irrationalen Uberbleibsel in der christlichen
Glaubensrede schimten, mufiten sich nun plotzlich dazu-
schimen, da sie so vieles aus dem christlichen Denken und
der christlichen Uberlieferung als irrational oder subjektiv
oder unkritisch liquidiert hatten, was mindestens prinzipiell
das Giitezeichen der personlichen Erfahrung trug. Also raus
aus den Kartoffeln!

145



146

Es lacht zu frith, wer nun denkt, die Theologen seien ver-
angstigte Middchen auf einer Schaukel, die sich von losen
Buben immer schneller von einer Seite auf die andere schub-
sen lassen und nicht mehr abspringen konnen. Es ist nim-
lich im wesentlichen nichts falsch gelaufen. Was von
historisch-kritischer Methode her kritisierbar ist, mufl kriti-
siert werden. Aber das ist nicht das Ganze. Was in der Reli-
gion Verdringung und Projektion ist, mufl analysiert und
geldutert werden, aber damit verschwindet nicht das Ganze.
Auch die ,gesellschaftskritische Relevanz von Kirche’ muf
erhoben und praktiziert werden.

Aber die Einseitigkeit, die in allen diesen Vorgingen lag,
muf} durchschaut und ilberwunden werden. Es geht jetzt,
auch durch Wiederentdeckung, Neuinterpretation und Neu-
bewertung vieler Elemente der christlichen Tradition, um
die Integration der Erfahrung in die Theologie (was auch
das Wahrheitsverstindnis von Theologie wesentlich beein-
flufit) und um Integration historischer, psychologischer,
gesellschaftlicher Kritik in die religiose Erfahrung des
Christen*.

Es darf sich keinesfalls um ,Regression” handeln: Eine
Flucht zuriick ins vorkritische Stadium, wozu mit allen Zei-
chen der neurotischen Reaktion da und dort geblasen wird.
Aber Evolution ist integrativ: Sie lifit das Frithere nicht
fallen, sondern nimmt es, mit einem neuen Stellenwert, in
ein neues Ganzes auf.

Zur Wahrheitsfrage der Rede iiber Gott gehort die Einsicht,
daf} diese Rede weitgehend eine Rede iiber menschliche Er-
fahrung (man sagt heute lieber: ,Betroffenheit”) ist: Der
ganze Bereich der Mystik ist von daher und daraufhin neu
zu befragen.

Die marxistische Eindugigkeit der Beschrinkung auf struktur-
verdndernde Aktion muf} erginzt werden durch Neubewer-
tung der Persondimension, personaler Bekehrung, ohne dies
hastig mit , Privatisierung des Christentums’’ gleichzusetzen.
Alle historische und psychologische Kritik in der Theologie
wird erkennen miissen, daf} ihr Ende erst der Anfang der
Theologie ist, dafl nun gesagt werden muf}, was also das den
Glauben Aufbauende, das Offenbarende in mythischer Rede
und psychischer Objektivierung ist.

Erst dann wird sich die heutige Radikalkur der Theologie ge-
lohnt haben.

* Aufler den Beitriigen dieses Schwerpunktheftes wurden in unserer Zeitschrift
in den letzten Jahren zu dieser Thematik u. a. folgende einschligige Beitrige
verdffentlicht: B. Stoeckle, Sittliche Existenz zwischen Norm, Wirklichkeit und
Erfahrung (Heft 4, 1972, 239-251); N. Scholl, Was gilt (noch) als religise
Erfahrung? (Heft 6, 1972, 412-417); W. Nastainczyk, Gebet als Problem und
Mbglichkeit des Menschen von heute (Heft 1, 1973, 19-28).



Maria Kassel

Selbsterfahrung
als Eroffnung von
Gotteserfahrung

Beispiel einer
anthropologisch
relevanten Auslegung
von Jakobs Kampf
am Jabbok

(Gn 32,23—33)

1. Das Verstehen
atl. Sagen aus ihrer
Symbolsprache

Anthropologische
Relevanz alter
Uberlieferungen

- Artikel

Wenn man die Bibel liest, hat man durchaus den Eindruck,
daf8 die Menschen damals intensive religitse Erfahrungen
gemacht haben, die in den Geschichten, Psalmen, Gleich-
nissen und dergleichen festgehalten sind. Gleichzeitig sind
uns aber gerade viele jener Erzihlungen, die etwa dem alten
Volk Israel besonders wichtig waren, so fremd geworden, daf
wir nur schwer unsere eigenen Erfahrungen darin erkennen.
Der folgende Beitrag versucht, eine solche bedeutsame
Geschichte der Genesis uns so verstindlich zu machen, dafl
wir von dieser Geschichte und ihrem anthropologischen und
religisen Gehalt unmittelbar angesprochen werden. red

Seit lingerem liflt sich feststellen, dall der Zugang zur Bot-
schaft des AT in der Verkiindigung immer schwerer zu er-
schliefen ist und daher Versuche dazu hidufig ganz unter-
bleiben. Die Schwierigkeit diirfte bei den Sagen, z. B. den
Vitersagen der Genesis, besonders grofd sein, da sie das Ver-
langen nach historischer Erweisbarkeit ihres Inhalts nicht
befriedigen konnen und eine andere Form von Wahrheits-
mitteilung alter Texte als die historische fiir Menschen des
technisch-industriellen Zeitalters nur mithsam einsichtig zu
machen ist. Sagen, auch atl., werden leicht — wie Mythen
und Mirchen — als primitive, allenfalls Kindern gemife
Erzihlungen betrachtet. Fin neuer Zugang zu ihnen kann
wohl nur dann erschlossen werden, wenn eine auch heute
existentielle Bedeutsamkeit dieser Texte zu erweisen ist. Nun
scheint sich immer deutlicher abzuzeichnen, daf in der
Verkiindigung die historisch-kritische Exegese allein nicht
ausreicht, um die in den atl. Texten ruhende menschliche
Bedeutsamkeit wieder lebendig werden zu lassen.

Es muf} also Ausschau gehalten werden nach Hilfen, welche
die alten Uberlieferungen Israels in ihrer anthropologischen
Relevanz wieder so zum Sprechen bringen, dafl ihr Angebot
an Sinngebung fiir die menschliche Existenz, einschliefflich
der Gotteserfahrung, auch als fiir heute giiltig erkennbar
wird. Zu diesem Zweck geniigt es nicht, sich auf die Er-
schlieffung des spezifisch israelitischen Heilsverstindnisses
zu beschrinken. Da dies bei den sehr alten Stoffen des AT
meistens nur die jiingste bzw. leztze Motivschicht darstellt,
gilt es, dariiber hinaus das in den viel dlteren, hiufig aus
weit vorisraelitischer Zeit stammenden Traditionsschichten
angesiedelte allgemein menschliche Selbstverstindnis mit
seinem religitsen Horizont zu erheben.
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Durch archetypische
Deutung zu
menschlichen
Grunderfahrungen

148

Theologisch legitimiert wird ein solches Vorgehen durch die
historische Kritik selbst, die den Anderungsprozefl der Uber-
lieferungen und verschiedene Motivschichten aufgedeckt hat.
Einheitlichkeit in ihrer Mehrdimensionalitidt' gewinnen die
alten Sagen Israels dadurch, daR sie der Niederschlag von
menschlichen Grunderfahrungen sind. Mit C. G. Jung kin-
nen diese auch als der Menschheit gemeinsame archetypi-
sche Erfahrungen bezeichnet werden. Das formale und
intentionale Charakteristikum solcher durch viele Jahrhun-
derte weiter vermittelter Erfahrungen kann darin gesehen
werden, daf8 durch Erzihlung menschliche Schicksale ver-
gegenwirtigt und so eigene Lebens- und Erlebensweisen zu
verstehen versucht wurden. In den Vitersagen des AT wer-
den die erzihlten Erfahrungen unter einem doppelten Aspekt
gestaltet: Sie resultieren aus den sozialen Ur-Konstellationen
— daher erscheinen sie in der Form von Familiensagen; und
sie tendieren auf die ErschlieBung von Daseinssinn in den
unterschiedlichen Lebensvollziigen, einschliefilich dem reli-
giosen oder Glaubensvollzug.

Eine archetypische Deutung atl. Sagen versucht, diese
menschlichen Grunderfahrungen herauszuarbeiten. Sie ist
als psychologisches Verstehensmodell eine Erginzung, nicht
ein Ersatz historisch-kritischer Methoden®. Ihr geht es nicht
um Aufweis der im Text manifesten, rational nachvollzieh-
baren Aussagen, sondern um das Verstehen der Symbolspra-
che des Textes. Da die Grunderfahrungen in diesen Texten
nicht in einem Begriffssystem ausgesagt, sondern in Bildern
anschaubar gemacht sind, bedarf es zu ihrem Verstindnis
der Fihigkeit, Lebensvorginge in Symbolen erfassen zu kin-
nen. Das Spezifische einer Interpretation atl. Sagen auf
Archetypen hin liegt dann darin, da den alten Erzihlern
selbst unbewuft gebliebene Implikationen ihrer Symbolik
mittels heutiger psychologischer Erkenntnisse zu Bewuftsein
gebracht werden konnen. Es ist dabei zu bedenken, dafl
die unbewufiten Intentionen einer Erzihlung auch bei den
Horern einer weit vergangenen Zeit ihre Wirkung entfaltet
haben, obwohl sie deren Sinnganzes gewif nicht, vom Bild
abstrahierend, hiitten aussprechen konnen; ein Vorgang, ver-
gleichbar der die psychische Okonomie ausgleichenden
Funktion der Triume, auch wenn der Triumer sich ihren
Sinn nicht bewuft zu machen vermag. Das Problem einer

1 Mehrdimensionalitit ist auch fiir das NT relevant, vgl. Versuche mehr-
dimensionaler Schriftauslegung, hrsg. von H. Harsch und G. Voss, Stuttgart —
Miinchen 1972.

2 Vgl. einige der wenigen grundsitzlichen Uberlegungen zu nicht historisch-
kritischer Schriftauslegung, speziell psychologischer: K. Niederwimmer, Tiefen-
psychologie und Exegese, in: Wege zum Menschen 22 (1970) 257—274; Thesen
zum Verhiltnis von Theologie und Tiefenpsychologie: ebd. 24 (1972) 361-368,
bes. Abschnitt IV; H. Harsch, Tiefenpsychologisches zur Schriftauslegung, in:
Versuche mehrdimensionaler Schriftauslegung, a. a. 0. 32—41.
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Auslegung heute zeigt sich in dem Faktum, dafl Menschen,
die in der Zeit rationaler Aufklirung leben, weithin keinen
intuitiven Zugang mehr zur Symbolsprache alter Sagen
haben; er mufl ihnen vielmehr erst auf dem Wege iiber
Bewutmachung erschlossen werden. Daff dieses Problem
mit Hilfe psychologischer Auslegungsschemata heute losbar
ist, bedeutet aber auch die grofle Chance, den Lebenswert
wichtiger atl. Traditionen zu reaktivieren.

Im folgenden soll versucht werden, an einem Textbeispiel
einen solchen Verstehensprozefl in Gang zu bringen.

Es handelt sich bei diesem Text um eine vielschichtige Er-
zdhlung, die manche Vorstadien bis zu ihrer jetzigen end-
giiltigen Form durchlaufen hat. In ihrer Endgestalt ist sie
schwer verstindlich, in sich widerspriichlich und durchsetzt
von Briichen in der Erzihlung. Zu erkliren ist dieser Tat-
bestand damit, dafl das ganze, in langer Tradition gespon-
nene Motivationsgeflecht erhalten geblieben ist, wobei kei-
neswegs die Motive der jiingsten Entwicklungsstufe domi-
nieren, sondern die aller Traditionsschichten eigentlich ein
gleich starkes Gewicht besitzen. Folgende Traditions- und
damit Motivschichten sind von Bedeutung:

Ganz am Anfang hat wahrscheinlich eine Gespensterge-
schichte gestanden. Das war sicher schon lange Zeit vor der
Rezeption durch die Tradition Israels. Folgende Elemente
sind charakteristisch fiir diese Erzdhlstufe: Der Vorfall ereig-
net sich bei Nacht; ein unbekannter, unbenennbarer, ge-
fahrlicher Geist, an einem Fluf lokalisiert, tritt auf, der den
Menschen anfillt, vom Menschen nicht zu bezwingen ist,
aber auch den Menschen letztlich nicht bezwingen kann;
der Geist verliert seine Macht mit hereinbrechendem Tages-
licht; der Mensch gewinnt im Kampf dem Geist etwas ab
(Segen), aber er bleibt selbst von dem Erlebnis gezeichnet.
Das sind verbreitete Motive dieser Erzihlgattung,

Man wird die Frage stellen miissen, was Menschen veran-
laflt, solche Geschichten zu erzihlen, sie immer wieder zu
erzihlen, wie die Erhaltung der frithesten Traditionsstufe
in der Jabbokgeschichte durch Jahrhunderte hin zeigt. Ein
Ansatzpunkt fiir das Verstehen dieses Erzihlprozesses ist der
Flufliibergang als Symbol fiir eine Umbruchsituation im
Leben eines Menschen oder von Menschengruppen. Der
Fluflgott als dimonische Macht versinnbildet das Gefihr-
liche solcher Ubergangs- oder Krisensituation. Offenbar
werden hierin Michte des Unbewuflten symbolisiert, denen
der Mensch sich nicht gewachsen fiihlt, von denen er ver-
schlungen zu werden fiirchtet. Von daher ist auch zu ver-
stehen, dafl der Fluf in der mythischen Vorstellungswelt
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zum Todessymbol geworden ist’. Die dimonischen Flufgot-
ter haben nur bei Nacht iiber Menschen Macht; mit dem
anbrechenden Tag, bei Sonnenaufgang, miissen sie ver-
schwinden. Darin zeigt sich an, daf das bedrohliche, un-
bekannte Unbewufite seine Macht durch das Licht des
Bewufitwerdens verliert, Man kann sagen: Die Umbruch-
situation, in der es um Tod und Leben geht, tendiert der
ihr innewohnenden Zielgerichtetheit nach auf Licht, neues
Leben, neue Geburt aus dem Dunkel. Auch dieser Aspekt
wird gern im Fluf symbolisiert®, Fiir Israel mufite das
ambivalente Symbol des FluBiibergangs von besonders grofer
Bedeutung sein, da es sich in seinem Ursprung auf Nomaden
zuriickfithrte, fiir deren Lebensweise Ubergangssituationen
besonders typisch sind. So steht ja auch im Zentrum des
heilsgeschichtlichen Credo das Zeichen des Ubergangs iiber
Wasser — der Durchzug durchs Schilfmeer, der von Israel
als Ursprungsdatum seines Gottesverhiltnisses und Volkwer-
dens erfahren wurde. Von daher steht die Geschichte von
Jakobs Kampf nahe der Mitte von Israels Selbstverstindnis.
Ein neuer Motivationsstrang kam in die Erzihlung durch
Ubertragung auf den Stammvater Israels. Der Stammvater
geht aus dem Kampf mit dem gottlichen Wesen zugleich
als bezwungen (er hinkt) und iiberlegen (gesegnet) hervor.
Der Name Jahwe ist auf dieser Stufe — wie auch spiter —
nicht auf das gottliche Wesen iibertragen worden. Einen mit
einem Menschen kimpfenden Gott als Jahwe zu bezeichnen,
auch wenn man ihn in diesem Gott tatsichlich gesehen
hat, hat man offensichtlich in Israel nie gewagt.

In einer nichsten Weiterbildung ist die Geschichte zu einer
Israel-Erzéhlung geworden. Sie berichtet von dem Ursprung
des Volkes im Stammvater, der von Gott — mit dem jetzt
nur Jahwe gemeint sein kann — den Namen des spiteren
Volkes , Israel” erhilt. Insofern spricht die Erzdhlung in die-
ser Motivschicht vom Gottesverhiltnis Israels.

In Verbindung mit der Jakob-Esau-Erzihlung, in welche die
Geschichte vom Kampf am Jabbok mitten hinein gesetzt
ist, wird in Gn 32 die Auseinandersetzung Jakobs mit seinem
Schatten geschildert, mit der von ihm abgewehrten unbe-

3 Zu erinnern ist an Acheron und Styx als Eingang in den Hades in der
griechischen Mythologie; auch an den Lethe, den FluR des Vergessens, aus dem
die Verstorbenen trinken; Vergessen ist Chiffre fiir das Hinabsinken ins
Unbewufte.

4 Vgl. Feen und Nymphen an Fliissen, welche die Schonheit des Lebens
verkorpern; der Nil als Lebensspender im Verstindnis der alten Agypter; die
Paradiesesstrdme in Gn 2; vgl. zur Flulsymbolik wie zur Jabbok-Geschichte
insgesamt die tiefenpsychologische Auslegung von W. G. Niederland, Jakobs
Kampf am Jabbok, in: Psychoanalytische Interpretationen biblischer Texte, hrsg.
von Y. Spiegel, Miinchen 1972, 128-138, In dieser Deutung wird m. E. das
Erklirungsmodell des Odipuskomplexes iiberstrapaziert, da es weniger aus der
Erzihlung und deren Stellung innerhalb der Jakob-Sagenkrinze abgeleitet, als
vielmehr von aufen her auf diese iibertragen wird.
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wullten Seite seiner Person, der dunklen, animalischen
Lebensbasis, die in den Jakobsgeschichten durch den Zwil-
lingsbruder Esau® personifiziert wird. Die Auseinander-
setzung findet hier aber nicht durch einen Kampf mit der
Person des Esau statt, sondern mit Gott selbst; denn dieser
Konflikt berithrt den Punkt, an dem die menschliche End-
lichkeit Jakobs an das Unendliche, das Unverfiigbare stof3t.
Ausgeltst wird der Kampf durch die Riickkehr zu Esau, das
heif}t durch die Reaktivierung der Problematik des eigenen
Schattens, die durch die Fixierung auf die Existenzerwei-
terung nach auflen bis dahin unterdriickt war, abgebildet
im Symbol der Flucht vor Esau. Anlaf} fiir die Riickwendung
ins Innere ist, dafl Jakob die Grenzen der Dominanz der
BewuBtseinskrifte erreicht hat; das war in der Trennung
von Laban als dem Spiegelbild der eigenen Verfafitheit® dar-
gestellt worden. Das Ringen Jakobs um die Neustrukturie-
rung seines Lebens ist von verschiedenen Elementen gekenn-
zeichnet:

1. Jakob hat das Erlebnis in der Nacht, in der Stille, dem
Alleinsein — seine Familie und seinen Besitz hat er schon
tiber den Flufl geschafft. Es ist die Zeit und der Zustand,
wo die Zensur durch das Tagesbewufitsein abgebaut oder
doch verringert ist, wo eine Sensibilitit fiir die in der Tiefe
der Seele sich abspielenden Vorginge geweckt wird. Und
das Alleinsein nimmt jede Méglichkeit, vor sich selber aus-
zuweichen; die groffe Familie Jakobs hatte auch die Funktion,
ihn vor der Konfrontation mit sich selbst zu bewahren.

2. In dieser Lage, in der Jakob sich selber nicht mehr ent-
kommen kann, iiberfillt ihn der Kampfpartner, der anonym
bleibt: ,Einer” oder ,ein Mann”. Die Anonymitit kenn-
zeichnet genau Jakobs bisherige Einstellung zu seinem Schat-
ten: Er wollte ihn nicht wahrhaben, deshalb kennt er ihn
nicht. Anliufe, einen Zugang zu sich selbst als dem unbe-
kannten Wesen zu finden, hat er immer wieder abgewiirgt’.

5 Esau ist als der genaue Gegentyp zu Jakob gezeichnet; er ist der durch die
animalischen Triebkrifte bestimmte Typ; behaart, d. h. tierisch; fiir die
Augenblicksstillung seines Triebes [Hunger) verkauft er sein menschliches
Vorrecht (Erstgeburt); er hat den primitiveren Beruf (Jiger), der grobe Kriifte
verlangt und ihn mehr dem Zufall aussetzt als ihm Lebensplanung erméglicht —
wie beim Hirten. Esau als Verkérperung von Jakobs Schatten ist nicht nur als
reale Person zu verstehen, sondern, in archetypischer Auslegung, auch als eine
psychische Funktion in Jakob selbst; er ist das andere Gesicht Jakobs, gut
ausgedriickt im Zwillingsein. — Bei der Auslegung alter Sagen auf die unbewufit
gestalteten menschlichen Grunderfahrungen hin sind Personen der Erzihlung
immer in dieser doppelten Funktion zu sehen: als reale Mit- bzw. Gegenspieler
der Hauptperson und als Teilaspekt dieser Person, wobei das Agieren der
verschiedenen Personen die innerpsychischen Spannungselemente, ihr konflikt-
haftes Aufeinanderstofen wie ihren Ausgleich, symbolisiert.

6 Der von Laban inszenierte Betrug an Jakob (Unterschiebung der Lea anstelle
der geliebten Rachel) ist Ausfluf derselben Einstellung, die Jakob praktiziert.
gomit begegnet Jakob in Laban eigentlich sich selbst; aber er lernt nichts
araus.

7 Z. B. bei der Vision von der Himmelstreppe, wo er versucht, durch einen
Handel mit Gott aus der Begegnung mit diesem fiir den mit seiner eigenen
Findigkeit erstellten Lebensplan Kapital zu schlagen (Gn 28,20-22); im Werben
um Rachel, an dem sichtbar wird, daR er meint, die Lebenserfiillung in der
Liebe wie einen Besitz erwerben zu kénnen (Gn 29).
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So bleibt fiir ihn als Méoglichkeit, seiner eigenen Tiefe zu
begegnen, nur noch die radikale Infragestellung seiner
ganzen Existenz; und diese ereignet sich in dem Kampf mit
dem anonymen Partner. Erst als die Entscheidung iiber den
Ausgang des Kampfes gefallen ist, erkennt Jakob, mit wem
er gerungen hat: mit Gott. Er erfihrt nun, dafl er nicht nur
in die Tiefen seines personlichen Lebens hinabgestiegen ist,
sondern in die des Menschenlebens schlechthin, in die Tiefe,
in der Gott erreichbar ist. Die Austragung des Konflikts,
die alle Dimensionen des individuellen Daseins einbezieht,
laflt Jakob zugleich die tiefste, nimlich religitse Dimension
menschheitlicher Erfahrung erreichen.

3. Zunichst aber unternimmt Jakob in dem Kampf noch
einmal den Versuch, sich in seiner alten Weise der numino-
sen, ihm noch unbekannten Tiefenkrifte zu bemichtigen.
Doch in der Grenzsituation, in der er sich befindet, schligt
dieser Versuch fehl. Jakob will von dem fremden Wesen,
dessen Uberlegenheit er spiirt, den Segen erzwingen. Schon
das ist in sich ein Widersinn; denn das Wesen des Segens
besteht darin, frei zukommendes Geschenk zu sein. Aber
genau diese Wahrheit ist Jakob bis jetzt unzuginglich, wie
die Szene der Erschleichung des Segens vom Vater gezeigt
hatte. Der Bemichtigungsversuch gegeniiber der grofieren
Macht wird verstirkt, indem Jakob den Fremden nach sei-
nem Namen fragt. Es ist der Versuch, auch das Gottliche
zu manipulieren, es sich handhabbar zu machen, wie Jakob
es mit allem in seinem Leben getan hat. Er hat zu dem
ihm den Weg verstellenden Gottlichen kein personales Ver-
hiltnis, sondern nur ein magisches®. Auf die Segensfor-
derung geht der Fremde aber nicht ein, und die Frage nach
dem Namen wird mit einer Gegenfrage zuriickgewiesen.
Das kennzeichnet deutlich die Krise, in der Jakob sich befin-
det: Die ihm bekannten Mittel der Lebensbewiltigung ver-
sagen; er kann daher unmoglich so weiterleben wie bisher.

4. Die Bemichtigungsversuche gegeniiber der fremden Wirk-
lichkeit gelingen also nicht mehr. Vielmehr wird die
Situation jetzt umgekehrt: Jakob selber wird gezwungen,
seinen Namen zu nennen, das heifdt, sich als der zu erken-
nen, der er tatsichlich ist: Jakob, der Fersennachsteller, der
Betriiger, der, der mit der Lebensliige® lebt. Indem er seinen
Namen nennt, gibt er sich der anderen, der unbekannten

8 Jakobs Einstellung ist zu vergleichen mit der magischer Riten, in denen der
Gottername gebraucht wird, um sich der Macht der Gotter zu versichern.

9 Im moralischen Sinne beliigt und betriigt Jakob andere Menschen: den Bruder,
den Vater, Laban. Im existentiellen Sinne beliigt er sich selbst, indem er die
Komplexitit der menschlichen Person und ihrer Antriebskrifte in die Einlinig-
keit der rationalen Krifte zwingen und so zum Lebenserfolg gelangen will.
Indem er sich der Lebensaufgabe der Integration seines Schattens in seine Person
entzieht, beschwiort er die Gefahr herauf, daf die isolierten chaotischen
Triebkrifte sozusagen richend das Ich iiberwiltigen und auslgschen, symbolisiert
in der Morddrohung Esaus gegen Jakob [Gn 27).
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Macht preis. Er setzt sich damit seinem Schatten aus, der
dunklen Seite seines Wesens, die so aus der Verdringung
zuriickgeholt wird. Das Fluchtsymbol verwandelt sich in
das der Heimkehr zu sich selbst. Mit der Riickkehr aus
der Fremde ist die Selbstentfremdung aufgehoben. Damit
bindigt Jakob die ttdlich bedrohende Macht seines Schat-
tens. Denn nun 1df8t er vor sich und vor Gott — er nennt
ihm seinen Namen — seine eigene Wahrheit zu. Deshalb
miindet der Kampf nicht in den Tod, was die andere reale
Moglichkeit gewesen wire, sondern in die Geburt eines
neuen Menschen: Er erhilt einen neuen Namen: ,Israel”.
Der Name wird erklidrt: ,,Du hast mit Gott und Menschen
gerungen und den Sieg errungen’’; ,mit Menschen” kann
sich nur auf Jakob selbst beziehen, er hat mit sich selbst
gerungen. Der Satz, der der Exegese unlésbare Schwierig-
keiten macht, hat unter dem Aspekt der Wandlung Jakobs
einen guten Sinn; er besagt, dal Gott da zu erfahren ist,
wo der Mensch in hartem Ringen die dissoziierten Lebens-
krifte in Ausgleich zu bringen vermag. Das Ausweichen
vor sich selbst, vor der Wahrheit des eigenen Lebens, und
sei sie noch so diister, bedeutet zugleich Fernsein von Gott.
Und umgekehrt schafft Einswerden mit sich selbst, Selbst-
annahme, auch mit den abgelehnten Seiten der eigenen Per-
son, die Moglichkeit, Gott zu begegnen.

Der neue Name nun, mit dem Jakobs neues Leben angezeigt
wird, schafft Zukunft; denn der Name ,Israel” weist Jakob
als den aus, der nun zu Recht die Verheifung trigt; es
ist ja der Name des spiteren Volkes.

5. Erst nach der Erfahrung, daf er sich einer nicht-manipu-
lierbaren Macht des Lebens aussetzen muf}, wird Jakob geseg-
net. Der Segen steht somit erst ganz am Ende des nichtlichen
Ringens. Jetzt ist er kein Ergebnis der Forderung Jakobs
mehr. Jetzt ist er reine Gabe, nichts Selbstgemachtes. Jakob
ist durch den Kampf zu einem Menschen geworden, der
weifl, dafl er sich nicht sich selbst verdankt, Das ist in
dem freigewdhrten Segen veranschaulicht. Und damit ge-
winnt sein Gegeniiber auch ein Gesicht: ,,Gottes Angesicht”,
Im Zusammenhang der Jakobsgeschichte ist das der Sinn
der alten Kultortitiologie. Jetzt kann Jakob Gott, der sein
Leben neu gemacht hat, als Du erkennen. Diese Aussage
wird durch die nachfolgende Bemerkung iiber die gerade
aufgehende Sonne unterstrichen: Die zerstérende Macht von
Jakobs verleugneter, jetzt aber angenommener dunkler Tiefe
ist verwandelt in Leben schaffende Kraft.

6. Jakob bleibt aber ein von dem Kampf Gezeichneter; er
hinkt. Er ist von nun an ein ,Behinderter”, der nicht mehr
nach schrankenloser Machterweiterung ausgreifen wird. Er
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wird immer mit den Spuren des Kampfes behaftet bleiben.
Die Geschichte von Jakobs nichtlichem Kampf versteht die
Wandlung des Menschen nicht als Absage an eine iiber-
wundene Gestalt der Person, sondern als das Einbringen der
fritheren Form in eine reifere Gestalt.

Das folgende Kapitel Gn 33 stellt im Zusammentreffen
Jakobs mit dem Bruder Esau im Grunde denselben Vorgang
dar, der sich nachts vor der Uberschreitung der Flufigrenze
in Jakobs Innerm abgespielt hatte, nun aber nicht mehr als
kimpferische Auseinandersetzung, sondern als Ergebnis des
Kampfes. Dieses Ergebnis wird durch Transponieren in die
duflere Realitit veranschaulicht, wobei es nicht auf alle
Details, vielmehr auf die charakteristischen Momente an
der Begegnung Jakobs mit Esau ankommt.

Jakob versteckt sich nun nicht mehr, sondern schreitet sei-
nem Trofl veran; das bedeutet, daf er seine Ichkrifte nicht
mehr dazu benutzt, sich gegen seinen Schatten abzuschir-
men. Indem er Esau ungeschiitzt gegeniibertritt, 1i3t er seine
Lebensliige fallen; denn nun hat er die durch Esau ver-
korperte dunkle Seite seines Lebens als der hellen Bewufit-
seinsseite gleichgewichtig akzeptiert. Das bisherige Ver-
hiltnis zu dem dunklen Bruder kehrt sich jetzt gewisser-
maflen um, ausgedriickt durch die Verneigungen (wahi-
scheinlich Niederwerfen) Jakobs und die Anrede Esaus mit
,mein Herr’. Mit diesem Verhalten bekennt Jakob, dafl er
von dem dunklen Urgrund seiner Lebensbasis aus gelenkt
wird und zu diesem bislang geleugneten Faktum jetzt ja sagt.
Auch die Esau angebotenen Geschenke sind jetzt von
anderem Charakter als vor dem Jabbok-Kampf; sie sind
Zeichen der mit sich selbst errungenen Einheit. Sie werden
aus Dankbarkeit dargeboten, weil Jakob, nach eigener Aus-
sage, vor Esau Gnade gefunden hat. Mit dieser Deutung
seines Erlebnisses spricht Jakob die religiose Dimension des
Erfahrenen aus. Der nicht mehr als Bedrohung, sondern als
Lebenskraft erfahrene Schatten hat Jakob Gott finden lassen.
Der eigenartige und ohne den in Gn 32 vorausgehenden
Konflikt unverstindliche Satz: ,Ich habe dein Angesicht
geschaut, wie man Gottes Angesicht schaut” (33,10), belegt,
da der Kampf mit dem unbekannten gottlichen Wesen
und die Auseinandersetzung mit Esau in gleicher Weise die
Schattenproblematik Jakobs beschreiben, und daf die in der
Begegnung mit Esau abgebildete Versshnung mit der eigenen
dunklen Tiefe als Erfahrung Gottes verstanden wird.

Jakob erscheint in der Versshnungsszene nicht mehr als der
Mensch mit der penetranten Selbstsicherheit, der Lebenser-
folg mit Lebenserfiillung gleichsetzt. Er wirkt vielmehr ge-
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radezu demiitig, als einer, der schmerzhaft an seine Grenzen
gestofien ist, der diese aber als Tor in die ihn umgreifende
Dimension des Unbedingten, in die Dimension Gottes
hinein erfahren hat.

Religitse Erfahrung ist nach dem Zeugnis der Bibel als
Erfahrung des heiligen Geistes zu verstehen. Der folgende
Beitrag ist eine sorgfiltige Zusammenfassung und Aufberei-
tung der exegetischen und theologischen Forschungen und
Reflexionen zu diesem Thema; er verbindet damit eine Dar-
stellung der vielfiltigen Orte und Weisen heutiger Geist-
erfahrungen; er gibt schliefillich praktische Hinweise und
Anregungen fiir ein Wirksamwerden der vielfiltigen alltig-
lichen und auflerordentlichen Charismen, dié fiir das Leben

und Zusammenleben in den Gemeinden erforderlich sind.
red

Seitdem Johannes XXIII. mehrmals in Verbindung mit dem
II. Vatikanum ein ,neues Pfingsten’ in Aussicht gestellt
hat!, ist das Verlangen danach wiederholt gedufert worden,
nicht zuletzt auch von Roger Schutz in Taizé®. Nicht wenige
Christen aller Konfessionen, die sich nach einer Erneuerung
der Christenheit sehnen, stellen sich diese nach Art des
in der Apostelgeschichte geschilderten Lebens der Urge-
meinde vor. Auf den Anfang der Urgemeinde, auf Pfingsten,
berufen sich seit dem Ende des letzten Jahrhunderts aufer-
halb der Groflkirchen die Anhinger der , Pfingstbewegung’
(Pentecostals). Sie betonen das Huferlich wahrnehmbare
Wirken des heiligen Geistes so stark, daf sie fiir alle Christen
eine ,Taufe mit heiligem Geist” fordern, die an der Bega-
bung mit Glossolalie (Reden fremder Sprachen) erkennbar
sein soll®. In den letzten Jahren — erstmals 1966 in Amerika
— bringen auch viele Katholiken den Uberzeugungen und
Gottesdiensten der Pentecostals grofle Sympathie entgegen
und versuchen als ,charismatische Bewegung” dem Wirken
und Erfahren des heiligen Geistes innerhalb der Kirche —
dadurch unterscheiden sie sich als Neo-Pentecostals von den
alten Pentecostals — mehr Raum zu geben®,

1 Concilium Oecumenicum Vaticanum Secundum, Constitutiones, Decreta,
Declarationes, Vatikan 1966, 852.891; vgl. dazu das Gebet fiir das Konzil AAS 51
(1959) 832: ,. . . Renova aetate hac nostra per novam veluti Pentecostem
mirabilia tua . . .*

2 R, Schutz, Dynamik des Vorliufigen, Giitersloh 1967, 128. Vgl. E. M.
Heufelder, Neues Pfingsten, Meitingen 1972, 19 ff, 23 f, 79 ff.

3 Die ausfithrlichste Untersuchung bietet: W. ]. Hollenweger, Enthusiastisches
Christentum. Die Pfingstbewegung in Geschichte und Gegenwart, Ziirich —
Wuppertal 1969.

4 Aus der zahlreichen Literatur dazu seien besonders genannt: J. Massingberd-
Ford, Pfingstbewegung im Katholizismus, in: Concilium 8 (1972) 684—687;
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Wer als Exeget dies beobachtet, stellt fest, dal in diesen
Zusammenhingen die biblischen Aussagen iiber Pfingsten
und iiber den heiligen Geist meist sehr unkritisch zitiert
werden. (Die Pentecostals lehnen als ,Fundamentalisten” in
der Regel die neuere Exegese ganz ab.) Dabei ist nicht mehr
daran zu zweifeln — wenn auch in den Einzelfragen noch
sehr vieles umstritten ist —, dafy der lukanische Pfingstbericht
keine protokollarische Wiedergabe, sondern eine bildhafte
Darstellung der Bedeutung des Geistempfangs bietet’. Aufer-
dem darf nicht iibersehen werden, daf} die bei den biblischen
Autoren jeweils verschiedenartigen Aussagen iiber den hei-
ligen Geist und dessen Wirken nur stammelnde Versuche
sind, in menschlicher Sprache iiber Unaussprechliches zu
reden. Deshalb muff immer wieder gefragt werden — das
gilt auch fiir spitere kirchliche Erklirungen —, was damit
eigentlich gemeint ist®,

Im Folgenden werden einige Uberlegungen aus der Sicht
des Bibelwissenschaftlers zu der Berufung auf Pfingsten und
der Forderung, der Geisterfahrung in der Kirche mehr Beach-
tung zu schenken, vorgelegt. Es versteht sich von selbst,
daf auf wenigen Seiten nur einige Gesichtspunkte des gan-
zen Fragenkomplexes behandelt werden konnen.

In welchem Sinn kann, wenn wir uns die Aussagen der
Bibel vor Augen halten, heute ein ,neues Pfingsten’ erhofft
werden? Nicht wenige denken bei der Formulierung ,neues
Pfingsten’ an eine ideale Form kirchlichen Lebens, wie es
ihrer Meinung nach am ersten christlichen Pfingstfest und
anschlieffend in Jerusalem verwirklicht wurde. Wie die kri-
tische Auslegung der Texte lehrt, war aber der Anfang der
Kirche viel bescheidener und weniger glanzvoll, als es land-
ldufig angenommen wird. Die Briefe des Neuen Testaments,
von denen die groflen Literaten und Machthaber damals
iiberhaupt keine Notiz nahmen, lassen deutlich erkennen,
wie menschlich und unvollkemmen es in den ersten
Gemeinden herging (man lese daraufhin nur einmal 1 Kor!).
In der Apostelgeschichte entwirft Lukas — vor allem in den

H. Miihlen, Mysterium — Mystik — Charismatik, in: Geist und Leben 46 (1973)
247-256; B. Grom, Die katholische charismatische Bewegung, in: Stimmen der
Zeit 98 (1973) 651—671; H. Schneider, Die charismatische Erneuerungsbewegung,
in: Herderkorrespondenz 28 (1974) 48-51.

5 Vgl. ]. Kremer, Pfingstbericht und Pfingstgeschehen. Eine exegetische
Untersuchung zu Apg 2,1-13, SBS 63/64, Stuttgart 1973 und die dort angefiihrte
Literatur. Von den mir erst nach Abschlufl dieser Studie zuginglich gewordenen
Beitrigen seien noch genannt: E. Samain, Le récit de pentecote, in: La Foi et le
Temps, Revue Diocesene de Namur (1971) 227-256; F. Hahn, Das biblische
Verstindnis des Heiligen Geistes, Exegetische Grundlagen einer vergleichenden
Pneumatologie, in: Materialdienst des konfessionskundlichen Institutes Bernheim
23 (1972) 90-94; H. Schlier, Der Heilige Geist als Interpret nach dem
Johannesevangelium, in: Communio 2 (1973) 97-108; A. Weiser, Die Pfingst-
predigt des Lukas, in: Bibel und Leben 14 (1973) 1-12.

6 Vgl. ]. Kremer, Pfingsten — Erfahrung des Geistes. Was sagt dariiber die
Bibel? Stuttgart 1974, [Das letzte Kapitel dieses Buches behandelt dasselbe Thema
wie dieser Beitrag.)
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sogenannten Sammelberichten (bes. Apg 2,42—47; 4,32—35;
§5,11—16) — eine sehr positive Darstellung der Urgemeinde;
aber er verschweigt nicht, dafl es Heuchelei (z. B. Apg s5,1ff),
religigs verbrimtes Machtstreben (Apg 8,18ff), harte Span-
nungen (z. B. Apg 6,15) und ernste Streitigkeiten (z. B. Apg
5,39) gab”.

Betrachten wir in diesem Sinn das Leben der ersten Christen
und auch die Vorginge zu Pfingsten realistisch, so werden
wir vor einem falschen Bild der Kirche bewahrt. Wir werden
dadurch zugleich frei dafiir, an das Wirken von Gottes Geist
und Kraft in der Schwiche und Niedrigkeit zu glauben
(vgl. 1 Kor 1,24—30). Gerade das ermutigte die ersten Chri-
sten und die spiteren christlichen Generationen — allen
voran die bekannten, mehr aber noch die vielen unbe-
kannten Heiligen —, in schweren Zeiten ihre Hoffnung ganz
auf Jesus Christus und durch ihn auf Gott zu setzen und
als kleine Minderheit in einer ihnen ablehnend oder gleich-
giiltig gegeniiber stehenden Umwelt das Evangelium zu
predigen und zu leben. Paulus schreibt 2 Kor 3, wo er
vielleicht eine alte Pfingsttradition aufgreift, emphatisch
iiber die Erhabenheit des Neuen Bundes, da dieser im Zei-
chen des heiligen Geistes steht. Doch fiigt er sofort an, daf
sich sein Dienst — und #hnliches gilt fiir jedes von Gottes
Geist getragene christliche Leben — in der , Todesohnmacht
Jesu” (2 Kor 4,10) vollzieht.

Demnach kann — von der Bibel her gesehen — die Hoffnung
auf ein ,neues Pfingsten” nur heiflen, daf wir hoffen,
jeweils neu mit dem heiligen Geist erfiillt zu werden, der
uns befihigt und begeistert, auch unter grofiten Schwierig-
keiten an Jesus Christus zu glauben und ihn als Kirche
in der Welt glaubwiirdig zu bezeugen. Denn es ist ja nicht
irgendeine menschliche Idee oder Illusion, die uns anspornt,
sondern die durch die Apostel bezeugte Tatsache, daf Jesus
Christus nicht bei den Toten blieb, sondern durch die Macht
(den Geist] Gottes auferweckt wurde (vgl. 2 Kor 4,13—14).
Wie die dufieren Verhiltnisse sein werden, in denen Gottes
Geist letztlich selbst durch diese Kirche fiir Jesus Zeugnis
gibt (vgl. Apg 5,32), bleibt ungewil. Es ist nirgendwo ver-
heiflen — anders als es in den vergangenen Jahren auch in
kirchlichen Kreisen oft betont wurde —, daf schon in abseh-
barer Zeit oder gar iiberhaupt jemals vor der Parusie auf die-
ser Erde allgemeiner Friede herrschen wird und alle Men-
schen (oder auch nur der grofite Teil) das Zeugnis des Evan-
geliums annehmen werden. Die Kirche selbst wird, soweit
7 Vgl. auBer den Kommentaren zur Apg von E. Haenchen, Die Apostel-
geschichte, Meyers Krit.-exeget. Kommentar iiber das NT III, Gottingen 61968,
und H. Conzelmann, Die Apostelgeschichte, HNT 7, Tiibingen 21972, besonders

H. Zimmermann, Sammelberichte der Apostelgeschichte, in: Biblische Zeitschrift
5 (1961) 71-82.
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dariiber eine Prognose moglich ist, bis zum Ende der Zeiten,
der Verwirklichung der Gottesherrschaft (vgl. 1 Kor 15,28),
eine Kirche des Gekreuzigten bleiben, die den Schatz ihrer
Herrlichkeit gleichsam wie in einem unansehnlichen und
zerbrechlichen Gefif3 trigt (vgl. 2 Kor 4,7). Ist es nicht
oft ein falsches Bild von der Kirche und von dem Wirken
des heiligen Geistes in iht, das heute viele an ihr irre werden
liRt, so wie man zur Zeit Jesu an seinem Auftreten in der
Niedrigkeit Anstof3 nahm?

Nun wird man mit Recht entgegenhalten, dal eine solch
niichterne Betrachtung der Zukunft als ,neues Pfingsten”
wohl nicht ganz den Vorstellungen von Papst Johannes
XXIII. und anderen entspricht. Dazu ist zu sagen: Johannes
XXIII. sprach iiber ein ,neues Pfingsten” nicht in der
Terminologie bibelwissenschaftlicher, theologischer Untersu-
chungen, sondern in der einer prophetischen Ansprache.
Ahnliches gilt fiir die in Taizé und verwandten Gemein-
schaften gefithrte Sprache. Darin geht es nicht um eine
exakte Prognose der Zukunft, sondern um eine Schau, die
uns in bildhafter Weise die Bedeutung und den kommenden
Sieg des Geistes Jesu Christi vor Augen stellt. Ahnlich haben
die Propheten des Alten Bundes jeweils in sehr zeitnahen
Bildern die Erfiillung der Bundesverheiflungen Jahwes ge-
schildert (z. B. Jes 2,3—4). Auch Jesus hat sich dieser
Sprechweise bedient und in Vorstellungen, wie sie in seiner
Zeit verbreitet waren, die Verwirklichung der Gottesherr-
schaft angekiindigt (z. B. Mt 8,11; Mk 14,25). Ebenso ist
auch die idealisierende Sicht der Urgemeinde und die iiber
die dufferen Vorginge hinausgehende Darstellung von Pfing-
sten in der Apostelgeschichte zu werten; Lukas will damit
seine Leser ermutigen und anspornen, sich auf die Botschaft
der Apostel einzulassen und an das Wirken des heiligen
Geistes zu glauben.

Wer Menschen begeistern will, tut dies in der Regel nicht
mit abstrakten Erklirungen der Wissenschaftler, sondern in
einer Sprache, die fasziniert. Dazu zihlt seit alters her die
Redeweise, die nach Art einer Utopie die Zukunft vor Augen
malt, das heiflt in einem aus den Erkenntnissen der Gegen-
wart entworfenen Bild (vgl. die Faszination, die von den
Darlegungen eines Teilhard de Chardin, aber auch von der
Utopie des Marxismus ausgeht)®. Es besteht immer die
Gefahr — sie ist in der Zeit naturwissenschaftlichen Denkens
besonders grof —, daf die Eigenart dieser Sprechweise ver-

8 Vgl. E. Bloch, Das Prinzip Hoffnung, Mainz 1959, 163 ff; 555-558; K. Rahner,
Marxistische Utopie und christliche Zukunft des Menschen, Schriften zur
Theologie VI, Einsiedeln 1965, 77—88, bes. 82 f; K. Woschitz, Art. Utopie, in:
Sacramentum Mundi IV, 1133—1140. H. Schneider, Eschatologie und Politik, in:
Wort und Wahrheit 28 (1973) 213-234, bes. 216.
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kannt wird und man eine solche Schau regelrecht als exakte
Vorschau auf das Programm der Zukunft deutet. Bleibt diese

80 programmierte Zukunft (vgl. die verbreiteten Messiaser-

wartungen zur Zeit Jesu) dann aus, so nimmt man Anstof,
fithlt sich unter Umstinden betrogen und resigniert. Um vor
einem Mifiverstindnis der berechtigten prophetischen Rede-
weise, vor der Mifldeutung einer solchen Utopie als Ideologie
und der mit dem Ausbleiben ihrer Verwirklichung verbun-
denen Desillusionierung zu bewahren, ist es Aufgabe der
Lehrer in der Kirche — und dazu zihlen auch die Exegeten® —,
auf den funktionalen Sinn der Bilder und die Eigenart pro-
phetischer Sprache aufmerksam zu machen. Dies mag auf
den ersten Blick hin erniichternd wirken, dient aber letztlich
dem rechten Verstindnis des in prophetischer Sprache Aus-
gesagten.

Im Hinblick auf die vielen Gruppen, die heute Anliegen
und Formen der Pfingstbewegung aufgreifen, wirkt eine
kritische Auslegung der biblischen Aussagen iiber Pfingsten
ebenfalls sehr erniichternd. Danach ist es ja zumindest frag-
lich, wenn nicht sogar unwahrscheinlich, daf die Apostel
zu Pfingsten das Charisma der Glossolalie erhalten haben,
das in den Kreisen der Pentecostals als Zeichen der , Taufe
mit heiligem Geist”” gilt. Nirgendwo steht zudem in der
Bibel, daf} eine solche erfahrbare, von der christlichen
Initiation (Taufe und Firmung) unterschiedene , Taufe mit
heiligem Geist” erst zu einem ganzen Christen macht. Die
Warnungen des Apostels Paulus vor einer Uberschitzung
ekstatischer Geisterfahrung stehen auflerdem nicht ohne
Anlaf in Verbindung mit seiner Kritik an der Parteiensucht
in Korinth. Das muf8 jedem zu denken geben, ebenso die
Aufforderung: , Priift aber alles!” (1 Thess 5,21). :
Es wire aber ganz gegen den Sinn der Bibel, wenn man
daraus die Folgerung zdge — sie wird leider zu oft gezo-
gen —, man solle jeglicher Berufung auf den heiligen Geist
und jeder ekstatischen Erfahrung grundsitzlich mifitrauisch
und ablehnend gegeniiberstehen. Derselbe Apostel, der vor
einer Uberschitzung der Glossolalie warnt, rithmt sich selbst,
diese Gabe zu besitzen (1 Kor 14,18). Er fordert sogar die
gefdhrdeten Korinther auf, um Geistesgaben, vor allem um

9 Sicherlich ist der urkirchliche Dienst des Lehrers, der im NT mehrfach neben
dem des Propheten genannt wird (z. B. 1 Kor 12,28; Rém 12,7; Apg 13,1; Eph
4,11), nicht ohne weiteres mit dem Beruf eines heutigen Theologen, auch nicI])'Lr.
immer mit dem ,Hirten” (wie Eph 4,11) gleichzusetzen. In der Urkirche sind
die ,Dienste” noch keine einheitlich abgegrenzten Funktionen. Vgl. ]. Brosch,
Charisma und Amter in der Urkirche, Bonn 1951, 110-115; K. H. Rengstorf, Art.
818dokadog, in: ThWbBNT II, 160-162; H. Schirmann, Die geistlichen
Gnadengaben in den paulinischen Gemeinden, in: Ursprung und Gestalt,
Erﬁrterungen und Besinnungen zum Neuen Testament, Diisseldorf 1970, 236—267,
es. 257—259.
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die der Prophetie, zu ,eifern” (1 Kor 14,1; vgl. 12,31)".
Schon frither hat er gewarnt: ,Loscht den Geist nicht aus;
achtet Prophetengaben nicht gering!”’ (1 Thess 5,19—20).
Wenn heute vielerorts junge Menschen in sogenannten
Gebetsversammlungen nicht nur intensiv beten, sondern
auch den Mut finden, einander im Glauben an Jesus Chri-
stus zu stirken, einander ins Gewissen zu reden, zu er-
mahnen und zu einer vélligen Anderung ihres Lebens zu
bewegen, so ruft das mit Recht Verwunderung hervor. Man
darf darin ein Zeichen sehen, das nachdenklich stimmt.
Es mag mifltrauisch machen, wenn man sich bei ekstatischen
Erlebnissen so rasch auf den heiligen Geist beruft. (Beruft
man sich aber auch sonst nicht zu schnell und zu unkri-
tisch darauf?)] Doch sollte uns das nicht davon abhalten,
uns mehr als bisher auf die Verheiflung des heiligen Geistes
zu besinnen, um die Geistesgaben zu ,eifern’” und nach
den Méoglichkeiten und Kriterien der Geisterfahrung zu fra-
gen. In der Bibel finden wir dafiir nicht wenige Weisungen,
die trotz ihres polemischen Bezugs auf be:tmmte Situatio-
nen in der Urkirche auch heute noch aktuell sind.
Absichtlich hat Lukas am Anfang des Pfingstberichts betont,
dafl alle Jiinger ,,an einem Ort beisammen” waren, und
zwar — wie die Auslegung lehrt — zu einer gottesdienst-
lichen Versammlung'. Auch sonst wird in der Apostelge-
schichte und in den Briefen die Bedeutung der Zusammen-
kiinfte hervorgehoben (z. B. Apg 2,44; 4,32; 5,12.16; 20,7).
Wir werden dadurch auf eine wichtige Voraussetzung fiir
den Empfang des heiligen Geistes aufmerksam gemacht —
letztlich geht es um das tiefere ErfaBtwerden von dem
sAtem’ (pnefima) Gottes, der allem Leben schenkt und in
der Kirche auf besondere Weise seinen Einflufl ausiibt: im
gemeinsamen Beten und im gemeinsamen Horen auf das
Wort Gottes. Dies kann in einer grofleren Ortsgemeinde oder
in einer kleineren Hausversammlung geschehen (vgl. Apg
2,46: ,im Tempel” und ,in den Hiusern”); in beiden
konkretisiert sich die eine Kirche, die , Volk Gottes” und
»Leib” Christi genannt wird. Dort — und nicht in einem
Christentum ohne Kirche — ist nach dem Neuen Testament
der vom Herrn gewollte Ort, wo uns der heilige Geist durch
sein inspiriertes Wort (Bibel) und dessen Auslegung als
Paraklet an alles ,erinnert”, was Jesus gesagt und getan hat
(Joh 14,26). (Das schlief3t nicht aus, dafl der Geist des Herrn
auch auflerhalb der Kirche wirkt.) Zu der ,Erinnerung’ darf

10 Mit Recht folgert H. Conzelmann aus diesem Imperativ, daR die Wirkungen
der Charismen nicht ,magisch oder mechanisch” sind. Art, Xé&piopa, in:
ThWbNT IX, 396.

11 Vgl. J. Kremer, Pfingstbericht 97.
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vornehmlich die von Anfang an in der Kirche geiibte Ver-
kiindigung des Todes Jesu in der Eucharistie gezihlt werden
(vgl. 1 Kor 11,26). Auch das private Gebet und die Medi-
tation in Stille und Zuriickgezogenheit haben fiir Christen
immer eine Beziehung zur Kirche und sind hingeordnet
auf das gemeinsame Erfiilltwerden mit heiligem Geist.
Auflergewohnliche Erfahrungen diirfen nach der Bibel aber
niemals den gemeinsamen Gottesdienst storen (1 Kor 14,
23ff). Thnen kommt immer nur eine untergeordnete, die-
nende Funktion zu.

Je mehr wir uns fiir das Zusammenkommen als Kirche frei
machen — dies fordert Zeit, Mufle, Selbstiiberwindung und
Zuriickstellen anderer Beschiftigungen —, um so mehr kann
uns Gottes Geist erfiillen und frei machen: Frei von aller
Engherzigkeit, Blindheit und Verblendung, von Kleinmut,
Egoismus und jeglicher Schuld; frei fiir die Liebe zu Men-
schen, mit denen wir zusammenkommen, zusammenarbei-
ten und leben; frei fiir die richtige Beurteilung der alltig-
lichen Sorgen, der Aufgaben, der Werte des Lebens und
auch des Todes; frei auch fiir die Erkenntnis Gottes, seiner
Giite, Herrlichkeit und Liebe — und dies alles in engster
Verbindung mit Jesu Leben, Lehren und Wirken. Dadurch
konnen wir von Gott regelrecht fasziniert und zum Lobpreis
und Verkiinden seiner Grofitaten gedringt werden, wie es
von den Jingern im Pfingstbericht erzihlt wird (Apg 2,11;
vgl. auch Eph s5,18f: ,...werdet voll des heiligen Geistes,
sprecht einander zu in Psalmen, Hymnen und geistlichen
Liedern, singt und jubelt dem Herrn in eurem Herzen”).

Das Erfiilltwerden mit heiligem Geist ist niemals Selbst-
zweck, sondern hingeordnet auf die noch ausstehende Voll-
endung der Gottesherrschaft durch Jesus Christus. So erhal-
ten nach Lukas die Apostel den heiligen Geist als die ,Kraft
aus der Hohe”, die sie befihigt, in der ganzen Welt fiir
Jesus Zeugnis abzulegen (Lk 24,48b; Apg 1,8). In der Zeit
vor der Parusie ist jedes Erfiilltwerden mit dem heiligen
Geiste Vorwegnahme (Angeld) des Kiinftigen, das auf die
Zukunft verweist (2 Kor 1,22; 5,5; Eph 1,14). Jeder Christ
ist befdhigt und beauftragt, gemil der ihm verliechenen Gabe
des Geistes, an der Verwirklichung des Heilswerkes Jesu
durch die Kirche mitzuwirken (vgl. Eph 1,10; 12—16).

Die Begabung mit heiligem Geist hebt nun keineswegs die
Individualitit und die Moglichkeit zu siindigen auf. Die
Geistesgaben, die durch den , Atem’ Gottes in uns hervor-
gerufenen Wirkungen und Befihigungen selbst sind sogar
sehr verschieden (1 Kor 12,4ff; Rom 12,3ff]. Deshalb ist
es notwendig, daf} die einzelnen die Eigenart ihrer Begabung
erkennen und die der anderen achten, daf sie aufeinander
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Riicksicht nehmen und sich ein- bzw. unterordnen. Paulus
zieht zweimal im Hinblick auf die verschiedenartigen
Charismen den Vergleich der Kirche mit einem Leib, der
vielerlei Glieder hat, heran (1 Kor 12,12ff; R6m 12,4ff).
In der Zusammenarbeit als , Mitarbeiter Gottes” (1 Kor 3,9)
zeigt sich, dafl alle Charismen nicht zum Herrschen, sondern
zum Dienen gegeben sind.

Die von dem Apostel geforderte , Abtétung’ der wider den
Geist streitenden Leidenschaften (Rém 8,13; vgl. Rém 13,
14), der standige Nachvollzug der in der Taufe grundgelegten
Gemeinschaft mit dem gekreuzigten Herrn (Rom 6,12ff),
gilt auch in diesem Punkt. Es gibt ja ,das Leid des
Charismas''?, das aus der Begrenzung der eigenen Begabung
und ihrer Konfrontation mit der gleichfalls begrenzten Gabe
des anderen entsteht. Sollen die dadurch bedingten Mif3ver-
stindnisse und Gegensitze nicht zu Verbitterung und
Resignation oder gar zu Streit und Spaltung fithren, so setzt
das oft eine grofle Geduld und manchen Verzicht auf Aner-
kennung voraus, vor allem aber die stindige Bemiihung aller
um das Charisma der Liebe (vgl. 1 Kor 13,1ff]. Immer
wieder gilt es aber auch zu bedenken, daf die Kirche noch
im , Aufbau’, das Werk Christi noch unvollkommen ist.
In irgendeiner Form werden wir zudem alle bis zur Voll-
endung der Gottesherrschaft noch durch die Macht des
Bosen, den Geist und ,,Gott dieser Welt” (2 Kor 4,4)
bedroht.

Die Hoffnung auf die mit Sicherheit eintretende Gottesherr-
schaft darf aber auf keinen Fall dazu verleiten, in falsch
verstandener Geduld das Ende untitig abzuwarten. Im
Gleichnis von den Talenten warnt der Herr unmifverstind-
lich vor einem solchen bequemen und angeblich sicheren
Weg (Mt 25,14—30; Lk 19,12—27). Die Mahnung ,léscht
den Geist nicht aus” (1 Thess 5,19) muf auch in dem Sinne
gedeutet werden, dafl wir die Anregungen des heiligen
Geistes in uns und anderen nicht ersticken und dadurch
Gutes unterlassen. Ob die Welt heute nicht ganz anders
aussihe, wenn in der Vergangenheit alle Christen mehr auf
das geachtet hitten, wozu Gottes Geist sie aufforderte'?
Was einzelne Menschen erreichen konnen, wenn sie sich
diesem meist unbequemen Dringen des heiligen Geistes
nicht verschliefen, lehren uns die Taten der Heiligen. Heute
wird zwar viel von Kreativitdt gesprochen, ob wir aber wirk-
lich dem zu schipferischen Tun auffordernden Geist mehr
Raum geben als unsere Vorfahren? Es gibt leider viele
Faktoren, die uns oft davon abhalten.

12 K. Rahner, Das Dogmatische in der Kirche. Quaestiones Disputatae 5,
Freiburg 1958, 68—73.

13 Vgl. E. M. Heufelder, Neues Pfingsten 81.
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Geisterfahrung — eine
Interpretation

Ein Faktor, der viele hindert, sich vom Geist Gottes fithren
zu lassen, ist die Schwierigkeit, die durch den heiligen Geist
gegebenen Impulse und Anregungen von anderen zu unter-
scheiden. Die Aussagen der Bibel lassen keinen Zweifel
daran, daf} die Urkirche davon iiberzeugt war, das Einwirken
des heiligen Geistes auf das menschliche Erkennen und
Wollen festzustellen.

Heute, wo wir vieles psychologisch erkliren konnen oder
méchten™, fillt es uns gewify schwerer als fritheren Genera-
tionen, mit einer solchen Erfahrung des heiligen Geistes
zu rechnen. Es gibt aber kein stichhaltiges Argument, ihre
Moglichkeit grundsitzlich zu bestreiten und jede Uberzeu-
gung der von Gottes Geist Angesprochenen als Illusion zu
erkliren. Wollte man jede diesbeziigliche Aussage einem
mythischen Weltverstindnis zuschreiben, dann bestiinde
iiberhaupt keine Moglichkeit mehr, von Offenbarung,
Inspiration und Wort oder Heilshandeln Gottes zu spre-
chen®. Etwas anderes ist es allerdings, ob wirklich an
allen Stellen, wo von einem direkten Wirken des heiligen
Geistes die Rede ist, ein solches auch tatsichlich so, wie
es geschrieben steht, stattgefunden hat (vgl. dazu z. B. die
verschiedenartigen Formulierungen bei Lukas). Bei all diesen
Aussagen ist zu bedenken, daf} eine direkte ,Erfahrung” des
heiligen Geistes im Sinne eines sinnlichen Wahrnehmens
unmdoglich ist. ,Erfahrung des heiligen Geistes” ist immer
eine nur im Glauben mdgliche Interpretation menschlicher
Erfahrungen, die sowohl ganz alltiglicher wie auch aufler-
gewohnlicher Art sein kénnen. Der Ausdruck ,,Geisterfah-
rung’ ist also nicht auf aulerordentliche, vielleicht sogar
ekstatische Erlebnisse zu beschrinken. Grundsitzlich handelt
¢s sich immer — ob alltiglich oder auerordentlich — um
das gldubige Innewerden einer Wirklichkeit, die einem
oberflichlichen Betrachten verborgen bleibt. (Letztlich setzt
jede Erfahrung eine bestimmte Vorentscheidung voraus, in
deren Licht allein das, was wahrgenommen wird, interpre-
tiert werden kann'®.)

Die Bibel lehrt auflerdem — ebenso wie die spitere Kirchen-
geschichte —, daR selbst Menschen, die von Gottes Geist
erfiillt sind, nicht immer und in jedem Fall die Anregungen
des heiligen Geistes eindeutig und mit Sicherheit beurteilen.
Der Christenheit wiren sonst von Anfang an viele bittere
14 J. Zutt (Hg.), Ergriffenheit und Besessenheit. Ein interdisziplinires Gesprich

iiber transkulturell-anthropologische und -psychiatrische Fragen, Bern — Miin-
chen 1972.

15 Vgl. K. Rahner, Das Dogmatische 81 und 105 f; B. Weissmahr, Gottes Wirken
in der Welt, Frankfurt 1973.

16 Vgl. dazu B. Welte, Erfahrung und Geschichte: Wort und Wahrheit 25 (1970)
145-153; ]. Splett, Glaubenserfahrung heute — frommer Selbstbetrug? in:
K. Rahbner — O. Semmelroth (Hrsg.), Theologische Akademie 10, Frankfurt 1973,
9-25, bes. 14,
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Irrwege und Leiden (Streitigkeiten, Spaltungen u. i.) erspart
geblieben. Die Schwierigkeit, die Anregungen des heiligen
Geistes immer als solche zu erkennen, rithrt wenigstens teil-
weise daher, daf3 auch der Geist Gottes nicht aufierhalb der
menschlichen Krifte und Lebensbedingungen, sondern in
ihnen wirkt. Er wire anders ja iiberhaupt nicht wahrzu-
nehmen. Die durch ihn im Menschen hervorgerufenen
Wirkungen unterscheiden sich deshalb — als Phinomen —
nicht von anderen. So kommt es, da zum Beispiel die
Erscheinungsformen geistgewirkter Freude und Ekstase —
psychologisch betrachtet — leicht mit einem Enthusiasmus,
der andere Griinde hat (vgl. z. B. heidnische Mysterien-
kulte u. &.), verwechselt werden konnen. Bei subjektiven
Erlebnissen kann deshalb aus ihrer Intensitit oder gar
Abnormitit nicht ohne weiteres auf den heiligen Geist als
Utzsache geschlossen werden.

Nach fester Uberzeugung der Urkirche, die in der Bibel
ihren Niederschlag gefunden hat, bleiben wir Christen schlief-
lich in der Zeit vor der Parusie trotz des Erfiilltseins mit dem
heiligen Geist der Versuchung unter dem Anschein des
Guten ausgesetzt (vgl. die Schilderungen der Versuchung
Jesu Mt 4,1—11; Lk 4,1—13; siche auch 2 Kor 11,14: ,Kein
Wunder; denn auch Satan verwandelt sich in einen Engel
des Lichtes”). Das kann auch in der Form einer geistlichen
Erfahrung geschehen. Wie im Alten Testament (z. B. 1 Sam
16,14) oder in der Gemeinde von Qumran (z. B. 1 QS
3,13ff] ist daher auch in der Christenheit die , Unterschei-
dung der Geister” bekannt (1 Thess §,21; ,priift alles”;
vgl. 1 Joh 4,1—2; 1 Kor 12,1—3; ob das 1 Kor 12,10 so-
genannte Charisma dasselbe meint oder die Befihigung,
Prophetenspriiche zu deuten, ist neuerdings umstritten)."”

Als ein Kriterium fiir die Unterscheidung der Geister nennen
die neutestamentlichen Briefe ausdriicklich das Bekenntnis
zu Jesus Christus, dem menschgewordenen und auferstande-
nen Sohn Gottes (1 Kor 12,3; 1 Joh 4,2b). Gemeint ist
damit sicher nicht ein blofes Lippenbekenntnis, sondern die
Anerkennung des Gekreuzigten im tiglichen Lebensvoll-
zug™. Es entspricht also ganz dem Neuen Testament, wenn
Ignatius von Loyola den Teilnehmer an seinen ,Geistlichen
Ubungen” zur Betrachtung des Lebens Jesu anleitet, wie es

17 Vgl. J. Guillet, Art. Discernement des Esprits, in: Dict. Spir. III, 12201247,
]. Dautzenberg, Zum religionsgeschichtlichen Hintergrund der Sidipraog
avevpdrwy (1 Kor 12,10), in: Biblische Zeitschrift 15 (1971) 93—104. Zur
keineswegs einheitlichen Auslegung von 1 Joh 4,1-2 vgl. R. Schnackenburg, Die
Johannesbriefe, HThKNT XIII, 3, Freiburg 21963, z. St. und 180 ff; R. Bultmann,
Die Johannesbriefe, Meyers Kritisch-Exegetischer Kommentar iiber das NT XIV,
Gottingen 1967, z. St.

18 Vgl. T. Holtz, Das Kennzeichen des Geistes 1 Kor 12,1-3, in: New Testament
Studies 18 (1972) 365—372.
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in den Evangelien verkiindigt wird®. Im Blick auf Jesus von
Nazaret und in seiner Nachfolge gilt es, fiir die Regungen
des eigenen Herzens hellhorig zu werden, sie zu priifen und
sich durch den sich auf diese Weise duflernden heiligen
Geist liutern und zu einer grofleren Hingabe ermutigen
zu lassen. Die Berufung auf dieses Kriterium macht iibrigens
deutlich, wie sehr fiir das Neue Testament der in der Kirche
wirkende Geist der Geist Jesu Christi ist.

Sozusagen eine Konkretisierung des Kriteriums Bekenntnis
zu Jesus Christus gibt Paulus an, wenn er den ,Werken des
Fleisches” (Gal 5,19—21) als ,,Frucht des Geistes’’ gegeniiber-
stellt: ,Liebe, Freude, Frieden, Grofmut, Langmut, Giite,
Vertrauen, Sanftmut, Zucht (Gal 5,22—23). Wer sich zu
Jesus Christus bekennt, ihn als Herrn anerkennt und nicht
mehr sich selbst sucht, wird fihig zu den hier aufgezihlten
Tugenden, an deren Spitze die Liebe — das selbstlose Dasein
fiir den anderen — steht (vgl. Kol 3,12—14)..IThm wird da-
durch Freude und Frieden zuteil, die vor Verbitterung und
Resignation schiitzen und den Mut verleihen, das Leben
im Glauben an Gott anzunehmen und in der Hoffnung
auf das Kommen Christi trotz aller Ohnmacht an dem Werk
des Herrn mitzuarbeiten. (Vgl. Phil 4,7: ,,Und der Friede
Gottes, der alle Vernunft iibersteigt, wird eure Herzen und
eure Gedanken bewahren in [der Gemeinschaft mit] Jesus
Christus”). Was Paulus als ,Frucht des Geistes” aufzihlt,
ist verwandt mit dem, was in der Geschichte der christlichen
Spiritualitit , Trost” genannt und als ein wichtiges Kenn-
zeichen fiir das Wirken des Geistes gewertet wurde. Ob wir
uns nicht ofters der Herkunft dieses ,Trostes’ von dem
,Paraklet” bewuflt werden sollten®°?

Nach dem Neuen Testament gibt es auch eine regelrechte
Begabung fiir die Beurteilung der geistlichen Erfahrung (vgl.
z. B. 1 Kor 2,12—16). Der ganz vom Geist Gottes Erfiillte —
im vollen Sinn ein ,,Geistlicher” — gewinnt ein Gespiir fiir
das, was aus Gottes Geist stammt und vermag das, was mit
seiner Anteilhabe an diesem Geist verwandt ist, zu erkennen.
Zum Erlangen und zur Mehrung dieses Charismas kénnen
wir zum Teil selbst beitragen, indem wir uns bemiihen,
als ,Geistliche” auch ,geistlich” zu leben (vgl. Gal 5,25;
Rom 8,4). Dies fordert von uns Askese (vgl. 1 Kor 9,24—27),
Ablegen der Werke der Finsternis (das heiflt der Selbstsucht,
vgl. Rom 13,12—14) und Umwandlung durch die Erneue-
rung des Denkens (Rom 12,2; vgl. 2 Kor 3,18). Nur wer

19 Vgl. J. Sudbrack, in: K. deerw;mmer, J. Sudbrack, W. Schmidt,
Unterscheidung der Geister, Skizzen zu einer neu zu lernenden Theologie des
Heiligen Geistes, Kassel 1972, 52; ders., Geist-liches zu geist-lichen Ubungen —
iouert a?fl Rande der Pﬁngstfrﬁmm:gkext in: Geist und Leben 46 (1973) 430—445
es. 433 ff.

20 Vgl. ]. Sudbrack, Unterscheidung der Geister 48 ff.
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sich auf diese Weise liutert und vor einer Angleichung an
diesen Aon, an den Geist dieser Zeit, hiitet, vermag zu unter-
scheiden, ,was der Wille Gottes, was gut und wohlgefillig
und vollkommen ist” (Rém 12,2; vgl. Phil 1,10; Eph 5,
10). Wie notwendig eine innere Erneuerung und Umkehr ist,
um das Gute erkennen zu konnen, vermégen uns heute
auch Psychologie und Darlegungen iiber &stliche Medita-
tionsformen einsichtig zu machen®; denn sie lehren uns, wie
stark wir oft in unseren Urteilen durch ein Uber-Ich (,,man"/)
bestimmt werden, aber auch das eigene ,Ich” oft noch weit
vom ,,Selbst” entfernt ist, auf das wir meist erst bei anhal-
tender Meditation aufmerksam werden.

Diese Befihigung, als von Gottes Geist Erfiillte auch die
Anregungen des heiligen Geistes wahrnehmen zu konnen,
ist verwandt mit der Anlage und Bildung des Gewissens.
Paulus gebraucht #hnliche Formulierungen, wenn er iiber
das den Heiden ins Herz geschriebene Werk des Gesetzes
(Rém 2,15) und in Anlehnung an Jer 31,31 und Ez 36,
26 iber den ins Herz geschriebenen Geist des lebendigen
Gottes spricht (2 Kor 3,3)®. Wie es eine Bildung und For-
mung des Gewissens gibt, so auch eine Mehrung dieser
Befihigung, die Regungen des heiligen Geistes wahrzuneh-
men. Es ist gewifl nicht leicht, das Verhiltnis zwischen
Gewissen und dem ins Herz geschriebenen Geist Gottes,
dem neuen Herzen (Ez 36,26), niher zu bestimmen; doch
gilt fiir beide, da das Erkennen des uns Gebotenen bzw.
des durch Gottes Geist (nicht nur als Gebot) Eingegebenen
oft erst dann klar und eindeutig erkannt wird, wenn man
sich darauf einldflt (vgl. Joh 7,17: ,,Wenn einer seinen (des
Vaters] Willen tun will, wird er erkennen, ob meine Lehre
aus Gottist...").

Fir die Unterscheidung der Geister ist schlieRlich noch die
Mahnung des Apostels Paulus zu Beginn seiner Ausfiihrung
iiber die Charismen in Rém 12,3 wichtig: ,Denn durch
die Gnade, die mir gegeben wurde, sage ich einem jeden
von cuch: Strebt nicht hochmiitig iiber das hinaus, was
euch zu sinnen zukommt, sondern miiht euch, besonnen zu
sein, ein jeder nach dem Mafl des Glaubens, das Gott ihm
zugeteilt hat”. Paulus mahnt hier die Charismatiker zu
Besonnenheit (sophrosjne). Wie das zu verstehen ist, gibt
er wenige Verse spidter zu erkennen: ,Seid untereinander
eines Sinnes; sinnt nicht nach dem Hohen, sondern lafit

21 H. M. Enomiya-Lassalle, Zen-Buddhismus, K&ln 21972; ders., Meditation als
Weg zur Gotteserfahrung, Koln 1972; vgl. K. Graf Diirckheim, Vom doppelten
Ursprung des Menschen, Freiburg 1973, 59—69.

22 ]. Schreiner, Personliche Entscheidung vor Gott nach biblischem Zeugnis und
Gewissen in der Bibel, in: Bibel und Leben 6 (1965) 107-121; W. Schélgen,
Situationsgewissen, in: Anima 20 (1965) 36—45; R. 1. Z. Werblowsky, Das Ge-
wissen in jlidischer Sicht, in: Das Gewissen (C. G. Jung-Institut), Ziirich — Stutt-
gart 1958, 89-117.
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euch zu dem Niedrigen herab. Haltet euch nicht bei euch
selbst fiir klug” (R6m 12,16)*. Diese unmifiverstindliche
Mahnung zur Demut (vgl. Phil 2,3) — eine Tugend, die
heute infolge ihrer MiBdeutung in der Vergangenheit wenig
geschitzt wird — setzt voraus, daB von Gottes Geist ergrif-
fene Menschen in Gefahr sind, ihre eigene Einsicht absolut
zu setzen und ihr Urteil fiir unfehlbar zu halten. Wer aber
um die Gefahr einer Selbsttiuschung weifl, wird sich vor
einer selbstsicheren Beurteilung seiner Geisterfahrung hiiten
und in Demut das Urteil anderer — dazu gehort die ganze
Kirche — einholen. Er wird seine Begabung in Verbindung
mit den anderen Charismen als eine bestimmte Gabe unter
anderen betrachten (vgl. Eph 4,7ff), um so ,die Einheit des
Geistes zu wahren” (Eph 4,3).

Die biblischen Aussagen zum Thema ,Unterscheidung der
Geister” und besonders die zuletzt zitierte Mahnung zur
Besonnenheit zeigen einerseits, wie berechtigt es ist, einer
vorschnellen Berufung auf Erfahrung des heiligen Geistes
zuriickhaltend gegeniiberzustehen, vor allem dann, wenn
eine solche Berufung sich einzig auf #uflere Phinomene
bezieht und die Einheit der Kirche bedroht. Andererseits
lehren aber dieselben Texte, wie wesentlich fiir die neu-
testamentliche Gemeinde und fiir jeden einzelnen die Gaben
und Begabungen des heiligen Geistes sind und welchen Platz
wir seinen Eingebungen in unserem Leben einriumen miis-
sen. Dieses Nebeneinander von ,eifert um die Geistesgaben’’
und ,priift aber alles” hat seinen Grund darin, dafl wir
in der Zeit vor der Parusie den heiligen Geist immer nur
als ,, Angeld” des Zukiinftigen erhalten®,

In den ersten christlichen Jahrhunderten haben die Kirchen-
viter ein Wort Philons aufgegriffen, um damit die christ-
liche Begeisterung — vor allem mystische Erlebnisse — von
duflerlich #hnlichen Phinomenen bei heidnischen Kulten
zu unterscheiden: sobria ebrietas (niichterne Trunkenheit)®.
In etwas abgewandeltem Sinn darf dieses Wort heute auf
jede von Gottes Geist geschenkte Begeisterung bezogen und
als Kennzeichnung der Situation des Christen zitiert werden.
Denn der Christ, der sich durch den Geist Gottes zu Glaube,
Hoffnung und Liebe ermutigen 148t — er wagt es sogar ange-
sichts von Unrecht, Leid und Tod zu singen und fiir das
Leben zu danken —, ist in den Augen vieler wie ein Trunke-
23 Vgl. E. Kdsemann, An die Romer, HNT 8 a, Tibingen 1973, zu Rom 12,3 ff,

und U. Luck, Art. cw@pocdvr, in: ThWbNT VII, 10941102, bes. 1099.

24 Vgl. die Ausfithrungen von K. Niederwimmer iiber die Spannung zwischen
der eschatologischen Geisterfahrung (als Erfahrung dessen, das alle geschicht-
liche Gebundenheit transzendiert) und der Geschichtsgebundenheit des Christen
als Gebundenheit an die Bedingungen der Endlichkeit), in: K. Niederwimmer,
J. Sudbrack, W. Schmidt, Unterscheidung der Geister, bes. 30.

25 H. ]. Sieben, A. Solignac, Art. Ivresse Spirituelle, in: DictSpir VII/2,
2312-2337.
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ner®®, Doch da er um die Gefahr einer Tduschung und um
die Bedrohung seiner Existenz sowie seines Heils weif},
fiihlt er sich zugleich verpflichtet, seine Begeisterung niich-

tern zu priifen.

26 Vgl. dazu folgende chassidische Erzihlung: ,Der Enkel des Baalschem, Rabbi
Mosche Chajim, erzihlt: ,(Ich habe von meinem Grofivater gehort: Ein Fiedler
spielte einst auf mit solcher SiiBigkeit, daf alle, die es hidrten, zu tanzen
begannen, und wer nur in den Horbereich der Fiedel gelangte, geriet mit in den
Reigen. Da kam ein Tauber des Weges, der nichts von Musik wufite, dem
erschien, was er sah, als das Treiben Verriickter, ohne Sinn und Geschmack.’”:
M. Buber, Schriften zum Chassidismus, Werke 3. Band, Miinchen 1963, 169.

Als eine der urspriinglichsten Formen religiéser Erfahrung
gilt im allgemeinen das Gebet. Der folgende Beitrag versucht,
auf dem Hintergrund der theolgischen Kontroversen der letz-
ten Jahre eine bedachtsame theoretische Synthese mit prak-
tischer Zuspitzung vorzutragen. red

Seit J. A. T. Robinsons kritischen Auslassungen iiber das
Gebet im Rahmen seiner Frage nach ,Ehrlichkeit vor
Gott'* verzeichnet die theologische Diskussion einen wah-
ren Boom an Verdffentlichungen iiber Probleme heutigen
Betens. Bedeutsamstes Merkmal dieser Literatur: Es geht
nicht mehr nur um die praktische Frage, wie unter den
Erschwerungen des heutigen Lebens in Beruf und Gesell-
schaft sinnvolle Gebetsformen aussehen kiénnen; man stellt
sich vielmehr in bisher nicht gekannter Intensitit die Frage
nach Sinnbegriindung, ja nach dem Recht des Gebetes
itberhaupt. Die Thesen gehen von radikaler Ablehnung des
,herkémmlichen” Gebetes oder einer Umdeutung, bei der
das Wort ,,Gebet” etwas vollig anderes besagt, als man
gewohnlich damit verbindet, iiber entriistete Zuriickweisung
und beschworende Mahnung, die kritische Fragen erst gar
nicht an sich heranlassen, bis hin zu neuartigen fundamen-
taltheologischen Sinndeutungen des Gebetes, die der betref-
fende Theologe jeweils von seinen eigenen theologischen
Grundoptionen aus versucht. Es gibt Indizien, dafl diese
Diskussion, eineinhalb Jahrzehnte nach ihrem Beginn, nach
einem dhnlichen Rhythmus sich ihrem Ende zuneigt, wie
Diskussionen um andere aktuelle Themen der gegenwir-
tigen Theologie auch. Was zu entdecken war, ist entdeckt
und gesagt, neue Ansitze nicht mehr recht vorstellbar, es
sei denn im Rahmen jetzt nicht absehbarer neuer theolo-
gischer Ansitze iiberhaupt. Man macht bereits Dokumen-

1]. A. T. Robinson, Honest to God, London 1963; dt.: Gott ist anders,
Miinchen 61964, hier: 89—108.
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tationen der Debatte?, die Zeit fiir eine bedachtsame
theoretische Synthese mit praktischer Zuspitzung, fiir so
etwas wie eine ,Summa de oratione” ist bereits herange-
reift’. Das Thema ist Gegenstand zahlreicher Predigten,
Vortrige, Veranstaltungen der Erwachsenenbildung. Die
,Praxis’ also erstattet Vollzugsmeldung. Fiihrte die Debatte
auch nicht zum Konsens oder auch nur zu allseitig ver-
einbaren Auffassungen, so sind doch die Positionen klar
und nun der Erprobung ihrer ,,Geschichtswirksamkeit'
ausgesetzt.

Man kann sich denn auch hier nicht zutrauen, einen neuen
Ansatz zu entwickeln. Ich fasse den Versuch knapp zusam-
men, mit dem ich mich andernorts in die Diskussion einge-
schaltet habe*, und versuche, ihn ein wenig auf die
Problemstellung dieses Heftes zu bezichen.

Sprache, Wort — das ist nicht nur das gleichgiiltige Gefif
zum Transport eines Gedankeninhaltes, sondern das, worin
sich das Wesen des Menschen als Person erfiillt. Denn
Person wird der Mensch, indem er sich einem Du &ffnet,
und dazu bedarf er der Sprache — auch noch das Schweigen
ist eine Form der Sprache, die bekanntlich sehr vielsagend
sein kann, Das Wort schafft und verindert Situationen
zwischen Menschen, beeinfluft und leitet ihr Handeln,
gibt Freiheit, indem es Entscheidung moglich und notig
macht. Das gilt nicht nur fiir jene Funktion der Sprache,
die direkt auf zwischenmenschliche Gemeinschaft aus ist —
ein Gemeinschaft stiftendes Ja-Wort etwa —, sondern auch
fir die Funktion der Information. Nachrichten kénnen
Situationen schaffen und ganze Kettenreaktionen des Han-
delns auslosen.

Wenn sprachliche Kommunikation so zum Daseinsvollzug
des Menschen gehort, dann stecht von vornherein zu er-
warten, dafl der Glaube, die allumfassende Weise mensch-
lichen Daseinsvollzuges, aus diesem Gesetz der Sprachlich-
keit nicht herausfillt. Mit anderen Worten: Auch der

2 Vgl. Hermann Schmidt, Wie betet der heutige Mensch? Dokumente und
Analysen, Ziirich — Freiburg/Br. 1973 (Bibliographie mit 1221 Titeln der Jahre
1960—72!). Zur Theologic des Gebetes vgl. seitdem noch G. Ebeling, Das Gebet,
in: Zeitschrift fiir Theologie u. Kirche 70 (1973) 206-225; und ]. Sudbrack, Beten
ist menschlich. Aus der Erfahrung unseres Lebens mit Gott sprechen
(Herderbiicherei 465), Freiburg/Br. 1973. Im iibrigen gibt es heute keinen

theologischen Verlagsprospekt, der nicht immer neue Publikationen zum Thema
Gebet anbietet.

3 Das in Anm. 2 genannte Buch von J. Sudbrack mit seiner weitausholenden
Darstellung und seiner ungewdhnlich reichhaltigen Literaturverarbeitung darf gut
und gern eine solche ,Summa de oratione” genannt werden. S. 116—139 bietet
es einen instruktiven Durchblick durch die wichtigsten Ansitze moderner
Sinndeutung des Gebetes.

4 Vgl. O. H. Pesch, Sprechender Glaube. Entwurf einer Theologie des Gebetes,
Mainz 21971; ders., Das Gebet (Christliches Leben heute 14), Augsburg 1972;

ders., Leben vor Gott, in: Neues Glaubensbuch, hrsg. von ]. Feiner und
L. Vischer, Freiburg/Br. — Ziirich 1973, 360—392.
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Glaube wird grundsitzlich sprachlicher Natur sein, sofern
er wahrhaft menschlich ist.

Der anthropologische Ansatz bestitigt sich im Blick auf das
Wesen des Glaubens selbst. Der Glaube hat es mit dem
Wort zu tun. Zunichst im allgemeinen Sinne, daf} er sich
mit iiberliefertem, geschriebenem und verkiindigtem Wort
befassen mufl, mit einer Botschaft, einem Zeugnis, einer
Lehre gar. Entscheidend ist aber, dafl er in diesem — so,
wie es vorliegt, von Menschen formulierten — Wort die
Einladung vernimmt, an Gott sich zu halten, auf ihn als
den Grund und das Ziel des Daseins zu trauen. Tut der
Mensch das, dann bedeutet dies, dal dem Menschenwort
der Botschaft die Qualitit des Wortes Gottes zukommt:
Durch es hindurch — und in voller Klarheit nur durch
dieses Wort — lifit Gott seine Einladung vernehmen, sich
in dieser Welt auf ihn zu verlassen. Der Glaube selbst ist
dadurch erwirkt, daf diese Einladung ,trifft”. Eben deshalb
betrachtet er die HI. Schrift und die sie iiberliefernde und
auslegende Verkiindigung als Verleiblichung des Wortes
Gottes und in diesem Sinn als Wort Gottes selber.

Glaube ist daher seinem Wesen nach nicht nur dergestalt
Antwort auf die Botschaft, dal er sie als Lehre annimmt,

. ,fiir wahr hilt”” — obwohl er auch in diesem Sinne Antwort

ist —, er ist dariiber hinaus Antwort im Sinne der Rede
von Person zu Person, in der Du-Ich- und in der Du-Wir-
Form. Er sagt nicht nur: ,Ich glaube es”, sondern: ,Ich
glaube an dich” — , Wir glauben an dich”. In diesem Satz
ist der Glaube als Grundvorgang zwischen Gott und Mensch
zusammengedringt. Gleichzeitig aber hat dieser Satz die
Struktur des Gebetes, und zwar des Gebetes im ganz her-
kommlichen Sinne. Daraufhin ergibt sich die These: Gebet
ist sprechender Glaube. Glaube, der sich selbst wesensge-
mif in Worte faflt, ist Gebet. Der Satz , Ich glaube an dich”
ist die Urgestalt des Gebetes.

Das Gebet ist eine konkrete Tat, denn zu einer Antwort
muf} ich mich entschlieRen. Religitse Erfahrung dagegen —
sofern vom Glauben unterschieden — ist zunichst keine
Tat, sondern unverfiigbares, spontanes Erleben, sei es direkt,
als Erfahrung des — faszinierenden oder schreckenden —
Numinosum, sei es indirekt, als begleitende, unthematische
Mit-Erfahrung des Ubersteigenden im alltiglichen Tun und
Leiden®. Wie sich das Gebet in diese spontane religidse
5 Bei der Niederschrift dieses Beitrags weifl ich nicht, wie sich das Verstindnis
von ,religidser Erfahrung”, mit dem ich hier und im folgenden arbeite, in die
Gedankenfithrung der iibrigen Beitrige dieses Heftes zum Thema Glaube und
religivse Erfahrung einfiigt. Es kommt allerdings weniger auf das Wort als

vielmehr auf die beschriebene Sache an, und an deren Realitit diirfte kaum ein
Zweifel moglich sein, Zu dieser Realitit vgl. Sudbrack, a. a. O. 15-115,



2. Religitse Erfahrung:
Hindernis fiir das Gebet

Erfahrung einfiigt, hingt davon ab, welcher Art diese ist,
genauer: ob der personliche, des Wortes und des Angeredet-
‘Werdens michtige Gott auf ihrer Fluchtlinie liegt.

Bricht die religitse Erfahrung in der einen oder anderen
Form an der Natur auf, am Erlebnis etwa ihrer Ordnung,
ihrer Schonheit, ihrer Gewalt, ihrer gesetzmifligen, auf
iiberragende Intelligenz verweisenden Ablidufe, aber auch
ihrer Fremdheit, ihrer Furchtbarkeit, des eigenen Eingebun-
denseins in sie, dann geht sie problemlos in die ,Erfahrung”
des personlichen Gottes iiber — jedenfalls kann es so sein.
Ein Gewitter zum Beispiel ist dann nicht mehr blo ein
Gewitter, sondern die Stimme des Herrn, die die Zedern
des Libanon zerbricht (Ps 29). Ein Lebewesen ist nicht nur
ein Fall des allgemeinen Lebensphinomens, sondern Erschei-
nung des ,Atems” Gottes, der es zum Leben erweckte
(Ps 104,29 f). Dal Gott hinter allen Dingen und hinter
allem Geschehen steht, wird so Inhalt oder  Mitinhalt der
religiosen Erfahrung selbst. Diese unterstiitzt mithin das
Gebet, indem sie ihm einen selbstverstindlichen Lebensraum
anweist, wo die Frage nach seinem Sinn und Recht erst
gar nicht aufkommt. Es ist klar, dafi man diesen Herrn der
Natur bitten, preisen, anbeten, ihm danken, ihm die Schuld
bekennen darf und muf.

Anders, wenn die religiose Erfahrung nicht an der Natur auf-
bricht, sondern, wie heute weithin der Fall, an der ,,homini-
sierten Welt”®, an der Welt des Menschen, dem die Natur zum
Objekt nahezu schrankenloser wissenschaftlicher Erkenntnis
und technischer Beherrschung, Bearbeitung und auch Ver-
inderung geworden ist, den nun aber sein Leben, sein
Zusammensein mit anderen, seine Geschichte auf das ihn
Ubersteigende verweist, positiv wie negativ, faszinierend
und schreckend’. Auch die hominisierte Welt ermiglicht
religiose Erfahrung, sofern sie Transzendenzerfahrung er-
moglicht. Aber diese religiose Erfahrung verweist nicht mehr
unbedingt in die Richtung eines persénlichen Gottes — es
sei denn bei ,Mystikern” der Naturwissenschaft, denen,
seltener aber méglicher Fall, ihre naturwissenschaftliche
Arbeit zu konkreter Gottbegegnung wird. In der Regel aber
wird ,, Transzendenz” — man muf} es so paradox ausdriicken
— als immanentes Geheimnis der Dinge erlebt. Das kann
durchaus , religitse’ Verhaltensweisen nach sich ziehen wie
Ehrfurcht, Hoffnung, Selbstbescheidung verfiigenden Wis-
sens u. 4. und somit als ,religiose Erfahrung” bezeichnet
werden, aber nicht mehr ein personlicher Gott ist ihr
Thema, sondern eine namenlose Transzendenz. Eine solche

6 Vgl. . B. Metz, Zur Theologie der Welt, Mainz — Miinchen 1968, bes. 51—71.
7 Vgl. Neues Glaubensbuch, 22—-37; 72—100.
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religiose Erfahrung behindert das Gebet [oder funktioniert
es um), weil sie ihm den Adressaten entzieht.

Nun kann der christliche Glaube in gar keiner Weise auf
das Bekenntnis zum personlichen Gott verzichten — wie
auch immer die systematisch-theologische Reflexion dieses
Bekenntnis aufnehmen mag —, und zwar gerade unter dem
Aspekt des Wortes nicht. Der Glaube ist durch das Wort
Gottes konstituiert. Nichts anderes als das biblische Zeug-
nis vom redenden und im Wort handelnden Gott hat sowohl
das personale Gottesbild wie auch iiberhaupt den Person-
begriff auch in das philosophische Denken des Abendlandes
eingebracht, so dafl man theologisch geradezu definieren
kann: ,Gott ist Person” heifit: ,Gott spricht”. Wo und
solange als eine spezifisch a-theistische religitse Erfahrung
die Realitit ist, fallen daher Gebetsnot und Glaubensnot
zusammen, genauer: der Zwiespalt zwischen Glaube und
Erfahrung wird per definitionem zur Verunméglichung des
Gebetes. Man kann nicht beten, wenn man nicht an Gott
als personales Gegeniiber, als ,,Du” glauben kann.

Daraus folgt aber: Glaube an den persénlichen Gott und
Gebet fallen zusammen, weil Glaube an den redenden und
anredenden Gott sich nur in worthafter Antwort vollziehen
kann. Der Weg zum Beten ist derselbe wie der Weg zum
Glauben an den personlichen Gott. Die These vom Gebet
als , sprechendem Glauben’’ hat hier ihren ,Sitz im Leben’’:
Das Gebet, konzentriert in dem Satz ,Ich glaube an dich”
als seiner Urgestalt, ist als solches die Weise, wie der Glaube
die apersonale Transzendenzerfahrung durchbricht®, besser:
auf den personlichen Gott, den Vater Jesu Christi hin er-
schliefft. Die Aufgabe, die dem Beten als sprechendem
Glauben hier entsteht, kann man folgendermafen aufschliis-
seln:

a) Das Gebet ,macht” Gott zur Person. Nicht im Sinne,
als ob Gott vorher nicht Person wire; und schon gar nicht
im Sinne einer ,Projektion” gemifl Feuerbach’scher Reli-
gionskritik®. Aber in einem &#hnlichen Sinne, wie Luther
sagen kann: ,,Das Trauen und Glauben des Herzens machet
beide, Gott und Abgott**. Gemeint ist zunichst, daff nur
und erst das Gebet Gottes Personalitdt erkennt. Der Betende
antwortet auf die geschichtlich ergangene Einladung zum
8 Ein Vergleich mit Luthers Lehre von Gott, der ,unter dem Gegensatz’ (,sub
contrario”) verborgen ist, welche Verborgenheit nur der auf Gottes Wort
gestiitzte Glaube durchbricht, dringt sich hier auf; vgl. dazu O. H. Pesch,

Theologie der Rechtfertigung bei Martin Luther und Thomas von Aquin, Mainz
1967, 208—223.

? Vgl. dazu jetzt H. Fries, Feuerbachs Herausforderung an die Theologie, in:
Neues Testament und Kirche (Festschrift Schnackenburg), hrsg. von |. Gnilka,
550-573; M. Xhaufflaire, Feuerbach und die Theologie der Sikularisation,
Miinchen — Mainz 1972,

10 Grofler Katechismus, 1. Gebot, in: Bekenntnisschriften der Evangelisch-
Lutherischen Kirche, Gottingen 41959, 560.
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Glauben — eben darin versteht er diese Einladung als Wort
Gottes und Gott als Redenden, das heifdt: als Person™. Aber
noch mehr ist gemeint: Wenn Personalitit im Dialog,
in gegenseitiger Zuwendung und Offnung sich verwirklicht,
so darf gesagt werden, dafl Gottes Personalitit, so weit sie
uns zugewandt ist, ihre Vollwirklichkeit erst in der Antwort
des Menschen, also im Gebet erreicht — so wie auch seine
Gnade ihre Vollwirklichkeit erst als vom Menschen ange-
nommene Gnade erlangt. Was Gottes Personsein sonst noch
ist, wissen wir nicht oder konnen es nicht in Begriffe fassen.
Es ist gute Tradition der ,negativen” Theologie, dal man
in der theoretischen Uberschau sowohl sagen kann: Gott
ist ein Du, wie auch: Gott ist kein Du. Noch das dialogische
Zueinander des trinitarischen Gottes kennen wir nicht
auflerhalb des Dialogs zwischen Gott und Mensch, sondern
allein im Riickschluff, besser: in der Riickahnung vom
Dialog zwischen Jesus und dem Vater und aus Jesu Schil-
derung vom dialogischen Wesen des Geistes. Beten heifdt
also: der namenlosen Transzendenz den Namen ,Gott”
zurufen — wodurch aus dem Geheimnis ,jenseits”” von Welt
und Erfahrung das Geheimnis des nahegekommenen, un-
weltlichen Du mitten in dieser Welt wird. Der genuine
Gebrauch des Namens ,,Gott” ist der Vokativ'®.

b) Das Gebet hat in doppelter Weise den , Widerstand” der
Erfahrung zu iiberwinden. Einmal, weil Gott, obwohl vom
Glaubenden als Anredender und zum Dialog Gewillter in
Anspruch genommen, nicht vernehmlich antwortet. Die
geldufige Formel vom Gebet als ,Gesprich” mit Gott's hat
eine pastorale Problematik, die tief in der Sache selbst
begriindet ist. Denn gerade der Akt des Gebetes, der
Gott als Redenden in Anspruch nimmt, gerit sofort in die
Anfechtung, Liigen gestraft zu werden. Das gilt aufgrund
der Struktur der Offenbarung, die immer Offenbarung in
Verhiillung ist und die Verborgenheit Gottes nicht aufhebt,
sondern gerade zum Thema hat", und es gilt verstarkt im
Zeichen moderner ,atheistischer” religioser Erfahrung, wie
wir sie beschrieben haben. Jede Wesensdeutung des Gebetes
sollte nicht zuletzt, um pastorale Uberforderungen zu ver-
meiden, die paradoxe Identitit des redenden mit dem
schweigenden Gott thematisieren. Das Gebet ist der Sache
und der Glaubenserfahrung nach nicht Gespriich, sondern
bekennende Anrede — oft unter dem Eindruck, ins Leere
hinein zu sprechen.

11 Vgl. wie oben unter I 2.
12 Vgl. G. Ebeling, Gott und Wort, Tiibingen 1966, 35-63, hier: 63.

13 Seltsamerweise gebraucht Sudbrack diese Formel noch ganz unbefangen; vgl.
den Untertitel seines Buches in Anm. 2.

14 Vgl. Pesch, Sprechender Glaube, 25-36; Das Gebet, 20-27.
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c) Der Widerstand der Erfahrung verstirkt sich durch die
Faszinationskraft gerade der atheistischen religiosen Erfah-
rung. Wenn es dafiir eines Beweises bediirfte, so wire er
gegeben in der Attraktivitit des dezidiert anti-offenbarungs-
theologischen Transzendenzbegriffes im ,philosophischen
Glauben” bei Karl Jaspers, der auch nur die Idee einer
personalen Selbstoffenbarung der Transzendenz, deren Folge
Anbetung wire, fiir eine Aufhebung des Wesens von Trans-
zendenz und ihre Verkehrung in ein Stiick Welt ansieht™.
In Wahrheit besteht der gegenteilige Verdacht: Nichts ver-
schlieRt den Menschen mehr in sich selbst, macht ihn
transzendenzblinder als der Gedanke eines ,Umgreifenden”,
das uns nicht nahekommen kann. Denn dieses ,Umgrei-
fende” wird dann notwendig zu einem Moment am Wesen
menschlichen Daseins, es reilt den Menschen nicht auf,
sondern bestitigt ihn, wie er ist, macht ihn selbstzufrieden
— auch in der Selbstbescheidung — und lif}t ihn den
Durchsto zu einem personalen Gott als unredlichen und
iiberfliissigen Kraftakt empfinden. Fast mochte man eine
Parallele zu Luther ziehen'®: Wer die Verborgenheit Gottes
nicht mehr als Schmerz spiirt, dem erst ist Gott wirklich
fern. Die schwerste Aufgabe des Gebetes besteht darin, sich
der Verfiihrungsmacht dieser Idee eines namenlosen ,Um-
greifenden’’, mit dem sich so behaglich leben 1ifit, zu ent-
ziehen — durch den Vokativ , Gott".

Die Gebetserziehung tut gut daran, nicht mit dem Gedanken
der , Pflicht” zu arbeiten. Beten ist keine , Pflicht”, die sich
aus dem Glauben ergibt, sondern der sich aussprechende
Glaube selbst. Und der Glaube ist keine ,,Pflicht”, sondern
eine Weise des Lebens und des Sich-Verstehens in der Welt,
die auf das Wort der in Schrift und Verkiindigung gehorten
gottlichen Einladung hin in der Freiheit des Herzens er-
griffen wird. Wohl aber gibt es eine , Einiibung” ins Gebet,
wie es eine Einiibung des Glaubens gibt. Es bedarf ihrer
so oft und in der Weise, wie es in der je individuellen
Lebenssituation nétig ist, den Widerstand der Verborgenheit
Gottes und der atheistischen religiosen Erfahrung auf
lebendigen, das Leben leitenden Glauben an den persin-
lichen Gott hin zu iiberwinden. Man kénnte auch sagen:
wie es notig ist, der Strapaze des Lebens aus dem Glauben,
das immer unausdriickliches Gebet ist, die ,, Erholungspause”
15 Vgl. K. Jaspers, Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung,
Miinchen 1962; dazu B. Welte, Der philosophische G%aube bei Karl Jaspers und
die Moglichkeit seiner Deutung durch die thomistische Philosophie, in:
Symposion 2 (1949) 132 ff; H. Pries, Argernis und Widerspruch. Christentum und
Kirche im Spiegel gegenwirtiger Kritik, Wiirzburg 21968, 41-99; und jiingstens
J. Splett, Philosophischer und religioser Glaube, in: Begegnung. Beitrige zu

einer Hermeneutik des theologischen Gesprichs (Festschrift Fries), hrsg. von
M. Seckler, O. H. Pesch, ]. Brosseder und W. Pannenberg, Graz 1972, 75-88.

16 Vgl. Pesch, Theologie der Rechtfertigung, 217-219.
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des zweckfreien, ausdriicklichen Verweilens beim Gegeniiber
des Glaubens zu gonnen'.

In diesem Rahmen hat konkrete Gebetserziechung eine
zweifache Richtung. Zunichst: Reduktion allen Betens und
aller Gebetsformulierungen auf die Grundgestalt des ,Ich
glaube an dich’. Das will sagen: Alles konkrete Beten muf}
sich auf diese Grundgestalt zuriickfiihren lassen, oder es
wird zum ,,Geplapper der Heiden” (Mt 6,7). Umgekehrt
mufl der Beter sich darin einiiben, in allen Formen, die
ihm moglich sind — vom nur sekundenlangen Kurzgebet
bis zur ausgedehnten Meditation —, das Grundthema ,Ich
glaube an dich” gewissermaflen mit dem ganzen ,Ton-
material” des Lebens zu variieren, das Leben selbst in der
Form des betenden Glaubensvollzuges auszusprechen. Beide,
Reduktion und Variation, sind geeignet, eine Fiille prak-
tischer Erschwernisse des Betens zu entkrampfen. Mit dem
schmucklosen ,Ich glaube an dich” ist alles gesagt, was
das Beten je zu sagen hat — und das zu sagen ist in jeder
Situation méglich, in der Glaube méglich und gefordert ist.
Und alles, was das Beten ,mehr’ sagt als diesen Satz, ist
nur das Leben und Erleben selbst im Wortungsrahmen dieses
Satzes.

Reduktion und Variation gelten umgekehrt auch fiir die
Aneignung iiberkommener Gebete, einschliefflich des litur-
gischen Gebetes und seiner erforderlichen Umgestaltungen®.
Solche Gebete sind abzuhéren auf ihr Grundthema — und
zu dndern oder zu ersetzen, wenn sie das Grundthema,
und sei es auch nur durch Unfihigkeit unseres Ohrs, nicht
zu Gehor bringen. Denn wir haben ja nur unsere Ohren.
Dieser Begriff aus der Sprachanalyse hat inzwischen hilf-
reich Eingang gefunden in die Theologie des Gebetes™.
Gemeint ist, dall das Gebet, wie jedes Wort, nur in einem
konkreten Lebenskontext moglich wird und seinen Sinn
erthilt — und andernfalls leere Worthiilse bleibt. Die
Erschliefungssituation des Betens ist jegliche Erfahrung, die
den Menschen in das transzendente Geheimnis seines
Daseins einweist und zugleich das personale Wesen dieser
Transzendenz ahnen lit. Die ,Erschlieffungssituation’’ des
Betens — um hier nun alle Zwischenstufen des Gedankens
zu iiberspringen — ist da, wo Menschen aus einer Liebe
leben, die iiber sich selbst und iiber Liebe nach Menschen-
mafl hinausweist — und wiire es auch im Zerrspiegel ihrer
cigenen Begrenztheit, der nicht die lautere Vollendung,
sondern nur das Mithen darum gelingen kann. Gebetser-

17 Vgl. Pesch, Sprechender Glaube, 81—90; Sudbrack, a. a. O. 186—198.
18 Vgl. Pesch, Das Gebet, 83—91; Sudbrack, a. a. O. 162—173.
19 Vgl. Sudbrack, a. a. O. 145-151 und &fter.
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ziehung, die Mut zum Wagnis des ,Ich glaube an dich”
gibt, kann nur da fruchtbar werden, wo sie auf dem Grunde
vermittelter Liebeserfahrung aufbaut. Das gilt allgemein, es
gilt insbesondere fiir die Gebetserziechung in der Familie.
Irrwege vor allem in der Gebetserziehung von Kindern sind
an diesem Mafstab leicht als solche zu entlarven®. Alle
einzelnen Regeln und , Tips” sind ,sekundidr” im doppelten
Sinn des Wortes: sie sind zweitrangig, und sie ,folgen”,
das heif3t: sie ergeben sich von selbst®.

20 Wer zum Beispiel Kindern damit droht, daR ,der liebe Gott schimpft”
[womdglich mit Hinweis auf das Gewitteﬂ, wenn sie nicht ,brav” sind, will ja

nicht das Kind zum Beten fiihren, sondern, der eigenen Ruhe wegen, zum
Schweigen bringen.

21 Zur Gebetserziehung bei Kindern und in der Familie sei hingewiesen auf den
Beitrag von M.-L. Thurmair, in: Wie heute beten. Ein Arbeitsbuch fiir die
Erwachsenenbildung, hisg. von G. Sporschill, Stuttgart 1973,61-97; dort weitere
Literatur.

Der folgende Beitrag einer jiidischen Theologin bietet einen
sorgfdltigen geschichtlichen Riickblick, der wichtige Ansitze
und Hinweise, u. a. fiir ein partnerschaftlicheres Verstindnis
des Verhiltnisses von Mann und Frau oder fiir eine unbefan-
genere Bewertung der Sexualitit und der Empfingnisrege-
lung, aufzeigt. Schliefilich zieht Sasso aus diesem Befund
Konsequenzen fiir die Gesellschaft und fiir die Religions-
gemeinschaften; dabei ist wohl besonders ihr Hinweis auf die
Sprache der Liturgie zu beachten. red

Wihrend des vergangenen Jahrzehnts begannen die Frauen
sich ihrer Rolle in der Gesellschaft immer mehr bewuf}t
zu werden. In der Suche nach Leitbildern und nach einer
Sprache, in der sie ihren wachwerdenden Sinn fiir personale
Identitit ausdriicken konnen, zeigt sich indes, dafl es un-
moglich ist, vergangene Vorstellungen und Verhaltensmu-
ster auf das Leben unserer Zeit zu iibertragen. Dagegen
sprechen sowohl historische als auch soziokulturelle Fak-
toren: Gesetze, kulturelle Werte und die Sprache selbst ent-
wickeln sich aus spezifischen historischen Gegebenheiten.
Wir kénnen daher keine Periode der Geschichte mit unseren
gegenwirtigen Maflstdben beurteilen; ebensowenig diirfen
wir erwarten, daf wir in der Vergangenheit unseren heutigen
Lebensstil vorfinden. Vergangene Traditionen sind jedoch
reich an Moglichkeiten: Wenngleich sie keine vollkommenen
Modelle anbieten, nach denen wir unser Leben gestalten kon-
nen, so zeigen sie uns doch die Richtung an. Anliegen dieses
Artikels ist es, aufzuzeigen, was in der jiidischen Tradition
auf ein neues Image fiir die moderne Frau hindeutet.



I. Die Stellung der Frau
im Judentum

1. Patriarchalische
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Heiligkeit der Ehe

Die Umwelt, innerhalb der die jiidische Gesellschaft lebte
und sich in ihren verschiedenen Perioden entwickelte, war
im wesentlichen patriarchalisch. Die Welt wurde primir
aus der Perspektive des Mannes betrachtet. Frauen galten
als klar bestimmte Objekte, nicht als Personen, die ihr Leben
selbst bestimmen. Bis zu einem gewissen Grad iibernahm
das Judentum diese Haltung, jedoch nicht zur Ginze. Trotz
der soziokulturellen Bedingungen der Vergangenheit, die der
Frau einen niedrigen Status zuteilten, finden wir in der
rabbinischen Literatur eine duflerst interessante Stelle. Bezug-
nehmend auf die biblische Erzihlung in Num 27,18—12,
wo den Tochtern Zelophehads das Erbschaftsrecht zugespro-
chen wird, stellt der Midrash fest: ,Die Zuwendung der
Menschen richtet sich mehr auf die Minner als auf die
Frauen. Aber dies ist nicht die Zuwendung Gottes. Seine
Gnade schenkt er in gleicher Weise dem Manne und der
Frau und allen” (Sifre Num, Pinehas). Die rechtliche und
religiose Unterordnung der Frau unter den Mann entsprach
demnach nicht dem Plane Gottes. Der Grundgedanke, daf}
durch die Verbindung des Minnlichen und des Weiblichen
das Leben geheiligt werde — ob dies nun in der ehelichen
Vereinigung symbolisiert oder ob es am Bild der innergott-
lichen Vereinigung betrachtet wurde —, zieht sich durch die
ganze jiidische Geschichte hindurch. Das Weibliche wurde
zwar oft unterdriickt, das Ideal einer ausgewogenen Welt war
in der jiidischen Tradition jedoch stets vorhanden. Dieser
Sinn fiir Harmonie, der das Weibliche und das Minnliche als
zwei sich selbst bestimmende Aspekte des Universums aner-
kennt, weist auf mogliche neue Leitbilder fiir die heutige
Welt hin. Die Unterdriickung eines dieser beiden Elemente
fithrt zu Unausgewogenheit und Chaos, die Selbstindigkeit
eines jeden zur Vollkommenheit.

Die jiidische Einstellung zur Ehe zeigt uns diese Sicht der
Welt besonders deutlich. Wohl galten fiir Mann und Frau
unterschiedliche sexuelle Mafstibe, bestanden fiir die Frau
beschrinkte gesellschaftliche Moglichkeiten und galt in der
Ehe die Autoritit des Mannes. Dennoch war die Ehe eine
positive religitse Forderung. In einer Welt, in der einseitig
nur der Zglibat als Ideal gesehen und die Ehe zu einer
Unterwerfung der Frau unter die oft schwachen und siind-
haften sexuellen Bediirfnisse des Mannes degradiert wurde,
betrachtete das Judentum die ehelichen sexuellen Beziehun-
gen nicht nur als legitime, sondern als heilige Verbindung.
Die rabbinische Literatur ist reich an Stellen, die die Schon-
heit, die Freude und den Segen der Ehegemeinschaft preisen.
Beide, sowohl der Mann als auch die Frau, galten als
unvollkommen ohne den anderen. Thre Verbindung war
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heilig, sie spiegelte das Gottliche wider. ,R. Jakob sagte:
Wer keine Frau hat, lebt ohne Gnade, ohne Hilfe, ohne
Freude, ohne Segen und ohne Verséhnung. R. Hlyya b.
Gammada sagte, daf} dieser kein wahrhaft vollkommener
Mann sei, und manche sagen, daf} er das gottliche Ebenbild
verringere (Gen Rabbah, Bereshit XVII, 2).

Es mufd erwihnt werden, daf praktisch alle fithrenden Min-
ner verheiratet waren. Das ideale Leben war das Familien-
leben, d. h. Mann und Frau, Sohn und Tochter, ein Gleich-
gewicht zwischen dem minnlichen und dem weiblichen
Element. Zur Frage, wann ein Mann seine Pflicht zur Zeu-
gung erfiillt habe, ,sagt die Schule von Hillel: Wenn er
hervorgebracht habe einen Sohn und eine Tochter, wie es
geschrieben steht (Gen 1,27): Als Mann und Frau schuf er
sie’” (Yebamot VI, 6).

Obwohl die Rollen in der Ehe durch die aus Minnern
bestehenden Ratsgremien genau festgelegt waren, wurde
doch auch fiir die Rechte der Frau in der Ehe Vorsorge
getroffen. Der Heiratsvertrag (Ketubba) legte nicht die volle
Gleichberechtigung zwischen Mann und Frau zugrunde. Es
zeigte sich in ihm aber ein wachsendes Interesse an der
Integritit der Frau. In neuesten Entdeckungen von Heirats-
vertridgen aus dem 1o. bis 13. Jahrhundert finden wir immer-
hin Abschnitte, in denen von gegenseitigen Verpflichtungen
die Rede ist und die die eheliche Beziechung als eine partner-
schaftliche darstellen'. Obwohl einer der primiren Ehe-
zwecke die Zeugung von Kindern war, achtete man in
der Frau nicht nur die Gebirerin, sondern auch ihre Perso-
nalitit und ihre Rechte. Nicht aus allen ehelichen Verbin-
dungen mufiten Kinder hervorgehen: ,,Wenn er schon Kin-
der hat, darf er ablassen von weiterer Zeugung, nicht aber
von weiterem Ehevollzug.” (B. Yebamot 61 b). Abgesehen
von der Zeugung wird die gegenseitige Begliickung durch
die Sexualitit als ein wiinschenswertes und notwendiges Ele-
ment in der menschlichen Begegnung betrachtet.

Eine noch weitergehende Achtung vor der Person der Frau
wird in den Sitzen offenkundig, die die Geburtenregelung
betreffen, obwohl diese in eine komplexe juristische Termi-
nologie eingekleidet sind. Sogar schon in der rabbinischen
Periode kannte man ein empfingnisverhiitendes Mittel, das
Mokh genannt wurde und in besonderen Fillen Anwen-
dung fand. Spitere Interpretationen von rabbinischen Aus-
spriichen erlaubten allen Frauen die Beniitzung wirkungs-
voller antikonzeptioneller Mittel’. Die Regeln, die den

1 Mordechai Friedman, Termination of the Marriage Upon the Wife's Request:
A Palestinian Ketubba Stipulation, in: Proccedings of the American Academy
for Jewish Research, vol. XXXVII, New York 1969, p. 40.

2 Die richtige Schluffolgerung lautet, daf jede Frau das Mokh beniitzen darf.
Das Gesetz folgt damit der Weisheitserzdhlung, wonach die drei Frauen (die
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Abortus betrafen, waren charakterisiert durch die Achtung
vor dem Leben und der Gesundheit der Mutter.
Scheidungsprozesse begiinstigten im allgemeinen den Mann.
Ebenso war es sein alleiniges Vorrecht, eine Scheidung ein-
zuleiten. Die Rabbinen waren sich jedoch der Verletzlich-
keit der Frau bewuflt, so dafl sie auch Vorkehrungen zu
ihrem Vorteil trafen. Schon in der rabbinischen Zeit konnten
sich Frauen, die eine Scheidung wiinschten, an das Gericht
wenden. Wenn das Gericht hinreichende Griinde finden
konnte, unterstiitzte es die Frau und zwang den Ehemann,
die Scheidung zu gewihren. Im Mittelalter wurden unter
den franko-germanischen jiidischen Gemeinschaften zwei
wichtige Reformen institutionalisiert: 1. die Notwendigkeit
der Zustimmung der Frau zur Scheidung und 2. die For-
derung nach der offiziellen Zustimmung durch die Gemein-
den®, 3

Im Mittelalter wurden auch ,bedingte Scheidungen’ prak-
tiziert. Viele Minner waren Kaufleute, und ihr Geschift
zwang sie, weit und fiir lange Zeit zu verreisen. So bestand
immer die Gefahr, daff sie eines Tages verschollen sein
wiirden. Ohne einen Zeugen fiir den Tod des Mannes war
es einer Frau jedoch unmdglich, wieder zu heiraten. In
diesen bedingten Scheidungen wurde nun sowohl dem
Gesetz Geniige getan, als auch die Situation der Frau beriick-
sichtigt. Sie bestimmten, dafl eine Frau, deren Mann nicht
innerhalb einer bestimmten Zeit zuriickkehrte, frei war,
eine neue Ehe einzugehen.

Keine dieser Reformen jedoch, so liberal sie fiir ihre Zeit
gewesen sein mogen, gaben der Frau das Recht, selbst eine
Scheidung einzuleiten. Es gibt jedoch Hinweise dafiir, daf§
Frauen, die in der jiidischen Gemeinschaft von Elephantine
im 5. Jahrhundert v. Chr. lebten, dieses Vorrecht besaflen.
Eine neuere Entdeckung in der Cairo Geniza zeigt u. a.
paldstinensische Ketubba-Fragmente, die Bezug nehmen auf
das Recht der Ehefrau, mit dem Scheidungsprozefl zu begin-
nen®.

Ein weiteres Zeichen fiir die Bedeutung des weiblichen
Elements war die Rolle, die die Frau fiir die Weitergabe
und den Fortbestand des Lebens, der Religion und der
Kultur durch die ganze jiidische Geschichte hindurch
spielte. Wenn auch ihre Fixierung auf die Sphire der Fami-
lie und des Haushalts negativ bewertet werden mag, so war

jiingere, die schwangere Frau und die stillende Mutter) zwar ,nicht miissen”
(das Mokh verwenden|, daf sie und andere aber ,diirfen” (Yam Shel Sh’lomo,
Y'vamot 1,8). Fiir eine weitere Behandlung der Einstellung zum Gesetz dex
Geburtenkontrolle in der jiidischen Tradition vgl. David Feldman, Birth Control
in Jewish Law, New York 1968.

3 Z. W. Falk, Matrimonial Law in the Middle Ages, London 1966, 115-119.

4 Friedman, a. a. O. 29-55.
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3. Harmonie zwischen
Weiblichem und
Minnlichem — in Gott,
Menschheit und Welt

Weibliche
Personifikationen
Gottes
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sie doch nie blo Hausfrau. Sie schuf im Heim ein Zentrum
jiidischen Lebens, aus dem die Kinder hervorgingen und
in das Herz der jiidischen Gebriduche und Gesetze hinein-
wuchsen, und jene Atmosphire, in die der Mann sich von
den Bedringnissen und Gefahren, die ihm das Leben
brachte, fliichten konnte. Das Heim war stets das Heilig-
tum des jiidischen Lebens. Seine Bedeutung fiir den Fort-
bestand des Judentums kann nicht iiberschitzt werden.
Indem gerade die Frau die Schépferin dieses Heimes war,
iitbte sie eine duflerst bedeutende religivse Funktion aus. IThr
Lebensbereich war jedoch keineswegs beschrinkt auf den
hiuslichen Bereich. Schon in der biblischen Periode und
besonders im Mittelalter war sie auch in den wirtschaft-
lichen und kommunalen Bereichen tdtig. In Krisenzeiten,
wie z. B. wihrend der Kreuzziige, war sie unter den ersten,
die fiir ihren Glauben und ihr Leben eintraten, wenn es sein
mufite, sogar bis zum Tode®. Es ist daher kein Wunder, dafl
der Midrash sagt: Es ist einzig das Verdienst der recht-
schaffenen Frau in jeder Generation, daf} jede Generation
gerettet wurde’.

SchlieBlich ist durch die ganze jiidische Geschichte hin-
durch das allgemeine, den verschiedenen Formen der
praktischen Erfahrungen zugrundeliegende Prinzip zu ver-
folgen, das im Hinblick auf ein ausgeglicheneres Weltbild
das minnliche und weibliche Element durchzieht und eine
umfassendere Definition dieser zwei Aspekte des Univer-
sums bietet. Wie dieses Prinzip die praktische Ebene von
Gesetz und Sitte durchzog, so wirkte es auch im Bereich
der Theologie.

Obwohl in der Geschichte des jiidischen Denkens das
weibliche Element oft unterdriickt worden war, blieb es
doch eine bedeutende Kraft und trat im 13. Jahrhundert
in der Kabbala-Mystik erneut und in groflem Glanz hervor.
Auch frither schon gab es weibliche Personifikationen
Gottes im Sabbath, in Israel und in der Shechina (Gottes
innewohnende Gegenwart). Aber nun, im Zohar, der
Kabbala-Bibel des 13. Jahrhunderts, wurde die weibliche
Shechina als eine Hypostase des Gottlichen betrachtet”. Sie
reprisentierte die vollste Entfaltung Gottes, die letzte Mani-
festation der zehn Sphiren der gottlichen Emanation,
Sephirot, die die verborgene Wirklichkeit der Gottheit offen-
barte. Nur durch sie konnte der Mensch Gottes Gegenwart
erfahren. Dariiber hinaus wurde das gesamte Gottesbild in

5 Shlomo Noble, The Jewish Woman in Medieval Martyrology, in: Studies in
Jewish Bibliography, History and Literature in Honor of I. Edward Kievy, ed.
Chas, Berlin.

6 Ruth Zutra, hrsg. v. §. Buber, IV/II, 246.
7 Gershom Scholem, Major Trends in Jewish Mysticism, New York 1954, 229.



Zusammenhang
zwischen Harmonie
auf Erden und der
Verbindung mit Gott

Keine weiblichen
Mystiker

Begriffen der minnlichen und weiblichen Sephirot darge-
stellt. Gerade die Einheit dieser Sphiren, die Vereinigung
des Minnlichen und des Weiblichen bedeutete das harmo-
nische Paradies auf Erden. Der chaotische Zustand der Welt
war verursacht durch das Zerbrechen dieser Einheit, durch
die Unausgewogenheit dieser beiden Sphiren.

Da die irdische Existenz als ein Spiegelbild der hoheren
Bereiche betrachtet wurde, hingen die Bewegungen des
Segens und des Fluches nicht allein von den kosmischen
Sphiren ab. Die Zerstorung der Harmonie auf Erden durch
den Menschen wirkte sich auch auf den Himmel aus und
verursachte das Abreiflen des gottlichen Lebensstromes.
Andererseits offneten sich fiir einen Menschen, der in
seinem irdischen Leben die Ausgewogenheit erreicht hatte,
die himmlischen Kanile und iiberstromten ihn mit ihren
erlosenden Kriften. Deshalb propagierte die Kabbala nie-
mals sexuelle Abstinenz im Unterschied zu den meisten
nichtjiidischen mystischen Strémungen. Die eheliche
Gemeinschaft von Mann und Frau war eine symbolische
Widerspiegelung der gittlichen Einheit. ,Wann kann ein
Mensch vollkommen genannt werden nach dem Bild
Gottes?... Wenn er mit seinem Gemahl in Einheit ver-
bunden ist, und wenn er in die Welt setzt einen Sohn
und eine Tochter. Dann ist ein Mensch auf Erden voll-
kommen, wie sein heiliger Name im Himmel vollkommen
ist. Aber wenn ein Mensch nicht gewillt ist, den heiligen
Namen auf Erden zu vervollkommnen, dann hat er keinen
Anteil an seinem heiligen Namen, denn dann verringert
er das Ebenbild seines Herrn . . .” (Zohar III 67a)®,

Freilich muf} gesagt werden, dafl das Mittelalter, die Zeit
der Bliite der jiidischen Mystik, eine Periode war, in der das
gesellschaftliche Leben sehr eingeschrinkt war. Die mona-
stischen und aszetischen Bewegungen hatten, ohne voll-
stindig in das Judentum iibernommen zu werden, einen
starken Einflufl auf das jiidische Leben. Obwohl das jiidische
Ideal eine weiblich/minnliche Welt war, gab es z. B. keine
weiblichen Mystiker. Die Frauen blieben auf ihre traditio-
nellen Rollen beschrinkt. Das starke Wiederhervortreten des
weiblichen Elements fand jedoch im Volk ein lebhaftes
Echo. Trotz einer michtigen Opposition blieb die Shechina
als die weibliche Hypostase des Gbottlichen einer der
populirsten Aspekte der Kabbala.

Zusammenfassend 143t sich sagen, daR uns das Judentum
tatsichlich Wege zeigen kann, um fiir die Frau ein neues
Image zu entfalten. In verschiedensten Begriffen, sei es im

8 The Zohar, engl. by Harry Sperling and Maurice Simon, Soncino Press, New
York 1933.
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Gesetz, in der Sitte oder im jiidischen Gedankengut spricht
das Judentum grundsitzlich von einer Welt, die sich nur
dann auf dem Weg zur Heiligkeit befindet, wenn sie fiir
die volle Verwirklichung des Minnlichen und des Weib-
lichen Raum gibt.

Es liegt nun an uns, an den einzelnen Menschen und an
unseren heutigen Gesellschaften, dieses Konzept auf die
Eigenart unserer kulturellen Werte, auf unsere Gesetze und
in unsere Sprache zu iibertragen. In der Praxis bedeutet
dies z. B. die Anerkennung des Rechtes der Frau zur unein-
geschrinkten Teilnahme an der Berufswelt mit den gleichen
Vorrechten und dem gleichen Verdienst wie der Mann. Es
bedeutet zugleich den Anfang eines inhaltsreicheren Fami-
lienlebens, indem im Bereich des Zuhauses und der Erzie-
hung der Kinder die Verantwortung geteilt wird. Wenn
beide, sowohl der Mann als auch die Frau, dieselben Mog-
lichkeiten der Selbstverwirklichung erhalten, und zwar in
allen Lebensbereichen, geistig, materiell und korperlich, wer-
den wir die Erfahrung machen, daf beide, Mann und Frau,
positiver und kreativer daran Anteil nehmen werden. Dies
wird sich auf die Gesellschaft der ganzen Welt auswirken
und eine vollere Entfaltung des einzelnen ermoglichen.

Im Bereich der religitsen und biirgerlichen Gesetze muf}
eine neue Gesetzgebung fiir Ehe, Scheidung, finanzielle
Verpflichtungen und Privilegien ins Auge gefafit werden,
die die Frauen als gleichberechtigte Partner der Minner
anerkennt.

Eine Verinderung im Bereich der Sprache ist duflerst
schwierig, da ein Grofiteil der Literatur und der Umgangs-
sprache ganz auf eine Minnerwelt hin orientiert ist. Dieser
Umstand wirkt besonders schwer, wenn wir ihn im Zusam-
menhang mit Liturgie und Feier reflektieren. Schon bei
fliichtigem Lesen der meisten unserer westlichen Gottes-
diensttexte und liturgischen Begleittexte zu den wichtigsten
Riten zeigt sich, daf die Gebete im wesentlichen wvon
Mainnern verfafit worden sind und auch speziell an Manner
gerichtet sind. Die religivsen Bilder und die Sprache, auf
die wir antworten sollen, sind zutiefst beeinfluflit von einer
minnlichen Firbung. Das auffallendste Beispiel ist hier wohl
die Abbildung Gottes durch eine fast ausschlieflich mann-
liche Symbolik.

Die gegenwirtige weltweite Welle der liturgischen Erneue-
rung fithrte zur Bildung einer Reihe liturgischer Komitees,
deren Aufgabe es sein soll, die traditionellen Riten und
Gebetbiicher zu erneuern. Diese Komitees, die fast aus-
schlieflich aus minnlichen Mitgliedern und Leitern beste-
hen, setzen damit die Vernachlissigung des weiblichen



Benachteiligung der
Frau in jiidischen und
christlichen Riten
aufheben

Elements fort. Wihrend sie mit Achtung vor den traditionel-
len Formen ans Werk gehen und durch zusitzliche Lesun-
gen, freiere Ubersetzungen und Erklirungen die Vergangen-
heit mit der Gegenwart zu vereinen suchen, geht ihnen
eine wirkliche Sensitivitit fiir das Weibliche vollstindig ab.
Sie beriicksichtigen nicht die Realitit gliubiger Frauen.

Ritus und Zeremonien verstirken oft noch diese Unaus-
geglichenheit zwischen dem Mainnlichen und dem Weib-
lichen. Zwei besondere Beispiele sind Geburt und Ehe-
schliefung. In der jiidischen Tradition gibt es eine festliche,
an Symbolen reiche Beschneidungszeremonie, durch die ein
Knabe in die Gemeinde seines Volkes aufgenommen wird.
Fiir das Middchen jedoch gibt es lediglich, einige Wochen
nach der Geburt, eine kurze Zeremonie der Namengebung,
der die symbolische Bedeutung, die dem minnlichen
Geburts-Ritus beigemessen wird, vollstindig abgeht. Wenn
jener Trend der jiidischen Geisteshaltung Anwendung finde,
der die Heiligung des Lebens in einer Harmonie des Minn-
lichen und des Weiblichen sieht, wiirde das bedeuten, daf}
fiir Geburt und Aufnahme des Midchens in die Gemeinde
ein paralleler Ritus geschaffen werden miifite, wie fiir die
Knaben®.

Im Christentum und im Judentum verwenden die Ehe-
schliefungsriten eine Sprache, die die minnliche autorita-
tive Rolle in der Gesellschaft und zu Hause betont. Es ist
notwendig, daff Formeln und Versprechen gefunden werden,
die einen echten Sinn von Gegenseitigkeit in den ehelichen
Beziechungen widerspiegeln.

Das Judentum weist uns einen gangbaren Weg, ein allge-
meines Prinzip, das uns bei den konkreten Verdnderungen
in Gesetz, Sprache und Ritus leiten konnte. Eine solche
Bewegung in Richtung einer Ganzheit ist unerldfllich fiir
die Gesundheit und die Vitalitit unseres religiésen Lebens.

9 Eine genauere Beschreibung einer solchen Zeremonie findet sich in meinem
Artikel ,B'rit B/not Israel — Observations on Women and Reconstructionism® in:
Response, Summer 1973,

Bitte beachten Sie die Prospektbeilagen des Calig-Verlages
und des Verlages Herder Wien.
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Alexandre Ganoczy
Zum Hunger nach Gotteserfahrung

In der folgenden Predigt geht Ganoczy den
Fragen nach, wo und wie sich heute ein
Hunger nach Gotteserfahrung zeigt und wie
dieser Hunger gestillt werden kénnte, nach-
dem die klassischen Wege der Gotteser-
fahrung — Gebet, Leiden, titige Liebe und
Gemeinschaft — je fiir sich fiir viele Men-
schen nicht mehr gangbar sind. Seine These
lautet, dafd nur diese drei Wege gemeinsam
als Nachvollzug dessen, was Gott in Jesus
getan hat, auch fiir uns heutige Menschen
eine Gotteserfahrung ermdoglichen — z. B.
in der Seligkeit der Friedensstifter, red

»Wehe euch, die ihr gesittigt seid, denn ihr
werdet hungern” (Lk 6, 25). Dieses Wort
setzt Lukas mit Absicht in Kontrast zu den
Seligpreisungen, die den Armen und Ver-
folgten gelten. Dasselbe Wort kann vielleicht
in der Gesellschaft, in der wir heute leben,
einen ganz besonderen Sinn erhalten: Frauen
und Minner, die in einer Sozietdt der Sitti-
gung und des Uberflusses zu leben haben,
empfinden einen Hunger, den nichts in ihrer
Umwelt stillen kann, ich meine: den Hunger
nach Gotteserfahrung. Hunger im Wohlstand:
Hunger nach dem, was Wohlstand nie zu
geben, eher aber wegzunehmen vermag. Ein
Hunger, den auch eine recht skeptische
Haltung begleitet. Denn nur wenige rechnen
damit, daf irgendein antwortendes Forum,
sei es Wissenschaft, Philosophie oder Religion,
ihn befriedigen konne. Also: Hunger ohne
grofle Hoffnung auf Kraft gebende Nah-
rung. ..

Und noch eines, noch etwas Wichtiges: viele
Menschen um uns und manche unter uns
verspiiren einfach einen unbestimmten
Mangel, wie eine existentielle Leere, ohne
das als Verlangen nach Gott bezeichnen zu
kénnen. Wenn sie davon sprechen, sprechen
sie eher von Sinnlosigkeit des Lebens, von
Unfreiheit mitten in angeblichen Freiheiten,
von einem groflen Nichts im Bereich der
Ziele, von Entfremdung aller Art und viel-
leicht auch davon, dafl sie Alleinsein und
Stille kaum ertragen konnen. Sie haben
irgendwie Angst, mit sich selbst konfrontiert
zu werden.
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Die Frage nach Sinn, Freiheit, Einheit und
Gliick als Frage nach Gott

Wir wollen uns heute auf dieses recht kom-
plexe Problem in einem Gottesdienst be-
sinnen. Deshalb diirfen wir voraussetzen,
dafl die Mehrheit der Anwesenden doch
nach Gott fragt, wenn sie jenen sonst so
schwer bestimmbaren Hunger nach Sinn,
Freiheit, Einheit und Gliick in sich wver-
spiirt. Martin Luther fiihlte sich siindhaft
und fragte deswegen: ,Wie kriege ich einen
gnidigen Gott?” Bei uns ist es etwas anders.
Wir wissen um unsere Zugehorigkeit zu
Menschen, die durch innere Leere bedroht
sind, und fragen daher: ,Wie erfahren wir
Gott als sinnhafte und sinngebende Wirk-
lichkeit in uns und um uns, persénlich und
in der Gesellschaft?”

Gotteserfahrung?... Welche Art Erfahrung
soll das sein? Gewifl nicht die Empirie der
Naturwissenschaften: man begegnet Gott
oder dem Sinn des Lebens nicht in einem
Experiment. Auch die eigenwillig logische
Beweisfithrung der sogenannten Gottesbe-
weise, etwa der Beweis von der Ordnung der
Natur her, kommt kaum in Frage. Dann
hilft vielleicht einer der Wege, die von der
christlichen Tradition vorgeschlagen wurden:
der Weg des Betens, der Weg des Leidens
und der Weg der Liebe? Gehen wir diesem
Thema nach.

Klassische Wege der Gotteserfahrung:
Gebet

Unsere religiosen Erzieher haben uns ver-
mutlich den ersten Weg besonders einge-
schirft: Gebet und Sakramente. Betet einer
alltiglich, beichtet er, kommuniziert er
hiufig, so wird er ,kosten” konnen, was
Gott bedeutet, welche Geborgenheit er dem
Frommen sichert. Diese vorwiegend kul-
tische Gotteserfahrung erméglicht auch heute
noch nicht wenigen Glaubenden, auch jiin-
geren, jene innere Harmonie zu erlangen, die
allein die Sammlung und der vertrauensvolle
Anruf Gottes bieten kann. Doch dieser vor-
wiegend kultische Weg — gestehen wir es
offen — ist fiir die Mehrheit der jungen
Christen fast ungangbar geworden. Trotz
mehrfacher Liturgiereform spricht der Gottes-
dienst im Grunde noch immer eine Fremd-



sprache. Seine Symbole entstammen ver-
gangener Zeit, seine Poesie von Cherubim et
Seraphim klingt fremd im Zeitalter des
technischen Eifers. Dazu noch: diese der-
maflen protokollarische und gesteuerte In-
timitit mit dem groflen Unbekannten und
dieses noch so betont viterliche Gottes-
bild!... Wer will damit verhindern, daf}
unser Beten nicht immer schwieriger oder
besser, immer sprachloser wird?. ..

Leiden

Als ein weiterer klassischer Ort der Gottes-
erfahrung gilt seit jeher das Leiden, selbst-
verstindlich das als Opfer freiwillig ange-
nommene, ja gesuchte Leiden. Aber auch das
ist irgendwie in Krise geraten. Nicht nur die
wachsende Zahl der technischen Mittel zur
Leidensbekimpfung bringt eine neue Mentali-
tit mit sich. Auch der echt -christliche
Wunsch, Gott endlich einmal in dem anzu-
treffen, was gesund, kriftig und erfreulich
ist (so schon Dietrich Bonhoeffer), hat neue
Perspektiven erdffnet. Vielleicht gehort zu
diesem Kontext das bissige Wort jenes
Theologiestudenten, der sagte: ,Ich habe oft
Zahnweh gehabt, aber dabei doch Gott gar
nicht erfahren!...”

Liebe und Mitsein

Und wie steht es mit der Liebe! Mit der
viel gepriesenen Ich-Du-Beziehung? Mit der
Dynamik der Gruppe?! Sind das nicht die
neuen Wege zur Erfahrung dessen, was
frither unbesehen Gott hief? Gibt nicht das
Zusammensein mit Gleichgesinnten ein
tiefes Gefithl der Geborgenheit und zugleich
Antriebe zur Selbsthingabe? Sicher bieten
uns solche neue Weisen der Kommunikation
viel mehr an Sinnerfahrung als etwa manche
Messen fiir Liturgie-konsumierende Massen.
Denn die Sinnerfahrung erwichst leicht aus
dem Boden der Spontaneitit, der Affinitit,
der gruppendynamisch entfalteten Phantasie
und aus dem durchaus iibersehbaren Bereich
der Gruppe. Aber... Auch hier gibt es ein
+Aber”. Der rein gruppendynamisch erfah-
rene ,Gott” ist vielmehr namenloses Ereignis
und Erlebnis als ein Gegeniiber, von dem
wir angesprochen und beansprucht werden.
In der breiten Partnerschaft und Kamerad-

schaft der Gruppe kommt Gott leicht keine
Partnerrolle mehr zu. Er ist mehr Funktion
als herausfordernde Macht. So bleibt nach
wie vor die Frage offen: ,Wie erfahren wir
Gott als sinnhafte und sinngebende Wirk-
lichkeit, die Macht hat, uns herauszufor-
dern?”

Nun: wenn die hier vorgetragene Analyse
unserer Situation richtig ist, dann diirfen wir
folgern: einzeln genommen hilft keiner der
drei genannten Wege weiter. Die Wege des
Betens, des Opfers und der Gruppe sind, jeder
fiir sich allein genommen, zu belastet, um
die meisten von uns zu einer echten Gottes-
erfahrung fithren zu kénnen.

These: Beten, Leiden und Mitsein bilden
zusammengefaflt einen einzigen Weg der
Gotteserfahrung

Warum besitzt der Glaube, der Praxis wird,
eine  wahrhaft synthetische, zusammen-
fiigende Kraft? Weil er in einem grundsitz-
lichen ,Ja” an denjenigen verwurzelt ist, der
allein Macht hat, die Ganzheit der Existenz
und der Geschichte zu erhellen und zu
beanspruchen. Dieses ,Ja” ist grundsitzlich
und global, es verliert sich nicht in Einzel-
heiten. Es ist ein Vertrauensvotum ohne
kleinliche Verifikation des Details. Deshalb
kommt es immer einem Wagnis gleich. In
dieser Hinsicht ist es besser zu sagen: ,Ich
wage, an Gott zu glauben”, als einfach: ,Ich
glaube an Gott”. Nun aber orientiert sich
dieser Glaube nicht etwa nach abstrakten
‘Wahrheiten, sondern nach Taten, die in der
konkreten Existenz Jesu von Nazareth voll-
bracht wurden. Der Glaubende setzt nicht
auf eine Ideenwahrheit, sondern nimmt eine
praktische Wahrheit in sich auf: die Wahi-
heit eines praktizierenden Gottes. Wie dieser
Gott der Ganzheit arbeitet, das kann der
Glaubende am Leben und am Kreuz Jesu
ablesen. Er arbeitet selbstlos, solidarisch mit
den Verachteten, bereit zum Leiden, und
immer in jener Freude, die der Mensch emp-
findet, in der er sich andern niitzlich macht.
In die Nachfolge dieses Gottes und dieses
Jesus treten wir, wenn wir uns engagieren,
wenn wir den Mut haben, iiber uns hinaus-
zugehen und den Exodus der mitmensch-
lichen Verantwortung zu wagen.
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Das tun, was Gott in Jesus getan hat

Ja, das ist es: Wir wollen tun, was Gott tut.
Wir wollen so extrovertiert handeln, wie
Gott in Jesu in gezielt-niitzlicher Selbsthin-
gabe gehandelt hat. Wir wollen die Wahr-
heit nicht nur erkennen und schauen und
genieflen, sondern vor allem tun. Das Horen
des Wortes reicht uns nicht, wir suchen
,Vollbringer des Wortes” zu sein, ganz im
Sinne des soeben vorgelesenen Jakobusbriefes.
Und als Vollbringer des titigen Gotteswortes
hoffen wir, uns ,in das Gesetz der Freiheit”
zu versenken und dabei ,selig” zu werden
(Jak 1, 22-25).

Gotteserfahrung in engagierter Friedensarbeit

Selig werden?... Das ist der alte Ausdruck
des Evangeliums dafiir, was wir heute Gottes-
erfahrung nennen. Horen wir einen ausge-
wihlten Satz von Jesus nach Matthius. Er
sagt: ,Selig die Friedensstifter, denn sie
werden Sohne Gottes heifien” (Mt 5, 9).
Selig sein bedeutet jene einzigartige, tiefe
und totale Freude erfahren, die das Kommen
der eschatologischen Gottesherrschaft (sprich
fiir heutige Ohren: der Macht der Freiheit
und der Gerechtigkeit) mit sich bringt.
Seligfreudig sind die Friedensstifter, weil sie
,S0hne Gottes” (sprich: Mitarbeiter Gottes)
genannt werden. Nun sind gerade die Tdter
des Friedens selig gepriesen, diejenigen, die
Versohnung und Eintracht nicht nur vom
Himmel erwarten, sondern auch das Thrige
glaubend dazutun. Das Beispiel finde ich
besonders geeignet, unseren synthetischen
Weg der Gotteserfahrung zu verdeutlichen.
Denn Friedens-arbeit ist immer und iiberall
notwendig und mdoglich. Es gibt Seligprei-
sungen bei Matthius, die den Trauernden,
den Elenden und den Verfolgten gelten. Diese
auf uns zu beziehen, wire kiinstlich und un-
wahrhaftig. Aber die Aufgabe der Friedens-
stiftung betrifft uns alle. Solange die
Strukturen unserer Gesellschaft wie auch
die dadurch bedingten und programmierten
Menschen Fremdheit, Diskriminierung, Unter-
driickung foérdern und allerlei Entfremdung
stiften, gibt es Arbeit fiir Friedensstifter.
Selbstverstindlich kann der gesuchte Friede
nicht ein Friede ,um jeden Preis” sein und
die diesbeziigliche Arbeit in einem ,Alles-
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mit-allem-Versshnen-Wollen” bestehen. Das
Kreuz steht noch und mahnt, daff mensch-
liche Versbhnung nie eine blofle Vernichtung,
sondern immer ein voranhelfendes Austragen
der Widerspriiche bedeuten kann. Es gibt
also etwas wie eine praktische Dialektik des
Friedens, wie ein Ringen durch Ja- und Nein-
Sagen um genuine, wahre, voranbringende
Kommunikation. Wer unter dem Vorzeichen
des Kreuzes Jesu Friedensarbeit leisten will,
der muf} die ganze Last prophetischer Kritik
und des geduldigen Wiederaufbaus auf sich
nehmen.

Engagement und Sammlung

Die letzte Frage, die noch beantwortet werden
muf, lautet: Wie kann dieser praktisch-
werdende Glaube, insbesondere Friedens-
arbeit — wobei es um stindige Extroversion
und offentliches Engagement geht — sich
gerade als Gotteserfahrung vollziehen? Ant-
wort: So, dafl daraus wie selbstverstindlich
das Bediirfnis der Sammlung, der Meditation,
des betend-planenden Nachdenkens und auch
der Gruppendynamik in offenen Gruppen
entsteht. Jeder Apostel braucht ein Stiick
Wiistenstille. Ich erinnere mich an enga-
gierte Christen in einem Pariser Gastarbeiter-
viertel. Diese Frauen und Minner kimpften
tiglich den Kampf der sozialen Gerechtig-
keit, ohne die sie keinen Frieden kennen
wollten. Viel Freizeit hatten sie nicht. Aber
die wenige, die sie hatten, wurde nicht
selten der stillen Meditation und dem
briiderlichen Abendmahl gewidmet. Solche
Ekstasen brauchten sie einfach, um ihrer
Aktion die Kraft des Glaubens zu bewahren.
Thre Fiirbitten klangen spontan, nicht ge-
wollt-kiinstlich. — Das Leiden? Das Opfer?
All das schien ihnen normale Begleiter-
scheinung ihres Engagements im Namen des

gekreuzigten Friedensstifters, — Und die
Existenz in Gruppen? Ebenfalls selbstver-
stindlich, aber keineswegs egozentrisch!

Jeder erfubhr darin zwar Freundschaft und
Wirme, das jedoch stand so sehr unter dem
Zeichen der Sorge fiir die da drauflen, dal
die Freude am Beieinandersein keinen
Charakter des banalen, privatisierten Genusses
an der Gruppe hatte. Bei diesen Christen
stellte sich das Problem der Gotteserfahrung
nicht... wahrhaftig nicht.



Iso Baumer
Wallfahrten und religiose Erfahrung

Das Thema ,Wallfahrten ist nicht erst
wieder seit der Ankiindigung eines ,Heiligen
Jahres“ von allgemeinerem Interesse; viel-
mehr sind gerade Wallfahrten eine Form
religibsen Ausdrucks, die von manchen so
vollzogen wird, als ob die Kirche noch bei-
nahe im Mittelalter stecken wiirde, von vielen
anderen aber eher abgelehnt und iibergangen
wird — als ob man nicht (mit den Ostkirchen)
das ganze Leben als Wanderung verstehen
und dem in der Wallfahrt einen zeichen-
haften Ausdruck geben kénnte. Der Autor,
der bereits verschiedene Abhandlungen iiber
dieses Thema verfaft und umfangreiche
Monographien vorbereitet hat, beschreibt
zunéichst die Strukturelemente der Wallfahrt
als Spezialform des Festes und Herauslosung
aus der Arbeitswelt. Er versucht sodann, in
der heutigen Situation mit Anregungen fiir
die Praxis und pastoraltheologischen Uber-
legungen weiterzuhelfen., red

1. Strukturmerkmale

,Um die Gnade zu erflehen, auszuharren,
ging unsere Mutter eines Jahres auf Wall-
fahrt zum Heiligtum Unserer Lieben Frau
von der Wiiste, das weit weg von uns liegt,
auf einem Berg, hinter dem — so kann man
sagen — sogleich das Meer kommt. Schon
ein Weilchen hatten wir uns von der Feld-
arbeit aufgerichtet und die Prozession der
Frauen aus dem Weiler Mombarcaro ange-
schaut, als unsere Mutter aus dem Haus
trat, wie zum Kirchgang gekleidet, mit
einem Biindel Esswaren. Unser Vater trat
zu ihr und rief: — Du wirst wohl nicht
mit dieser Bande von Faulenzerinnen
gehen? — Sie wandte sich um, ohne stehen
zu bleiben, nur um ihm in die Augen zu
schauen. Und er immer hinter ihr her, als
wollte er gar zu laufen beginnen, wie um
sicher zu sein, sie einzufangen. Dabei sagte
er: — Du kommst mir zuriick nach wer weif’
wie vielen Tagen, mit geschwollenen Fiifien,
am ganzen Korper vollig geschlagen, so dafl
du mir eine Woche zu nichts mehr niitze
bist. — Da stand sie still und sagte: — Laf}
mich gehen, Braida. Seit siecben Jahren bin
ich nie mehr aus diesem Hause gegangen.
LaR mich gehen, es geht um meine Seele. —
Die Seele, ach was! — schrie er ihr ins
Gesicht, und dann sagte er: — Frau, die nur
ans Vergniigen denkt! Hast wenigstens deine
Arbeit hergerichtet? — So konnte sie denn
gehen, und nach einer Weile sahen wir, wie

sie sich in die Prozession eingliederte. Sie
hatte einen flotten Schritt und war rasch
bei den Vorderen, und nicht nur am Schritt
konnte man ablesen, daffl sie die rechte
Absicht hatte, sondern auch daran, dafl sie
sich nicht umdrehte und keine Gefihrtinnen
suchte, wihrend alle anderen zum Vergniigen
gingen. Sie kehrte nichtlicherweile zuriick,
nach vier Tagen, und am Morgen stand sie
zu ihrer festgesetzten Stunde wie immer auf
und machte ihre Arbeit wie alle ihre Tage.
Aber es niitzte nichts, Gott war nie mit
uns.”

Dieser Abschnitt aus einer zeitgendssischen
italienischen Erzdhlung! zihlt alle Struktur-
merkmale einer traditionellen Wallfahrt auf:
Sie spielt sich zwischen tiglicher Arbeit und
festlichem Weilen am Wallfahrtsort ab, das
Hin und Zuriick gehoren dazu — im Unter-
schied zum Pilgern als Lebensform, wie
es etwa in der Ostkirche noch bis ins 19./
20. Jahrhundert iiblich war. Der Alltag selbst
liefert den Anlafl: Sorge, Not, Krankheit,
Kummer; der Entschlufl wird gefat und
ausgefithrt; man bricht auf und schlieft sich
einer ,Prozession”, einem Wallfahrtszug
an — der hier iibrigens nur aus Frauen be-
steht! —, zu Fufl frither, heute mit offent-
lichen Verkehrsmitteln, Eisenbahn, Auto,
Flugzeug; man gelangt an den Wallfahrts-
ort, verweilt dort, um seine Anliegen am
Gnadenort vorzubringen, und kehrt dann
wieder zuriick; der Alltag beginnt von
neuem; vielleicht #ndert sich, #uflerlich ge-
sehen, nichts — aber es geschah ja, letztlich,
,um der Seele willen”.

Wallfahrt ist ein sinnlich fafbarer und raum-
zeitlich bestimmter Ausbruch aus der Arbeits-
welt in die Festwelt. Die Frau kleidet sich
»wie zum Kirchgang”. Es liegt ihr, fiir dies-
mal, nichts daran, die eintonige, schwere
Arbeit auf dem Giitchen eines armen italie-
nischen Halbpichters ,vier Tage” zu unter-
brechen. Den Mann irgert das, es ist der
Ausfall einer Arbeitskraft womdglich iiber
die Dauer der Abwesenheit hinaus, denn
die (FuBl-)Wallfahrt ist mit korperlicher An-
strengung verkniipft [,geschwollene Fiif3e”,
»am ganzen Korper geschlagen”). Und doch,
es ist, bei allen Strapazen, ein ,Vergniigen”
dabei, so wirft es ihr der Mann schimpfend
vor, und die meisten Frauen fassen es auch
wirklich so auf, sie ,suchten sich Gefihr-

1 Beppe Fenoglio, La malora, 1954.
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tinnen” zum Plaudern, sie hatten nicht son-
derlich Eile; aber auch unsere Frau glaubt,
onach sieben Jahren” das Recht auf eine Ab-
wechslung zu haben. Sie hat die ,rechte
Absicht”, es geht ,um ihre Seele”.

Die ecigentliche Wallfahrt ist in der Regel
ein Gruppen-Geschehen, sowohl auf der Reise
wie jedenfalls am Ort selbst. Niherhin ist sie
ein brauchtiimliches Handlungssystem, das
in verschiedene Handlungseinheiten (-Ele-
mente] unterteilt werden kann; diese sind
rdumlich erstreckt, zeitlich gebunden (an
Termine, Anlisse), wiederholbar, von meh-
reren Personen gemeinsam durchgefithrt oder
doch wenigstens akzeptiert, ein funktional
zusammenhingender, zeichenhafter Vorgang
und letztlich also von der Semiotik her zu
charakterisieren. Der Unterschied Arbeits-
welt/Festwelt mufl im Fall der Wallfahrt
durch zeitliche Erstreckung (wenigstens
einige Stunden) und riumliche Distanz (mehr
als nur gerade die nichste Straflenecke) an-
gemessen markiert sein. Beide aber stehen
intentional in engster Beziehung zueinan-
der. Der Alltag (individuelle oder kollektive
Probleme, soweit sie personlich empfunden
werden) wird an den Gnadenort ,mitge-
nommen”, der Gnadenort wird (oft in Form
von Andenken, Geschenken: Devotionalien,
Gebdck) nach Hause ,mitgebracht” und,
mindestens dem Erlebnis, wenn nicht der
Gesinnung nach, in die Arbeit eingefiigt.
Die Kapelle am Weg zum Feld oder die
,Gnadenstitte” inmitten der Grofistadt ist
kein ,Wallfahrtsort”, es sei denn, es findet
an bestimmten Terminen ein offentlich be-
kannter Zulauf des Volkes (concursus populi)
statt, das gemeinschaftlich, wenn auch
vielleicht in vielen Unter-Gruppen, hierher
kommt, und auch Votivtafeln allein machen
noch keinen Wallfahrtsort aus.

2. Dialektische Interpretation

Die Strukturmerkmale liefern den Schliissel
zu einer dialektischen Interpretation. Sie
orientiert sich an den beiden Polen Arbeit
und Fest. Die Wallfahrt ist eindeutig dem
Fest zuzurechnen und steht mit diesem in
einem tiefgreifenden Wandel. Man hat am
Beispiel der ,Novenen” in Sardinien zeigen
konnen, wie das oft tagelange Verweilen
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im Bereich der auflerhalb des Dorfes liegen-
den und nur einmal im Jahr aufgesuchten
Novenen-Kirchen den genauen Gegenpol zur
mithsamen Produktion der Feldbauern und
Hirten darstellt: Da findet verschwenderischer
Konsum eben dieser Giiter von Feld und
Tieren statt, institutionell geregelter Ausbruch
aus der geschlossenen Familie in die offene
Begegnung zwischen Verwandten, zwischen
Jungen und Maidchen, zwischen Kirchenvolk
und Kirchenleitung, dies alles bei Anlaf der
Feier eines Heiligen. Der Ubergang von
einer noch beinah als Feudalordnung zu
bezeichnenden Wirtschaftsform zur kapita-
listischen Wirtschaftsform gestaltet das tradi-
tionelle Fest um: Die Dialektrezitationen
sterben aus, an Stelle der Volkslieder treten
Schlager, statt alten Volkstinzen nach der
Weise eines kleinen Orchesters tanzt die
Jugend moderne Tinze nach Melodien aus
dem Transistorradio oder dem tragbaren
Plattenspieler, und aus einer eifersiichtig
gehiiteten Dorftradition wird der Anlaf zu
einer vom Verkehrsverein  geférderten
Touristenattraktion.

All dies hat wenig mit der heute ach so
schlechten bzw. mit der ,guten alten” Zeit
zu tun, dafiir viel mehr mit dem soziokul-
turellen Wandel, der unsere Gesellschaft mit
immer rascherer Geschwindigkeit ergreift und
allseits Unsicherheit und damit Orientierungs-
losigkeit hervorruft. Die fritheren wirtschaft-
lichen und sozialen Verhiltnisse kann man
doch kaum wohlwollend betrachten, nur weil
sie mit religitsen Gruppenunternehmen wie
Wallfahrten enger verkniipft waren (wir
wollen nicht voreilig Kausalbeziehungen be-
haupten!) als die heutigen. Umgekehrt hat
die kapitalistische Wirtschafts- und Gesell-
schaftsordnung die Unterschiede zwischen
Arbeit und Fest eingeebnet und damit dem
Kult allgemein, dem Wallfahrten insbesondere
sozusagen die Existenzgrundlage entzogen.
Die Arbeitszeit wurde verkiirzt, die Freizeit
verlingert; die Arbeit wurde in vielen
Berufen mechanisiert und schliefilich auto-
matisiert und somit physisch weniger miih-
selig; die Lohnverhiltnisse besserten sich
weitgehend, und das Wirtschaftswachstum
erlaubte immer mehr Konsum, der nicht nur
die Freizeit, sondern den ganzen Alltag aus-
fiillt. Wo einem aber die Abwechslung, die



Zerstrenung, das Vergniigen, die Verschwen-
dung jederzeit und iiberall zuhanden ist,
braucht das alles nicht mehr eigens zeitlich
oder rdumlich ausgespart zu werden. Das
Geld erlaubt jedes ,Fest” jederzeit, Motor-
rad und Auto ermoglichen sofort jede Dis-
lokation, es entwickelt sich ein ganz neues
Zeit- und Raumgefiihl und eine stete Mobili-
titsbereitschaft..

Damit entfillt die Dialektik zwischen Alltag
und Fest, zwischen Hier und Dort, zwischen
Wunsch und Erfiillung, da beides rasch aus-
gewechselt werden kann bzw. beinahe zur
Deckung kommt. Das gilt iibrigens genau
so fiir die sich mehr und mehr abzeichnende
Gegenbewegung gegen die ,Leistungs- und
Konsumgesellschaft”: die Flucht aus den
Zivilisationsannehmlichkeiten ist zugleich
Flucht aus der Arbeit, Katmandu wird zum
Paradies, die Droge zur Seligkeit, da der
Sex — ohne Miihe erreicht — schon schal ge-
worden ist. Der stur auf Leistung und
Gewinn bedachte Arbeitsmensch und das
verloren-selig lichelnde Hippy-Blumenkind
haben keinen AnlaB zum (religiosen) Wall-
fahren. Die Wallfahrt bietet ihnen keine
Alternative in ihrem Lebensstil, der undia-
lektisch-flach, gehetzt oder dahinddsend, ver-
liuft.

8. Renaissance der Wallfahrt?

Die geschilderten sozialen und wirtschaft-
lichen Umwilzungen sind natiirlich nicht die
einzigen Griinde fiir einen Wandel im Wall-
fahrtswesen bzw. fiir einen Wandel der Ein-
stellung weiter Kreise ihm gegeniiber. Es
kann auch ein innerkirchlicher Mentalitits-
wandel dafiir mitverantwortlich gemacht
werden. Wallfahrt ist Demonstration der
Gruppenzugehérigkeit, und man mochte
licber ein anonymer Christ sein; Wallfahrt
heilt Organisation, und man mifltraut der
Verwicklung zwischen Sakralem und Pro-
fanem; Wallfahrt ist Institution und Tradi-
tion, und man méchte sich frei halten fiir
den neuen Anruf Gottes in eine kiinftige
Welt hinein. Wallfahrt ist zudem weitgehend
gebunden an iiberlieferte Frommigkeitsfor-
men — Kreuzweg, Rosenkranz, Lichterpro-
zession, Massenbeichte —, mit denen manche
nichts mehr anfangen zu konnen vermeinen.

Daf} die Wallfahrten dennoch — mindestens
zahlenmiflig — zunehmen, hebt das Unbe-
hagen nicht auf. Lourdes, Fatima, Alt6tting,
Mariazell, Tschenstochau, Einsiedeln, Loreto
und eine Unzahl kleinerer Orte sind nach
wie vor beliebte Wallfahrtsziele. GewiB,
Wallfahrten (vor allem lokale und regionale)
konnen eingehen, neue kommen auf (etwa
Nachtwallfahrten|, wenn auch oft nur kurz-
fristig, ohne eine lingere ,Tradition” zu
entwickeln. Zu den Wallfahrtsorten, deren
Ussprung an ein historisches oder legen-
dires Ereignis gekniipft ist, kommen heute
Massenwallfahrten an Orte bzw. zu Personen,
die sich besonders ,Erscheinungen” wund
,Botschaften” (z. B. der Madonna) rithmen
(San Damiano, frither — dber in Restspuren
bis heute! — Heroldsbach, Garabandal). Die
kirchlich anerkannten Wallfahrtsorte wie z.
B. Lourdes werden Zielscheibe heftiger
Kritik, wobei am leichtesten das Argument
von der ,Magie” von der Hand geht. Kirch-
lich bekimpfte wie z. B. San Damiano
gedeihen frohlich weiter, denn ,man mufl
Gott mehr gehorchen als den Menschen”;
Andersgldubigen ist die eine wie andere
Sorte von Wallfahrten verdichtig und als
Beispiel des sogenannten ,Vulgirkatholizis-
mus” ein Hemmschuh auf dem Weg zur
Okumene. Das Interesse, ja die intensive
Teilnahme an all diesen Manifestationen
katholischer Gldubigkeit kann nicht mehr
mit der Dialektik Arbeit — Fest erklirt wer-
den, es ist eine Mehrzahl von Motiven anzu-
nehmen.

So ist das gemeinschaftsgebundene und rein
traditionelle Motiv (man geht, weil , man”
»schon immer” gegangen ist) in relativ
traditionsverpflichteten Gruppen nicht gering
zu veranschlagen; bestimmte Regional- bzw.
Orts- oder Vereins-Wallfahrten konnen dar-
unter fallen. Die Anliegen, die der einzelne
Wallfahrer darauf ,mitbringt”, mogen eben-
falls die traditionellen sein, wie sie seit
Jahrhunderten aus Votivtafeln, Votivgaben
und Verzeichnissen von ,Gebetserhérungen”
bekannt sind; was den einzelnen Menschen
plagt — Krankheit, Probleme am Arbeits-
platz, Sorgen in Ehe und Familie — ist kaum
zeit- oder ortsgebunden. Das wirtschaftliche
Interesse vieler Kreise an Wallfahrten ist
auch nicht neu: Hoteliers, Gaststittenbe-
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sitzer, Kioskinhaber, Autobusunternchmer
und Reiseorganisationen verdienen gern und
gut an Wallfahrten; unbefangenerweise
miifite man einmal fragen: warum sollten sie
denn mnicht? Was aber Wallfahrten, sozu-
sagen akzidentell, immer wieder auszeichnen
mochte, nimlich Elemente des Protestes zu
sein, ist auch heute bei bestimmten Formen
von Wallfahrten deutlich zu beobachten.
Wallfahrten konnen (u. a.) politische Aktio-
nen sein, Massenkundgebungen -einer sich
bedringt oder verfolgt fithlenden Gruppe
gegen die Machthaber (nicht umsonst ver-
bieten diese so auffillig rasch die Wall-
fahrten in ihrem Bereich oder so unschuldig
scheinende Objekte wie die Votivtafeln!).
So sind heute Wallfahrten (zusammen mit
nicht wallfahrtsmifigen, aber #hnlich ab-
laufenden Kundgebungen) auch Zeichen
innerkirchlichen Widerspruchs. Machten sich
zur Zeit Pius XII. und Johannes XXIII. auf-
fillig viele Jugendliche zu ihnen gemifien
Wallfahrten auf, oft zu Ful und mit ent-
sprechenden Strapazen verbunden, nachts
oder tags, iiber betrichtliche Strecken hin-
weg, so nehmen heute vielfach Leute an
Wallfahrten teil, denen die im Wandel be-
griffene Kirche Mithe macht — wo doch
Wallfahrt ein Zeichen des Wandels ist! Auf
Autobusfahrten nach San Damiano werden
,Vater Unser” und ,Gegriiit seist Du,
Maria” in der alten Form gebetet; Priester
reisen mit, die unterwegs die Kommunion
knieenden Gldubigen in den Mund legen;
und San Damiano selbst verfiigt iiber alle
Requisiten eines traditionellen Wallfahrts-
ortes: Dblithender Birnbaum im Oktober,
Mirakelgeschichten, heilkriftiges Wasser auf
wunderbare Weise entdeckt, seltsame atmo-
sphirische Erscheinungen. Fiir solche Leute
bedeuten Wallfahrten sehr oft Flucht aus
unstabil gewordenen kirchlichen Strukturen
in traditionelle Frommigkeitsformen, die
mehr Sicherheit gewihren und somit Orien-
tierungshilfe bieten.

Kirchenamtliche Auflerungen sind demgegen-
iiber ziemlich machtlos; mit Recht weisen
die Anhinger darauf hin, daf} ja nur gebetet
wird (,fiir den Papst und die Kirche”, ,fiir
Abwendung von Unheil”, ,fiir Bewahrung
vor der angedrohten Weltkatastrophe”), und
daff auch bei heute anerkannten Wallfahrten
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die Hierarchie anfinglich skeptisch bis feind-
selig eingestellt war.

Ohne empirische Untersuchungen lifit sich
vorldufig keine Behauptung aufstellen, wo-
nach Wallfahrten heute vornehmlich von
traditionalistisch eingestellten Kreisen unter-
nommen wiirden; und auch iiber die beruf-
liche, soziale, altersmiBige Schichtung und
den Geschlechteranteil 148t sich nichts global
ausmachen. Wenn immer noch mehr Frauen
als Minner daran teilnehmen, hat das nicht
nur mit groferer weiblicher Affinitit zum
Religiosen zu tun, sondern auch mit der Tat-
sache, daf die Frauen leichter von ihrer
Arbeit (Hausarbeit!) freikommen; wenn die
Alteren mehr als die Jingeren vertreten
sind, so wirkt nicht nur die Aussicht auf den
nahen Tod mit, sondern das Ausscheiden
aus dem Arbeitsprozefl; wenn immer noch
mehr agrarisch als industriell oder im Ter-
tidrsektor beschiftigte Bevolkerungsschichten
mitmachen, so hat das wohl — abgesehen
vom Traditionskontinuum, das mitspielt —
mit einer stirker empfundenen Polaritit
zwischen Arbeits- und Festwelt, geringerer
(profaner) Mobilitit, stirkerer sozialer Inte-
gration in Dorf, Pfarrei, Verein zu tun. Im
iibrigen gibt es durchaus Wallfahrten, die
ziemlich genau ein Spiegelbild der betreffen-
den Gesamtbevolkerung darstellen.
Allerdings: wenn heute Wallfahrten neu auf-
kommen, so sind sie hiufig von Sonder-
gruppen getragen: Studenten, Jungen, Tradi-
tionalisten usw., sie vereinen kaum mehr
alle Stinde, ,das ganze Volk”, wie friiher,
da ein ganzer Schweizer Kanton mit Klerus
und Regierung (diese allerdings in 1. Klasse)
mit dem Schiff iiber den Vierwaldstittersee
setzte, um die ,Landeswallfahrt” nach Ein-
siedeln durchzufithren, die so zu einem un-
bestreitbaren kirchlichen, sozialen und poli-
tischen Kohisionsfaktor wurde.

4. Uberlegungen fiir die Praxis

Noch bevor theologische Gesichtspunkte ins
Spiel gebracht werden, kinnen aus der phino-
menologischen Beschreibung, der Struktur-
analyse und der dialektischen Interpretation
einige Uberlegungen fiir die Praxis angestellt
werden.

Wallfahrten nehmen teil an der Polaritit



Arbeit—Fest. Sie konnen nur da realisiert
werden, wo beide Pole sich gegenseitig be-
dingen und ermoglichen. Arbeit und Fest
sind zwei spezifisch menschliche ,Hand-
lungsweisen”: Arbeit hat ihren Zweck aufler-
halb ihrer selbst, ist oft Last, Miihe, Zwang,
auf Dauer hin angelegt und als Prozef eigent-
lich nie abgeschlossen, es sei denn durch
das Ausscheiden aus dem Arbeitsprozef
durch Krankheit, Pensionierung, Tod, und sie
ist innerhalb des Prozesses in den einzelnen
Elementen wiederholbar; Fest hat seinen
Zweck in sich selbst, ist aber zeitlich ein-
gegrenzt, je wieder abgeschlossen, allerdings
s0, als Ganzes, auch wiederholbar. Beide,
Arbeit und Fest, haben die Sprache als Vor-
aussetzung. Arbeit ist produktives oder
Leistungshandeln und vornehmlich an der
Herstellung von Nutzungswerten orientiert,
Fest ist rituelles Handeln mit folgenden Kenn-
zeichen: 1. Es folgt einem Grundmuster des
Handlungsablaufs (wir haben im ersten Ab-
schnitt die Strukturmerkmale der Wallfahrt
dargelegt), 2. es hat Offentlichkeitscharakter,
3. es wird gestiitzt durch Tradition und
Autoritdt, 4. es ist Demonstration der Mit-
gliedschaft, 5. es ermoglicht Identifizierung
des Individuums mit den Normen und
Traditionen der Gruppe und ist somit Inte-
grations- und Kohisionsfaktor.

Wallfahrt als ,Spielhandlung” ist, kultur-
anthropologisch gesehen, nur moglich (und
sinnvoll), wo der Teilhaber die Arbeit als
den Menschen kennzeichnende und aus-
zeichnende erfihrt und ausiibt oder wenig-
stens, wenn er daran gehindert ist, prinzi-
piell ausiiben méchte; aber auch das Spiel
foder Fest} muf als Ausbruch aus zweck-
bestimmter Titigkeit, als in sich selbst be-
rechtigte Handlung begriffen, bejaht und an-
gestrebt werden. Die polare Charakterisierung
von Arbeit und Fest/Spiel leugnet nicht, daf
die Grenzen unscharf sind, daf spielerische
Elemente in der Arbeit (in kiinstlerischer,
wissenschaftlicher, experimenteller, organi-
satorischer Praxis) liegen und daB ein rechtes
Fest oft Miithe abverlangt; doch bestehen
die oben erwihnten Unterscheidungen den-
noch zu Recht. Arbeit kann aber nicht immer
als sinnvoll erfahren werden, sie wird oft
als Widerfahrnis, fast wie ein schicksalhaftes
Verhidngnis (Entfremdung) empfunden; an-

dere unausweichliche Widerfahrnisse sind
weiters Krankheit, Not, Arbeitslosigkeit,
Kummer und Sorge, Tod, die immer wieder
,verarbeitet” werden miissen und die eben-
falls den Widerpart von Spiel und Fest bilden
und dieses mitprigen.

Fest- und spielfihig ist also wohl nur der
Mensch, der auch arbeits- und leidens-
fahig ist. Fest ist ,Zustimmung zur Welt”
(Pieper), mag diese auch letztlich erst, durch
alles Negative hindurch, auf dem Grund
einer Zustimmung zum Transzendenten er-
maglicht sein.

5. Theologischer Ausblick

Der spezifisch religitse Aspekt der Wallfahrt
blieb bis hierher fast ganz ausgeklammert. Sie
wurde erfahrungswissenschaftlich  (kultur-
anthropologisch-ethnologisch) als Sonderfall
rituellen (kultuellen) Handelns in der Dia-
lektik zwischen Arbeit und Spiel (Fest] be-
griffen, wobei diese Dialektik natiirlich nicht
iiberzogen werden darf; andere Elemente
finden sich ebenso: etwa Protest (politisch,
innerkirchlich). Nun war aber das Fest bis
in die Aufklirungszeit hinein und ist es noch
heute weitherum ,Verbindung mit dem
Gottlichen”. So hat denn auch die Wallfahrt
ihre theologische Deutung erfahren. Sie ist
ein Abbild des menschlichen Daseins iiber-
haupt, das als status viatoris verstanden
wird. Die Reise geht aus der Gefangenschaft
durch die Wiiste ins Gelobte Land: Abraham
und Moses mit dem jiidischen Volk sind die
Vorbilder (Modelle), an denen die christliche
Existenz abgelesen wird, wie sie schon im
Hebrierbrief u. a. geschildert ist. Christus
ist nicht nur der Anfithrer und Vorausginger,
er ist selber der Weg und ebnet und 6ffnet
den Zugang zum himmlischen Jerusalem.
Wanderung und Wandlung (und nicht Starr-
heit und Standfestigkeit: dies gegen Spicq,
der bei der Schilderung der dem Wiisten-
wanderer nétigen Tugenden plotzlich in die
Metapher des Widerstand leistenden Krie-
gers hiniibergleitet) werden so zu Grund-
tugenden des Christen: Bereitschaft, umzu-
denken, sich in den verschiedensten Situa-
tionen zurechtzufinden, den geeigneten Weg
zu suchen, nicht selbstgefillig auszuruhen,
bevor man am Ziel ist, dies jedoch weitab
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von Hetze und kopflosem Herumrennen. Die
Wanderung ist in Etappen, Zwischenziele
gegliedert, und so bilden Feste Zwischenziele
in der Wiistenwanderung (Unterbriiche in der
Arbeitswelt) und Vorwegnahme des ewigen
Festes; das profane Fest kann seine sakralen
Urspriinge und Grundmuster (patterns) nicht
verleugnen, und das sakrale Fest hat not-
wendigerweise ,profane” Elemente: Mahl,
Wettkampf, Tanz, Musik, Gesang, (Ver-)
Kleidung, Schmuck, Festraum (das Opfer ist
dann sozusagen das Gegen-Geschenk fiir die
von der Transzendenz gewihrte Umhegung,
Geborgenheit, Zuversicht, Orientierungs-
hilfe weil Zielpunktfixierung). Es wire falsch
verstandene Spiritualisierung und des-inkat-
nierte  ,Theologie”, wollte man diesen
Elementen unter irgend einem Vorwand den
Garaus machen. All die ,profanen” Hand-
lungen sind, weil menschliche Handlungen,
symbolische Auflerungen und darum einer
vielschichtigen Deutung zuginglich, die in
einer umfassenden Hermeneutik zu ge-
schehen hat, die keine Auskiinfte — aus
welchen Wissenschaften und urspriinglichen
menschlichen Erfahrungen auch immer —
aufler Acht laft (vgl. Ricoeur).

Von daher fillt auch Licht auf die im Titel
erwihnte ,religivse Erfahrung”. Zuerst ist
die schlicht menschliche Erfahrung zu be-
denken: Gruppenintegrierung, Freude, Orts-
wechsel usw. Dariiber hinaus findet der
christliche Wallfahrer auf seiner Reise Trost
und Ausharrevermogen, Entlastung und Be-
freiung von #uflerer (z. B. Krankheit) und
innerer Last (Siinde) — daf beides aufeinander
bezogen ist, ist seit der Heilung des Lahm-
geborenen bis Lourdes vielfach bezeugt —,
Gottesvertrauen und  Mitmenschlichkeit,
Dank fiir das Geschenk der Gnade.

Die Wallfahrt kennt, so gut wie jede andere
menschliche Arbeits- oder Spiel-Handlung,
ihre Pervertierung. Sie kann Erlebnisse aus-
losen, die vom theologischen Gesichtspunkt
aus fragwiirdig sind. Die Frage ist nur, ob die
entsprechende Theologie kultur- und philo-
sophie-anthropologisch geniigend fundiert
ist. Eine ,Entsakralisierung” z. B. kann einer
»Enthumanisierung” nahekommen. Anderer-
seits entbindet Wallfahrt nicht von der An-
wendung aller in der jeweiligen Kultursphire
zu Gebote stehenden Mittel zur Behebung
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des Negativen, das die Wallfahrt mit aus-
16st: Krankheit, wirtschaftliche, soziale und
politische Ungerechtigkeit. Die Wallfahrt
darf nicht zum Beschwichtigungsmittel
werden, das die wahre Situation verdeckt und
so zum Stabilisierungsfaktor wird; ihre heil-
pidagogische Intention liegt ja in der Be-
fihigung zum Wandel, der selber dialektisch
an Stabilitit, Treue, Durchhaltevermogen,
Vertrauen gebunden ist, soll er nicht zum
Leerlauf werden.

So ist denn auch an das heutige Wallfahren
die Frage zu richten: Ist die jeweilige kon-
krete =~ Wallfahrt  Selbstdarstellung  einer
Gruppe gliubiger Menschen, ist sie Ausdruck
ihrer gemeinsamen sozialen Verpflichtung,
ihres Konnens und Dankens? Ist sie die An-
erkennung des Inbegriffs ihrer Normen,
christlich gesagt: der Person Christi? Wider-
spiegelt sie die Bereitschaft zur Umkehr, zur
Wanderung, zur Wandlung? Enthilt sie in
ihrem Kern die zustimmende Annahme des
Geschenks (zumindest das Wissen darum,
von Gott angenommen, ,beim Namen ge-
rufen” zu sein) und die Hingabebereitschaft
im Opfer (das im weiteren Sinn die ganze
Arbeitswelt sein kann, im engeren das aus-
driickliche Gegengeschenk, individuell und
vor allem gemeinschaftlich, stellvertretend
und doppelt symbolisiert in Brot und Wein,
die einerseits die Frucht unserer Arbeit dar-
stellen, andererseits Christus selbst, Opfer-
priester und Opfergabe in einem, so wie er
Wegbereiter und Weg in einem ist)?

Wo aber diese Gesinnung ein Christenleben
prigt, wo ,Wallfahrt” sozusagen zur Lebens-
form geworden ist, kann es durchaus ge-
schehen, daf einer auf die konkrete Wall-
fahrt verzichtet und an ihrer heutigen Form
keinen Geschmack findet. Dieser Entscheid
ist ebenso zu achten wie der andere, nimlich
auch heute noch (und erst recht) auf Wall-
fahrt zu gehen.

Die Wallfahrt als Spezialfall des Festes ist,
wie wir erwihnten, zeitlich begrenzt, zwi-
schen Ausbruch aus der Arbeitswelt und
Riickkehr dahin ausgespannt; sie hat mehr
Augenblicks- als Dauercharakter. Damit ge-
winnt sie eine Tiefendimension: obgleich
Abbild historisch-linearer Lebensreise fithrt
sie in die mythisch-punktuelle Zeit des Ur-
sprungs bzw. des kiinftigen Endes und letzt-



lich in eine vorwegnehmende Teilhabe an
der Ewigkeit, und dies in zyklischer Wieder-
holung. Die Wallfahrt mufl daher weniger
vom psychologischen Aspekt des Erlebnisses
her, sondern mehr vom kulturanthropolo-
gisch-ethnologischen Aspekt ihrer Struktur
her phinomenologisch erfaflt und in ihrer
philosophisch-theologischen Relevanz fiir den
Einzelmenschen und die Gemeinschaft her-
meneutisch in einen umfassenden Sinnzu-
sammenhang gebracht werden.
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Joseph Sauer

Meditation im Dienst der Vertiefung
des Glaubens

Einige Hinweise

Aufgrund mancher Gespriche kann man den
Eindruck gewinnen, als ob eine erste ,Welle”
der Begeisterung fiir Meditation im Abklingen
sei. Die grofilen Verheiflungen haben sich
offenbar fiir manche Ubereifrige und Unge-
duldige verstindlicherweise nicht erfiillt.
Methoden, die nicht von einem ernsthaften
geistlichen Ethos getragen sind, wirken auf
diec Dauer ermiidend. Dennoch neigen wir
zur Uberzeugung, dafl die ,Sache” der Medi-
tation auf Zukunft hin fir wirklich
Suchende eine echte Chance sein kann.
Dazu einige Uberlegungen.

Ein Ansatz fiir die Erneuerung des Glaubens

Zunichst sollte man sich dariiber klar sein,
daf von der Meditation nicht zu viel und
alles Mogliche erwartet werden darf. Gerade
in der heutigen pluralistischen Gesellschaft
kann man die Erneuerung des kirchlichen
Lebens nicht ausschliefflich von einem An-
satz her erwarten. Es gibt wichtige und
schwerwiegende politische und soziale Ver-
antwortungen, denen wir als Christen nicht
ausweichen diirfen. Sie erfordern von uns
ein sachgerechtes Engagement. Es gibt
zentrale theologische Probleme, die in miih-
samer geistiger Anstrengung aufgearbeitet
werden miissen. Wir wissen aber auch um
die Not, die im Auseinanderklaffen von
Glaube und Erfahrung immer offenkundiger
zu Tage tritt. Wer kennt nicht die Klagen,
daff uns die Worte und Predigten kaum
mehr dort erreichen, wo sie uns wirklich
helfen und weiterbringen konnen. Immer
wieder bekommen wir es zu spiiren, wie
wenig unsere Gottesdienste eine echte Be-
wegung in uns auslosen. Teilweise gilt dies
auch von unserem privaten Beten.

Die Griinde fiir diese Misere sind uns weit-
gehend geliufiz. Es sind vor allem das
rational berechnende Denken wund der
Leistungszwang, die den heutigen Menschen
beherrschen und eine religitse Grund-
stimmung und Lebensfithrung fragwiirdig
machen. Diese Tatsachen miissen gesehen
und diirfen nicht leichtfertig abgetan werden.
Paul Tillich vermerkt hierzu: ,Es ist gewif3
besser, dafl wir uns dieses Zustandes bewuf3t
werden, als dafl wir ithn mit falschen Worten
verdecken, die uns den Weg zu einer wahren
Antwort endgiiltig versperren. Vielleicht
ist in diesem Zugestindnis die wahre Ant-
wort schon enthalten, Bestimmt liegt sie
nicht im hiufigeren Kirchenbesuch, in Be-
kehrungen und in Heilakten. Aber die Ein-
sicht, dafl wir die entscheidende Dimension
der Tiefe verloren haben und daR wir sie
nicht leicht wiederfinden koénnen, kann eine
Wendung zu ihr hin sein. Wer versteht, dafl
er von dem Sinngrund seines Lebens ge-
trennt ist, ist durch dieses Verstehen in
gewissem Sinne mit ihm geeint”!.

1 Die verlorene Dimension, Hamburg 1962, 18.
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Entdeckung der religitsen Dimensionen

Eine Hilfe, diese verlorene Dimension in
uns von den Uberlagerungen freizulegen, um
aus ibr leben zu konnen, kann die Medita-
tion sein. Bekanntlich gibt es recht unter-
schiedliche Ansiitze, wie etwa die Wege und
Methoden aus @stlicher und westlicher
Tradition. Dabei spielt insbesondere die
Frage eine Rolle, ob die Meditation thema-
tisch oder auf inhaltliche Leere ausgerichtet
sein soll. Zum gegenwirtigen Zeitpunkt lifit
sich dazu wohl kaum etwas Verbindliches
sagen.

Auer Zweifel steht jedoch, daf} sinnvolles
Uben, aus einem ernsten spirituellen An-
liegen heraus, im Menschen etwas in Bewe-
gung bringen kann. Nur einiges sei hier
angedeutet. Im korperlichen und geistigen
Loslassen kommt es allmihlich zu einer
inneren Ruhe wund erholsamen Gelostheit.
So konnen im Anschluff an das Lesen oder
Horen eines Textes aus der hl. Schrift in
freier Folge Bilder auftauchen, die in eigener
Weise betroffen machen und zu spontanen
Einsichten fithren kénnen. Mehr und mehr
wird im schweigenden Sicheinlassen in die
tieferen Schichten das Vordergriindige zu-
riicktreten und dementsprechend das Wesent-
liche stirker zum Vorschein kommen. Der
Meditierende gewinnt dadurch ein tieferes
Gesplir fiir seine innere Welt und die eigene
Tiefe, er wird sensibler und pordser fiir alles
Wirkliche und Lebendige um ihn und
schliefflich offener fiir das Letztgiiltige, fiir
das Geheimnis.

Kein Glaubens-Ersatz

Allerdings mufl gegeniiber manchen Ver-
dichtigungen gesagt werden: Nie kann
Meditieren bei einem Christen ein Ersatz
fiir seinen Glauben scin. Es bedarf vielmehr
einer stindigen Begleitung und Korrektur
durch ein artikuliertes Glaubensverstindnis.
Wie Meditation nicht einseitiger Riickzug
auf das Innere sein und von der Bewihrung
und Verantwortung in der Welt .abhalten,
sondern erst recht dafiir befihigen will, so
will sie sich auch nicht gegeniiber dem Glau-
ben verselbstindigen, sondern darauf hin dis-
ponieren. Indem sie beispielsweise den Men-
schen wieder neu fiir die Grundhaltung des
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Empfangens aufschliefft, wird damit auch
die Glaubenshaltung positiv beeinflufit. DaR
da wichtige Zusammenhinge bestehen, wurde
vielfach iibersehen, wenn auch mnie be-
stritten. Folgendes Wort von Martin Buber
kann nachdenklich machen: ,Wer die Welt
als das zu Beniitzende kennt, kennt auch Gott
nicht anders”2,

Bedenkenswert ist vor allem auch die Tat-
sache, dafl der Meditierende reicher wird an
echten Erfahrungen. Joh. B. Lotz sagt in
diesem Zusammenhang: ,Dabei geht es nicht
nur um abstraktes Denken oder blofies
Nachdenken iiber aller Dinge innerste Tiefe,
das uns allein Belehrung verschafft und
unser Wissen erweitert; vielmehr kommt es
auf das Sich-ergreifen-lassen oder Ergriffen-
werden an, wodurch uns jene Tiefe in ihrer
vollen Wirklichkeit begegnet, uns anspricht
und in Anspruch nimmt. Das ist ein gesamt-
menschlicher Vorgang, an dem alle Krifte
des Menschen beteiligt sind und der alle
seine Schichten durchwichst. Darin ist auch
ein Wissen am Werke, aber nicht ein ratio-
nales, sondern ein iiberrationales, mehr ein
Schauen, Spiiren, Fiihlen, das sich in innig-
ster Durchdringung mit Liebe und Hingabe
entfaltet“3. Diese Erfahrungen konnen frucht-
barer Nihrboden fiir das Samenkorn des
Wortes sein.

Beim Stichwort Meditation denken viele
zunichst an die Grundiibung des Sitzens in
Stille und Unbeweglichkeit. Im Grunde aber
geht es primidr um eine andere Grundein-
stellung, um einen ,habitus meditativus”’
(Satura). Dieser kann auf viele Weisen ein-
gelibt werden: im Musizieren und Malen,
beim Gestalten und ruhigen monotonen
Sprechen eines Textes. Zur religidsen Ver-
tiefung helfen geeignete Bildmeditationen,
das wiederholende Erwigen eines Schrift-
wortes und bestimmte Formen der Gesprichs-
meditation®.

Mit solchen und entsprechend &hnlichen
Formen miif}te man in der Seelsorge, etwa in
Kursen und Besinnungstagen — behutsam
zwar, aber doch zielstrebig — beginnen. Dic

2 In: Schriften zur Philosophie, Miinchen — Heidelberg
1962, 151.

3 In: Kurze Anleitung zum Meditieren, Frankfurt a.
Main 1973, 31-32.

4 Ausfiihrlich dazu einzelne Beitrige in: Aus der Mitte
leben, hrsg. von Josef Bill — Franz-Josef Steinmetz,
Stuttgart 1973. :



bisherigen Erfahrungen haben gezeigt, daB die
Bereitschaft, ja sogar das Interesse sowohl der
Jugendlichen wie auch der Erwachsenen
grofer ist, als wir zunidchst zu erwarten
wagten.

Gerade was die Integration von anfinglichen
meditativen Ubungen in die Gemeindearbeit
betrifft, gibt es noch kaum zuverlissige Er-
fahrungen. Umso dringlicher sollte damit
begonnen werden, nicht zuletzt im Bereich
der Liturgie, die ja einst die wichtigste
Schule der Meditation war. Vielleicht kinnte
50 ein gesundes Gegengewicht gegen ein-
seitige strukturelle Planungen in der Kirche
gesetzt werden.

Norbert Scholl
Reifungsprobleme im Glauben

Die Glaubenserfahrungen der Menschen
unterscheiden sich sehr stark auch danach,
wie reif oder unreif das jeweilige Glaubens-
verstindnis und das Leben aus dem Glauben
sind. Ohne die tatsdchlichen Erfahrungen
jener, die mehr von einem behiiteten,
traditionellen, ritualistischen Glaubensver-
stindnis herkommen, gering zu achten und
ihnen die Bereitschaft und die Fihigkeit
abzusprechen, aus diesem ihrem Glauben zu
leben, wird im folgenden Beitrag doch ge-
zeigt, welche Gefahren die immer noch vor-
handenen Infantilismen mit sich bringen und
warum sie daher in Richtung auf einen
reifen Glauben hin iiberwunden werden
sollten. red

»Falls das Christentum dabei beharrt, neu-
rotische Manifestationen des Unbewufiten
als wahre Religion fiir miindige Manner. und
Frauen anzusehen, verurteilt es sich selbst
dazu, beiseite gefegt zu werden in dem Auf-
wirtsstreben des Menschen zu den natiir-
lichen Zielen Freiheit, Macht und Liebe. Es
wird aufhtren, wahrhaft christlich zu seint.

1 R. §. Lee, Treud and Christianity, London 21967,
8. 176, zitiert nach: ]. Scharfenberg, Sigmund Freud und
seine Religionskritik als Herausforderung fiir den christ-
lichen Glauben, Gottingen 31971, 31,

1. Phidnomene eines noch weithin verbrei-
teten Infantilismus

R. S. Lee spricht hier den noch immer weit
verbreiteten Infantilismus? gerade in der
katholischen Kirche an. Man braucht nur
einmal einen der bekannten Wallfahrtsorte
zu besuchen oder sich in der Umgebung
des Petersplatzes in Rom etwas umzusehen,
um zu erfahren, was damit gemeint ist: Auf
breitem Raum wird hier in Devotionalien-
liden religioses Spielzeug und frommer
Tingeltangel gehandelt fiir die unmiindigen
Kinder der Mutter Kirche. Und weil Kinder
gern bunte Kleider anziehen und auch ein
biflichen eitel sind, wird im Raum der Kirche
auch dafiir Sorge getragen. Fatale Parallelen
zu einer Modeschau werden wach, wie sie
jingst Federico Fellini in seinem Film
»~Roma” in meisterlicher Choreographie und
Farbigkeit, aber nicht ohne beifenden Spott
und bittere Ironie in Szene gesetzt hat.
Wachgehalten und immer wieder gefordert
wurde dieser Infantilismus durch die bis
heute noch praktizierte Anrede der gliubigen
Laien mit ,ihr” und ,euch”, durch die be-
tuliche Sprache in Predigten und Hirten-
briefen, durch die Klassifizierung der Ge-
meindemitglieder als ,Pfarr-Kinder”, die von
Pfarrern, Bischofen und Papst mit ,viter-
licher Sorge” umgeben werden, durch die
Ubertragung des Archetyps ,Mutter” auf
die Kirche und (Heiliger) ,Vater” auf den
Papst und nicht zuletzt auch durch eine
falsche Interpretation mancher Schriftworte,
die vom Kindsein sprechen: , Wenn ihr nicht ;
werdet wie die Kinder...” (Mt 18, 3}, ,Wer
das Reich Gottes nicht annimmt wie ein
Kind...” (Lk 18, 17), ,Lasset die Kleinen
zu mir kommen...” (Mk 10, 13-16) u. a.
Man verwechselte kindlich mit kindisch,
kindliches Vertrauen und Zutrauen mit in-
fantiler Abhingigkeit und Unselbstindig-
keit. Das Resultat war der unmiindige Christ,
der sich bereitwillig von der Mutter Kirche
am Gingelband fithren lief.

Wie unverstindige Eltern ihre Kinder in Ab-
hingigkeit halten...

Unverstindige Eltern bemiihen sich, ihr Kind

2 Vgl. M. Biihrer, Infantilismus in der Kirche, in:
Diakonia/Der Seelsorger 2 (1971) 361-363; K. G. Rey,
Pubertitserscheinungen in der kath. Kirche, Ziirich —
Einsiedeln — Kéln 1970.
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moglichst lange im Laufgitter zu belassen.
Dort kann es kein Unheil anrichten, keine
Erbstiicke aus der guten alten Zeit be-
schidigen, nicht davonlaufen. Man kann
Gefahren von ihm fernhalten und es vor
schidlichen Einfliissen von auflen bewahren.
Etwas spiter nimmt man es ans Gingelband.
Es bekommt das Gefiithl, selbstindig zu
laufen, kann aber doch nicht von seiner
Fessel loskommen. Sobald es das versucht,
wird es zuriickgezogen. Ist auch dieses Ver-
fahren nicht mehr moglich, so schirft man
ihm ein, als braves Kind gern, geschwind und
genau zu gehorchen. Folgsamkeit und Gehor-
sam werden als oberstes und wichtigstes
Gebot fiir das Kind hingestellt. Damit aber
wird der Infantilismus perpetuiert und der
Weg =zur Miindigkeit versperrt. Aus der
Gettosituation, die durch duflere Umstinde
bedingt ist, wird die Gettomentalitit, die den
Menschen innerlich unfrei macht.

Erziehung zum Gehorsam, nicht zur Freiheit

Eine Reprisentativ-Erhebung in der Bundes-
republik, die vor einigen Jahren durchge-
fidhrt wurde, zeigte, dal sehr viele Katholiken
christliche Erziehung primir als Erziehung
zum Gehorsam verstehen — allerdings eben
jene, die selbst gewohnt sind, fraglos und
unreflektiert Gehorsam zu leisten und sich
darum energisch einsetzen fiir eine starre
Bewahrung der traditionellen Lehre in der
Kirche, fiir eine unverinderte Aufrechter-
haltung von Tradition, Sittlichkeit und iiber-
kommener Moral. Es sind Christen, die nicht
gelernt haben, Freiheit und Verantwortung
zu tragen, die in ihrem Glauben selbst nicht
die Laufstallmentalitit iiberwunden haben
und sich deshalb in ihrem Kifig wohlfithlen3.
Wenn angesichts der gegenwirtigen Wand-
lungsprozesse in der Kirche deshalb viele
ihrer Glieder von Rat- und Hilflosigkeit be-
fallen werden, wenn sie im Anblick der Ver-
inderungen angstvoll an die Hand des ,Papa”
und der ,Mutter” Kirche sich klammern, weil
sie um ihre Geborgenheit und Sicherheit
fiirchten, die ihnen bisher Schutz und Zu-
flucht gewihrte, so darf das nicht verwun-
dern. Bedrohung von aufien, Furcht vor dem
Neuen, Angst vor der Ubernahme -eigener

3 Vgl. J. Bopp — H. Bosse — W. Huber, Die Angst vor
dem Frieden, Stuttgart 1970, 9-12.
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Verantwortung stirken nur die Abwehr-
mechanismen infantiler Regression. ,Ver-
schlossenheit gegen abweichende Erfahrun-
gen ist das Kennzeichen fiir die Fortdauer
infantiler Abwehrhaltung gegen die Realitit”4.

Gefahren der Freiheit

Natiirlich, Freiheit birgt Gefahren in sich.
Wer einen neuen Weg beschreiten will, mufl
sich gefalt machen, auf unbekannte Hinder-
nisse zu stofen und vielleicht auch dariiber
zu stolpern. Doch wer sich scheut, dieses
Risiko einzugehen, zeigt im letzten, daf er
auch die Freiheit nicht will, daf er sich
innerhalb eines behiiteten Zaunes und
schiitzender Mauern bewegen mochte, daf} er
auf ausgetretenen Wegen gehen will, die sich
durch Generationen hindurch angeblich be-
wihrt haben. Die wahre innere Freiheit, die
als erstrebenswertes Ziel der Entfaltung der
menschlichen Persénlichkeit betrachtet wird,
stellt so hohe Anforderungen, verlangt so
viel starke Hoffnung wund vertrauensvolle
Zuversicht, dafl nur wenige sie wirklich er-
reichen und durchzuhalten vermdgen. Die
Angst vor der Verantwortung, die auf den
Menschen zukommt, nimmt ihm den Mut
zum Wagnis der Freiheit. ,Es hat niemals
fiir den einzelnen Menschen sowohl wie fiir
das ganze Menschengeschlecht etwas ge-
geben, das dieses weniger zu ertragen fihig
war, als eben die Freiheit” (P. J. Dostojewski).

,Siindenbécke” als Alibi

Um die Furcht vor der Freiheit und der
Miindigkeit zu verdecken, sucht man bewuft
nach einem Alibi, nach Siindenbécken. Sie
bieten sich zu jeder Zeit an: die &ffentliche
Meinung, das Prestige, der Zeitgeist, die Ver-
fithrung durch Massenmedien und ihr Mif-
brauch, das falsche Demokratieverstindnis,
mangelnde Ehrfurcht gegeniiber den Werten
der Vergangenheit usw. — so nennt man die
»Stndenbiicke” heute. ,Vom bosen Geist
besessen”, ,kein Freund des Kaisers”, ,Ver-
dchter der Uberlieferung der Alten” — so
hiefen die Redensarten damals, mit denen
man das Miindigwerden zu verhindern
suchte. Das Unbehagen iiber eigene Mut-
losigkeit und mangelnde Verantwortungs-

4 A, Mitscherlich, Auf dem Weg zur vaterlosen

Gesellschaft, Miinchen 1963, 112.



freudigkeit hat man damit verdringt und auf
einen ,Feind” tiibertragen, dessen gefiirchtete
Aktionen ein Verbleiben im Laufgitter an-

gebracht erscheinen lassen. Insbesondere
bediirfen totalitire Systeme dieser Feind-
attrappe. So malen die Imperialisten des

Ostblocks beharrlich das Gespenst des im-
perialistischen Kapitalismus und des Faschis-
mus in die Wolken, wihrend in Spanien,
im ,totalitiren Gottesstaat”, Kommunismus
und Sozialismus die grofen Buhminner sind.
Immerhin: man hat ein Alibi, die eigenen
Untertanen im Getto zu halten.

Feindattrappen statt Dialog

Auch manche Vertreter der Hierarchie der
Kirche und viele Laien glaubten bis in die
heutige Zeit hinein, dieser Feindattrappe nicht
entraten zu konnen. Waren es im Mittelalter
der Islam, die Ketzer und die Hexen, waren
es bis in die jiingste Vergangenheit der
Protestantismus, der Modernismus und der
Liberalismus (vom Kommunismus und
Sozialismus einmal abgesehen), so sind es
heute die ,Kontestatoren”, die Theologen,
die Hollinder oder — wieder einmal — der
Teufel. Und weil Kommunikation und per-
sonlicher Kontakt aggressionshemmend und
angstabbauend wirken und dazu helfen, die
Feindattrappe zu entmythologisieren, wird
echter Dialog tunlichst vermieden. Auf der
romischen Bischofssynode 1971 wurde iiber
die Priesterfrage verhandelt, die Betroffenen
aber wurden kaum befragt. Das unmiindige
Kind kann sich ja nicht #uflern, darum
braucht es auch gar nicht angehort zu
werden. Viele jener ,kirchentreuen” Katho-
liken, die iiber die ,modernen Theologen”
schimpfen und sie als die Schuldigen fiir
die heutige Glaubenskrise abstempeln, haben
sich noch nicht die Miihe gemacht, auch
nur eines ihrer Biicher zu lesen.

Allerdings scheint heute das Aufstellen der
Feindattrappe nicht mehr jene Wirkungen
zu zeitigen wie in vergangenen Zeiten; denn
viele sind nicht mehr so recht zu iiberzeu-
gen von den Werten, die es gegen den Feind
zu verteidigen gilt, weil ihnen die Werte
selbst inzwischen fragwiirdig geworden sind
und sie diese erst einmal einer intensiven
kritischen Priifung unterziehen wollen. Sie
wollen auch nicht mehr so recht jene als

Feind annehmen, die angeblich diese Werte
bedrohen, weil sie von ihnen manches
kritische Argument fiir ihre eigene Nach-
pritfung bekommen. Der ,Zaun des Gesetzes”
ist durchlissig geworden.

Infantilistische Trotzphase

Infantilismus ist freilich auch bei manchen
Progressisten anzutreffen, die meinen, dem
Laufgitter entronnen zu sein. In einer  Art
Trotzphase ergehen sie sich in unproduk-
tivem Risonnieren und dokumentieren da-
durch im Grunde nur ihre noch nicht gelun-
gene Ablosung. Die Bezugsperson oder das
Bezugsobjekt sind hier nur negativ besetzt.
Nicht das Verhiltnis hat sich geindert,
sondern lediglich die Affektlage.

2. Korrespondenz von infantilem Glauben
und personaler Unreife

Es stellt sich hier die Frage nach der Korres-
pondenz von infantilem Glauben und per-
sonaler Unreife. Zeigen jene Menschen eine
infantile Form des Glaubensvollzugs, die auch
in ihrer personalen Entfaltung unterent-
wickelt sind? Oder kann eine psychisch ge-
sunde und starke Persénlichkeit durchaus
einen unreifen Glauben an den Tag legen?
Amerikanische Untersuchungen haben er-
bracht, da® Menschen, die in ihrer indivi-
duellen psychischen Entwicklung auf einer
bestimmten Stufe stehen geblieben sind, auch
einen unreifen und unmiindigen Glauben
zeigen, der stark verduferlicht ist und eben
jene Erscheinungsformen offenlegt, wie sie
oben skizziert wurden. Starke Personlich-
keiten, die ihre Anlagen und FRihigkeiten
zur Entfaltung gebracht haben, zeigen auch
einen reifen und personal-verantworteten
Glauben, der mehr verinnerlicht und inte-
griert ists. ,Bs ist klar, daR der tiefste und
funktionellste religise Glaube dem Indivi-
duum eigen ist, das auch das verniinftigste
Gefiihl fiir sich, fiir seine eigenen Krifte und
seinen Zweck im Leben hat. Menschen, die
5 Vgl. M. Biihrer, a. a. O. 361: ,Die Begriffe ,infantil’
und ,neurotisch’ decken sich weitgehend. Gegen ein
weitverbreitetes Mifiverstindnis sei nachdriicklich be-
tont: die infantile Entwicklungshemmung beeintrichtigt
die Personwerdung (Integration) und wirkt sich deshalb
vor allem als Storung der Liebes- und Gemeinschafts-
fihigkeit aus; die Entfaltung der intellektuellen Be-

gabung oder der Leistungs- und Erfolgstiichtigkeit ist
nicht unbedingt mitbetroffen.”
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reif glauben, verhalten sich auch reif zu sich
selbst und zu ihrem Nichsten... Wie ein
Mensch ist, so glaubt er auch”é. Damit aber
bleibt die Frage noch unbeantwortet, ob die
Personlichkeitsstruktur wesentlich die Aus-
formung des Glaubens bestimmt oder ob
infantiler Glaube die Entwicklung der Per-
sonlichkeit hemmend beeinflult. Schafft sich
das Individuum je nach dem Niveau seiner
personalen Entfaltung seine ihm adiquate
Glaubensform oder wirken vorgefundene
Formen des Glaubensvollzugs hemmend oder
fordernd auf die Entwicklung der Gesamt-
personlichkeit ein? Kann infantiler Glaube
Menschen infantil bleiben lassen oder in-
fantil machen? Ist also der Glaube abhingig
von der psychischen Perstnlichkeitsstruktur
oder diese von der gegebenen Glaubensform?
Da Milieufaktoren das Werden der Person-
lichkeit stark beeinflussen, darf auch der
Faktor ,Glaube” nicht unberiicksichtigt
bleiben. Ein Milieu, das dominant von in-
fantilen Glaubensvollziigen geprigt ist, wird
nicht ohne Einwirkung auf die sich ent-
wickelnde Personlichkeitsstruktur des Heran-
wachsenden bleiben. Wer in einem Milieu
aufwichst, in dem der Glaube gesehen wird
als eine Hilfe, primir Angste zu iiberwinden
und Imperative zu empfangen fiir ein Leben,
das an mangelnder Selbstindigkeit und Ent-
scheidungsfreudigkeit krankt; fiir wen der
Glaube eine Form der Regression oder des
Beharrens in personaler Abhingigkeit be-
deutet; wer im Glauben Schutz sucht vor Kon-
frontation mit der rauhen Wirklichkeit und
vor der ,bosen Welt”, der wird in seiner
gesamten Personlichkeitsentfaltung zuriick-
bleiben. Oder er empfindet spiter einen
solchen Glauben als wertlos und als etwas,
das zu integrieren sich nicht lohnt und des-
wegen ohne Schwierigkeiten abgeworfen
werden kann. Im giinstigsten Fall verwandelt
er seinen Glauben durch einen Prozef der
Verinnerlichung zu einer ihm eigenen und
gemiflen Gestalt, die dann nicht selten mit
tradierten und praktizierten Formen nicht
mehr im Einklang steht. Er glaubt in per-
sonaler Reife und aus personaler Verant-
wortung, nicht aber auf Grund der Autoritiit
von irgend jemand.

6 E. Kennedy, Religivser Glaube und psychologische
Reife, in: Concilium 9 (1973) 66.
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Es wird noch geraume Zeit brauchen und
viel Einsatz und Erziehungsarbeit verlangen,
bis die Glaubensform wirklich Hilfe gibt
fiir eine gelungene Bewiltigung der ver-
schiedenen Lebensstadien und fiir eine opti-
male Entfaltung der personalen Fihigkeiten
und Anlagen.

3. Der Glaube Jesu als Vorbild fiir reife
Gliubigkeit

Der Glaube Jesu kann dafiir zum Vorbild
dienen. Wenn Jesus verlangt, da} die ,Ge-
rechtigkeit besser ist als die der Schriftgelehr-
ten und Pharisder” (Mt 5, 20), so fordert er
damit eben jene Freiheit und Verantwortungs-
bereitschaft, die kennzeichnend ist fiir die ge-
lungene Emanzipation aus infantilen Fixie-
rungen. Die Antithesen der . Bergpredigt
»Euch ist gesagt worden..., ich aber sage
euch...” (Mt 5 21-48) verraten etwas von
jener befreiten und befreienden reifen Gliu-
bigkeit, die alle Sicherheit gewihrende Unter-
werfung unter ein Uber-Ich iiberwunden hat.
Diese Miindigkeit verlangt Jesus auch von
jenen, die ihm nachfolgen. ,Niemand, der
seine Hand an den Pflug legt und zuriick-
blickt, ist tauglich fiir das Reich Gottes”
(Lk 9, 62). Wer einmal Unsicherheit und
Wagnis eines miindigen Glaubens auf sich
genommen hat und sich dann nach Zeiten
der Geborgenheit im Laufgitter zuriicksehnt,
kann das Reich Gottes nicht an sich reifien
(Mt 11, 12). Das Ansinnen der Nachfolge,
wie es Jesus an seine Jiinger stellte, erfor-
derte wahrhaftig eine gehorige Portion Mut
und Reife: alles verlassen und ihm nach-
folgen, die gesicherte Existenz aufgeben (vgl.
Lk 9, 23-27; 14, 25-27), mit den Glaubenstra-
ditionen der Vergangenheit, der ,Uberlie-
ferung der Alten”, brechen und sich auf die
Botschaft eines wunbekannten galildischen
Wanderpredigers einlassen (vgl. Lk 12, 1-12),
sich einer ungewissen Zukunft aussetzen.
einer Zeit der ,Entzweiung und des
Schwertes” (Mt 10, 34), die vielleicht in einer
Katastrophe enden wiirde — dazu gehorte
Mut, wie er nicht Kindern eigen ist. Nicht
alle waren erwachsen und reif genug, um
dieser Belastung standzuhalten. Manche be-
kamen Angst und kehrten um (vgl. Lk 9,
59-62; 18, 18-27). Auch jene, die Jesus nach-



gefolgt waren, iiberfiel manchmal Furcht
und Zweifel: ,Siehe, wir haben alles ver-
lassen und sind dir nachgefolgt; was wird
uns also zuteil werden?” (Mt 19, 27). Wer ein
Jiinger Jesu sein will, darf nicht auf der Stelle
treten oder sich im Getto behaglich ein-
richten, sondern mufl sich auf den Weg
wagen, auf den Weg des Glaubens, dem nur
die Verheiffung gegeben ist.

Das Zweite Vatikanum hat eine Epoche ein-
geleitet, die zur Miindigkeit aller Glieder
der Kirche fithren soll. Ziel ist ein ,leben-
diger und gereifter Glaube"?, ein ,reineres
und reicheres Glaubensleben”, das gestiitzt
ist ,nicht nur (auf) die theologischen Prin-
zipien, sondern auch (auf) die Ergebnisse der
profanen Wissenschaften, vor allem der
Psychologie und der Soziologie”®.

4. Notwendige Konflikte durch schmerzliche
Reifungs- und Ablésungsprozesse

Reifen und Wachsen, Uberwinden des In-
fantilismus bringen notwendig Konflikte mit
sich. Abldsungsprozesse sind schmerzlich —
fir Kinder und Eltern in gleicher Weise.
Nur der Mensch aber kann innerlich frei
und reif werden, der diese Konflikte durch-
steht. Nur der Glaube kann befreiend sein
fiir den einzelnen Glaubenden, fiir die Ge-
meinschaft der Glaubenden und auch fiir
jene, die durch seine Bezeugung zum Glauben
gelangen sollen, der selbst befreit ist von
allen Fixierungen und Verhaftungen an die
Hinterwelt und Scheinwelt, der den Kinder-
schuhen entwachsen ist,

Ein Glaube, der zu und in seinem Vollzug
auf Fremdsteuerung angewiesen ist und des
sichernden und hegenden Zaunes bedarf,
kann nicht den Anspruch erheben, personal-
integrierter Glaube zu sein; ein Glaube, der
in bestimmten Andachtsgegenstinden und
liturgischen Spielregeln, in Personenkult und
kritikloser Unterordnung unter die Autoritit
wesentliche, unaufgebbare und unverinder-
liche Konkretisationsmomente sieht, kann
nicht als reif bezeichnet werden; ein Glaube,
der ,sprachlos” ist, der sich nicht des Mundes
bedienen kann oder darf, um in einem
echten Dialog aller Glieder miteinander,

7 Pastoralkonstitution ,Die Kirche in der Welt von
heute”, Art. 21.
8 Ebd. Art. 62.

nicht aber im einbahnigen Rezeptionsver-
fahren von oben nach unten den Weg der
Realisierung im Heute zu suchen, kann
nicht als miindig bezeichnet werden. Alle
Bemiihungen, das gliubige Volk vor ,schid-
lichen Einfliissen”, vor anderen Meinungen
und Weltanschauungen, vor kritischem Uber-
denken des eigenen Standpunktes abzuhalten
und abzuschirmen, verstirken nur den Infan-
tilismus oder lassen jhn weiter bestehen.

Glaube und ,religitses Spielzeug” .

Wenn es den Fithrern der Kirche ernst ist
mit ihrem Ziel, einen ,lebendigen und ge-
reiften Glauben” anzustreben, dann werden
sie behutsam, aber konsequent ihren noch
unmiindigen (oder besser: bisher unmiindig
gehaltenen) Kindern das religiose Spielzeug
aus der Hand nehmen miissen. Das heifdt
noch lange nicht, daf nun gleich ein Bilder-
sturm einsetzen sollte. Es wite m. E. schon
einiges gewonnen, wenn z. B. Pilgerreisen
nicht primir als Wallfahrten zu einer mit
dem Nimbus des Magischen und Numinosen
umgebenen ,Gnadenstitte” verstanden wiir-
den. Gnade ist nicht an einen Ort gebunden,
an die Berithrung einer Statue oder an den
Vollzug bestimmter (kultischer] Spielregeln.
Gnade ist nichts Statisches, sondern vielmehr
etwas hochst Dynamisches. Sie ereignet sich,
wo Menschen im Namen Jesu zusammen-
kommen (Mt 18, 20) und wo in ihrem Zu-
sammensein etwas aufscheint von der neuen
Wirklichkeit des Reiches Gottes, die mit
Jesus seinen Anfang nahm. Eine Wallfahrt
bringt nicht dann ,viele Gnaden”, wenn
moglichst zahlreiche ,heilige Stitten” besucht
oder Gottesdienste gehalten wurden. Wohl
aber, wenn Menschen im ,Anspornen zu
gegenseitiger Liebe und zu guten Werken”
(Hebr 10, 24) eine Erfahrung dessen gemacht
haben, was das Reich Gottes kennzeichnet:
,Gerechtigkeit und Friede und Freude im
heiligen Geist. Wer darin Christus dient, ist
Gott wohlgefillig und bei den Menschen be-
wihrt” (R6m 14, 17f). Der Wallfahrtsort hat
lediglich eine Art Katalysatorfunktion.

5. Konkrete Wege

Heiliges Jahr 1975: ,Versohnung” als Begeg-
nung und Spenden fiir ein Krankenhaus
statt Devotionalien-Rekordumsitze.

199



Das von Paul VI. ausgerufene ,Heilige Jahr”
1975 konnte schon einen Beweis liefern fiir
iiberwundenen Infantilismus und fiir das
Miindigsein der Christen, wenn nimlich die
zu erwartenden Pilgerscharen nicht dem
Devotionalienmarkt zu neuen Rekordum-
sitzen verhelfen (dhnlich wie im ,Heiligen
Jahr” 1950), sondern die dafiir vorgesehenen
Betrige zur Errichtung einer Siedlung oder
eines Krankenhauses in Rom oder anderswo
verwenden wiirden, wenn die universale
{= katholische| Kirche anlidflich dieser Pilger-
fahrt deutliche Zeichen der Uberwindung
aller Rassenunterschiede und der Uber-
briickung aller konfessionellen Schranken
setzte durch die Ermoglichung von Begeg-
nungen, von gemeinsamen Veranstaltungen,
von Studientagungen iiber die weltweiten
Probleme der Menschheit. Das Heilige Jahr
konnte zu einem uniiberhérbaren Appell
werden, wenn von ihm ganz im Sinne des
Zweiten Vatikanums Impulse ausgehen
wiirden zur ,Geburt eines neuen Humanis-
mus, in dem der Mensch sich vor allem von
der Verantwortung fiir seine Briider und die
Geschichte her versteht”?, wenn Rom auf
jegliche Selbstdarstellung verzichten wiirde
zugunsten einer Manifestation dessen, was
Christsein heifdt: Sein-fiir-andere (J. Ratzin-
ger).

Aber auch sonst konnte von diesem Heiligen
Jahr der Prozef der Miindigwerdung der
Christen weiter in Gang gesetzt oder gehalten
werden. An der Stelle pipstlicher oder kuria-
ler Monologe konnten Hearings treten, in
denen EKurienkardinile und -beamte ihre
kirchenadministrativen =~ Maflnahmen  vor
einer groferen und weltweiten, reprisen-
tativen Offentlichkeit darlegen und begriin-
den, auf Fragen Antworten geben und viel-
leicht selbst Fragen zum Weiterdenken an
die Basis stellen. Die Zeiten, in denen der
Papst glaubte, ,keine Mitarbeiter, sondern
Ausfithrende”?® zu brauchen, sind — hoffent-
lich! — vorbei.

,Fragestunden” der Bistums- und Pfarr-

gemeindeleitung

Aber auch auf der unteren Ebene sollte man
zielstrebig daran gehen, den Infantilismus
9 Ebd. Art. 55.

10 Kard. Tardini, Pius XIL., Freiburg — Basel — Wien
1961, 68
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in der Kirche zu iiberwinden. Einen Beitrag
dazu konnten ,Fragestunden” der Bistums-
leitung w. 4. leisten, dhnlich jenen, wie sie
oben fiir das Heilige Jahr vorgeschlagen
wurden. Der Bischof und seine Mitarbeiter
hitten so Gelegenheit, manche ihrer Maf-
nahmen, die an der Basis auf Unverstindnis
und Ablehnung stoflen, niher zu erldutern
und so Verstindnis dafiir zu wecken. Umge-
kehrt hitte die Amtskirche die Moglichkeit,
Vorstellungen und Wiinsche der Basis unge-
filtert und ungeschminkt zu erfahren. Ein
Stuttgarter Pfarrer lud unlingst seine Ge-
meindemitglieder zu einem ,Lob- wund
Meckertag” bei Kaffee und Kuchen ein mit
dem erklirten Ziel, dadurch die Meinung
der Leute besser kennenzulernen, ein
grofleres Interesse fiir die Arbeit in der
Pfarrei zu wecken und — last not least — die
Gemeinschaft zu pflegen.

Gottesdienste und kirchliche Feiern miifiten
unter dem Aspekt der Reife und Miindigkeit
nicht (mehr] gesechen werden als eine Oase
der Weltabgeschiedenheit und Realititsferne,
die man in einer Art von Regression auf-
sucht, um dort ungestdrt seinen religidsen
Triumen und Spielen nachgehen zu konnen.
Selbstverstindlich soll der Christ auch ein-
mal ,abseits an einen einsamen Ort kommen
und sich ein wenig ausruhen” (Mk 6, 3l).
Aber dieses Ausruhen darf nicht Selbstzweck
sein: die Ruhe darf nicht einschlifern, denn
,die Liebe Christi dringt uns” (2 Kor 5, 14};
das gemeinsame Bekennen des Glaubens muf}
zum Bezeugen fithren (vgl. Apg 10, 421f);
das Essen des eucharistischen Brotes zum
,Verkiinden des Todes des Herrn, bis er
wiederkommt” (1 Kor 11, 26). ,Der Schrei
nach Jesus richtet sich... an all die, die
Christen zu sein vorgeben; sie haben zu
verkiinden, dal er noch fiir die Welt da ist.
Fillt ihr Handeln aus, ist Jesus nicht mehr
glaubhaft zu finden1.

Weiterhin sollte alles patriarchalisch-betu-
liche Reden in Gottesdienst, Religionsunter-
richt und kirchlicher Katechese unerbittlich
ausgemerzt werden. Es kann nicht eine heile
religiose Sonderwelt, ein goldener Kifig der
Gottseligkeit aufgebaut werden, in dem alle
Zweifel und zum Nachdenken anregenden

11 H. Zirker, Sprachprobleme im Religionsunterricht,
Diisseldorf 1972, 131 f.



Momente tunlichst ausgeklammert oder um-
gangen werden. Wer schon dort Glaubensab-
fall wittert, wo fiir die Bezeugung des
Glaubens Vokabeln verwendet werden, die
dem herkémmlichen kirchlichen Sprachge-
brauch fremd, wohl aber der heutigen
Umgangssprache adiquat sind, der zementiert
die Unmiindigkeit. Wenn Predigten mehr
oder minder dem Horizont jener ,Frommen”
angepafit bleiben, die nur das in der Kirche
horen wollen, was sie schon lingst wissen
seit den Tagen ihrer Kindheit, der wird
allenfalls ,zwei von gestern im Glauben be-
wahren”, nicht aber ,einen Menschen von
morgen fiir den Glauben gewinnen“!?2. Man
wird ,niichtern und hart” fragen miissen,
,0b man bei einem solchen Marsch in die
Zukunft der Kirche immer alle die braven
Leute in der Kirche mitnehmen kann, die
sich gegen einen solchen Marsch in eine
ihnen unbekannte Zukunft von ihrer unzeit-
gemiflen Mentalitdt her striuben’13.

Der Aufbruch aus der Fremdbestimmung im
ekklesialen Laufgitter hinaus in die Eigenbe-
stimmung des christlichen Lebens ist Kenn-
zeichen eines ,lebendigen und gereiften
Glaubens” und kann ohne Ubernahme
eigener Verantwortung und gegebenenfalls
deren rigoroser Aneignung, ohne das Aus-
probieren neuer, ungewohnter, noch nicht
breit getretener Wege, die ,trial and error”
nicht ausschlieRen, ohne eine Kette von
immer wieder neuen, mehr oder minder
schweren Konflikten und Erschiitterungen
nicht vonstatten gehen. Reifwerden kann
nicht problemlos sein.

Vielleicht konnten die Regeln, die Karl Barth
einmal fiir den Umgang von Alteren mit
Jingeren aufgestellt hat, auch fiir die Be-
wiltigung der Reifungsprobleme in der
Kirche und im Glauben einen gangbaren
Weg aufzeigen: ,Du sollst dir klarmachen,
daf} die jiingeren, die verwandten oder sonst
liecben Menschen beiderlei Geschlechts ihre
Wege nach ihren eigenen (nicht deinen)
Grundsitzen, Ideen und Geliisten zu gehen,
ihre eigenen Erfahrungen zu machen und
nach ihrer eigenen Facon selig zu sein und
zu werden das Recht haben. Du sollst ihnen
also weder mit deinem Vorbild noch mit

12 K. Rahner, Strukturwandel der Kirche als Aufgabe
und Chance, Freiburg 1972, 54.
13 Ebd. 53.

deiner Altersweisheit, noch mit deiner Zu-
neigung, noch mit Wohltaten nach deinem
Geschmack zu nahe treten ... Du sollst dich
weder wundern noch gar idrgern oder be-
triiben, wenn du merken mufit, daf sie
ofters keine oder nur wenig Zeit fiir dich
haben, daB du sie, so gut du es mit ihnen
meinen magst und so sicher du deiner
Sache ihnen gegeniiber zu sein denkst, ge-
legentlich stérst und langweilst, und daf sie
dann unbekiimmert an dir und deinen Rat-
schligen vorbeibrausen14.

14 Ohne Quellenangabe;

mitgeteilt in: Christ in der
Gegenwart 15 (15, 4. 1973) 119.

Christen fiir den Sozialismus

Ergebnisse einer Tagung in Spanien,
iibersetzt und kommentiert von H. Berger

Einleitung der Redaktion

In den sechziger Jahren war der Dialog zwi-
schen Christentum und Sozialismus vor allem
durch zwei Formen gekennzeichnet. Zum
einen war es der Paulusgesellschaft (gegriindet
1956) gelungen, vor allem auf theoretischer
Ebene christliche Theologen, Naturwissen-
schaftler und marxistische Philosophen ins
Gespriich zu bringen, Es war das unzweifel-
hafte Ergebnis dieser Gespriche, dafs man auf
beiden Seiten von neuem Gemeinsamkeiten
entdeckte. Der Dialog selbst aber ist — vor
allem im Zusammenhang mit dem Tod des
Prager Friihlings — abgebrochen, und die Pau-
lusgesellschaft selbst wendet sich jetzt ganz
entschieden gegen die Ostpolitik des Vati-
kans®. Eine andere Form des Dialogs wurde
auf offiziése bzw. offizielle Weise gefiihrt
durch die Bemiihungen der Internationalen
Dialogzeitschrift und durch das Sekretariat
fiir die Ungliubigen.

Es hat nun den Anschein, als wiirde dieses
Verhdltnis zwischen Christentum und Sozia-
lismus von neuem in Bewegung kommen,
und zwar auf viel breiterer Basis als bisher.
So verschiedenartig die gesellschaftlichen
Situationen in den einzelnen Lindern, der
theoretsche Ansatzpunkt der verschiedenen

1 Vgl. Publik-Forum vom 8. 3. 1974, 16f.
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Gruppen und der Grad der Assimilierung an
den Sozialismus sind, gemeinsam ist diesen
verschiedenen Bemiihungen die Verurteilung
des Kapitalismus und das entschiedene Enga-
gement fiir die Entrechteten in unserer Ge-
sellschaft. Einige Beispiele seien dafiir in aller
Kiirze genannt.

Die peruanische Bischofskonferenz legte fiir
die romische Bischofssynode 1971 ein Doku-
ment vor, das fiir ,eine Uberwindung des
kapitalistischen Modells“ eintritt und das
dann feststellt: ,Aus diesem Grunde ent-
decken heute viele Christen in den sozia-
listischen Stromungen eine Anzahl von Vor-
stellungen, die sie aufgrund ihres Glaubens in
sich selbst tragen®.“ In dem Dokument der
franzosischen Bischofskommission fiir die
Welt der Arbeit vom Mai 1972 wird aus-
gefiihrt, dafd viele Christen heute zu erkennen
beginnen, daf es ,zwischen dem Evangelium
und einem wirtschaftlichen und politischen
System sozialistischer Prdgung keine Unver-
einbarkeit gebe, sofern dieses die fundamen-
talen Menschenrechte und die iibernatiirliche
Berufung des Menschen anerkennt“3.

Das Schwerpunktprogramm der katholischen
deutschen Studenteneinigung vom Juli 1971
beinhaltet 1. a. eine scharfe Kritik des Kapi-
talismus und benutzt in seiner Analyse der
gesellschaftlichen Situation etliche Elemente
sozialistischen Denkens?.

84 katholische Teilnehmer am asiatischen
Seminar fiir Religion und Entwicklung, das
vom 16. 7. bis 4. 8, 1973 in Bangalore statt-
fand, erkliirten u. a. in einer Resolution: , Wir
84 Teilnehmer am asiatischen Seminar fiir
Religion und Entwicklung kamen zusammen,
um auf den Schrei unserer Leute nach Frei-
heit, Menschenwiirde, Gerechtigkeit und Mit-
spracherecht zu antworten . . . Es ist diese
Herausforderung, die uns veranlafite . . . alle
mdglichen Wege zu erforschen, die zur kon-
kreten Verwirklichung eines revolutiondren
Wandels zugunsten der Gerechtigkeit fiih-
ren . . . In dem Mafle, als sie unsere kritische
Analyse der Gesellschaft vorantrieben und
auf die Notwendigkeit, latente Konflikte
offenzulegen, gestoffen wurden, entdeckten
wir die Niitzlichkeit der marxistischen

Methode fiir die Analyse der sozialen Wirk-
2 Vgl. 120-128.
3 Vgl. Herder-Korrespondenz 26 (1972) 320-322.
4 Vgl. Diakonia 3 (1972) 128-134.
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lichkeit“s, Vom 1.-8. 11. 1973 traf sich der
.Katholische Arbeitskreis in der Sozialdemo-
kratischen Weiihlerinitiative der Bundesrepu-
blik Deutschland“ in Bonn, um sich mit
einigen Vertretern des linken Fliigels der SPD
Gedanken zu machen iiber die Prioritdten der
Zukunftsplanung. Vom 17.—18. 11. 1973 trafen
sich in Lyon etwa tausend Christen aus
Europa auf einem KongrefS, der unter dem
Thema stand ,Christen im revolutiondren
Prozef3 fiir die Zukunft der Menschen®. In
der Schlufiresolution des Kongresses heifit es
u. a.: ,Wir idealisieren die sozialistische Revo-
lution nicht. Wir iibersehen weder ihre mog-
lichen Irrwege noch ihre Ubertreibungen.
Trotzdem glauben wir, daf3 sie der Mensch-
heit eine Zukunft erdffnet, die der Kapitalis-
mus in all seinen Formen nur zerstbren
kann.“ Laut KNA vom 31, 1. 1974 sieht der
Prdsident des italienischen Zweiges der ,Pax
Christi Bewegung“ und Bischof von Ivreq,
Luigi Bettazzi, eine Alternative zum Rapitalis-
mus in einem gelduterten, auf giiltige Gesell-
schaftsauffassungen reduzierten, nicht mate-
rialistischen und nicht atheistischen Sozialis-
mus. Er vertritt ferner die Auffassung, dafi
Christen den Kapitalismus ablehnen miifiten.
Ebenfalls nach KNA vom 14, 2. 1974 stellte
Professor Dr. Gustav Wetter von der Gre-
goriana in Rom in einem Vortrag mit dem
Thema ,Marxismus und Atheismus® in der
Friedrich-Ebert-Stiftung in Bonn die These
auf: ,Der Marxismus kénne ohne Aufgabe
seiner Grundhaltung in ein positives Ver-
hiltnis zur Religion treten.“ Die Kirche sei
herausgefordert: ,Versteht sie sich als Ge-
meinschaft der Glaubenden und nicht als
Ideologie einer innerweltlichen Heilsutopie,
sollte sie ihre Einstellung zum Marxismus
differenzierend iiberdenken, auch diesen part-
nerschaftlich annehmen, denn das Zitat von
Rardinal Wyszynski, der Marxismus Dbe-
kidmpfe unnétig die Religion, habe auch eine
Umkehrung in der Religion.“ Vom 22.-25. 2.
1974 fanden sich in Merten in der Bundes-
republik Deutschland iiber hundert Christen
zusammen, die sich zu einer Gruppe ,Chri-
sten fiir den Sozialismus® zusammenschlos-
sen. Den Kern dieser Gruppe bilden die Mit-
glieder jenes Kreises, der sich bisher fiir das
.Politische Nachtgebet* in Koln engagiert

5 Vgl. Orientierung vom 15.-31. 12. 1973,



hatte. An diesem Treffen nahmen auch Ver-
treter aus den Niederlanden, aus Frankreich,
aus der Schweiz und aus Italien teil. Ferner
ist bekannt geworden, daff der ,Bensberger
Kreis“, ein Zusammenschlufs von etwa 200
katholischen Intellektuellen aus der Bundes-
republik Deutschland, seit zwei Jahren an der
Fertigstellung eines Memorandums iiber Chri-
stentum und Sozialismus arbeitet, das voraus-
sichtlich Ende dieses Jahres erscheinen soll.
Auf dem Hintergrund dieser Bemiihungen ist
auch der folgende Bericht iiber eine Tagung
zu sehen, der sich mit dem Verhiltnis von
Christentum und Sozialismus befafft. Es ist
hier nicht der Augenblick, all diese Versuche
kritisch zu analysieren, was sicher sehr not-
wendig ist. Hier sollen zunichst nur einige
Informationen geboten werden, die vielleicht
fiir den einen oder anderen der Anlaff sein
konnten, sich intensiver mit dem Problem des
Verhiltnisses von Christentum und Sozialis-
mus zu befassen. Diese Zeitschrift wird auch
in Zukunft immer wieder Beitrige zu diesem
schwierigen Problem bringen. ng

Im Jénner 1973 haben sich in der tradi-
tionsreichen Stadt Avila, Spanien, 200
Christen (Laien und Priester) versammelt, um
iiber den Sinn ihres Glaubens innerhalb eines
marxistischen Weltverstindnisses zu reflek-
tieren. Es soll hier versucht werden, die
wichtigsten Aussagen des Schlufldokumentes
wiederzugeben, sie dann mit den Statements
einer dhnlichen Tagung in Santiago de Chile
zu vergleichen wund dann kurz einige
kritische Fragen zu formulieren, die die
Diskussion weiterfithren konnen.

I. Das Dokument von Avila

Die Einleitung hilt zwei Tatsachen fest: die
erste bezieht sich auf die Realitit der wirt-
schaftlichen und sozialen Struktur Spaniens,
sdie durch die kapitalistische Ausbeutung
gekennzeichnet ist. Diese stiitzt sich auf
das politische System einer Diktatur, die
nicht zdgert, jede Art von politischer, kultu-
reller und ideologischer Repression anzu-
wenden, weil dies die einzige Chance ist, um
sich an der Macht zu halten” (1)6. Die zweite

6 Die in Klammern gesetzten Ziffern beziehen sich auf
den jeweiligen Abschnitt des Dokumentes.

Tatsachenfeststellung bezieht sich auf die
ideologische Position der Versammelten:
,Wir sind Christen, die eine eindeutige
Option fiir Sozialismus und Revolution ein-
gegangen sind” (8).

1. Die Basis der Option fiir den Sozialismus

Die revolutiondre Bewegung Spaniens kann
nur auf dem Hintergrund der Spaltung der
spanischen Gesellschaft in zwei antagonisti-
sche und unversohnbare Klassen, nimlich
der Besitzenden und der Besitzlosen, ver-
standen werden. Der Widerspruch dieser
Interessengruppen wird durch die kapitalisti-
schen Produktionsverhiltnisse herbeigefiihrt.
Er manifestiert sich ,in den Arbeitsbeziehun-
gen (niedere Lohne, iiberlange Arbeitszeit,
erzwungene Auswanderung, Despotismus in
den Fabriken, etc.), in den Lebensbedin-
gungen in Stadt und Land (Verarmung des
Landes, Menschenballung in den Schlafbe-
zitken, lukrative Ausniitzung des Gesund-
heitsdienstes und daher ein Defizit an
medizinischer Betreuung, Defizit an Schulen
und Wohnungen, Spekulation und Korrup-
tion in der Stadtplanung, villig unzu-
reichende offentliche Dienste, etc.) und in
der brutal und systematisch aufgebauten
Repression, die vor allem auf den Arbeitern
und der Landbevilkerung liegt. Sie sind aller
Rechte beraubt, diirfen sich weder. ver-
sammeln noch zu Vereinen zusammen-
schliefen, sie werden in allem kontrolliert,
sie werden eingekerkert und ermordet” (14).
Der spanische Biirgerkrieg ist das entschei-
dende Ereignis der Auseinandersetzung der
Klassen in Spanien im 20. Jahrhundert. Die
Form des Staates, die aus diesem Krieg her-
vorging, ist bis heute vollig gleichgeblieben,
nicht so aber die soziale Struktur des Landes.
Es ergaben sich Verinderungen innerhalb
der spanischen Bourgeoisie: die Vormacht
ging zu den Monopolen iiber, die in enger
Beziehung zum nordamerikanischen Imperia-
lismus stehen und von diesem abhingig ge-
worden sind. Die daraus resultierenden sozia-
len Verinderungen kann der Staat politisch
nicht aufarbeiten, weil dieser der Unter-
stiitzung durch das Volk entbehrt. Ebenso-
wenig ist er fihig, das Nationalititenproblem
zu losen. Die Arbeiterklasse selbst befindet
sich in einer Etappe des Kriftesammelns.
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2. Weiterentwicklung und Neuinterpretation
des Glaubensverstindnisses aufgrund der
Option fiir den Sozialismus

,Die Entwicklung der spanischen Gesell-
schaft . .. hat sich natiirlich auf das Glaubens-
leben vieler Christen ausgewirkt. Wir lieen
uns durch den Kampf der Bauern, zu denen
viele von uns dazugehotren, in Frage stellen.
Wir stellten die Frage nach dem Sinn unseres
Glaubens in diesem Kontext, nach seiner
engen historischen Verbindung mit dem
revolutiondren Prozef, den das Proletariat
vorantreibt” (25).

,Wir stellen in erster Linie fest, dafl die
Ubereinstimmung von christlichem Glauben
und revolutionirer Verpflichtung ihre Wurzel
in der Botschaft des Evangeliums hat, die
in der Geschichte der Befreiung einen defini-
tiven Ausdruck der Hoffnung findet. Es
handelt sich um die Befreiung des ganzen
Menschen und aller Menschen, bis hin zu
ihren tiefsten Dimensionen. Diese Befreiung
hat ihr Fundament in der zentralen Tatsache
des christlichen Glaubens: in der histori-
schen Prisenz und der Auferstehung Christi”
(27). ,Doch die Auferstehung Christi gewinnt
fiir uns solange nicht ihre ganze Erfiillung,
solange nicht jede Form von Ausbeutung
beendet ist. Darin zeigt sich die zweifache
Dimension unseres Glaubens: Existenz und
Geschichte in der Welt und volle, endgiiltige
Hoffnung auf die Neue Erde’. Das fiihrt
uns notwendigerweise zu einem radikalen
Einsatz unseres Lebens im Kampf gegen
jede Macht des Bisen, dessen sichtbarste
Folgen die Ungerechtigkeit, der Egoismus
und die Ausbeutung des Menschen durch
den Menschen sind” (28).

,Hier ist nun der Ort, wo uns der Marxis-
mus geholfen hat, um mit wissenschaft-
licher Griindlichkeit die historische Aufgabe
der Befreiung zu verstthen und um den
unter diesen Umstinden einzig moglichen
Weg zu wihlen: eine Entscheidung fiir den
Sozialismus zu treffen, der als einzige Alter-
native die befreienden Forderungen des
Evangeliums wirksam werden lassen kann,
um somit eine Antwort zu geben auf die
historischen Realititen von heute, von denen
oben die Rede war und von denen wir ein
Teil sind” (29).
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Die bloR individualistische Betrachtung des
politischen Engagements mufl iiberwunden
werden, ebenso die Vorstellung, daf ein
sogenannter ,Dritter Weg” eine Ldsung
bringen konnte. Alle halben Lésungen sind
Flickwerk ,und dienen letztlich dazu, um
den Kapitalismus in getarnter Form aufrecht-
erhalten zu konnen” (32).

,Wir haben nach und nach entdeckt, daf
sich unser Glaube in der einmaligen Ge-
schichte der Erlosung vollzieht, und diese
Geschichte ist die Geschichte des Kampfes
um die Befreiung” (34). ,So zeigt uns unser
revolutionidres Engagement mit befreiender
Deutlichkeit, daff Christus als Opfer der
Repression der Maichtigen seiner Zeit litt
und starb. Er verpflichtet uns zur Teilnahme
am Klassenkampf, der zum tiefsten und
wirksamsten Ausdruck der Liebe zu den
Menschen wird. Wir entdecken den sub-
versiven, d. h. radikal neuen Charakter des
Evangeliums und versuchen, dem zu leben.
Wir verstehen, dafl der Klassenkampf quer
durch die Kirche geht, wir entdecken den
Betrug, der sich hinter der Proklamation der
Einheit im Namen des Glaubens verbirgt.
Wir schen uns innerhalb der Kirche den
Unterdriickern gegeniiber, die das Evangelium
usurpiert haben, um damit ihre Vorherr-
schaft, ihre Macht und ihre Privilegien zu
schiitzen” (35).

Das sind die wichtigsten ideologischen
Positionen der Versammelten. Sie sind sich
bewuflt, dafl damit grofe Schwierigkeiten
verbunden sind, vor allem deshalb, weil der
Marxismus jede Transzendenz ausschliefit,
bzw. weil er als Wissenschaft der historischen
Interpretation vor der Frage der Bejahung
oder Verneinung Gottes stehen bleibt. Sobald
ein Christ ins marxistische Lager ging, war
dies bis jetzt immer mit einem Ablegen des
Glaubens verbunden., ,Heute jedoch wird
die Anwesenheit von Christen in marxisti-
schen Reihen immer hiufiger. Sie versuchen
in ihrem Kampf die entgegengesetzten Pole
existentiell zu bewiltigen” (39). Trotz dieser
und anderer schwerwiegender Probleme
,sind wir bereit, den Weg mit aller erforder-
lichen Konsequenz zu gehen. Denn 80
fordert es die geschichtliche Realitit, die wir
erleben; und weil in unserem Innersten der
Glaube an den befreienden Christus lebt.




Dieser gibt uns Kraft, dieser griindet eine
Hoffnung, die zugleich historisch und escha-
tologisch ist, d. h. die sich in einer radikalen,
umfassenden und endgiiltigen Weise der
JNeuen Erde’ zuwendet” (41).

3 Unsere Haltung gegeniiber der offiziellen
Kirche Spaniens

Welche Rolle spielt die Kirche in der sozialen
Struktur Spaniens? Man sieht im ,Christen-
tum, das durch die herrschende Klasse de-
formiert ist und manipuliert wird, einen
bedeutenden Faktor, um das bestehende
System aufrecht zu erhalten” (42).

Seit dem Biirgerkrieg vollzog sich zwar eine
gewisse Distanzierung der Kirche vom
Regime. Die Zeit, da man den ,Kreuzzug”
segnete, ist vorbei. Dennoch hat ,die
Hierarchie weder mit dem herrschenden
System echt gebrochen, noch fiir ihr Vor-
gehen im Krieg offentlich um Verzeihung
gebeten, noch wagt sie es konkret, das
Fehlen der Freiheit und die Repression, unter
der das Volk leidet, anzuprangern” (47).

Die Weiterentwicklung der Kirche ist den-
noch offensichtlich und wird mit Interesse
verfolgt. Es bleibt allerdings zu fragen, in
welche Richtung diese Entwicklung geht.
Die Vieldeutigkeit der kirchlichen Aussagen
zu ethischen wund gesellschaftlichen Pro-
blemen lift alle moglichen Interpretationen
zu, scheint eher antikommunistisch zu
bleiben wund neigt einer reformistischen
Haltung zu. Dazu ist zu sagen, dafl noch
immer sehr viele Christen durch ,biirger-
liche” Kategorien, wie sie z. B. auch in der
christlichen Soziallehre vorkommen (,Ach-
tung vor der etablierten Ordnung, Ver-
sthnung der Klassen durch briiderliche
Liebe, Antikommunismus etc.”) und durch
die der Bestand von zwei sozialen Klassen
als uniiberwindbar hingestellt wird, ideo-
logisch blockiert sind. Gerade durch dieses
Treffen sollte aber ein Beitrag geleistet
werden, ,um die Rechtfertigungen, die sich
irrtimlich als christlich ausgeben, zu de-
maskieren. Sie sind simple ideologische
Kontrollwerkzeuge, um das christliche Ge-
wissen zu manipulieren, um aus den Christen
treue und demiitige Diener der bestchenden
Ordnung zu machen” (55).

Will man aber wirklich einen ideologischen

Pluralismus verteidigen, dann fordern die
Teilnehmer, dafl in diesem Ficher d