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Alfred Meier

Entideologisierung
des Glaubens

Je nach dem geistigen Standort des Lesers wird die For-
mulierung des Titels eine negative oder positive Reaktion
hervorrufen. Der eine wird an »Sduberung« denken, der
andere an Reform. Es gab im Verlauf der Geschichte
immer wieder Angelpunkte, an denen die Weichen neu
gestellt wurden; Zeiten, in denen man sich (wenigstens
teilweise) der Vergangenheit entledigen muf3te. Man sprach
von der Entnazifizierung Deutschlands, man spricht von
der Entmythologisierung der Bibel, neuestens auch von
der Entideologisierung des Glaubens. Was man abstoBen
mochte, hat von vornherein ein negatives Vorzeichen
(Ideologie), es ist zum mindesten iiberholt wie das mytho-
logisch-primitive Weltbild, oder es wird als eine Art Aus-
satz empfunden wie z. B. die nationalsozialistische Ver-
gangenheit.

Das Wort Ideologie gehdrt zu den modernen Schlagwor-
ten, die nur schwer zu definieren sind. Es ist ein recht
schillernder Begriff, von den einen als letzte Weisheit ge-
feiert, von andern gleichzeitig verdichtigt, beschimpft und
bekdmpft. Obwohl es immer schon Ideologien gegeben
hat, scheint dieses Wort erst mit dem Kommunismus groB3
geworden zu sein. Es wird jedoch in zunehmendem Mafe
mit Kirche und Christentum in Verbindung gebracht. Um
die verwirrend vielfaltige Verwendung zu zeigen, einige
Beispiele:

Im April 1965, in der Krise des franzdsischen Katholizis-
mus, als sich gewisse rechtsextreme Kreise vom konzilia-
ren Kurs der Kirche offen distanzierten, schrieb Le monde
et la vie unter dem Titel Wird die Stunde des Kremls
kommen?: »... Man benutzt das Konzil, um innerhalb
der Kirche ein subversives Unternehmen zu entwickeln,
das im Begriff steht, die katholischen Kréafte in den Dienst
des Kommunismus zu stellen. Die Ideologie dafiir liefert
P. Teilhard de Chardin ...«

Aus einer ganz andern Sicht stammt folgendes Zitat:
»Wie der Katholizismus, so geht auch der Kommunismus
davon aus, daB >die Welt im argen liegt< und der >Er-
18sung¢ bedarf. Die in der »Fiille der Zeit< oder auf dem
Hohepunkt der dialektischen Entwicklung erhoffte >Offen-
barung¢ ist auch fiir den Kommunisten niedergelegt in
vier kanonischen Texten (Marx, Engels, Lenin und ihrem
jeweiligen Nachfolger). Sie wird bewahrt, geschiitzt und
ausgelegt vom unfehlbaren Lehramt der Partei, vom Hei-
ligen Offizium des Zentralkomitees und vom obersten un-
fehlbaren Parteisekretir personlich. Aufgabe des einzelnen
Philosophen ist nicht, dieses Lehrgut zu bereichern und
zu vermehren, sondern lediglich, die Menschen seine An-
wendung auf alle Lebensbereiche zu lehren und durch Ent-
larvung von Héresien und Abweichungen fiir seine Rein-
erhaltung zu sorgen. Das unfehlbare Lehramt der Partei
verdammt die Irrlehren 6ffentlich. Hat es gesprochen, so
hat sich der abweichende Irrlehrer zu unterwerfen und



seiner Irrlehre abzuschworen. Versdumt er seine Pflicht,
so wird er »exkommuniziert<, ausgeschlossen.

So erweist sich die Partei als »>Sdule und Grundfeste der
Wabhrheit¢, als Bollwerk der Orthodoxie, die defensiv und
offensiv zugleich ist ... Als einzig wahre und alleinselig-
machende Botschaft strebt der Kommunismus naturnot-
wendig darnach, sich mit allen Mitteln iiber die ganze
Welt auszubreiten und vom Propagandazentrum aus iiber-
all seine Missionare hinzusenden. Erfordert ist: strenge
Organisation, blinder Gehorsam, Parteidisziplin. Alles
unter dem groBen Fiihrer, der beinahe kultisch gefeiert
wird mit Ergebenheitsbezeugungen, groBen Aufmérschen,
Paraden und Wallfahrten zu seinem Grabmal.« Dieser
Text stammt nicht etwa aus der Feder eines gehéssigen
Kirchengegners, sondern von einem katholischen Theo-
logen und einem der besten Kenner der kommunistischen
Ideologie, dem friiheren Rektor des papstlichen Collegium
Russicum in Rom: Gustav A. Wetter. In seinem bekann-
ten Buch Der dialektische Materialismus hat er die nicht
zu iibersehenden phénotypischen Ahnlichkeiten zwischen
dem katholischen und dem kommunistischen System her-
ausgearbeitet (Wien 61960, zit. nach H. KUNG, Kirche in
Freiheit, Einsiedeln 1964, 8).

Das Wort >Ideologie< wird aber auch ohne jeden Zusam-
menhang mit dem Kommunismus in der innerkirchlichen
Diskussion verwendet, und zwar in den verschiedensten
Bereichen: Karl Ledergerber (Kunst und Religion in der
Verwandlung, Ko6ln 1961, 118) kritisiert, dall die heutige
Kirchenkunst »trotz duBerer Modernitéit keine echte Be-
ziehung zur Zeit hat, sondern aus einer Ideologie vergan-
gener Sakralitit schafft«.

In diesem wie im folgenden Zitat wird das Wort >ideolo-
gisch< verwendet, um eine Haltung zu charakterisieren, die
das relativ Geschichtliche verabsolutiert. Rudolf Herneg-
ger (Macht ohne Auftrag, Olten 1963, 436) wirft der Kirche
vor, daB3 sie »durch eine ideologische Auslegung der Bibel
die bisherige kirchliche Struktur und die kirchlichen Zu-
stinde zu rechtfertigen versuche«.

1962 veranstaltete der Siiddeutsche Rundfunk eine Sende-
reihe liber die Zehn Gebote (Die Zehn Gebote, Stuttgart
0. J.). In seinem Referat iiber das erste Gebot stellt Walter
Dirks die ideologische Verengung des christlichen Glau-
bens in absoluten Gegensatz zum Grundanliegen des Evan-
geliums: »Die Art, wie wir christlich zu denken, zu fiihlen
und zu leben versuchen, gemiB einem System, in einer
ideologischen Front, ist oft selbst ein VerstoB gegen das
erste Gebot. Wir bringen es fertig, das Christentum an
die Stelle Gottes zu setzen« (18).

Was ist eine Ideologie ? Eine Ideologie ist ein Gesamt von Ideen, in etwa vergleich-
bar einem philosophischen System. Ihr Interesse liegt aber
nicht in erster Linie auf der theoretisch-spekulativen

2 Ebene, sondern Ideologien haben eine betont praktische
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A) Der christliche Glaube
ist keine Ideologie

Ausrichtung, sie tendieren auf die praktische Verwirk-
lichung.

Beide, Philosophie und Ideologie, bemiihen sich um eine
Interpretation der Wirklichkeit. Wahrend die Philosophie
dies mit wissenschaftlichen Mitteln zu erreichen versucht,
arbeiten die Ideologien mit scheinwissenschaftlichen Mit-
teln. Es ist verhidltnismdBig leicht ersichtlich, daB die
Ideologien an einer falschen oder verkiirzten Optik kran-
ken und nicht die gesamte Wirklichkeit ins Blickfeld be-
kommen, sondern nur einen sehr begrenzten Teilaus-
schnitt, wie z. B. der Materialismus die materielle Welt,
der Nationalismus nur die nationalen Interessen, der Ka-
pitalismus die Uberbewertung des Kapitals gegeniiber
dem Wert der menschlichen Arbeit usw.

Alle genannten Ideologien werden als Ideologien der
Immanenz bezeichnet, d. h. als Systeme, die nicht iiber das
Innerweltliche hinauskommen, durch unsere endliche Er-
fahrungswelt blockiert sind.

Eine zweite Gruppe von Ideologien wie Quietismus, Supra-
naturalismus, liuft gerade umgekehrt. Auch sie verfeh-
len die Wirklichkeit, weil sie ihrerseits das Letzte und Jen-
seitige verabsolutieren und so das Vorletzte und Endliche
um sein (relatives) Recht betriigen. Diese Ideologien sind
die typische Gefahr fiir den reinen Philosophen oder den
sreligivsen Menschen<«. Man bezeichnet sie als Ideolo-
gien der Transmanenz. Alle Ideologien haben totalitires
Gefille, sowohl in bezug auf den einzelnen Menschen, den
sie vollig in Besitz nehmen und zum Fanatiker machen,
wie auch in ihren sozialen Auswirkungen: Ein solcher
Mensch versucht auch alle anderen Menschen mit seiner
Ideologie zu beherrschen bis zur Normierung des gesam-
ten Lebens der Gesellschaft und zur politischen Dikta-
tur.

Aus diesen Uberlegungen wird die Ideologie definiert als
wscheinwissenschaftliche Interpretation der Wirklichkeit
im Dienste einer praktisch-gesellschaftlichen Zielsetzung,
die sie riickldufig legitimieren soll« (Lauth)1.

Und nun zur These:

Der christliche Glaube ist keine Ideologie (A), kann aber
ideologisch mifverstanden und gelebt werden (B).

Zum Erweis dieser These miiite aufgezeigt werden, dafl
der christliche Glaube zu Recht den Anspruch erhebt, die
Wahrheit iiber das Ganze der Wirklichkeit auszusagen.
Nicht aufgrund eines menschlich wissenschaftlichen Sy-
stems ist er hierzu fihig, sondern dank der Offenbarung
Gottes, der Urgrund alles Seienden selber ist.

Diese These kann hier nicht bewiesen werden; sie kann
iiberhaupt nicht stringent bewiesen werden: Diese Ein-
sicht erschlieBt sich uns einzig im Glauben. Es soll aber

1 Vgl. K. RAHNER, Ideologie und Christentum, in: Concilium 1 (1965)
475-483.



1. Die Transzendenz
des Glaubens

2. Die Geschichtlichkeit
des Glaubens

B) Der christliche Glaube
kann ideologisch mifiver-
standen und gelebt werden
1. Durch Verlust der
Transzendenz

im folgenden gezeigt werden, daB der christliche Glaube —
wenn er richtig verstanden wird — als solcher grundsitz-
lich von dem verschieden ist, was man unter einer Ideolo-
gie versteht.

Christlicher Glaube ist in erster Linie gliubige Erfahrung
des Mysteriums gottlicher Selbstmitteilung, seinem Wesen
gemil also metaphysisch-transzendente Erkenntnis, Der
Horizont seiner Glaubensaussagen deckt sich weder mit
der naiven gegenstindlichen Alltagserfahrung noch mit
dem empirischen Wissen der Naturwissenschaften.
Hierbei miissen allerdings sogleich zwei Einschrinkungen
gemacht werden: Obwohl die Glaubensaussagen die ab-
solute Wahrheit tatsichlich erreichen, diirfen wir nicht
vergessen, dal sie uns in einer geschichtlich bedingten,
endlichen und unvollkommenen Aussage iibermittelt wer-
den, welche das unaussprechliche Geheimnis niemals ad-
dquat auszusagen vermag. Zum andern: Gleichwohl wir
in der Offenbarung Gottes das Ganze der Wirklichkeit
besitzen, besitzen wir es niemals ganz.

Wenn der christliche Glaube wirklich so beschaffen ist,
dann ist der Bereich der Ideologie (der Immanenz) bereits
tiberschritten, da diese immer in der innerweltlichen Er-
fahrung angesiedelt ist und diese zur Grundbestimmung
menschlichen Daseins macht. Anderseits kann der christ-
liche Glaube seinem Wesen gemiB nicht zu einer Ideologie
der Transzendenz werden.

Die transzendente Wirklichkeit des Glaubens ist nicht et-
was, das von unserer empirischen Erfahrungswelt ge-
trennt werden konnte. Christlicher Glaube existiert nicht
im luftleeren Raum, sondern verwirklicht sich innerhalb
der Geschichte, in der Hinwendung des Menschen zu
raum-zeitlich fixierten Ereignissen. DaB unser Glaube in
einer ganz einmaligen und unaufhebbaren Weise an die
Geschichte gebunden ist, offenbart sich in der geschicht-
lich ergangenen Selbstmitteilung Gottes an die Welt in
Christus wie in der geschichtlichen Dimension des Corpus
Christi mysticum. Heil oder Unheil des einzelnen und der
Kirche vollzicht sich nicht im imaginiren Raum »>mysti-
scher Innerlichkeit¢, sondern in deren individueller und
kollektiver Geschichte.

Christliche Praxis ist zuerst und vor allem glaubige Heils-
erfahrung des gottlichen Gnadenmysteriums in Christus.
Sie wird verkiindet, dargestellt und vermittelt durch die
Sakramentalitdt der Kirche. Dagegen lebt ein Christen-
tum, das Gesetz und Moral in den Vordergrund stellt,
bereits nicht mehr aus der Herzmitte des Evangeliums.
Viele ideologische Verengungen haben in dieser Akzent-
verschiebung ihren Ursprung.

Dieses Problem ist so alt wie das Christentum. Christus
selbst stellt das Evangelium, die frohe Botschaft vom ab-
soluten Heilswillen Gottes, in Gegensatz zur Werkgerech-
tigkeit der Pharisder. Bereits Paulus kiimpft darum, nicht



bloB im Romerbrief, wo er das gesetzliche MiBverstindnis
des Glaubens verwirft und der Selbstrechtfertigung des
Siinders die Begnadigung durch Gott gegeniiberstellt, son-
dern in seiner gesamten Verkiindigung, die in der Aus-
sage gipfelt: »Nicht mehr ich lebe, sondern Christus lebt
in mir« (Gal 2,20).

Nach christlicher Auffassung handelt nicht zuerst der
Mensch, sondern Gott. Gott handelt im Menschen und
durch ihn, ohne daB der Mensch in die reine Passivitit
verwiesen wére, sondern die echte Moglichkeit eigener Mit-
wirkung behalt. Der Christ lebt aus dem lebendigen Be-
wuBtsein, von der Gnade und Liebe des dreifaltigen Gottes
ergriffen und in innerster Wandlung auf Gott hin begrif-
fen zu sein. So verstanden bleibt der christliche Glaube
weder im sacrificium intellectus gegeniiber einem System
von Dogmen noch in der moralischen Verpflichtung auf
eine Sammlung von Gesetzesvorschriften stecken, son-
dern gibt den Raum frei fiir die personale Begegnung zwi-
schen Gott und Mensch in Christus.

Ob die Gesamtheit der Glaubigen tatsdchlich aus dieser
Mitte des Glaubens zu leben versucht, ist recht fraglich.
Wie konnte sonst Mario von Galli schreiben: »Es darf
nicht mehr sein, daB eine Meinungsforschung unter Ka-
tholiken, welche sich nach dem Grund erkundigt, warum
jemand katholisch sei, nur selten (und jedenfalls weit sel-
tener als bei den Protestanten) auf die Person Jesu stoft.
Auch im BewuBtsein des abgestandenen Katholiken muf
Jesus Christus die Zentralgestalt des katholischen Glau-
bens sein« (Konzilsbericht, in: Orientierung 29 [1965] Nr.
21

Wenn der Christ im rechten BewuBtsein lebt, wird er im
weiteren Gebet und Sakramentenempfang nicht magisch
miBbrauchen zur Beméchtigung Gottes. Weniger in der
Theorie, aber vor allem in der Praxis werden gerade seif-
rige Christen< Opfer einer automatischen Sakramenten-
auffassung. So werden die Sakramente zu quasi >materiel-
len Gnadenmitteln¢ statt zum Ort, wo sich Gottes Gnade
und des Menschen Glaube begegnen. Dall (unbeschadet
der Wirksamkeit der Sakramente ex opere operato) die
persdnliche Disposition des Empféngers eine maBgebliche
Rolle spielt, ist zumindest in der Verkiindigung noch
lingst nicht iiberall durchgedrungen. Der persdnliche
Glaube des Menschen (im biblischen Sinn einer den ge-
samten Menschen erfassenden Hingabe und Offenheit auf
Gott hin) ist zwar nicht die Ursache, aber doch das Mal
der gottlichen Gnadenwirkung.

Infolge einer gewissen Reduzierung des Christentums auf
die Moral stellen wir weiter fest, daB auch innerhalb der
Wertskala der Gebote Verschiebungen eingetreten sind,
die ihrerseits zur Verarmung und Verbiirgerlichung des
christlichen Lebens gefiihrt haben. Ganz offensichtlich ist
die Verlagerung vom Grundgebot der Liebe auf das sech-



ste Gebot. Dazu ein Beispiel aus nicht allzu ferner Ver-
gangenheit:

»Der Krieg schldgt das Schuldbuch der Vélker vor aller
Welt auf und tragt das Ergebnis seiner Abrechnung ein mit
Menschenblut... Wir sind unschuldig am Ausbruch des
Krieges, er ist uns aufgezwungen worden; das kénnen wir
vor Gott und der Welt bezeugen. Im iibrigen wollen wir
nicht auf unsere Unschuld pochen... Im Gottesgericht
des Krieges ist offenbar geworden, wie gewisse Laster am
Mark eines Volkes zehren, so daB in der Not seine Kraft
versiegt und zusammenbricht. Aber mit tiefster Beschi-
mung miissen wir bekennen: Wir haben es geschehen las-
sen, daB} eben jene Laster in bedenklichem Grad auch in
unser Volk eingeschleppt, daB auch bei uns die Ehe ent-
weiht und um ihren Kindersegen gebracht wurde. Unsere
Schuld, unsere groBe Schuld«2.

Dieses Zitat stammt aus dem Hirtenbrief der Erzbischofe
und Bischéfe des Deutschen Reiches, gegeben am 3. Ad-
ventssonntag 1914, Man kann nur erschrecken, wie un-
bedenklich der Krieg von 1914 — iibrigens von franzgsi-
scher wie von deutscher Seite — zum >heiligen Krieg¢ er-
kléart wurde, withrend man nur eines gesehen hat als iiber-
méchtiges Gespenst der Schuld: die geschlechtliche Siinde.
Man wird Friedrich Heer beipflichten miissen, wenn er
schreibt: »Indezente Kleidung, Erotica in christlichen Ro-
manen oder Filmen vermégen dieselben Massen zu er-
regen, die uninteressiert verharren gegeniiber den Greueln
der Kriege und Atombomben, gegeniiber der Gewissens-
not ihrer Briider, gegeniiber zahlreichen Verletzungen der
primitivsten Menschenrechte tiiberall auf dieser einen
Erde... Die beispiellose Uninteressiertheit christlicher
Kreise fiir die Note des andern, anderer Volker, Menschen,
Andersdenkender setzt hier an. Es werden einfach alle zur
Verfiigung stehenden Krifte verbraucht in der Unter-
driickung und Niederhaltung des Untergrundes, des In-
nenraumes der eigenen Person. Dergestalt wird dreierlei
erreicht: eine Abstumpfung des Gewissens, da dessen
Krifte auf einen Teilkomplex fixiert sind und von diesem
her stindig iiberanstrengt werden. Das Nichtsehen der
Hauptaufgabe des Christen, die darin besteht, die Liebe
zu lernen, zu iiben und mit befreiter Liebesmacht das
Reich Gottes lebend zu bezeugen; die mangelnde Kom-
munikationsfihigkeit der Christen, ihr Unvermdgen, sich
gegenseitig zu ertragen in ihrer gottgeschaffenen Anders-
artigkeit...«3.

Friedrich Heer zeigt im weiteren, wie sehr in der persona-
len Begegnung, insbesondere in der Ehe, die Entscheidung
fillt, ob das Tun des Christen auch im politischen, wirt-
schaftlichen oder gesellschaftlichen Bereich zu einer Aus-

2 Deutsche Kultur, Katholizismus und Weltkrieg, Freiburg 1915, 271.
3 F. HEER, Das reichere Leben, Miinchen 1961, 12-13.



2. Durch Verfehlen der
geschichtlichen Wirklich-
keit

strahlung christlicher Substanz, zu Présenz und Zeugnis
christlicher Kriifte inmitten einer Welt von Gegnern oder
zumindest sehr anderen Menschen ausreift.
Bekanntgeworden ist ein Ausspruch von Ulbricht (Juli
1959): »Die Kirche ist fiir uns durchaus tragbar, solange
sie keine Ideologie hat.« Damit meint er offenbar, dal3
die Kirche dem Kommunismus gleichgiiltig sein kann, so-
lange sie sich auf den jenseitigen Raum oder die Sakristei
beschrankt.

Gerade das kann die Kirche nicht, wenn sie der Sendung
Christi treu sein will. Es geniigt auch nicht, quasi eine
»Gegen-Ideologie< aufzustellen, wie es die Moralische Auf-
riistung anstrebt, wenn man dieser Bewegung auch zubilli-
gen mubB, daB sie aus einem ernsthaften Bemiihen entstan-
den ist. Dagegen muf} grundsétzlich betont werden, daf3
sich das Christentum nie auf ein bloBes Kontra herabmin-
dern 1aBt. Wir sind iiberzeugt, daB der christliche Glaube
in sich die Fermentkrifte besitzt, die imstande sind, jeg-
liche Ideologie von innen her zu iiberwinden und damit
auch die ihr innewohnenden Teilwahrheiten zur vollen
Wirklichkeit zu erlosen.

Die Transzendenz des Glaubens realisiert sich innerhalb
der Welt; das heiBBt aber nicht innerhalb einer Welt >»im
allgemeinen, die es in Wirklichkeit nicht gibt, sondern im
Hier und Jetzt der Welt von heute. An diesem Punkt setzt
das Reformanliegen Johannes’ xxmi. und des Zweiten
Vatikanischen Konzils an: aggiornamento. Es mul alles
getan werden, um den Christen und damit die Kirche
wieder in Beziehung zu bringen mit der Welt von heute,
nicht von gestern oder vorgestern. Wie prophetisch der
VorstoB Johannes’ xx1i. gewesen ist, erweist erst richtig
die innerkirchliche Auseinandersetzung um die Verwirk-
lichung des unterdessen abgeschlossenen Konzils. Weil die
Kirche noch in vielen Bereichen in einer ideologischen
Fixierung der Vergangenheit verhaftet ist, hat das Signal
zum Aufbruch viele Christen (Laien und Hierarchie) in
Unsicherheit und Hilflosigkeit gestiirzt. Wéhrend sie
glauben, die unverduBerlichen Rechte Gottes zu ver-
teidigen, verteidigen sie bloB eine bestimmte gesellschaft-
liche Situation und die damit verbundenen Macht-
positionen. So hat Karl Rahner sicher recht, wenn er
schreibt: :

»Die Kirche hat keine Garantie von Gott erhalten, dall
sie nicht die Gegenwart verschlafen kénne ... Das Chri-
stentum von heute erweckt oft den Eindruck, es laufe nur
maulend und verdrgert kritisierend hinter dem Wagen
her, in dem die Menschheit in eine neue Zukunft fahrt ...
Der Eindruck entsteht, die unendliche Revolution Gottes
in seiner Geschichte, in der er die Welt aufbrennen 148t in
seinem eigenen unendlichen Feuer, sei getragen von Leu-
ten, die nur auf das Alterprobte vertrauen, obwohl dieses
im Grunde ja auch innerweltlich und darum briichig,




zweideutig und verginglich ist wie das innerweltlich
Zukiinftige und noch Ausstehende«4,

Wenn der Christ die tatsichliche Welt verfehlt, verfehlt er
nicht blof die Welt, er scheitert auch in der Verwirk-
lichung seines persénlichen Heils. Oft und oft in der christ-
lichen Geschichte hat der Glaube ideologische Ziige an-
genommen, weil er nurmehr zur >riicklidufigen Legiti-
mierung iiberholter praktisch-gesellschaftlicher Zustinde«
miBbraucht wurde, statt wirklichkeitsoffen die evan-
gelisch-glaubige Daseinsverwirklichung zu wagen.

Eine neue Optik in der Beurteilung unserer bald zwei-
tausendjihrigen christlichen Geschichte hat zur Folge,
daB viele Schulbiicher revidiert werden miissen. Auch
ohne Kaiser Konstantin zum Priigelknaben fiir alle fal-
schen Weichenstellungen der nachfolgenden Jahrhunderte
zu machen, glauben wir zu erkennen, daf3 das konstan-
tinische Zeitalter zu Ende geht.

Dialog ist das Wort der Stunde. Dialog innerhalb der Kir-
che, Dialog zwischen den getrennten Christen, Dialog mit
der Welt. Dialog als Fortsetzung des Liebesdialogs Gottes,
den er in seinem gottlichen Wort mit der Welt begonnen
hat. Wir sehnen uns danach, dafl das ohnméchtige Kriegs-
geschrei verstummt, das seit dem erbitterten Ringen um
die beiden Schwerter und die Behauptung der weltlich-
kirchlichen Macht, der Ausrottung der Ketzer und den
Scheiterhaufen der Inquisition, den immer wieder auf-
flackernden Judenverfolgungen, der blutigen Mission der
Heiden und den Bruderkriegen der Reformation ungliick-
seliges Zeichen eines christlich-ideologischen Fanatismus
gewesen ist.

Es ist nicht zufillig, daB die Auseinandersetzung um die
religiose Freiheit das Konzil zutiefst erschiittert hat. Ein
wahrhaftiger Dialog ist nur aus der inneren Freiheit heraus
moglich. So miissen wir noch mehr als bisher den Mut
haben, zu bekennen, daB der geschichtliche Weg der
Kirche nicht in allem der christliche gewesen ist. Wiihrend
auf der einen Seite das Evangelium den richtenden MaB-
stab christlichen Handelns bildet, sind wir auf der andern
Seite den Menschen der Vergangenheit Gerechtigkeit
schuldig. Wir haben ihre Leistungen wie ihr Versagen auf
dem Hintergrund der jeweiligen geschichtlichen Situation
zu verstehen.

Um nun selber nicht in eine falsche Sicht zu geraten,
miissen wir uns klarmachen, daB} es zwar giiltige Ver-
wirklichungen des christlichen Glaubens gibt, aber keine
allgemeingiiltigen: »Kein politisches, kulturelles oder so-
ziologisches Gebilde, in dem sich der Glaube historisch
darstellt, kann dessen endgiiltige und uniiberholbare
Gestalt sein«S.

4 K. RAHNER, Schriften zur Theologie V, Einsiedeln 21965, 175.

5 H. U. voN BALTHASAR, in: K. DeEscHNER (Hrsg.), Was halten Sie
vom Christentum ?, Miinchen 1961, 83.



Folgerungen

1. Kirche im Umbruch

Es gibt also weder eine »schlechthin christliche Zeit< noch
einen absoluten Heiligen. Dall wir allen Grund haben,
nicht bloB iiber die Vergangenheit zu Gericht zu sitzen,
sondern iiber unsere heutige Situation nachzudenken,
mag — allerdings ohne zur These Stellung zu nehmen —
folgendes Zitat von Carl Amery zeigen: »Der deutsche
Katholizismus ist heute fast ausschlieBlich von den Wer-
ten und Tugendvorstellungen seines Mehrheitsmilieus ab-
hiingig. Sie bestimmen seinen Kurs, nicht die auf die kon-
krete Lage angewendeten Forderungen der Botschaft«®.
Aus ahnlichen Uberlegungen formuliert Heinrich Boll:
»Der deutsche Katholizismus ist auf eine heillose Weise
mit jener Partei und ihren Interessen verstrickt, die sich
als einzige das C (fiir christlich) angesteckt hat«7.
Beispiele fiir die Schwierigkeiten der Kirche, ein neues
Verhiltnis zur Macht zu gewinnen, lassen sich heute
miihelos in allen Lindern finden. Wiahrend die Kirche im
Konzil das Tor in die Gegenwart weit aufgestoBen hat,
klammern sich noch manche Christen verzweifelt an die
Triimmer der Vergangenheit. »Das Christentum kann
#uBerlich im Besitz aller gesellschaftlichen und macht-
miBigen Positionen sein, und seine innere Beeinflussung
der Welt mag vertrocknen; es rithrt nicht mehr ans Un-
und UnterbewuBte, an die Tiefenschichten der Seele, die
sich thm entziehen«S8.

Versuchen wir zum SchluB} einige Folgerungen fiir unser
praktisches Verhalten als Christen festzuhalten.

Wir kénnen heute die Augen nicht mehr davor ver-
schlieBen, daB das Haus, in dem wir leben,im Umbau steht.
Es war noch vor kurzem ein groBartiger Renaissancepalast,
aber diejenigen, welche die Kirche unter Denkmalschutz
stellen wollten, haben die Schlacht verloren. Nun ist dieser
Palast zu einer einzigen, groBen Baustelle geworden. Ein
Teil der Rdume steht noch in alter Pracht. Andere sind
bereits neu eingerichtet, aber wo wir hinschauen, liegen
Staub, Bauschutt, abgebrochene Mauern, herunterhén-
gende Tapeten. Es ist eine anstrengende Zeit, wer kdnnte
sich schon gemiitlich einrichten in einer Baustelle! Aber
in allem erfiillt uns eine unbindige Hoffnung, wir haben
Pline, erleben, wie Neues entsteht und Gestalt annimmt.
Die Erkenntnis, daB das alte Weltbild durch ein neues ab-
geldst wurde, hat sich nun auch in der Kirche durch-
gesetzt. Der statische Schépfungsbegriff muB den Er-
kenntnissen der Evolution weichen. Noch immer iiber-
stiirzen sich die Entdeckungen der Naturwissenschaften.
Nachdem der erste Schrecken iiber die Sidkularisierung
der vermeintlich christlich gewesenen Welt iiberwunden
ist, dimmert die Ahnung, dal} selbst hierin ein positiver

6 C. AMeRY, Die Kapitulation oder Deutscher Katholizismus heute,
Hamburg 1963, 113.

7A.a.0. 126.

8 F. HEER, Experiment Europa, Einsiedeln 1952, 14.
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Kern steckt. »Die Kirche beginnt, die Eigenstdndigkeit
und Eigengesetzlichkeit der weltlichen Bereiche — un-
beschadet ihrer wesenhaften Hinordnung auf das My-
sterium der Schépfung und des Heils — viel redlicher
anzuerkennen, als es in Zeiten mdglich war, die das Ver-
hiltnis von Kirche und Welt integralistisch verstanden
haben«?.

Damit sind allerdings nicht alle Probleme geldst, im
Gegenteil! Vielleicht noch nie in ihrer ganzen Geschichte
sah sich die Kirche dermalien genotigt zu erkldren, daB sie
wesenhaft pilgernde Kirche ist. Die Dogmen sind keine
fixfertigen Verhaltensweisen oder Rezepte fiir das prak-
tische Christenleben. Aus diesem Grund hat sich das Kon-
zil gehiitet, in der Pastoralkonstitution Uber die Kirche in
der Welt von heute konkrete Losungen vorzuschlagen.
Weihbischof Kampe bemerkt hierzu: »Man sollte offen
erkldren, daB es Gebiete gibt, in denen sich katholische
Christen zwar in den Grundsitzen einig sind, aber nicht
in der konkreten Anwendung theologischer Prinzipien auf
weltliche Bereiche ... Man kann nicht alle in einer Epoche
neu auftauchenden Fragen sofort zur letzten Kldrung
bringen, sondern muf sich auch auf lingere Zeit mit Uber-
gangslosungen begniigen, die manches offen und ungeldst
lassen. Das Evangelium ist kein Apparat, der auf Einwurf
die Losung simtlicher Weltritsel produziert. Auch auf der
festen und unerschiitterlichen Grundlage eines gemein-
samen Glaubens sind Verschiedenheiten der Ansichten
und Meinungen moglich. «

SchlieBlich gibt er offen zu, »daB es neu und ungewohnt
ist fiir gliubige Katholiken, wenn das kirchliche Lehr- und
Hirtenamt keine fertigen Antworten vorlegt, sondern das
persodnliche Gewissen des einzelnen Christen zur Entschei-
dung aufruft«10, Unter diesen Voraussetzungen kann sich
die Kirche nicht mehr darauf beschrinken, die alten
Rezepte zu repetieren. Es ist vielmehr ihre Aufgabe, Gottes
Willen und Heil neu zu interpretieren, wie auch in den
Schriften des Alten Testaments die Sinaigebote ent-
sprechend der gewandelten Situation immer wieder neu
interpretiert wurden. Die Kirche wird diese, alle mensch-
lichen Krifte iibersteigende Aufgabe nur dann erfiillen
koénnen, wenn sie sich in einer letzten Bereitschaft unter
den Geist Gottes stellt.

In seiner Studie Kirche in Freiheit schreibt Hans Kiing:
»Nach ihrem duBeren Unwesen hin mag die Kirche dem
die Menschen versklavenden Kommunismus in manchem
gleichen [vgl. das eingangs erwihnte Zitat von G. A.
Wetter] — in ihrem innersten Wesen ist sie der radikale
Antipode dieser Pseudokirche und ihres Pseudoglaubens.

9 A, AUER, Weltoffener Christ, Diisseldorf 41966.
10 Zitiert in: Katholisches Pfarrblatt fiir Stadt und Kanton Ziirich
vom 25. 4. 1965.



11

In ihrem innersten Wesen ist sie — trotz aller gegenteiligen
#uBeren Zeichen — der Raum der Freiheit« 1.

Ohne den absoluten Wahrheitsanspruch der Kirche in
Frage zu stellen, hat sich das Konzil nach zdhen Aus-
einandersetzungen zur Gewissensfreiheit bekannt. Dar-
unter versteht es aber nicht blo die Zuriickweisung jeg-
licher fremden Gewalt vor dem inneren Gewissensent-
scheid des Menschen auf seinem Weg zu Gott. Gewissens-
freiheit bedeutet nicht Schrankenlosigkeit; dahinter steht
jene Freiheit, fiir die Paulus so gliihend eingetreten ist.
Nicht Freiheit von der Bindung an Gott, sondern Freiheit
von der Knechtschaft der weltlichen Méachte und des
eigenen menschlichen Untergrundes: Freiheit fiir Gott.
Zu dem, was wir bereits im Zusammenhang von Gesetz
und Gnade gesagt haben, ist noch etwas nachzutragen.
Die neuere Theologie fordert eine vermehrte Beriicksich-
tigung des einmalig-persdnlichen Charakters der sittlichen
Entscheidung, also die Ergidnzung der Essentialethik durch
die Existentialethik.

»Jeder Mensch, so schreibt Karl Rahner, »wird einmalig
und persénlich von Gott geliebt, jeder hat seine unvertret-
bare Freiheit und ist somit mehr als der zahlenhafte Ein-
zelfall der allgemeinen Idee »Mensch<«. Von daher leitet
sich die Folgerung, daB es den einmaligen, individuellen
Anruf Gottes an den Menschen als einzelnen gibt, der
nicht als die bloBe Summe oder der Schnittpunkt der all-
gemeinen Prinzipien angesehen werden darf«!2.

Ganz einfach ausgedriickt: »Es kénnte passieren, da3 man
von Gott nach Respektierung aller einschldgigen Regeln
und Gebote gefragt werden kann: >Hast du nun gerade
das getan, was ich von dir, diesem konkreten und ein-
maligen Menschen, in dieser besonderen und einmaligen
Situation getan haben wollte?< Ist es nicht gerade bei
einem katholischen Legalismus und Institutionalismus so,
daB wir die Prinzipien und Gesetze dazu benutzen, um uns
gegeniiber Gottes Forderung, die konkret an uns ergeht,
abzuschirmen ? Vergessen wir nicht oft, daBB man alle an-
gebbaren Einzelnormen erfiillt haben kann und dabei sich
selbst, sein Herz, Gott verweigert, weil das Gebot der
Liebe >aus ganzem Herzen« rechnerisch gar nicht nach-
priifbar ist? Wir haben unendlich viele Prinzipien, aber
wir haben keine konkreten Imperative...«13.

Rahner erinnert zum Beispiel daran, dal zur Zeit des
Dritten Reiches sich wenige Christen eindeutig gegen be-
stimmte moraltheologische Prinzipien vergangen haben,
stellt jedoch die Frage (auch an sich selbst): »Ist deswegen
schon ebenso klar, daB wir alle richtig gehandelt haben?

11 H. KUNG, Kirche in Freiheit, Einsiedeln 1964, 13.

12 K, RAHNER, Der Anspruch Gottes und der Einzelne, in: K. RUDOLF
(Hrsg.), Der Christ und die Weltwirklichkeit, Wien 1960, 53.

13 A.a.0.,64.
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Kann man zu Gott sagen: »Wie willst du mir nachweisen,
dal ich gefdhrlicher, mehr meine Haut zu Markt tragend
hétte leben und handeln miissen, als ich es getan habe 7«14
Wem diese Sicht zum erstenmal aufgeht, den kann plétz-
lich das Gefiihl iiberfallen, als gleite ihm der Boden unter
den FiiBen weg, der Boden der Selbstsicherheit und Ab-
sicherung gegen Gott. Dies ist die Stunde der inneren
Miindigkeit des Christen.

Die kirchliche Autoritit ist frither sehr weit gegangen in
ihren konkreten Anweisungen, so dall der Christ sich all-
méihlich zur Wehr gesetzt hat. Mit Recht! Wihrend die
Kirche aber heute von der alten Praxis abriickt, haben
allzuviele Christen den Eindruck, man brauche iiberhaupt
nichts zu tun, da sich offenbar um das, woriiber die Kirche
schweigt, auch Gott nicht kiimmert. Das Fasten- und
Abstinenzgebot ist in manchen Lindern aufgehoben —
folglich braucht man iiberhaupt nicht mehr zu fasten. Die
Kirche steht heute vor neuen und sehr schwierigen seel-
sorglichen Aufgaben. Man miifite sich endlich einmal
iiberlegen, was in unserem persodnlichen, familidren, pfarr-
lichen und gesellschaftlichen Leben heif3t: konkrete Impe-
rative stellen.

Typische Fragen dieser Art sind etwa die Bestimmung der
Kinderzahl in der Ehe; ob ich mich ékumenisch expo-
niere; ob ich mich in der politischen oder sozialen Arbeit
engagiere, in Partei oder Gewerkschaft; ob ich mich an
der Lésung des Fremdarbeiterproblems beteilige oder an
den brennenden Weltproblemen des Friedens, des Hun-
gers, der unterentwickelten Voélker, der Mission und Glau-
bensverkiindigung; ob ich in meiner Pfarrei Initiativen
ergreife. ..

Wir haben auf das Konzil groBe Hoffnungen gesetzt. Sie
sind nicht enttduscht worden. Worauf warten wir weiter ?
Die Initiative liegt nun wieder beim Charisma, das heil3t
bei uns allen. Versuchen wir, die ideologischen Fesseln zu
sprengen, damit der Weg frei wird zur unendlichen Revo-
lution Gottes in seiner Geschichte, in der er die Welt auf-
brennen 146t in seinem unendlichen Feuer!

14 Ebd.
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Jeder von uns, der nicht nur das Konzil, sondern auch die
Jahre vorher lebendig miterlebt hat, erinnert sich noch
allzugut an die geistigen Vorgénge. Es gab einen Augen-
blick, da man in der Kirche etwas wie das Aufspringen
von Schalen verspiirte. Plotzlich standen neue Moglich-
keiten vor unseren Augen, die wir vorher vielleicht
gewiinscht, aber nicht erwartet hatten. Mancher Gedanke,
mancher Wunsch konnte nun plétzlich ausgesprochen
werden. Man erkannte auch plotzlich eine Unzahl von
Problemen, deren man vorher vielleicht nur deswegen
nicht ansichtig geworden war, weil man es gar nicht fiir
moglich hielt, daf} solche Entwicklungen iiberhaupt ein-
treten konnten. Der Verlauf des Konzils selber war eigent-
lich eine lange Reihe von groBen VerheiBungen. Es war
die VerheiBung einer ganz neuen, d. h. einer erneuerten
Kirche: einer briiderlichen Kirche, in welcher die Liebe
und Offenheit herrschte statt der Furcht, einer Kirche,
welche sich zur Freundin der Armen erklirte, welche fiir
ihren Fortbestand mehr auf den Heiligen Geist als auf
strenge eigene Gesetze und den Schutz staatlicher Méchte
vertraut, einer Kirche, die ihre Fehler bekennt und um
Verzeihung bittet, die sich briiderlich den getrennten
Christen zuwendet, eine beweglich gewordene Kirche,
welche bereit ist, sich von den Notwendigkeiten der
Stunde belehren zu lassen und sich zu verdndern, eine
Kirche, welche die Welt als Schépfung Gottes und auch
die Menschheit und ihre Werke anerkennt und sich ihr als
schwesterliche Gefdhrtin auf dem schweren Weg der
Menschheitsentwicklung anbietet. Das Konzil brachte
Augenblicke, da man gewill war: Das Wort Johannes’ Xx1i1.
von einem neuen Pfingsten war nicht iibertrieben, Augen-
blicke, da man das »Wunder in der Konzilsaula« mit
Hinden greifen konnte. Der ganzen Kirche hatte sich das
BewubBtsein beméchtigt, daB mit dem von Papst Jo-
hannes xxui1. einberufenen Konzil ein vollig neues Blatt
der Kirchengeschichte aufgeschlagen wurde.

Heute sind drei Jahre seit dem AbschluBl des Konzils ver-
strichen. Was ist aus dem KonzilsbewuBtsein geworden ?
Schon wihrend des Konzils kam es auf, und heute ist es
zum uniiberhdrbaren Raunen in der Kirche, ja zum zen-
tralen Problem geworden: Man sieht Gefahren in der
Kirche, Gefahren, die fiir die einen unmittelbare und un-
ausbleibliche Folge des Konzils selber sind, die fiir andere
sich im Zusammenhang mit der an sich begriilten Reform
ergeben. Das Konzil hat manche Autoritdtsfesseln gelost,
und jetzt sieht man die Gefahr einer volligen Auflosung
aller Autoritit und Ordnung in der Kirche. Das Konzil
hat sich anderen Glaubensbekenntnissen und der Welt
gegeniiber gedfinet, und jetzt sieht man die Gefahr einer
Preisgabe aller christlichen Grundsitze. Das Konzil hat
sich auch in eigentlichen Fragen der christlichen Glaubens-
lehre als sehr offen gezeigt, und jetzt sieht man die Gefahr,
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daB der Glaube selber aufgelost wird. Diese Gefahren
sieht man, weil man wirklich auf schlimme Entgleisungen
hinweisen kann, sei es in der Glaubensverkiindigung, sei
es in der kirchlichen Disziplin. Die einen sagen also: So
mubBte es kommen, und die andern: Leider drohen die
guten Ansitze des Konzils sich durch maBlose Uber-
treibungen und Undiszipliniertheiten zum Schlimmen zu
wenden.

Es muB offen ausgesprochen werden: Viele Hirten der
Kirche reagieren auf diese Erscheinungen mit Angst. Sie
fiirchten, daB nun »alles aus dem Leim geht«, sie ver-
wenden ihre ganze Kraft und Autoritit darauf, vor diesen
Auswiichsen zu warnen, die Grenzen zu betonen, und man
geht wohl nicht fehl, wenn man vermutet, dal manch
einer aus tiefem und aufrichtigem Erschrecken heraus
bedauert, was er da auf dem Konzil auszulésen mit-
geholfen hat. Ebenso muB} offen ausgesprochen werden,
daB jene in vielen Ladndern vorhandene und vor allem in
den rémischen Behorden noch einflureiche Reaktion,
welche schon vor dem Konzil und wéahrend des Konzils
bewuBt gegen das Konzil und auch gegen die Absichten
seiner Pédpste gearbeitet hat, auch heute weiterhin aktiv
ist, obwohl sie praktisch von sdmtlichen Konzilsbeschliis-
sen widerlegt wurde, daf} sie sich bemiiht, diese Konzils-
beschliisse moglichst » unschéddlich« zu machen, und dar-
um mit besonderer Eindringlichkeit auf die MiBbriuche
hinweist, um daraus den AnlaBl zu nehmen, die Uhrzeiger
der Kirche zuriickzudrehen.

Die Fakten als solche stehen fest, auch nach Abzug
gewisser systematischer Ubertreibungen und bloBer un-
kontrollierter Geriichte. Wie aber ist die heutige Lage in
der Kirche zu beurteilen? Verhaltensweisen, die wirklich
nicht im Sinne des Konzils sind, auch wenn man es in der
offensten Weise interpretiert, sind vorhanden, wirkliche
Entgleisungen auf allen Gebieten gibt es. Wir miiliten
aber niichtern sehen, daB so etwas unvermeidlich ist. Es
kann nicht ein so gewaltiger Organismus wie die Kirche
in eine ganz neue Entwicklungsphase treten, ohne dal3
dieser ProzeB gleichsam auch Abfallprodukte zuriick-
1éBt. Schon bei viel kleineren, harmloseren Entwicklungs-
vorgidngen oder Erneuerungen sind Entgleisungen unver-
meidlich, und sie stechen zundchst am meisten in die
Augen. In unserem Fall sind diese Entgleisungen noch
darum besonders verstindlich, weil viele der neuen Wege
der Kirche wirklich neu sind, so dalB3 selbst ohne bosen
Willen die Grenzen leicht iiberschritten werden. Wenn
man pldtzlich Verfiigungen der kirchlichen Autoritit
kritisieren kann, wilhrend friiher ein solches Wort der
Kritik an der Offentlichkeit undenkbar gewesen wiire,
dann ist jeder in dieser Kritik noch ungeiibt, und mancher
verliert dann das MaB. Wenn jetzt plotzlich selbst die
Aussageformen dogmatisierter Lehren iiberpriift werden
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diirfen, wihrend friiher jede auch nichtdogmatisierte Aus-
sage des kirchlichen Lehramtes fiir unantastbar galt, dann
ist es verstindlich, daB es auch hier zu wirklichen Grenz-
iiberschreitungen kommt. Dabei darf fiiglich bemerkt
werden, daB solche Grenziiberschreitungen nur bei einer
zweiten und dritten Garnitur von Theologen vorkommen,

- wihrend die wirklich groBen Konzilstheologen sich ihres

Weges durchaus sicher sind. Solche Uberlegungen er-
kldren die Entgleisungen, entschuldigen sie aber nicht.
Immerhin miifte zum Vergleich auch einmal iiberlegt
werden, welche Schiden in der Kirche wihrend Jahr-
hunderten entstanden durch jene Haltung der Unbeweg-
lichkeit und des autorititen Drucks, in deren Uber-
windung die Kirche nun seit dem Konzil begriffen ist. Die
Schiiden und Gefahren dieser Verhaltensweise waren ja
schlieBlich so groB und drohend, dalB sie eben den Bann
gebrochen haben und das Konzil zu den ganz entschei-
denden Neuerungen bewogen. Es steht also gar nicht
fest, dall die Kirche und der Glaube der Kirche heute
etwa mehr gefdhrdet seien, als sie es vor 10 oder 20 Jahren
waren, die Gefdhrdung ist heute nur anderer Art und des-
wegen mehr in die Augen springend, weil es sich um
ungewohnte und nicht durch lange Gewohnheit und
Ubung schon fast unspiirbare Gefahrdungen handelt. So
14Bt schon allein eine genauere Priifung den Sachverhalt
in einem anderen Licht erscheinen.

Unter einem anderen Gesichtspunkt erscheint die Situa-
tion allerdings doch als ernst. Wenn es sich bei den
genannten Erscheinungen nicht nur um Entgleisungen
von einigen unbedeutenden Kopfen handelt, sondern
wenn eine gewisse Auflosung der Disziplin weitere Kreise
zieht, dann liegt ein Grund dafiir gerade in der Zuriick-
haltung und Zwiespaltigkeit gewisser kirchlicher Ent-
scheidungen, in der Angstlichkeit mancher Hirten, die
AnstoBe des Konzils durchzufiihren, und in dem aktiven
Widerstand gegen den Geist und die Anordnungen des
Konzils. Die Kirche, welche das Konzil als eine groBe
VerheiBung erfahren hat, beginnt plétzlich zu fiirchten,
nachtriglich um diese VerheiBung wieder betrogen zu
werden. Das ist tatsichlich eine ernste Situation, welche
zu einer Vertrauens- und Autorititskrise fithren kénnte,
die nun wirklich viel verhdngnisvoller wire als e¢in paar
vereinzelte Extravaganzen. Die Haltung des dngstlichen
Bremsens und Widerstrebens ist liberdies von vornherein
zum Scheitern verurteilt, da der Prozell der Erneuerung
und Vorwirtsentwicklung durch das Konzil die Kirche
schon derart ergriffen hat, daB es kein Zuriick mehr gibt.
Der Weg zur Wahrung und Festigung der kirchlichen
Ordnung kann darum nur der Weg nach vorwirts sein.
Darum mufB gesagt werden, dafl in der augenblicklichen
Situation der Kirche, falls es eine kritische Situation ist,
es nur einen Ausweg gibt: Die Hirten der Kirche miissen
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zu ihrem Konzil und zu ihren Beschliissen stehen und in
der Erneuerung vorangehen; sie miissen gleichsam die
ganze Summe ihrer Wechsel ausbezahlen und nicht die
Hiilfte davon wieder zuriickbehalten wollen. Uberall dort,
wo Hirten der Kirche als wirkliche mutige Vollstrecker
des Konzilsgeistes erscheinen, da schligt ihnen eine Welle
des Vertrauens und der Loyalitit entgegen. Es stimmt
nicht, daB der heutige Christ keine Autoritit mehr an-
erkennen will. Er verlangt im Gegenteil nach jener
Autoritit, welche den versprochenen Weg einhélt und zu
Ende geht. Sobald die Kirche den Konzilsgeist in den
Hénden der Hirten wirklich aufgehoben und gut verwaltet
weiB, werden die Entgleisungen tatsichlich zu unbedeu-
tenden Randerscheinungen werden. Wir diirfen uns dar-
um heute die Freude an den Konzilserlassen und den Mut
zu ihrer Verwirklichung nicht triiben lassen durch das,
was heute als Gefahr erscheint, sondern wir miissen diese
Gefahr iiberwinden durch gréBere Treue zum Konzils-
geist.

Versuchen wir uns nun aber klar zu werden, wo die Kirche
wirklich steht, welche Schwellen iiberschritten wurden
und wie das Neue aussehen soll, ohne Entgleisungen, aber
mit wirklich zukunftsoffenem Blick.

1. Betrachten wir als erstes die Tatsache, daB die Kirche
heute nicht mehr im selben Sinn wie frither als die un-
antastbare, unfehlbare GrofBe vor uns steht. Die Kirche
ist (auch) fehlbar, die Kirche ist (auch) siindig: Das sind
Aussagen, die zwar nicht wortlich in einem Konzils-
dokument stehen, die aber der Theologe notwendig aus
dem Wortlaut der Konzilsdokumente schlieBen mul.
Besonders nach dem Ersten Vatikanischen Konzil wurde
der Begriff der Unfehlbarkeit und der Heiligkeit beinahe
zum Synonym fiir die Kirche, und das hiel damals ja
besonders fiir das kirchliche Lehramt. Obwohl die Defi-
nition der Unfehlbarkeit des Papstes sehr enge Grenzen
zog, gewodhnten sich die Theologen an, die Anwendung
dieses Begriffs moglichst auszudehnen, so daB es mehr
oder weniger auf die Formel hinauslief: Die Kirche ist
auch dort unfehlbar, wo sie nicht unfehlbar ist. Wenn
man im Zusammenhang der Kirche von Siinden sprach,
dann meinte man immer nur, dafl Glieder der Kirche,
auch Amtstriger der Kirche in ihrem personlichen Leben
irgendwelche Unvollkommenheiten oder Siinden begehen
kénnten, im iibrigen aber hielt man sich an den mysterio-
sen Satz: Die Kirche an sich kann nie siindigen. Man
kann diesem Satz zwar mit komplizierten theologischen
Erkldrungen einen richtigen Sinn geben, aber gemeint war
er in dem Sinn: Entscheidungen der kirchlichen Amts-
trager, Praktiken der Gesamtkirche konnen nie falsch
sein. Gerade das aber ist heute widerlegt, etwa durch das
Schuldbekenntnis Papst Pauls vi. im Namen der Kirche
gegeniiber den nichtkatholischen Kirchen oder durch die
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Aussagen der Erkldrung iiber die religiose Freiheit. Wir
miissen uns also an den Gedanken gewohnen, daB der
Kirche durch Christus ein bestimmter umgrenzter Bezirk
der Unfehlbarkeit zugesichert ist, wobei iiber Erstreckung
und Inhalt dieses Begriffs die theologische Diskussion
noch durchaus offen ist, daB3 wir aber zugleich die Kirche
immer auch als Pilgernde sehen miissen, als solche,
welche die Wahrheit und das richtige Handeln oft erst
suchen muf3 und darum auch davon abweichen kann. Das
ist eine Lektion, welche uns die Kirchengeschichte schon
lange hitte geben miissen. Es liegt vielleicht darin selber
eine Siinde, dal man diese Erkenntnis aus »Angst um die
Autoritdt« nicht hochkommen lieB, nicht auszusprechen
wagte. Unser Glaube an die Kirche, unser Vertrauen in
die Kirche beruht kiinftig nicht mehr auf der Annahme
einer gleichsam automatischen, selbsttitigen Irrtumslosig-
keit, sondern auf dem um so gréBeren Glauben an das
Wort Christi, welcher sich die Kirche, die irdische, siindige
und fehlende Kirche, zur Braut gemacht hat und ihr die
Treue hilt. Positiv bleibt weiterhin die Wahrheit bestehen,
daB wir in der Kirche Christus finden und nur durch die
Kirche alle Giiter Christi empfangen. Das sollten wir als
ihre eigentliche Un-Fehlbarkeit sehen, daf wir als Glieder
der Kirche Christus nicht verfehlen werden, weil er sich
durch die Kirche uns schenkt. Die Angst, der Kirche zu-
viel Fehlbarkeit zuzuschreiben, verhinderte schon oft und
verhindert bis heute gewisse Reformen und Revisionen
in der Kirche. Wenn wir heute die Reform der Kirche als
gottgewollten Auftrag erkennen, dann setzt das also vor-
aus, daB wir demiitiger die Fehlbarkeit der Kirche, ihre
Reformbediirftigkeit anerkennen. Wir tun das um so un-
bedenklicher, je stirker unser Glaube an die unfehlbare
Treue Christi zur Kirche ist. g

2. Eng mit dem vorigen Problem verbunden ist die Frage
der kirchlichen Autoritit. Es gibt eine theologische Be-
griindung fiir die theologische Autoritit der kirchlichen
Amtstriger, und sie ist uns geniigend bekannt. Es gibt
eine moraltheologische Begriindung fiir die Notwendig-
keit einer Ordnungsautoritét in der Kirche, und sie wird
heute neu iiberdacht und besser differenziert. Es gab aber
eine Praxis der Autoritidtsausiibung in der Kirche, welche
starke Einfliisse eines patriarchalischen Denkens, eines
romischen Rechtsdenkens, eines mittelalterlichen und neu-
zeitlichen Fiirstenabsolutismus in sich aufgenommen
hatte. In Verbindung mit der vorher genannten Uberzie-
hung des Unfehlbarkeitsgedankens fiihrte dies zu der star-
ren, harten und unerbittlichen Form der kirchlichen
Autoritét, von der wir bis in die jiingste Zeit Beispiele er-
lebten. Die Kirchentheologie des Konzils hat aber klar-
gemacht, dall das Verhiltnis von Hirten und Volk Gottes
nicht dasjenige eines absolutistischen Staates ist, daB in
der Kirche alle untereinander Briider sind und daB3 auch
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dem untergeordneten und nicht amtlichen Glied der
Kirche die Gaben des Heiligen Geistes und Verantwortung
fiir das Wohl der Kirche offenstehen. Darum mubB in der
Zukunft die Autoritdt in der Kirche eine Autoritdt der
briiderlichen Leitung sein. Ein reines, einsames Verfiigen
von seiten der Amtstrager, dem ein passives und wortloses
Sich-Fiigen von seiten des Volkes Gottes entspricht, darf
es in der Kirche der Zukunft nicht mehr geben, nicht nur
deswegen nicht, weil es im Widerspruch zu den heutigen
soziologischen und psychologischen Entwicklungen steht,
sondern zuerst deswegen nicht, weil es im Widerspruch
zum Evangelium steht. Briiderliche Autoritdt besagt aber
durchaus nicht Willkiir und Auflehnung, sondern nur die
Anerkennung der Tatsache, daB die Hirten zusammen mit
dem Volk Gottes die »Mutter Kirche« ausmachen und
daB darum auch das Erarbeiten von Anordnungen, Ge-
setzen und Befehlen letztlich das Resultat einer gemein-
samen Anstrengung aller sein muf. Ganz klar muB aller-
dings gesehen werden, daB es ein AutoritdtsmiBbrauch ist,
alles, auch das Geringste in der Ordnung der Kirche
gleichsam mit der Heiligkeit der Amtsiibertragung Christi
an Petrus und die Apostel zu versehen, wihrend es sich
vielleicht nur um menschliche, so oder anders mogliche
Ordnungsverfiigungen handelt. Die Weihe jeder kirch-
lichen Autoritdtsausiibung sollte nicht in der absoluti-
stischen Form, sondern in der christlichen Liebe bestehen,
welche die Grundhaltung sowohl der Hirten zum Volk
Gottes wie jene des Volkes Gottes zu den Hirten sein
mub.

3. Am schwerwiegendsten ist vielleicht die Frage der
Wabhrheit der kirchlichen Lehre in der Zukunft. Als Vor-
bemerkung ist hier zu sagen, daB der Wahrheitsbegriff
der katholischen Theologie lange Zeit fast ausschlieBlich
vom griechischen, theoretischen Wahrheitsbegriff gepragt
war: Eine Sache verhilt sich so, und diese Aussage
stimmt in theoretischer Sichtweise mit dem Sachverhalt
iiberein. Der Wahrheitsbegriff der Bibel wie auch der-
jenige des heutigen Denkens sind aber stidrker von einer
anderen Sicht geprigt: Eine wahre Aussage ist die, welche
den Menschen in der jeweiligen geschichtlichen Situation,
in welcher er sich befindet, de facto in das richtige Ver-
hiltnis zu Gott bringt, in jenes Verhiltnis, das uns durch
Christus gewiesen ist. Diese Sicht schlieBt den griechisch
gepragten Wahrheitsbegriff nicht etwa aus, 140t ihn aber
nicht mehr die ausschlieBliche Rolle spielen. Der onto-
logische (griechische) und der funktionale (moderne)
Wabhrheitsbegriff miissen einander notwendig ergidnzen.
Die grundlegende heutige Erkenntnis, dal der Mensch
auch in seinem Denken geschichtlich ist, d. h. daB die
Denkwege, die Anndherungswege an die Wahrheit der
Dinge in verschiedenen Zeitaltern verschieden verlaufen,
fiihrt heute dazu, daB manche ontologischen Aussagen,
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die nicht nur in sich wahr sind und in sich wahr bleiben,
sondern in fritheren Zeiten auch die Funktion richtig er-
fiillten, diesen geschichtlich so gepragten Menschen in die
richtige Beziehung zu Gott zu bringen, daBl also solche
ontologischen Wahrheiten heute nicht mehr der genannten
Funktion geniigen, so daB ihr bleibender Wahrheitsgehalt
nach dem heutigen Denken anders ausgedriickt werden
muB, damit er sein praktisches Ziel erreicht. Hinzu
kommt, daB3 die kirchliche Erkenntnis der geoffenbarten
Wahrheit nach den ausdriicklichen Worten der Schrift in
Entwicklung begriffen ist und daBl wir diese Entwicklung
heute als weittragender erkennen als frithere Jahrhunderte
es vermochten, welche sich vom Menschen und seiner
Entwicklung ein viel engeres Bild machten. Es geht also
nicht darum, die Wahrheit umzustiirzen oder in Zweifel
zu ziehen, es geht vielmehr darum, sie immer umfassender,
besser zu erfassen, neue Perspektiven zu erkennen, die
fritheren Zeiten nicht zuginglich waren, und vor allem
sie so auszudriicken, daf} sie ihre Funktion erfiillt, d. h.
daB sie uns in die richtige Beziehung zu Gott gemil der
Offenbarung Jesu Christi bringt. Wohin das noch fiihren
wird, in welchem Verhiltnis kiinftige Glaubensaussagen
zu den bisher iiberlieferten stehen werden, das kann nie-
mand voraussagen. Darum ist auch groBte Vorsicht ge-
boten bei der Voraussage, welche Entwicklungen nicht
moglich sein wiirden. Wenn die Kirche aber nur immer an
diesem Anliegen festhilt, daB der immer gleichbleibende
Sachverhalt auch der gottlichen Geheimnisse von uns so
ausgesprochen werden muf}, daB die Aussage uns wirk-
lich zu Gott fiihrt, dann bleibt sie der Wahrheit treu, dann
stehen die Aussagen aller Zeiten untereinander in tiefster
Ubereinstimmung. Und daB das geschehen wird, dazu
vertrauen wir auf den Beistand des Heiligen Geistes. Dar-
um kénnen wir mit Ruhe und Vertrauen in die Zukunft
der Kirche blicken, ohne uns aber der Miihe zu ent-
schlagen, den schwierigen irdischen Weg dieses Vorgangs
zuriickzulegen.

4. Was das Verhiltnis der Kirche zur Welt angeht, so
handelt es sich nicht darum, die Siinde zu verkennen
und abzuschaffen, auf die prophetische Aufgabe der
Kirche gegeniiber der Welt zu verzichten, sich einfach auf
die Wellenlinge einer gottfernen Welt einzustellen und
nur noch das zu lehren, was bei einer solchen Welt Beifall
findet. Es geht vielmehr darum, jene Fehlhaltung zu
korrigieren, nach welcher wir mit Berufung auf die Siindig-
keit der Welt auch ihre wirklichen Werte, die Gott in sie
gelegt hat und die er weiterhin durch sie verwirklicht,
verkennen, und umgekehrt, auch das, was in der Kirche
auf rein menschliche, fehlbare Entwicklung zuriickzu-
fiihren ist, mit dem Absolutheitsanspruch der gottlichen
Wahrheit versehen und so der Welt gegeniiber unbelehr-
bar, unnachgiebig und menschlich gebieterisch auftreten.
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In einem gewissen Sinn ist ja auch die Kirche »Welt« und
die Welt Kirche. Denn die Kirche setzt sich aus Menschen
dieser Weltzeit zusammen, welche nicht aus den Beziigen
der Welt herausgenommen sind, und die Welt ist eben
diese Menschbheit, die zu vergéttlichen Christus gekommen
ist. Die Kirche als ganze kann nicht auskommen ohne
Beziehungen zur menschlichen Gesellschaft und irgend-
eine Form der Eingliederung in sie. Der Christ und die
Kirche als ganze sind also zunéchst einmal solidarisch mit
der menschlichen Gesellschaft, deren Fortentwicklung
auch eine Ebene des gottlichen Heilsplanes ist.

Wir miissen Gottes Stimme in der Welt und in der Mensch-
heitsentwicklung ernst nehmen, wir miissen wissen, dal}
wir der Welt zwar unbeugsam die Offenbarung Gottes
und den Willen Gottes kundtun miissen, daB es aber
geradezu blasphemisch wire, etwas als Offenbarung und
Willen Gottes auszugeben, was in Wirklichkeit aus der
Beschranktheit unseres Denkens, auch in gottlichen Din-
gen, stammt. Ein Zuriickschrauben von Behauptungen
und Forderungen darf daher nicht im voraus als Nach-
giebigkeit und Untreue gegen Gottes Wort ausgelegt wer-
den, sondern muB verstanden werden als Liuterung
unseres Zeugnisses fiir Gott. Denn wenn wir das mit der
Autoritit Gottes versehen, was nur unser stets un-
geniigendes menschliches Denken ist, dann tun wir Gott
Unrecht und verhindern, daBB die Menschen ihn in seiner
Wahrheit erkennen konnen. Auch in den unabsehbaren
Perspektiven der Menschheitsentwicklung muB sich unser
lebendiger Glaube und unser Vertrauen auf Christus be-
wihren, daB er die Kirche immer durch seinen Geist
fithren wird, auch wenn der Weg, den er uns fithren wird,
nicht heute schon aus den uns bekannten Grundsitzen
ableitbar ist.

5. Eine weitere Beunruhigung besteht hinsichtlich der
christlichen Moral, sei es, dall man einer neueren Richtung
ein Abgehen von sexualmoralischer Strenge vorwirft, sei
es gar, daB man eine Auflésung des klaren traditionellen
christlichen Moralbegriffs selber befiirchtet. Wie auf den
anderen genannten Gebieten befindet sich die Kirche hier
tatsichlich auch an einem Scheideweg, aber wie ist er zu
verstehen ? Hinsichtlich der Sexualmoral geht es nicht dar-
um, etwa die Keuschheit geringzuachten, einem un-
keuschen Driangen der Menschen Konzessionen zu
machen. Es geht vielmehr um die Frage: Worin besteht
Keuschheit, und worin zeigt sich Unkeuschheit? Ohne
Zweifel hat sich innerhalb der Kirche in der Bewertung
der Geschlechtlichkeit des Menschen ein wichtiger Wan-
del vollzogen. Zwischen der von Augustinus bis vor Tho-
mas herrschenden und auch nach Thomas nie ganz iiber-
wundenen Auffassung, daBl Geschlechtsfreude in sich
Siinde sei, so daB auch eheliches Geschlechtsleben immer
nur am Rand der Siinde stand und nur durch die Zeugung
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entschuldigt wurde, und den Worten, welche die Konzils-
konstitution Gaudium et spes iiber die eheliche Liebe fand,
klafft ein unglaublicher Unterschied. Diese Grundein-
stellung wirkt sich auf die Einschitzung aller Phinomene
der Geschlechtlichkeit aus, vom Verhalten in der Bekannt-
schaft bis zur Bewertung der Modeerscheinungen. Dabei
wird aber der echte Begriff der Keuschheit, nimlich der
Einordnung der Geschlechtlichkeit in eine menschlich
hochstehende personale Liebe, nur um so aktueller und
dringlicher.

Das fiihrt zum zweiten Moralproblem, dem Moralbegriff
iiberhaupt. Die heutige Theologie sieht die Moral nicht
mehr sosehr als eine Riesensammlung von Vorschriften,
welche ein Mensch jeweils entweder einhilt oder iibertritt,
sondern sie sieht — in Ubereinstimmung mit der besten
moraltheologischen Tradition etwa des heiligen Thomas —
die Moral als die groBe Lebensbewegung des Menschen auf
Gott zu, bei welcher der Christ durch seinsgerechtes Han-
deln in jedem Augenblick seine Liebesbeziehung zu Gott
erfiillt. Die Bewertung des einzelnen Tuns nach dieser
Seinsgerechtheit aus Liebe zu Gott fiihrt oft zu freiheit-
licheren Antworten als die alte Vorschriftenmoral, beson-
ders dort, wo es um die menschlichen Gesetze geht. Sie
kann aber anderseits auch als viel anspruchsvoller be-
trachtet werden. Denn die Frage: was entspricht jerzt
meiner Liebe zu Gott, verlangt oft mehr als was eine
kasuistische Uberlegung als allgemeine Pflicht erklirt.
Diese Frage: Was verlangt jetzt meine Liebe zu Gott,
kann nur vom Gewissen des einzelnen Menschen beant-
wortet werden. Darum appelliert die heutige Moral-
theologie hdufig an das Gewissen oder »iiberldBt eine
Entscheidung dem Gewissen« des einzelnen. Das ist also
wiederum nicht eine Abdankung klarer Grundsitze zu-
gunsten der bequemen Willkiir des einzelnen, sondern es
ist der Aufruf an den einzelnen, sich vor dem Angesicht
Gottes voller zu verwirklichen, als es eine bloBe Gesetzes-
kasuistik ihm vorzeichnen konnte. Insofern die heutige
Moraltheologie eindeutig auf eine Verinnerlichung des
sittlichen Handelns ausgerichtet ist gegeniiber dem bloBen
Vorschriftenerfiillen, muB sie in Wirklichkeit als morali-
scher Fortschritt gewertet werden. Das gilt auch dort, wo
die Moraltheologie den psychologischen und theologi-
schen Wachstumsgesetzen des Menschen gerecht zu werden
versucht und z. B. einem Menschen Zeit 14Bt, sich zu einer
bestimmten moralischen oder religitsen Hohe zu ent-
wickeln, ohne jeden Augenblick sich nur mit der einzigen
und sehr ungeniigenden Unterscheidung zu befassen: Ist
es laBliche Siinde oder Todsiinde.

6. Als letzter Fragepunkt sei erwihnt die Frommigkeit des
heutigen Christen. Betet der heutige Priester nicht weniger
als der friihere, schitzt er nicht Andachten, auch euchari-
stische, dann Heiligenverehrung und vielerlei Frommig-
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keitsiibungen gering ein, ist er nicht von einem »Mann
Gottes« zu einem gewohnlichen Weltkind geworden, und
weill er darum auch die Christen nicht mehr zu wahrer
Frommigkeit anzuleiten und anzuspornen? Diese Frage
ist insofern heikel, als Mangel an Frommigkeit eher ein
moralisches als ein theologisches Problem ist und als
anderseits fiir jeden Priester und jeden Christen aller
Zeiten sich bestindig die Frage gestellt hat, ob er fromm
genug sei.

Was wollen wir aber unter Frommigkeit verstehen? Ich
glaube, Frommigkeit ist die persdnliche Gottesbezie-
hung und deren Ausstrahlung auf das Leben. Nun mochte
sich diese in anderen Zeiten wohl auf viele und vielleicht
gemiitsbetonte Andachtsiibungen usw. konzentrieren.
Ganz wird sie auch kein wirklicher Christ missen wollen.
Wenn aber der heutige Christ seine echte und tiefe Gottes-
beziechung in anderen Formen verwirklicht, z. B. in
gemeinschaftlicher und damit weniger intimer Liturgie,
iiberhaupt im Verwirklichen christlicher Mitmenschlich-
keit als Hauptaufgabe des Leibes Christi, was dann nicht
eine » weihevolle Feierstimmung« aufkommen 1403t, aber
ein herzhaftes Ernstnehmen der Christusverbundenheit,
dann ist auch darin nicht ein Zusammenbruch christlicher
Werte zu erblicken, sondern ihre Verwirklichung in einem
anderen geistigen Zeitalter.

Wenn wir nun alle Vorgiinge so sehen, dann wird uns
zweierlei klar: Die Kirche muB tatsichlich, menschlich-
geschichtlich gesprochen, einen gewaltigen Schritt tun. Sie
muB gleichsam Tiler und Berge iiberspringen. Die Ent-
wicklung verlangt von ihr eine gewaltige Anstrengung.
Wir miissen darum mit Verstindnis und Geduld auf jene
blicken, welche die Mdglichkeit dieses Weges noch nicht
erkennen koénnen und darum glauben, die Kirche stehe
einfach vor einem Abgrund. Anderseits fiihrt und zwingt
uns geradezu die heutige Situation der Kirche zu einem
neuen, vertieften, unbedingten Glauben daran, daf3 nicht
unsere Lehr- und Rechtssysteme, nicht unsere mensch-
lichen Sicherungen die Gewihr fiir den Weiterbestand der
Kirche bieten, sondern einzig der lebendige, gegenwirtige,
in der Kirche wirkende und herrschende Herr, Jesus
Christus.
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Geistlich Erschlossene halten heute Ausschau nach einer
Art Koordinatensystem und Kategorienmaterial der —
oder doch einer — zukunftsgerechten Spiritualitit. Mit
Hilfe solcher MaBstdbe hoffen sie ihre eigenen geistlichen
Erfahrungen und Uberlegungen orientieren und korrigie-
ren zu kdnnen. Derartigen Fragestellungen suchen die fol-
genden Gedankenginge zu dienen. Sie miissen sich freilich
notwendig in bescheidenen und subjektiv gezogenen Gren-
zen halten. Sie umkreisen nur ein einziges Prinzip der
Grundformen geistlichen Lebens von morgen, das sich an
Grundhaltungen heute gelebter Glaubigkeit bereits ab-
lesen 14Bt. Dieses kann Angemessenheit genannt werden.
Dennoch konnen die folgenden Gedankenginge nicht
iiberall in unmittelbar einsichtige Beziehung zu ihrer
Sinnmitte gesetzt werden, soll die spannungsreiche Viel-
falt der Wurzeln und Verzweigungen der heute bereits ab-
schiatzbaren Spiritualitit von morgen nicht bis zur Un-
kenntlichkeit zurechtgestutzt werden.

In Auswahl und Andeutungen nur kann und soll also das
gestellte Thema bedacht werden. Das erhellt bereits aus
der Tatsache, daB in Vorbemerkungen auf einige Implika-
tionen der just so aufgefaBten und abgehandelten Thema-
tik aufmerksam gemacht wird.

1. Spiritualitit ist nur legitim und sinnvoll, wenn sie nicht
in mystifizierendem Monolog des Menschen besteht, in
vergeblichem, im Diesseits verriegeltem Bemiihen darum,
seine Welt und sein Selbst zu iibersteigen. Spiritualitit als
Absicht und Vollzug setzt Gott als Partner des Menschen
voraus, Im Vertrauen auf Gott und seine gnidige Zu-
wendung an den Menschen ist deshalb alles folgende for-
muliert. Das geschieht in zuversichtlicher Weise, aber auch
so behutsam, wie das die fundamentale Glaubensnot vie-
ler Menschen heute nahelegt.

2. Spiritualitét ist ferner zugleich Antrieb und Ausdruck
lebendiger, wenn auch vielleicht angefochtener Glaubig-
keit. Die folgenden Ausfiihrungen suchen zwar das Schick-
sal derer nicht zu iibersehen, die heute am Glauben, seiner
kirchlichen Ausgestaltung oder gar Ausgestaltbarkeit
zweifeln oder zerbrechen. Eine fundamentalkatechetische
Hilfestellung fiir sie wird hier jedoch hdchstens mittelbar
angestrebt. Die sicher auch zeichenhaft-anfragende
Funktion dieser historisch wohl unvermeidlichen, im per-
sonlichen Einzelfall jedoch beklagenswerten Opfer des
radikalen Umbruchs fiir die, die gldubig sein kdnnen,
wird noch weniger zu umreiBen versucht. Nur diejenigen
stehen vielmehr unmittelbar im Blickfeld der folgenden
Gedankengiinge, die weiter oder wieder in kirchlich insti-
tutionalisierter christlicher Gliubigkeit beheimatet sind.

* Die folgenden Ausfiihrungen basieren auf einem Referat, das der
Verfasser am 1. Mai 1967 auf dem Christophorustag in Karlsruhe
gehalten hat; vgl. Christophorus 13 (1967) Nr. 5, 8-19.
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Direkt bedacht wird hier nur die Lage derer, die im Gottes-
volk der sichtbaren Kirche unterwegs sind, wenn auch
vielleicht als partisanenhaft versprengte Einzelgiinger, vom
Haupttrupp in mancher Beziehung merklich abgesetzt.

3. Die folgenden Ausfiihrungen widersprechen der weit-
verbreiteten Uberzeugung nicht, daB das ganze christus-
gemiBe Leben eines Glaubigen, ja selbst die gewissen-
hafte Existenz eines Nichtgldubigen legitimerweise (in
einem gewissen Sinn) Spiritualitidt genannt werden kann.
Die kommenden Gedankengiinge selbst bezeichnen als
Spiritualitit jedoch allein das ausdriicklich auf Gott be-
zogene Leben des christlichen Gldubigen. In ihrem Blick
stehen lediglich jene Kraftquellen und Vollzugsformen
gelebter Glaubigkeit!, die wenigstens ihrer von der Offen-
barung festgelegten oder geschichtlich gewachsenen Struk-
tur, womdglich aber auch ihrer konkreten Ausrichtung
nach Gott meinen.

Die hier vorgetragenen Gedankenginge gehen also von
einer Uberzeugung aus, die eher stillschweigend gemacht
als allseitig bedacht wird: Wenigstens reflex und in der
Alltagspraxis konnen in dem zutiefst immer einen christ-
lich gldubigen Leben legitimerweise auch heute und mor-
gen gottunmittelbarere, direkt »religiose« Absichten und
Vollziige von anderen unterschieden werden, die zunéchst
oder gar ausschlieBlich welthaft sind. Dieses Religiose
artikuliert einmal die eine spezifisch christliche Funktion,
die latreutische; es ermdglicht aber auch erst recht eigent-
lich die volle Wahrnahme der soteriologischen, riickt es
doch die gottliche Dimension des Weltlichen ins Licht.
Christliches und geistliches Leben erscheinen deshalb im
folgenden nicht als schlechthin identisch2.

4. Wird, wie hier, von »Spiritualitit morgen« gesprochen,
setzt das voraus, daB geistliches Leben in Zukunft trotz
und in seiner Neuartigkeit so sehr mit Bisherigem ver-
gleichbar, ja identisch ist, daB zur Bezeichnung beider die
gleiche Nomenklatur angewendet werden darf. Aufgrund

1 Vgl. A. KAsSING, Glauben in der Welt, Mainz 1966, 136f; K. RAH-
NER, Frommigkeit frither und heute, in: Schriften zur Theologie VII,
Einsiedeln-Ziirich-K6ln 1966, 12; ders., Die Riicksicht auf die ver-
schiedenen Aspekte der Frommigkeit: in: F. X, ARNOLD/K. RAHNER
u. a. (Hrsg.), Handbuch der Pastoraltheologie I1/1, Freiburg-Basel-
Wien 1966, 63; ders., Vollzugsmomente des konkreten christlichen
Weltverstindnisses, a.a. 0. 1I/2, 229. Diesen und einigen unten
erwihnten Beitrdgen sind die folgenden Ausfithrungen dankbar ver-
pflichtet. Ndhere Hinweise dazu gibt die oben angefiihrte Original-
fassung des vorliegenden Aufsatzes.

2 Anders T. SARTORY, nach dem das »geistliche Leben... das Le-
ben selbst« ist: Wandel christlicher Spiritualitiit, Einsiedeln 1967,
19; vgl. A. AUugr, Frémmigkeit als menschliche Grundhaltung, in:
LThK IV, Freiburg 21960, 402f; H. U. v. BALTHASAR, Das Evan-
gelium als Norm und Kritik aller Spiritualitit in der Kirche, in:
Concilium 1 (1965) 715-722; A.-M. BESNARD, Kraftlinien der geist-
lichen Strémungen unserer Zeit,a.a. Q. 723-733; Pastoralkonstitution
des II. Vaticanums Uber die Kirche in der Welt von heute, 34; 43.
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der Akzentsetzung des Themas wird im folgenden das
Neu- und Andersartige der Spiritualitit von morgen gegen-
iiber deren Traditionselementen freilich stark vorbetont.
5. Von »Spiritualitiit morgen« zu reden basiert auf der Uber-
zeugung, daB es legitime, ja heilsgeschichtlich notwendige
Wandlungsprozesse im geistlichen Leben, seinem Ver-
stindnis und Vollzug gebe. Eine derartige Ansicht 148t
sich aus einem Uberblick iiber Erscheinungsformen und
Entwicklung der christlichen Frommigkeit rechtfertigen.
Sie kann jedoch auch spekulativ begriindet werden. Das
geschieht hier durch einen knappen doppelten Hinweis:
Die Kirche und ihre heilsvermittelnden Wirkformen, alle
Ausdrucksweisen von Glaubigkeit, sind immer auch rela-
tiv und reformbediirftig. Sie kdénnen und miissen mitbe-
stimmt sein von der jeweiligen Gegenwart, sollen sie fiir
die jeweils jetzige und hiesige Generation ausdriicken und
bewirken, was sie anlagemiBig immer meinen: den Heils-
prozeB in den Glaubigen.

Die Vielfalt menschlicher Moglichkeiten geistlichen Le-
bens wird nur dann einigermaBen verwirklicht, wenn sich
eine breite Skala epochal, regional und individual beson-
derer Frommigkeitsstile auspriigen darf. Erst die je andere
Spiritualitit der vielen und Geeinten spiegelt die Fiille der
Selbstzusagen Gottes und der Zuginge zu ihm leidlich
adédquat wider.

6. Endlich beschlieBt die Themaformulierung die These
ein: Eben jetzt vollziehen sich deutlich Umbriiche im
christlichen Frommigkeitsleben. Dessen Zukunftsgestalt
kann jedoch jetzt schon (wenigstens) skizziert werden.
Diese letzte Vorbemerkung wirkt aber bereits mitten in
den ersten Aufgabenbereich der eigentlichen Uberlegun-
gen zum Thema hinein. In diesem ist nachzuweisen: Ins-
gesamt genommen oder doch vorab 4Bt das Stromen und
Walten des heutigen Zeitgeistes Moglichkeiten dafiir er-
kennen, daB gliubige Menschen Gott kiinftig wenigstens
auch richtig, wenn nicht gar besser als bislang dienen
konnen.

a) Ihr unverwechselbares Geprige gibt christlicher Gléu-
bigkeit von heute zunéchst die Erfahrung der wachsenden
Unbegreiflichkeit Gottes, ja die seiner Abwesenheit
schlechthin3. Diese universale, permanente und radikale
Unansichtigkeit des Glaubensgrundes versetzt christlich
Gldubige in die Krise. Dieser erfahrungsmifBige Verlust
Gottes macht sie geneigt, die bisherige Vorgabe und Er-
moglichung ihres Glaubens, die »Arbeitshypothese Gott«
(D. Bonhoeffer) endgiiltig als unzuldnglich fallen zu las-

3 Abschnitt a) resiimiert: W. NASTAINCZYK, Anwesenheit vor dem
abwesenden Gott, in: Trierer Theologische Zeitschrift 76 (1967)
101-110 (Lit.); vgl. dazu K., RAHNER, Frommigkeit (Anm. 1) 19-24;
W. THEURER, Theologie nach dem Tode Gottes, in: Theologie der
Gegenwart 10 (1967) 1-7; Pastoraltheologische Uberlegungen zum
Unglauben, Concilium 3 (1967) Heft 3 (Gesamtthematik dieses Heftes).
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sen4, Die Ideen- und Sachwelt der Gegenwart, schon fast
génzlich hominisiert, haben so gut wie allen Glanz des
Numinosen verloren. Die Welt der Jetztzeit gibt sich kund
als »ein geschlossenes System von Phanomenen und funk-
tionalen Zusammenhédngen..., die erfahrbar, berechen-
bar, experimentierbar, voraussagbar und manipulierbar
sind, ein geschlossenes System, in welchem die Grofe
Gott nicht vorkommt, ja die funktionale Erkldrung und
Manipulation der Einzelphinomene geradezu stdren
wiirde« 5. Nurmehr das Echo seiner selbst vernimmt der
Mensch der Gegenwart auch da, wo er Menschliches be-
fragt und betrachtet. Er ist sich seiner Macht und Mog-
lichkeiten bewuBter als je einer seines Antlitzes und halt
zugleich Abgriinde und Fragwiirdigkeiten seiner selbst
deutlicher als alle seine Altvorderen in Blick und Besorg-
nis. Lautstarke und anspriichliche Wirklichkeiten inner-
und auBerhalb seines Ichs werfen den Gegenwirtigen
allenthalben auf sich selbst zuriick. Dieser Tatbestand
legt es ihm nahe, seine nach wie vor begrenzte Kraft im
Hier und Jetzt allein zu verbrauchen. Der heutige Mensch
leidet an seiner existentiellen, zumal moralischen Unbe-
ratenheit inmitten eines Pluralismus von Lebensideologien
und Lebensweisen. Dieser verleitet ihn auch da zu man-
cher Nichtbeachtung der Gesetze des Guten und Gottli-
chen, wo er sich diesen grundsitzlich noch verpflichtet
weiB. Erst recht verschlagen namhafte Wirkkrifte des
Weltlaufs der Gegenwart den traditionell frommen Atem.
Das Uble und Bése, die wenigstens vordergriindige Sinn-
losigkeit so vieler Gesamttendenzen und Einzelgescheh-
nisse dieser Zeit, die unbestreitbare Ohnmacht des Men-
schengeschlechtes gegeniiber katastrophalen Grausam-
keiten der Natur, das menschheitliche Unvermégen zur
Koexistenz, die Beklommenheit iiber gewesene und Be-
sorgnis iiber in Zukunft mégliche neue Schreckenserleb-
nisse entmachten Gott, wenigstens den bisher geglaubten.
Wird dieser Gott auch vielleicht noch als kraftloser Mum-
melgreis nach borchertscher Manier in einem abseitigen
Dachstiibchen des Lebenshauses als Gnadenbrotempfin-
ger, Festtags- und Altersrequisit geduldet — die iibrigen,
vor allem die maBgeblichen Lebensrdume dieser Genera-
tion und Zeitlichkeit werden immer mehr chemisch rein
von ihm gehalten.

b) Solche und dhnliche Realitdten und Regungen fechten
christliche Gliubige heute radikal an. Sie signalisieren je-
doch nicht den Tod Gottes und das Ende des Glauben-
konnens. Es ist moglich, sie auch in und aus dem
Glauben auszulegen und zu bewiltigen.

+Vgl. K. H. WEGER, Gotteserfahrung in der Glaubensnot, in: Geist
und Leben 39 (1966) 346; H. WuLF, Ist Gott tot?, in: Stimmen der
Zeit 92 (1967) 321-333.

s H. KONG, Die Zukunft der Kirche, in: Christ in der Gegenwart 19
(1967) 61.
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Aufruhen kann glaubendes Bejahen der Abwesenheit Got-
tes einmal und vor allem auf der vielleicht sehr schmerz-
lichen Ahnung: Der ProzeB des Fernriickens Gottes steht
womdglich, ja wahrscheinlich im Dienst der Géttlichkeit.
Er verdeutlicht fortschreitend Gottes Transzendenz. Wie
alle gesellschaftlich verfaBite Religiositdt meidet auch die
christlich-kirchliche nie ganz gebiihrend die Gefahr, Gott-
liches allzu selbstbewuf3t zu verwalten, Gott festlegen zu
wollen in seiner Gegenwart und seinen Gaben. So hat alle
kirchliche Glaubigkeit stets darauf gefalt zu sein, so kann
es geradezu ein heilsgeschichtliches Mull werden, daB
Gott seine menschengemachten Bilder zerschlidgt oder
doch relativiert, um die Andersartigkeit und jeweils iiber-
raschende und freie Neuartigkeit seiner selbst zu retten
sowie sich die menschlichen Dienste vor ihm wieder an-
gemessen und angenehm zu machen. Sich in demiitigem
Gehorsam in die Unerrechenbarkeit und Unverrechenbar-
keit Gottes zu fiigen, steht der Christenheit jedenfalls alle-
mal besser an als hypertrophe Kategorisierungen Gottes.
Das neue Bundesvolk Gottes muBl mindestens nicht weni-
ger als das alte damit rechnen, daBl Gott sich immer wieder
einmal menschlichen Anregungen und Abbildungen ent-
zieht und versagt, um seine Erhabenheit zu erhalten und
den Menschen neu bewullt zu machen. Auch den von ihm
selbst gniddig gesatzten Kultformen und Lebensnormen
kann Gott sich vorenthalten, wo sie in seinem Auge zu
Petrefakten erstarrt sind und pharisdisch gehandhabt
werden.

Weiterhin kann das Unansichtigwerden Gottes aus Glau-
ben heraus begriffen und bejaht werden, insofern es im
Dienst der Verweltlichung und Vermenschlichung der
Welt steht. Deren Ubernahme und Umformung, deren
radikale Entmythologisierung und relative Autonomisie-
rung durch Menschenwillen und Menschenwirken liegen
offensichtlich im Horizont menschlicher Moglichkeiten.
Deren Gesamtbestand hat gldubiges Menschen- und Welt-
verstdndnis aber seit je als Freigabe des Menschen durch
Gott gewertet, wenn auch in wechselnder, sich entwickeln-
der Deutlichkeit s,

Ebensowenig macht die fortschreitende Selbstdurchlich-
tung und Selbsthabe des Menschen christliches Glauben
prinzipiell unméglich. Diese konnen vielmehr der funda-
mental christlichen Einsicht neue Dimensionen ertffnen,
daB Gottes- und Néchstenliebe korrespondieren, ja ko-
inzidieren sollen 7. Die Hominisation, die in der Welt eben
unterwegs ist, kann, gldubig reflektiert und akzeptiert,

6 Vgl. J. B. MEetz, Versuch einer positiven Deutung der bleibenden
Weltlichkeit der Welt, in. Handbuch der Pastoraltheologie 11/1 (Anm.
1) 239-267.

7 Vel. K. RAHNER, Uber die Einheit von Néchsten- und Gottesliebe,
in: Schriften zur Theologie VI, Einsiedeln-Ziirich-K6ln 1965, 277
bis 298; K. H. WEGER, Gotteserfahrung (Anm. 4) 353f.
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neuartig bezeugen, daB Gott zumal infolge der Inkarna-
tion Christi nichts unaufgebbar Menschliches mehr fremd
ist und fern liegt, auch nicht die archetypischen Inbilder
des Menschenherzens und seine seelisch-geistlichen Ge-
zeitenschwankungen.

DaB den lichten Innenraum Gottes ein fiir Menschenaugen
nahezu undurchdringliches Dunkel unverstdndlicher Ein-
zelschicksale und Geschichtsereignisse umgibt, kann reife
und bemiihte Gliubigkeit grundsitzlich als heilsame Ver-
figung Gottes, als Provokation zur Karfreitagstat, zum
freien Aushalten des Todes Gottes um Gottes willen
deuten 8.

Und nicht einmal das Allzumenschliche, siindige Taten
und schuldhafte Zustdnde, die sich lawinenartig zusam-
menballen und schier unentrinnbar allenthalben anwesen
und aufwarten, setzen christlicher Gliaubigkeit notwendig
ein Ende. Nur sehr zdgernd lastet ndmlich ein wirklich
Glaubender von Menschen verschuldete Negativposten des
Weltlaufs Gott an. Das kommt ihm auch in dem MaB nicht
zu, in dem er es unterldfBt, sie gemdB Gottes Willen aus-
zumerzen. SchlieBlich darf die offensichtlich fortschrei-
tende Verdichtung der Siindigkeit der Welt jeden realistisch
denkenden Christen der Gegenwart dazu veranlassen,
niichtern auch damit zu rechnen: Das bestiirzend selbst-
verstindliche Siindigen dieser Zeit ist als Teilverwirkli-
chung eschatologischer Ansage zu werten. Diese macht ja
unmiBverstindlich darauf aufmerksam, daB sich die Be-
dringnis der »Auserwihlten« gegen das Ende dieser Welt-
zeit bis ins schier Unaushaltbare hinein steigern werde
(Mk 13,20; Mt 24,22).

Es ist also méglich, zu leisten, was Glaubigkeit heute und
erst recht in absehbarer Zukunft erfordert: anwesend zu
sein und zu bleiben vor dem fiir menschlich-christliche Er-
fahrung abwesenden Gott. Eine derartige Glaubenstat
postuliert aber eine ihr angemessene Spiritualitit. Gliu-
bigkeit, die namentlich, in ganz anderem Ma@ als bisher,
wenn nicht erstmals, im Aushalten, sogar in der Anbetung
des unbegreiflichen Gottes besteht, verlangt einen Wandel
der Ausdrucksformen von Frommigkeit. Die wesentlichen
Tendenzen und Konsequenzen dieses Umbruchs lassen
sich jedoch erst dann einigermal3en fundiert charakterisie-
ren, wenn wenigstens noch von einem zweiten Ansatz-
punkt aus danach gefahndet wurde, was Glaubigkeit — von
heute — der Spiritualitit von morgen abverlangt.

a) Weniger denn je kann es sich der Glaubige von heute
leisten, seine Religiositit zur »personlichen Seelenrettung
von der Verdammnis, zu einem System (des) transzenden-
ten Egoismus oder Utilitarismus oder Euddmonismus« zu
verkiirzen und miBzuverstehen?. Auch das Durchhalten-
8 W. NASTAINCZYK, Christusnachfolge heute, in: Geist und Leben 37

(1964) 87.
9 Nach N. Berdjajev bei A. AUER, Christen in der Welt von morgen,
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miissen seiner Gliubigkeit angesichts der Abwesenheit
Gottes, mag es ihn noch so beschéftigen und belasten, er-
laubt ihm weder introvertierten Innerlichkeitskultus noch
pietistisch-narziBBtische Subjektivierung seiner Frommig-
keit. Der gldubige Christ von heute kann ndmlich un-
moglich mehr iibersehen, da ihn jede Kontaktperson,
Rolle und Situation seiner Tage herausfordert — zur »poli-
tischen« Dimensionierung seiner Grundhaltung. Seine
Welt ruft ihn, eben weil er glaubt, dazu auf, hier und jetzt
unverkennbar christlich Besonderes zu leisten, person-,
sach- und situationsspezifisches. Das geschieht selbstver-
stidndlich in je andersartiger Intensitit. Heroische Abson-
derlichkeit ist jedoch nicht die Regelform dessen, was von
Christen heute gefordert wird. Seine unverbriichliche Soli-
daritdt zu allen seinen Menschengeschwistern, auch den
andersdenkenden, hilt den Christen heute sogar grund-
sidtzlich zu einer Art religidser Schamhaftigkeit an. Sie
verstattet es ihm, auch und nicht zuletzt unauffillig unter
anderen zu bleiben, die tiefsten Wurzelgriinde und héch-
sten Wirkziele seiner Existenz und Aktion nur zégernd
und zuweilen aufzudecken. Es ist zumeist oder doch zu-
néchst nur ein schlichtes Alltagsgewand, in das Gldubig-
keit heute gehiillt sein muBl und nach dem sie ausdriick-
lich oder stumm von ihrer Umwelt befragt wird: »Das
immer wieder neue Aufbrechen zur guten Tat trotz bitterer
Enttiduschung, die geduldige Annahme eines Menschen,
der uns mit Recht auf die Nerven geht, das unbelohnte wie
einsame Durchstehen eines liberméchtigen und doch not-
wendigen Auftrags, die Treue zum eigenen Gewissen, wo
diese vielleicht nur ausgelacht und mit sonstigen Verzich-
ten bzw. Verlusten bezahlt werden muB« 10, All das und
dhnliches echt Menschliches mehr wird in pluralistischer
Toleranz als Ausdruck und Auswirkung gelebter Glaubig-
keit angesehen — wofern es sich eben in ihrem Kraft- und
Strahlkreis ereignet. Derart unaufdringliche Christlich-
keit »vor Ort« hat heute in gewisser Weise die besten
Chancen, als zeugnishafte BloBlegung eines (auch) trans-
zendenten Lebens- und Entscheidungsgrundes und damit
als Diaphanie Gottes anerkannt zu werden.

Jedoch darf sich der Christ der Gegenwart dadurch nicht
veranlaBt sehen, in miverstandener Eifersucht das Evan-
gelium in pure Menschlichkeit aufzuldsen !1. Der Auszug
aus der Welt ist und bleibt eine unaufgebbare Kategorie
christlichen Daseinsverstindnisses und Daseinsvollzuges.
Der »eschatologische Vorbehalt« (1 Kor 7,30f) wie das

in: P. ScamipLE (Hrsg.), Fiir die Welt von morgen erziehen, Freiburg
1966, 66.

10 Vgl. K. LEHMANN, Kirche und Atheismus von heute, in: Katecheti-
sche Blitter 92 (1967) 155f.

11 Vgl H. U. v. BALTHASAR, Cordula oder der Ernstfall, Einsiedeln
1966, bes. 103-113; J. GIRARDI, Reflexionen iiber die religiose In-
differenz, in: Concilium 3 (1967) 201.
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MaBhalten gegeniiber Weltwirklichkeiten, Neinsagen und
Nichtmitmachen aus wohliiberlegter Entscheidung heraus,
die caritativ wie die purgativ motivierte Askese, wohl auch
die in spezifisch christlicher Weltgeist-Fremdheit begriin-
dete Unterlegenheit gegeniiber dem weltkundigen Besser-
wisser, gehdren zum erwarteten und geschuldeten Erschei-
nungsbild des Weltchristen von heute. Weniger denn je
darf dieser verstummen und versagen, wenn menschliche
Grund- und Grenzsituationen oder andere zutiefst nur aus
Glauben heraus beantwortbare Fragestellungen ihn zur
Rechenschaftsablage iiber die Berechtigung seiner christ-
lichen Haltung und Hoffnung provozieren (vgl. 1 Petr 3,
15)12, Diese christlichen Antworten auf Menschenfragen
werden aber selten bereite Horer finden. Gerade der
Christ der Gegenwart erfihrt und muB darauf gefaBt
sein, daB alle Anerkennung, die ihm seine Zuwendung
zur Welt zunichst vielleicht eintrdgt, die vergédngliche
Palmsonntagsherrlichkeit seines Meisters abbildet. Der
Christ von heute ist grundsitzlich nicht weniger als je
einer seiner Art wie ein Lamm unter Wolfe gesandt (Lk
10,3). Macht er seinem Namen Ehre, bleibt ihm wohl
nirgendwo das Martyrion des Verschlissenwerdens und
des Scheiterns erspart.

b) Jedenfalls und mindestens der Glaubende selbst kann
und muB nach wie vor aus der Uberzeugung leben, daB er
zur »Proexistenz« berufen sei, daB er unverzichtbare und
unvertretbare Funktionen am Heilwerden der Welt und
der Vervollstindigung des Menschen durch seine Heili-
gung wahrzunehmen habe. Deren andauernde und wo-
moglich optimale Verwirklichung ist aber nicht allein aus
gesatzter, schon gar nicht aus pur negativer Normethik
heraus zu leisten. Sie erheischt eine positive, person- und
situationsspezifische Fundierung13. Jeder Versuch, die je-
weilige Lage in Entschlufl und Vollzug christlich verant-
wortlich wahrzunehmen, steht aber in der Gefahr, durch
naive Weltanpassung, supranaturalistisches Machtstreben
oder sonstwie subjektiv verfdlscht zu werden. Er kann
leicht aus dem Rahmen essentieller Normen und giiltiger
Prinzipien herausfallen. Deshalb bedarf jede Entscheidung
und Aktion, die ein Glaubender zu einer wirklich und
wesentlich christlichen ausgestalten mochte, der habituel-
len oder aktuellen Absicherung, der Vorausverwirklichung
und Nachiiberpriifung in angemessenem geistlichem Leben.

12 Vel. W. NASTAINCZYK, Fiihrung zu geistlichem Leben in Schulkate-
chese und Jugendpastoral, Freiburg 1966, 19-23; 50-57.

13 K. RAHNER, Uber die Frage einer formalen Existentialethik, in:
Schriften zur Theologie 11, Einsiedeln-Ziirich-Koéln 21961, 227-246;
ders., Zur Situationsethik aus ékumenischer Sicht, a. a. Q. VI (1965)
537-544; ders., Die Riicksicht, 78f (Anm. 1); ders., Theoretische und
reale Moral in ihrer Differenz, in: Handbuch der Pastoraltheologie 11[1,
152-163 (Anm. 1); H. F. Joos, Normen christlichen Handelns in der
sittlichen Krise der Gegenwart, in: Katechetische Bldtter 92 (1967)
98-110.
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Die beiden gekennzeichneten prototypischen Grundhal-
tungen heute gelebter Glidubigkeit verweisen unverkenn-
bar auf Zukunft. Sie fordern in gleicher Weise Angemes-
senheit als Prinzip von Grundformen der Spiritualitit
morgen. Diese ist nunmehr wenigstens thesenhaft zu um-
reifen.

Das geistliche Leben des christlich Gliubigen wird auch
morgen entscheidend bestimmt sein von jenen Anregun-
gen, die er innerhalb seiner Kirche dafiir empfingt. Wol-
len diese spirituellen Allokutionen der verfaBten Kirche
dem Gléaubigen in seiner gekennzeichneten Situation an-
gemessen und dienlich sein, miissen sie sich insbesondere
von zwei Prinzipien leiten lassen. Diese konnen als Re-
duktion und Expansion bezeichnet werden. Beide Be-
strebungen setzen das unerschiitterliche Vertrauen der
amtlichen Kirche darauf voraus, daBl die Fiihrung des
Gottesgeistes die unverkennbaren Anrufe auch der Zu-
kunft und alle redlich-mutigen Entsprechungsversuche
darauf bestimme. Sie verlangen ferner, daB die Kirche
insgesamt von der Moglichkeit einer festen Verschmel-
zung alter und neuer Spiritualitit iiberzeugt sei und deren
Verwirklichung mutig zustrebe. Das wiederum erheischt
von der Kirche konsequent pastorale Ausrichtung ihrer
selbst und ihrer Wirkformen. Bemiithungen um der Zu-
kunft angemessene Hilfestellungen der institutionellen
Kirche fiir die Spiritualitit der Gldubigen basieren end-
lich auf dankbarem Rechnen mit der charismatischen
Funktion der einzelnen Kirchenglieder fiir die Gesamt-
kirche, die diese niemals vollinhaltlich vorausberechnen
und festlegen kann.

a) Die dem Morgen geschuldete merkliche Reduktion spi-
ritueller Angebote der Amtskirche wird sich vor allem in
relativiertem Ansagen und Abverlangen geistlicher Ubun-
gen dullern. Was immer sich im Lauf der buntbewegten
Geschichte kirchlicher Frommigkeit an spirituellen Aus-
drucksformen und Stilmitteln entwickelt hat und noch
herausbilden mag, ist nicht selbstzwecklich. Es ist ge-
meint und geschaffen als Medium. Es ist Hilfestellung zum
spirituell Eigentlichen hin, dazu, daB der Mensch von
Gott komme, bei Gott sei und aus Gott lebe. Kirchliches
Wirken ist bestenfalls eine Heilsvermittlung, nicht aber
selbst schon der HeilsprozeB 14. Exemplarisch-konkret: In
der Kirche von morgen wird sich hoffentlich auch der
nicht leichtfertig—geringschitzige, sondern redlich rin-
gende notorische oder temporire Maiandacht-Absti-
nenzler ungeniert bewegen konnen. Der Nicht-Herz-Jesu-
Verehrer, der Fatima-Skeptiker und der der Fronleich-
namsprozession gegeniiber Kritische miilten in dieser

14 Vgl. Heilsvermittlung und Heilsprozef, in: Handbuch der Pastoral-
theologie 11/1, 55-61 (Anm. 1); K. RAHNER, Die Riicksicht, 67
(Anm. 1).
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Kirche ohne schlechtes Gewissen daheim sein konnen,
wofern sie nur auf giiltige Weise selbst geistlich leben
und andere tolerant leben lassen.

Die Reduktion spiritueller Anregungen und Auflagen der
institutionalisierten Kirche wird ferner in deren Konzen-
tration bestehen miissen. Es wire gewiB ein KurzschluB,
Frommigkeit aufgrund der epochaltypischen Selbstver-
hiillung Gottes und der verstirkten Weltzuwendung der
Gliaubigen ginzlich entkategorisieren, sie aller zeichen-
haften Vollziige entkleiden zu wollen. Aber nur sehr we-
nige Ausdrucksformen kirchlichen spirituellen Lebens
werden kiinftig noch mit dem Anspruch der Allgemein-
verbindlichkeit auftreten konnen — und auch das nur in
ihrem formalen Grundbestand. Alle kirchlichen spirituel-
len Vermahnungen und Verwirklichungen miissen morgen
von strenger Selbstkritik begleitet sein. Diese hitte jeweils
zu priifen, ob das den Glaubigen amtskirchlich Nahege-
legte und Abverlangte dem Stifterwillen Christi, den Ver-
mégen und Bediirfnissen dieser seiner Adressaten und
Mittriiger so gut als eben jetzt moglich entspricht. Viele
im Grund periphere und zentripetale kirchliche spirituelle
Intentionen und Funktionen bediirften der Heimholung
in ihre Mitte, wenn sie irgendwie giiltig und hilfreich blei-
ben oder wieder werden wollen. Exemplarisch-konkret:
Eine gebotshafte Verpflichtung zu in Sprache und Voll-
ziigen gegenwartsfernen, uneinsichtigen und nicht enga-
gierenden Eucharistiefeiern ist in einer heilsdienstlich und
zukunftsorientierten Kirche ein Anachronismus. Das gilt
zumal Kindern gegeniiber. - Wo das BuBsakrament noch
immer als Aufsagen einiger Verstofe gegen alttestament-
liche Gebote verkiindet und vollzogen wird, wo es sich
nicht nach Form und Inhalt zu einem Ringen um gott-
gemiBeres Leben ausgestaltet, miiite sein Riickgang we-
nigstens auch als Menetekel ernstgenommen werden. —
Auch schlicht gliubige Gemiiter unserer Breiten und Zei-
ten werden schwerlich in einer Andacht zu den sieben
Schmerzen Mariens heilkriiftig gendhrt werden, so sehr
siec vielleicht dem Beispiel der demiitigen Gottesmagd
nachzueifern bereit und in der Lage sind.

b) Die der Zukunft angemessenen, spannungs- und motiv-
reichen kirchlichen Anregungen zur Spiritualitit, bisher als
Reduktion charakterisiert, konnen und miissen jedoch
auch mit Hilfe der korrelaten Kategorie »Expansion« ge-
kennzeichnet werden. Diese steht der vorgenannten reduk-
tiven also nicht gegensitzlich, sondern in dynamischer
Spannung gegeniiber. Als Expansion sollen hier nimlich
differenziertere kirchliche Anst68e und Anweisungen zu
Spiritualitit verstanden werden, die auf die Entwicklung
von Spielraum und Stilbreite geistlichen Lebens der Glau-
bigen angelegt sind. Diese fiir das Morgen erforderliche
Expansion kirchlicher spiritueller Allokutionen wird
Gldubige in ganz anderem MaQ als bisher zu epochalen,
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regionalen, kulturellen und personalen spirituellen Ver-
wirklichungen, Vorbetonungen und auch Auslassungen er-
méchtigen und ermutigen. Expansion wird spirituelle In-
frastrukturen und Subkulturen zeitigen und begiinstigen.
Die gemeinte Expansion wird sich einmal als numerisch-
formale darstellen. Sie wird der je besonderen Heilssitua-
tion und Heilsfunktion der in der Kirche versammelten
einzelnen Rechnung tragen. Sie wird im Haus der kirch-
lichen Spiritualitit viele Wohnungen einrichten und frei-
geben. Sie braucht deshalb an der Uberzeugung von der
essentiellen Dominanz dieser oder jener Grundform spiri-
tuellen Lebens vor anderen keine Abstriche zu machen.
Noch weniger wird sie einen darin Beheimateten zum
Auszug daraus veranlassen; wohl aber wird die Kirche
von morgen ungenierter als die gestrige die existentielle
Spiritualitit der Glaubigen anregen und fordern miis-
sen. Kirche diirfte morgen insbesondere das christlich
durchreflektierte und verantwortbare soziale und politi-
sche Engagement, die Nichstenliebe im »Greifraum«, die
nationale und internationale politische Wirksamkeit, Ent-
wicklungshilfe und Friedensbemiihungen derart spirituell
einholen, daB} sie der und jener als seine (jetzt) entschei-
dende, vielleicht sogar einzig notwendige Weise geistlich
zu leben ansehen darf 15. Exemplarisch-konkret: Die Kir-
che der Zukunft sollte den beherbergen und belobigen, der
trotz redlichen Bemiihens fiir die ihm zugéngliche Form
von Liturgie, ja fiir liturgische Vollziige schlechthin zeit-
weilig oder zustdndlich unfihig ist, jedoch auf diese oder
jene andere genuin christliche Weise geistlich lebt. — Die
wirklich geistlich interessierte und bemiihte Familie in der
Diaspora, deren heranwachsende Kinder sich in der Eu-
charistiefeier der einzig erreichbaren Kirche zu Tode lang-
weilen, wird vermutlich morgen auch sonntags »nur«
hauskirchlich leben diirfen, zumal wenn sie das nachbar-
schaftlich mit Gleichgesinnten zusammen tut.

Sodann wird Expansion kirchlicher spiritueller Hilfestel-
lungen sich als deren materiale Differenzierung kundtun.
Die Variationsbreite von Voraussetzungen und Erforder-
nissen, von Gegenstand und Héufigkeit der kirchlichen
geistlichen Ubungen wird groBer werden. Nicht nur ihr
objektives Gewicht, sondern auch ihre je subjektive Heils-
bedeutsamkeit wird ihr Aussehen und ihren Anspruchs-
grad festlegen. Charisma und Armseligkeit, Bediirfnisse
und Fihigkeiten der Gemeindeglieder werden die kirch-
lichen Frommigkeitshilfen maBgeblicher und nachdriick-
licher als bisher bestimmen miissen. Pastoral von morgen

15 K. RAHNER, Uber die Einheit, (Anm. 7), ders., Frommigkeit,
(Anm. 1); Pastoralkonstitution, Nr, 73-93 (Anm. 2); A. KASSING,
Glauben, 157 (Anm. 1); K. H. WEGER, Gotteserfahrung, 353 (Anm.4);
PauL V1., Populorum progressio, in: Herder-Korrespondenz 21 (1967)
218-230; J. B. MEtrz, Zur Theologie der Welt, Mainz 1968.
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wird den personalen Elementen der Spiritualitit minde-
stens nicht weniger Aufmerksamkeit als den sakramen-
talen widmen. Solche Auffaltung und Entsprechung geist-
licher Vollziige hat beste Tradition in der gemeinschaft-
lichen Frommigkeit des alt- und neubundlichen Gottes-
volkes. Das vorchristliche Judentum nahm in seiner ge-
satzten und gelebten Spiritualitédt auf die »Vorhofreligiosi-
tit« der »Gottesfiirchtigen«, halb bekehrter Heiden, Riick-
sicht. In der alten Kirche besaflen der Katechumenat wie
die als Stand anerkannten »Propheten« geistliche Sonder-
rechte und Sonderformen. Und gegenwiirtige Missions-
strategie und -taktik kennen einen auch geistlich spezifisch
angesprochenen Prikatechumenat16. Die Verpflichtung
zur spirituellen Expansion der Kirche von morgen impli-
ziert unbezweifelbar eine solche zum Experimentieren.
Dessen kritische Kontrolle ist notwendig und unbestritten.
Vorrang vor dieser miifite jedoch die mutige, zu Risiken
und Vorldufigkeiten bereite Férderung des Probierens und
Studierens in der Kirche haben. Das erhielte, in Parenthese
bemerkt, der sichtbaren Kirche manchen redlichen und
niitzlichen unruhigen Geist. Exemplarisch-konkret: Ne-
ben die liturgischen Voll- und Hochformen, speziell der
Eucharistie, werden morgen differenziertere und iiberschau-
barere liturgische Teil- und Einzelvollziige treten miissen.
Diese sollten — etwa — jiingeren Kindern und liturgisch erst
Heranreifenden geistlich vollziehbar und hilfreich sein1?. —
Junge und tiberhaupt dem Zeitstil gedffnete Christen diir-
fen von der Zukunftskirche weiteren Spielraum fiir ihre
liturgische, speziell musische und kerygmatische »Fantasie
fiir Gott« erwarten. Es ist prinzipiell nicht einzusehen,
warum die Kirche, die die Bewegungsgesetze von Litanei
und Rosenkranz vollzieht und empfiehlt, nicht auch in
unseren Breiten und Rdumen anderwérts erwachsenen an-
sprechenden Rhythmen Raum geben konnte!s. — Stdrker
als die bisherige Kirche wird die von morgen vermutlich
und hoffentlich ihre spirituellen Anreden auch »vor Ort«
Gestalt annehmen lassen, inmitten und aufgrund der
Lebenswelt dieser oder jener ihrer Glieder und gemil

16 Vgl. In Afrika: »Vor-Katechumenen« — »Freunde der Christen«,
in: Der christliche Sonntag 12 (1960) 232f; Nachricht zur Neuordnung
des Katechumenates, in: Christ in der Gegenwart 19 (1967) 98; Mis-
sionsgebetsmeinung fiir Juli 1967, in: Herder-Korrespondenz 21 (1967)
255-257.

17 J. A. T. ROBINSON, Eine neue Reformation?, Miinchen 1965, bes.
92f; C.vAN OUWERKERK, John A.T. Robinsons pastorale Heraus-
forderung, in: Diakonia 1 (1966) 28-42; W. NASTAINCZYK, Eigen-
stindige Kinder-Sonntagsgottesdienste ?, in: Katechetische Blitter 91
(1966) 667-669; A. KASSING, Glauben, 70f (Anm. 1).

18 Vgl. G.ScHNATH, Fantasie fiir Gott, Stuttgart-Berlin 1965;
K. HoOFEMANN, Gottesdienste fiir junge Leute, Stuttgart 1966;
K. RAHNER, Frommigkeit, 31 (Anm. 1); L. Zenerti, Heife ( W) Eisen,
Miinchen 1966; ders., Altes und neues Singen im Gottesdienst, in:
Lebendige Seelsorge 18 (1967) Heft 2.
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deren Stilgesetzen. Geleitet werden kdnnten solche beson-
ders gut von Teilzeit- und berufsgruppenspezifischen Prie-
stern und Diakonen. Fiir die Heranbildung solcher er-
offnet der holldndische Episkopat — offenbar in Anlehnung
an deutsch-8sterreichische Vorschlige — eben Moglich-
keiten1®. Auch diirfte morgen die Andachtsbeichte un-
befangener als heute als nur einer und ein wahlfreier Voll-
zug christlicher BuBe unter mehreren Mdglichkeiten an-
gesagt werden.

Derartiges Bemiihen der Kirche von morgen um der Heils-
lage ihrer Glieder angemessene spirituelle Anforderungen
und Anweisungen bedarf freilich eines Pendants, der spi-
rituellen Initiationen und Initiativen des gldubigen Gottes-
volkes. An ihrer architektonischen Vorverwirklichung, der
Wallfahrtskirche Le Corbusiers von Ronchamp, ist abzu-
lesen : Morgiger Spiritualitit wird nur dann die wiinschens-
werte farbige Fiille eigen sein, wenn sie die je besonderen
Einbruchstellen Gottes in das Leben der einzelnen und
ihre spezifischen Zuginge zu Gott umschlief3t.

a) Die absehbare Zukunft ruft den kirchlich Gliubigen
einmal zur geistlichen Eigenstdndigkeit, zur Induktion auf.
Sie fordert Ingenium und Intuition von ihm. Existentielle
christliche Frommigkeit von morgen, auch wenn sie intra
et iuxta leges ecclesiasticas essentiales bleibt, wird sich weit-
hin nicht nur nicht propter, sondern praeter leges praedic-
tas auszeitigen. Glaubigkeit von morgen, die sich gegen
so viele Widerstinde von auBen und innen durchhalten
muB, bedarf ndmlich (wenigstens) eines je besonderen, in
gewisser Weise trotzigen, personal-spirituellen Funda-
ments. Das alltigliche Rollenspiel christlichen Lebens mit
seinen raschen Szenenfolgen und seinen vielen Stegreif-
auftritten erheischt angestrengte, immer neu aufgenom-
mene geistliche Vor- und Nachbereitung, oft sehr ein-
same, ja zuletzt stets einmalige. Zumindest am Kreuz des
Scheiterns um seines christlichen Namens willen héngt
jeder allein in nackter Freiheit vor Gott, in der differen-
zierten Welt von morgen noch mehr denn je. So darf,
ja muB der gewdhnliche Gldubige von morgen — unver-
drossener als je einer vor ihm — charismatisch je seinen
ureigenen Heilsweg zu gehen suchen. Erfinderisch und ge-
horsam zugleich hat er das ihm jeweils Zugewiesene christ-
lich-verantwortlich anzunehmen und auszukaufen. Mehr
denn je bislang ist er spirituell selbstverantwortlich: Was
seinen Glauben angemessen geistlich begriindet und be-
kundet, ermoglicht und ersichtlich macht, kann dem spiri-
tuellen Grundbestand anderer sehr unéhnlich sein. Die
geistliche Fiille oder Kargheit, die sprudelnde oder spar-
same, hier oder da ausdriickliche oder einschluBweise
Frommigkeit eines Christen von morgen, das MaB seines

19 Holland: Priester im Zweitberuf, in: Regensburger Bistumsblatt 36
(1967) Nr. 13, 8.
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Weltdienstes und Weltgebrauches kann und darf letztlich
nur sein Gewissen bestimmen. Den Glaubenden von
morgen ist es also einmal aufgegeben, in zihem Ringen,
dem Erzvater Jakob gleich, zu priifen, welche der kirch-
lichen spirituellen Angebote ihm jetzt am meisten nahe-
gelegt, seinem Dienst vor Gott am forderlichsten sind. Er
wird sodann aber darauf gefalit sein, daBl ausgerechnet
und nur er bisher unbetretenes geistliches Gelidnde erobern
und bekanntmachen soll. Der Christ, der morgen seine
ihm angemessene Spiritualitit darzuleben und ihr in der
Kirche Anerkennung zu verschaffen sucht, tut deshalb gut
daran, niichtern mit einem gewissen Antagonismus und
Richtungsmachtkdmpfen in der Kirche von morgen zu
rechnen, nicht zuletzt auf geistlichem Gebiet2°.

Auf all das hin ist schwerlich zu bezweifeln, daB die ent-
scheidende Quellkammer, ja die Grundform jeder der Zu-
kunft angemessenen Spiritualitit die personale Meditation
sein wird. Der geistliche Mensch von morgen wird aus je
seiner Frage nach Gottes Willen, aus seiner Hingabe an
diesen leben, aus der Vororientierung seiner schon ein-
sichtigen und noch verborgenen Zukunft auf Gott und
aus dem Gericht, das er so gut als méglich im Namen Got-
tes iiber seine Gegenwart und Vergangenheit hélt2l. For-
men und Riume solcher individualen und aktiven Be-
sinnungen auf angemessen glaubiges Leben werden so
vielfaltig sein wie die Heilssituation ihrer Trager; dal
Spiritualitdt und Glaubigkeit von morgen grundséitzlich
der tdglichen ausdriicklichen und nicht zu knapp bemes-
senen Meditation bediirfen, 148t sich hingegen mit sehr
grofer Sicherheit behaupten.

b) Isoliert gesehen oder gar verabsolutiert werden darf der
einsam-induktive Charakter der Spiritualitit von morgen
jedoch nicht. Zweifellos gilt fiir morgen erst recht, was
Walter Dirks bereits auf dem Stuttgarter Katholikentag
von 1964 festgestellt hat: »Ohne MufBle und Besinnung,
ohne Kontemplation und lebendiges Gebet und ohne die
kriftigende Néhe geliebter Menschen in Familie und
Freundschaft kénnen wir die Menschen nicht werden, die
Gott ... braucht«?2. Soll und will die Spiritualitit der
Christen von morgen nicht zu pietistischen Subjektivismen
oder kirchlichem Anarchismus ausarten, wollen Christen
deren leisen Anspruch nicht rettungslos vom Lirm des viel
lautstdrkeren Faszinierenden oder Furchtbaren in dieser
Weltzeit iibertonen lassen, bedarf diese Spiritualitit auch
der Solidaritit und Integration. Das alte: »vae soli« gilt
auch dem Glaubenden von morgen, wenigstens in zwei-

20 Vgl. R. VOLKL, Christlicher Lebensvollzug, in: Handbuch der Pasto-
raltheologie 1, Freiburg-Basel-Wien 1964, 384f.

21 Vgl. A. AUER, Welroffener Christ, Diisseldorf 1960, bes. 206-211;
260-265; 292-296.

22 W, DIRKS, Erneuert Euer Glauben und Beten, in: Wandelt euch
durch neues Denken, Wiirzburg 1964, 31.

l
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facher Hinsicht. Er wird sich verirren, jedenfalls auf die
Dauer und in der Regel, wenn er nicht in geistlicher Kom-
munikation steht. Im wiinschenswerten Mal absichern und
durchkliren, anbieten und durchsetzen kann der einzelne
sein spirituell Charismatisches nur im Gespréch und unter
dem Gericht anderer, die gleichzeitig und gleichsinnig,
wenn auch vielleicht nicht gleichartig mit ihm geistlich
unterwegs sind. Diese Feststellung erinnert nicht so sehr
an die legislative und ponale Gerechtsame des spirituellen
Fiihrungsamtes der universalen oder regionalen Kirche.
Diese ist selbstverstdndlich unbestritten und der Gemein-
schaft der Glaubenden von morgen sogar gewill besonders
vonnoten. Dieses Dienstamt wird aber zweifellos sehr
spar- und behutsam vorgehen und mafBgeblicher als heute
von weltzeiterfahrenen Kriften getragen werden. In Laien-
riten beginnen sich solche beispielsweise schon jetzt zu
sammeln. Das solidarisch-integrative Prinzip, das Spiritu-
alitit von morgen zweifellos auch stigmatisieren wird,
diirfte sich vielmehr vorab in kleinen institutionalisierten
oder informellen Gruppierungen realisieren. Allein in-
mitten solcher nicht ghettohaft abgekapselter, sondern
weltverantwortlicher Gruppen, in deren redlichem geist-
lichem Mit-, Fiir- und Gegeneinander wird sich morgen
in der Regel angemessene Spiritualitit auszeitigen. Ge-
meinschaften, die unter solchem Gesetz angetreten sind
und sich ihm immer neu unterstellen, wachsen in der Kir-
che allenthalben heran. Jede von ihnen hat Anlafl zu
Dank und Besinnung,.

Es bleibt ihnen und der Kirche insgesamt, menschlich ge-
sprochen, jedoch noch viel zu tun, um Spiritualitit von
morgen, ihre Angemessenheit, mitzuwirken. Verzagt zu
machen braucht diese vox dei in der vox temporis nicht.
Der alte Gott kann sich auch in der neuen Zeit aus Steinen
Kinder erwecken (vgl. Lk 3,8f) und legt vielleicht auch
morgen seine Gnade gern in leere Hénde.



Ignaz Zangerle

Von der Daseins-
erhellung zur
Lebensbewdltigung

Zum Selbstverstindnis
der katholischen ’
Erwachsenenbildung -

I. Die Zeitgefordertheit I

der Erwachsenenbildung

! Versuchen wir, uns den Strukturwandel, in dem sich die
Gesellschaft von heute befindet, durch Nennung einiger
bedeutsamer Vorginge bewuBt zu machen. Dazu gehort
vor allem der Prozel ihrer inneren Demokratisierung.
Er entfaltet sich in drei innerzivilisatorischen Reifungs-

[Vorgingen. Die Emanzipation der Arbeitnehmer von der
Vorherrschaft der Arbeitgeber nidhert sich bereits dem
Ziele, ebenso die Befreiung der Frau von der Vormund-
schaft des Mannes. Die relative Miindigkeitserklirung der
Jugend von den Erwachsenen wird in ihrer Tragweite
noch immer nicht erkannt. Wenn man als junger Mensch

~in die perfektionierte Arbeitsgesellschaft eingespannt ist,

verlangt man seinen Anteil auch an der Freizeitgesell-

__schaft der Erwachsenen. Unsere westliche Gesellschaft
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strebt immer stdrker einer Koexistenz der Klassen, der
Geschlechter und der Generationen zu. Sie besteht aus
Arbeitgebern und Arbeitnehmern, aus Selbstindigen und
Abhéngigen, aus Médnnern und Frauen, aus Erwachsenen
und Jugendlichen. In dieser entpatriarchalisierten Gesell-
schaft gibt es weder Standes- noch Geschlechts- noch
Altersprivilegien. Das Verhiltnis der Partnerschaft gilt
nicht nur als Norm der innerbetrieblichen Zusammenar-
beit, sondern in wachsendem MaBe auch fiir das Zusam-
menleben der Menschen in Ehe, Familie, Schule und
Kirche.

Zugunsten der inneren Demokratisierung wirkt sich auch
der Trend zur Bildungsgesellschaft aus. In einer dynami-
schen Gesellschaft, die vom Wechsel der Produktions-
methoden und Konsumstile ebenso gepriagt wird wie vom
derzeit noch nicht absehbaren Fortschritt der Naturwis-
senschaften und der Technik, kann sich der einzelne
sozial und wirtschaftlich nur behaupten, wenn er sich
einem lebenslangen und allseitigen BildungsprozeB (édu-
cation permanente et totale), eben der Erwachsenenbil-
dung, unterwirft. Sie, die Erwachsenenbildung, wird in
Hinkunft mehr als eine lebensbegleitende Funktion aus-
iiben. Sie wird als konsequente Fortfithrung nicht nur der
Schulbildung und der Berufsbildung, sondern auch jeder
Hochschulbildung betrachtet werden miissen. Die Bil-
dungsgesellschaft teilt einerseits dem einzelnen die Lebens-
chancen zu, anderseits schafft sie erst die Voraussetzun-
gen, damit die demokratisch verfaBte Gesellschaft von
moglichst vielen ihrer Glieder geistig und politisch mit-
verantwortet werden kann.

Derselbe Trend zur inneren Demokratisierung ist auch in
der Entwicklung von einer Arbeits- zu einer Freizeitge-
sellschaft erkennbar. Glaubte friiher der einzelne Mensch
der sidkularisierten Gesellschaft, seinen Lebenssinn in der
Arbeit als solcher zu erkennen, so scheint heute bei einem
nicht geringen Teil der jungen Generation die Tendenz
vorzuherrschen, mit mdoglichst wenig und beliebiger
Arbeit moglichst viel Geld zu verdienen, um damit eine
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moglichst lange und genuBvoll zu verbringende Freizeit
zu finanzieren. Aber dieser MiBbrauch der Freiheit darf
uns ebensowenig wie die offenbare Unfahigkeit der brei-
ten Massen, von diesem Mehr an freier Zeit einen erhol-
samen Gebrauch zu machen - die Massenmedien im
Dienste einer »Industrie der Lebensfreude« beuten dieses
MiBverstindnis in jeder Weise aus —, den Blick auf den
innerzivilisatorischen Fortschritt verstellen. Er besteht
darin, daB die Freizeit zur MuBe werden kann, indem sie
sowohl zur korperlichen Erholung und seelischen Besin-
nung wie zur Bildung und zur Betitigung des Schopferi-
schen im Menschen genutzt werden kann. Sowohl die
sozialpolitische Entwicklung in der Form des gesetzlich
verankerten bezahlten Urlaubs fiir alle wie die Auto-
matisierung der industriellen Produktion haben das ge-
sellschaftliche Privileg der MuBe, der Freizeit, das frither
nur den herrschenden Schichten zustand, zu einem Recht
aller Glieder werden lassen. Alle Linien der heutigen
gesellschaftlichen Entwicklung zielen also auf die Ablo-
sung der verschiedenen Formen einer paternalistisch ge-
fiihrten Gesellschaft durch eine von miindigen Menschen
verantwortete Gesellschaft hin. Dies bedeutet, daB die
Fiithrungsschichten verbreitert werden miissen, was nur
moglich ist, wenn ein gesamtgesellschaftliches Verant-
wortungsbewuBtsein geweckt, gefordert und lebendig er-
halten wird. Es ist nicht die letzte Aufgabe der Erwachse-
nenbildung, an dieser Fundamentaldemokratisierung der
industriellen und dynamischen Gesellschaft durch Er-
ziehung zu mitbiirgerlicher Haltung mitzuwirken.

Ein weiterer symptomatischer Vorgang der gesellschaft-
lichen Entwicklung ist deren Komplexitit durch die Ver-
zahnung ihrer duBerst differenzierten Bereiche. Werfen
wir nur einen Blick auf die berufliche Spezialisierung
einer arbeitsteilig verbundenen Gesellschaft: Heute kennt
die deutsche Sprache allein rund 11000, die englische rund
30000 verschiedene Berufsbezeichnungen. Fast uniiber-
sehbar wird das Gefiige unserer Gesellschaft, wenn wir an
die Folgewirkungen jener Entdeckungen und Erfindungen
denken, welche die zweite Phase der industriellen Revo-
lution markieren: der Kernspaltung (und der Kern-
fusion), der Kybernetik, des Syncom, des Laser und des
Maser. Dadurch werden sowohl die Machbarkeit wie die
Kiinstlichkeit unseres Lebens sich ins Ungemessene stei-
gern. Zur Komplexitit dieser Gesellschaft gehort schlieB3-
lich der paradoxe Tatbestand, daB derselbe Prozell der
Rationalisierung, Taylorisierung und Automatisierung
der industriellen Produktion, welcher den Lebensstan-
dard der Massen sichert, im selben Atemzug die Grund-
lagen unseres kreatiirlichen Daseins gefahrdet: durch die
Verunreinigung der Luft, durch die Verschmutzung der
Gewisser, durch die Versteppung der Béden usw.

Als letztes Symptom des gesellschaftlichen Strukturwan-
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dels sei dessen beschleunigter Rhythmus hervorgehoben.
So haben sich im Bereich der Naturwissenschaften und
der parallel entstandenen Techniken - der Singular
»Technik« scheint mir iiberholt — allein im 19. Jahrhun-
dert mehr weittragende Entdeckungen und Erfindungen
abgespielt als in allen Jahrtausenden der vorangegange-
nen Menschheitsgeschichte; in den ersten 30 Jahren des
20.Jahrhunderts wieder mehrals im ganzen 19. Jahrhundert.
SchlieBlich sind in den letzten 30 Jahren des 20. Jahrhun-
derts dem »homo faber« wichtigere wissenschaftliche und
technische Fortschritte gegliickt als von 1900 bis 1930.
Allein das Fachwissen eines Ingenieurs, der in seinem
25. Lebensjahr seine Berufsausbildung mit dem Diplom
einer Hochschule abgeschlossen hat, ist bereits iiberholt,
wenn er sein 40. Lebensjahr erreicht hat. Entsprechend
den Forschungs- und Produktionsmethoden dndern sich
auch die Lebensformen innerhalb dieser durchrationali-
sierten, durchtechnisierten Gesellschaft in beschleunig-
tem Rhythmus.
Man muB daher P. Liégé recht geben, wenn er feststellt,
daB in dieser dynamischen, komplexen und demokrati-
sierten Gesellschaft unter denen, die im Stadium der
Kindheit oder der Jugendlichkeit steckengeblieben sind,
_die Zahl der Ungeeigneten und Nervenkranken um ein
' Vielfaches wichstl. Die Welt der industriellen Arbeit und
des Freizeitkonsums verlangt stirker als die brauchtiim-
lich vorgeprigte des Bauerntums und des Handwerker-
tums den erwachsenen, reifen, miindigen, wahlfihigen
Menschen, wenn er sich nur als Mensch, sie fordert eine
zweifache Miindigkeit, wenn er sich als Mensch und
Christ in ihr behaupten will. (Es wire ein gefihrliches
MiBverstindnis, wenn man das von Johannes xxmi. im-
mer wieder geforderte aggiornamento an die Welt von
heute nur als oberflachliche Anpassung im AuBeren gel-
ten lassen wollte.) In dieser zugegeben summarischen
Analyse des gesellschaftlichen Wandels wurden bewuBt
nur Entwicklungstendenzen aufgezeigt, welche nicht mehr
riickgéingig zu machen sind. Thnen kommt damit die
Qualitit des Geschichtsrichtigen, des Geschichtsfilligen
zu. Dies bedeutet aber, daBl wir versuchen miissen, diese
Wachstumsprozesse zu erkennen, anzunehmen und zu
Bedingungen fiir das Kommen des Reiches Gottes zu
gestalten. Wir leben nicht mehr in einer statischen, son-
dern in einer dynamischen Gesellschaft, nicht mehr in
einer stdndisch gestuften, sondern in einer weithin demo-
kratisierten Gesellschaft, nicht mehr in einer durchgingig
christlichen, sondern in einer weltanschaulich pluralisti-
schen Gesellschaft. Wir konnen uns als Christen der
immanenten Erlosungshoffnung einer sich wandelnden

1 P.-A. LiiGE, Miindigkeit in Christus. Psychologische und theologi-
sche Grundlagen der Erwachsenenbildung, Freiburg 1962.
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Welt nicht entziehen, wenn anders wir das Salz der Erde
bleiben oder doch wieder werden wollen.

Wenn man unter Erwachsenenbildung die Bildung von
physisch Erwachsenen zu geistig Erwachsenen versteht, so
erhebt sich sofort die Frage: Wer ist denn der Erwach-
sene ? ‘Genauer: Welches ist die besondere Aufgabe und
die besondere Wertgestalt, welche dieser Altersstufe ent-
spricht? Andragogisch gesehen ist ja nicht der jeweilig
erreichte psychische Zustand das Problem, sondern die
seinsmiBige Verpflichtung angesichts der Aufgabenstel-
lung dieser Lebenslage. Sie 1dBt sich nach P. Liégés
Schrift Aduites dans le Christ2 nach folgenden fiinf Rich-
tungen konkretisieren:

Der Erwachsene ist derjenige Mensch, der eine gewisse
Einheit seiner Personlichkeit erreicht hat;

der Erwachsene 148t sich nicht mehr von Stimmungen
leiten, sondern hat sein Leben auf Uberzeugungen ge-
griindet;

der Erwachsene weil3, daB er fiir sein ganzes Leben ver-
antwortlich ist;

der Erwachsene ist ein Mensch der Gemeinschaft;

der Erwachsene hat sich der ganzen Erfahrungswirklich-
keit angepalit.

Dies bedeutet selbstverstiindlich nicht, daB das Erwach-
sensein selber ein statischer Zustand und daB der Erwach-
sene gegeniiber den Lebensstufen des jugendlichen und
des alternden Menschen der vollkommene, der norm-
gebende Mensch wire. Die Lebenslandschaft des Erwach-
senen ist keine von strahlender Sonne beschienene Hoch-
ebene, sondern sehr oft ein zerkliiftetes Massiv unter be-
wegtem Himmel.

Gerade der Erwachsenenbildung liegt die Erfahrung zu-
grunde — und darauf hat Franz Poggeler in seinem be-
kannten Buch iiber die Anthropologie des Erwachsenseins
hingewiesen3 —, daB dieser Habitus sich in steter Krise
und UngewiBheit vollzieht, dal der Erwachsene seinen
Selbststand immer wieder neu sichern und erweitern muf.
Auch beim Erwachsenen gibt es Entwicklungs- und Reife-
phasen. Erst allméhlich erwéchst ihm die Fahigkeit, sein
je eigenes Leben zu gestalten. Schrittweise erfahrt er sein
Leben sowohl als einen Entwurf auf Vollkommenheit
hin und zugleich die diesem Leben innewohnende uniiber-
windliche Diskrepanz zwischen Wunsch und Erfiillung.
In der Erfahrung der wesensgemiBen Bruchhaftigkeit des
Lebens wird jede Hoffnung zunichte, dem Erwachsenen
kénnte je die Stufe menschlicher Vollkommenheit gelin-
gen. Es sind ganz bestimmte existentielle Erfahrungen,
die freilich erst dann, wenn sie vom Menschen in die
Reflexion aufgenommen werden und sich als Sinnfragen

2 A a 0.
3 F. POGGELER, Der Mensch in Miindigkeit und Reife, Paderborn 1964.
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enthiillen, ihn zum Erwachsenen machen oder ihm wenig-
stens teilhaft die Welt der Erwachsenen erschlieen.
Solche Erfahrungen und Erkenntnisse sind:

die der Liebe von Mann und Frau, die Erfahrung des Du,
aber in der Weise des andersgeschlechtlichen Du;

die der Ehe - das notwendige Erwachen aus dem eroti-
schen Traum, mit einem anderen Menschen zur Einheit
verschmelzen zu konnen und die Notwendigkeit, eine
ungetriumte Zweisamkeit zu beginnen;

die der Familie — die Erfahrung etwa der Vaterschaft, das
physisch gezeugte Kind noch einmal, aber dieses Mal
geistig zu zeugen, in die Welt hineinzuzeugen;

die des Todes eines geliebten Menschen — denn erst dann,
wenn ein geliebtes Antlitz ins Todesdunkel weggesunken
ist, erfahren wir die Realitdt des Todes in ihrer Schreck-
lichkeit. Liebe ist ein Anti-Tod-Elixier. Eine einfache
Existenzanalyse des Satzes: »Ich liebe dich = Ich will
nicht, dal3 du stirbst. Ich méchte, da du immer bei mir
bleibst« erweist dies;

die Erfahrung der Arbeit und des Berufes; die Erfahrung
der offentlichen Ordnungen; die der Geschichte als einer
Lebenswirklichkeit.

In der schrittweisen Bewiltigung dieser Erfahrungen und
Erkenntnisse vollzieht sich ein GrofBteil des Lebens des
Erwachsenen. Diese Erfahrungen konnen genausowenig
wissensméBig auf der Stufe der Schulbildung und Jugend-
erzichung vorweggenommen werden wie die aus jenen
hervorbrechenden Fragendte, welche eine Antwort vom
Philosophischen oder Religitsen her erfordern. Eine
Philosophie muB} es freilich sein, welche die irdische, die
kreative Wirklichkeit insofern ernst nimmt, als sie ihr
einen Zeichen- und Mitteilungscharakter zuerkennt, etwas
dem Menschen Korrespondierendes. Hier liegt nicht nur
die psychologische, sondern auch die seinsméBige Proble-
matik jedes lebenskundlichen, gemeinschaftskundlichen
oder gegenwartskundlichen Unterrichts.

Versuchen wir, uns nach dem Objekt den Vorgang und
das Ergebnis der Bildung von Erwachsenen zu Erwachse-
nen deutlich zu machen. Uber alles Leistungs-, Nutzungs-
und Sicherungswissen hinaus will jeder Mensch, sofern
er nur geistig wach ist, den geistigen Ort kennen, an dem
er lebt. Noch nie war dieses Erkenntnisbediirfnis gerecht-
fertigter als heute, da der Mensch iiber die modernen
Massenmedien mit Informationen aus allen Wissensge-
bieten und aus allen Lebensbereichen formlich iiber-
schiittet wird, ohne den Stellenwert und den Zusammen-
hang der berichteten Tatsachen, Werte und Ideen zu ken-
nen; heute, da von allen Seiten in einem Mafe an die
Triebbereitschaften und an die Interessen des Menschen
appelliert wird, daB die Uberfiille des Interessant-Gemach-
ten das Relevante, das Lebensbedeutsame, stindig zu
iiberwuchern droht. So miiBte sich heute ein nicht gerin-
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ger Teil der verwirrten Menschen fiir einen geistigen
Ordnungsvorgang zugénglich zeigen, der ihnen das
Leben, das Dasein, die Wirklichkeit iiberschaubarer und
durchschaubarer zu machen verspricht.

Das BewulBtsein des Menschen mochte die erfahrenen
Welt-Stiicke einem groBeren Beziehungsfeld, eben einer
»Welt«, einem Weltganzen, eingeordnet wissen. Diesen
Blick auf die ganze Welt und die besondere Wissensart,
die in diesen Blicken aktiviert wird, nennen wir mit
Philipp Dessauer das »Weltbild«4. Danach ist alles Welt-
bildliche Gegenstand eines geistigen Ordnungswissens,
des Daseinswissens, welches erst fiir die andere Seite
menschlicher Bildung: das innere Geformtsein, die Selbst-
beherrschung und die Entsagung das Fundament abgibt.
Zum Weltbild in diesem Sinne gehort nach Dessauer eine
bestimmte Ansicht vom Anfang der Welt, vom Beginn
des menschlichen Lebens auf dieser Erde, von den Auf-
gaben des Menschen in dieser Welt, und dazu gehort
wiederum das Wissen vom Ende und vom Ziel des
Menschen. Dieses auf ein Weltbild zielende Wissen ist
mehr als die Grundiiberzeugung, auf der die neutrale
Erwachsenenbildung aufbaut und die sich vielleicht in
folgenden Sidtzen zusammenfassen lieBe: Das Dasein des
Menschen und der Welt hat einen Sinn. Dieser ist nach
der Weise der Vernunft erkennbar. Der Mensch ist ein
Wesen, das der Liebe wert ist. — Danach trennen sich
bereits die Wege. Soziologismus, Psychologismus, Szien-
tismus, Eudidmonismus, Humanitarismus, Relativismus,
Neutralismus, Synkretismus heilen die weiteren Weg-
marken dieser Form der Erwachsenenbildung. Die Auf-
gabe, die Welt von heute den iiberforderten Menschen
iiberschaubarer und durchschaubarer zu machen, bleibt
oft in der Information stecken.

Im Daseinswissen, das die Ebenen des Leistungs-, des
Nutzungs- und des Sicherungswissens iibersteigt, beginnt
erst der Mensch sich selbst zu verstehen. Dieses Daseins-
wissen ist untrennbar verbunden mit einem Hereinden-
ken Gottes in diese Welt. Das Weltbild im Ganzen wird
iiberhaupt erst im Gottesverhiltnis moglich; denn alle
das Weltbild aufschlieBenden Fragen sind — wieder nach
Philipp Dessauer — Grenzfragen und gehen iiber die
Welt hinaus: Anfang, Mitte, Ende und Sinn der Geschich-
te; die menschliche Arbeit als Unterwerfung der Erde;
die Frage nach der Garantie der Treue; die Frage nach
dem Sinn des Leibes; die Frage nach dem Wesen des
Menschen. Jede dieser aus leidvoller Lebenserfahrung
aufsteigenden Sinnfragen kann nur beantwortet werden,
wenn zuvor die Frage nach dem Verhiltnis von Gott,

4 P. DESSAUER, Vom Sinn und der Notwendigkeit der christlichen Er-
wachsenenbildung, in: ders., Grundfragen christlicher Erwachsenen-
bildung, Klagenfurt 1959.



I11. Religitse
Erwachsenenbildung

Welt und Mensch beantwortet ist. Dies bedeutet, daB jede
Bildung, die auf Erwerb von Daseinswissen ausgeht, in
Heilswissen, in theologische Bildung ausmiindet, daB also
jede auf echte Antworten zielende Erwachsenenbildung
in religioser Erwachsenenbildung ihre Spitze findet.
Unter religioser Erwachsenenbildung wird man also einen
Vorgang, ein Erkennen, ein Wissen verstehen, das sich
gewissermafen hin und her bewegt zwischen dem Offen-
barungswort Gottes und den zu erfahrenden Gegeben-
heiten der Welt. Ein Wissen, das sich nur entfalten kann,
indem zugleich sich das Gottesbild ausweitet und das
Menschenbild sich vertieft. Es ist die fides quaerens
intellectum, die zur religiosen Erwachsenenbildung fiihrt,
es ist das von der Kirche nie aufgegebene rationabile obse-
quium. Gerade der gliubige Mensch kann ohne eine gei-
stige Standortbestimmung nicht auskommen. Die auf-
dringlichen Erfahrungen der heutigen Zeit fordern ebenso
gebieterisch die Sicht des Ganzen im Welt- und Menschen-
dasein wie die Einbewiltigung dieses Ganzen in die
Existenz des Menschen hinein. Ohne eine »reale Vision
der Welt«, wie sie die religiose Erwachsenenbildung an-
strebt, verfehlt aber Erwachsenenbildung ihre Aufgabe:
dem Menschen in seiner Fragenot durch Daseinserhel-
lung zur Lebensbewiltigung zu verhelfen.

Wihrend die Notwendigkeit religidser Erwachsenenbil-
dung, ihre Ziele und ihre Thematik bisher gewissermalien
von aullen, von unten, von einer zu Ende gedachten Bil-
dungsidee her zu begriinden versucht wurde, soll das-
selbe noch einmal unternommen werden, dieses Mal aber
von innen, von oben, von einer konkretisierten Verkiin-
digungstheologie her.

Bruno Dreher hat mit besonderem Nachdruck die wich-
tigsten Griinde dargelegt, warum das Vorkatechumenat,
welches heute der Religionsunterricht der Kinder und
Jugendlichen darstellt, durch eine Volleinfithrung der
Erwachsenen in das Glaubensleben, eben durch das
eigentliche Katechumenat auf der Erfahrungs- und Er-
kenntnisstufe der Erwachsenen erginzt werden muBs:
Die Krise und Unzuldnglichkeit des Vorkatechumenats
der Kinder, der Schulpflichtigen und der Jugendlichen
haben ihren Grund in der miBlverstandenen Natur des
Kindes iiberhaupt. Dieses kann nur »kindlich existen-
tiell« mit Christus eins sein.

Der Verlust an stiitzender Tradition und an Gemeinschaft
fiihrt zu einem raschen Schwinden der Glaubenssubstanz
im Kirchenvolk; die personale Glaubenseinsicht und
Glaubensentscheidung setzen ndmlich als die der Dia-
sporasituation angemessenen Verhaltensweisen immer
mehr erwachsene Vollpersonen voraus.

s B. DReHER, Gedanken zur religiisen Erwachsenenbildung, in: Er-
wachsenbildung 3/1961.
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Die heutigen Formen der religitsen Glaubensunterwei-
sung reichen angesichts der Dichtheit und Widerstindig-
keit einer sidkularisierten Welt nicht aus, um die fort-
schreitende Glaubensverkiimmerung und das wachsende
Unbehagen {iiber einen nur kindlich vollzogenen Eintritt
ins Christentum von den Erwachsenen wegzunehmen.

Die Kluft zwischen dem Miindig- und Erwachsensein auf
den profanen Lebensgebieten und dem Unmiindigsein im
Glaubensleben 16st heute nicht nur bei den Intellektuellen,
sondern auch in breiten Schichten des Kirchenvolkes ein
wachsendes Gefiihl des Umsonst aus.

Wenn aber der lautlosen Flucht der vielen, welche zwar
in der Kirche geboren und getauft wurden, aber sich nie in
sie hineinentschieden haben, wenn diesem Wegsinken
aus der Kirche auf die Dauer wirksam begegnet werden
soll, bedarf es, wieder nach Dreher, einer religidsen, einer
theologischen Erwachsenenbildung. Thre Aufgabe wire
die Glaubensbildung des erwachsenen Christen und seine
Einfiihrung in das christliche Leben iiberhaupt. Obwohl
mit dieser unzertrennlich verbunden, muB sie von der
katholischen Erwachsenenbildung unterschieden werden.
Dreher verdanken wir auch die erste Formulierung der
Prinzipien, nach denen eine solche religise Erwachsenen-
bildung erfolgen miilte.

Umdas Ziel religitser, theologischer Erwachsenenbildung—
Glaubensreife aus Glaubensverstindnis — zu erreichen,
miissen die zentralen Mysterien des Glaubens, die Grund-
haltungen des christlichen Lebens und die Hauptaufgaben
der christlichen Verantwortung in der Welt den Erwach-
senen in einer klaren christlichen Unterscheidung darge-
legt werden.

Das zweite Charakteristikum dieser religidsen Erwach-
senenbildung besteht in der existentiellen Eindringlichkeit
der Verkiindigung. Das Geheimnis von der Wiederkehr
des Herrn kann zweifellos nur der ahnen, der selber etwas
von der Unumkehrbarkeit der Zeit erfahren hat. Das
Geheimnis des Heils und des Unheils, der Verwerfung
und der Vers6hnung kann zweifellos im Vollverstindnis
nur der Christ erfassen, der existentiell um Gnade
und Erlésung weil. Die Mysterien selbst sind nach neu-
testamentlicher Auffassung dem Fortschritt des Erfassens
vom Kinde zum Erwachsenen anheimgegeben. Das Wort
von einem Wachstum zum Vollalter Christi deutet darauf
hin.

Ein solches Glaubenskatechumenat wire iiberhaupt als
ein umfassendes Prinzip gesamtkirchlichen Lebens anzu-
sprechen. Dieser Aspekt ist in der moraltheologischen
Information des Kirchenvolkes ebenso wichtig wie bei
der Neufassung einer zeitgemifen Laienaskese.
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Ein solches Katechumenat fiir Erwachsene, um sie zu Er-
wachsenen in einem besonderen Sinne, d. h. zu miindigen
Christen zu formen, wiirde nach Dreher dort in die spezi-
fisch katholische Erwachsenenbildung ausmiinden, wo Gott
zum Menschen, das Christentum zum Leben, das Glau-
bensmysterium zur Welt in Beziehung gesetzt werden, in
das, was Bernhard Hanssler »das Gesprich der Kirche
mit der Welt« nennt. Die besondere Intention der katho-
lischen Erwachsenenbildung wird also der von Gustav
Thiels erstmals so genannten »Theologie der irdischen
Wirklichkeiten« gelten6. Dieser BildungsprozeB setzt frei-
lich eine neue, schopfungszugewandte, das Alte Testa-
ment in das Neue voll hereinnehmende, entplatonisierte,
gewissermafen rehebraisierte Theologie voraus. Ein erster
Waurf ist in dieser Richtung Alfons Auer mit seinem Buch
Weltoffener Christ gelungen’. Auferstehungstheologie muf3
die Kreuzestheologie erginzen.

Es muB endlich die Konsequenz aus der katholischen
Lehre gezogen werden, dal die Welt, trotz der Moglichkeit,
dabB sie zu einem Raum der Gottesferne und Verlorenheit
werden kann, weil der Mensch in Adam gefallen ist,
Schopfung Gottes geblieben ist und als solche in den
Neuen Himmel und in die Neue Erde eingehen kann,
weil wir nun einmal erldst sind. Dieses Bildungsbemiihen
setzt — zweitens — eine Theologie voraus, welche biblisch-
dynamisch die Geschichtlichkeit des Menschen ernst
nimmt, indem sie im geschichtlichen Geschehen Reife-
Maéglichkeiten des Reiches Gottes erkennen will. Gott, der
geschichtlich in die Welt gekommen ist, hat uns in seiner
Offenbarung Ubersetzungsbehelfe fiir das Leben und
Verstehen der Geschichte an die Hand gegeben. Mit ande-
ren Worten: Der Strukturwandel der modernen Welt ist
nicht einfach Abfall von der objektiven, geoffenbarten
Wahrheit, sondern enthélt lauter Anstofe fiir ein wirk-
lichkeitsoffenes theologisches Denken, dem Offenbarungs-
gut neue, bisher noch nicht einmal geahnte Erkenntnisse
abzufragen. Beispiel: In welch auBerordentlicher Weise
hat die franzdsische Theologie die Gefihrdung der tradi-
tionell christlichen Ehe zum Anlall genommen, die sakra-
mentalen Heilungsmittel zu ergriinden und darzubieten!
Thematisch wiirde dies etwa bedeuten: das Verhiltnis
von Glaube und Kultur, von Kirche und Pddagogik, von
Moral und Politik, von Theologie und Medizin, von
Technik und Person, von Wissenschaft und Dogma, von
Beruf und Eschatologie, von Sexualitdt und Askese, von
Freizeit und beschaulichem Leben, von Dichtung und
verlorenem Paradies, von modernem Sterben und Auf-
erstehungsglauben, von pluralistischer Gesellschaft und
christlicher Mitverantwortung, einer der Religionen zu

6 G. THIELS, Theologie der irdischen Wirklichkeiten, Salzburg 1954.
7 A. AUER, Der weltoffene Christ, Diisseldorf 1960.



47

den vielen Religionen. Es ginge um die jiingste Geschichte,
damit in der Gegenwart und in der néchsten Zukunft ge-
schichtsrichtig gehandelt werden konne. Die partnerschaft-
liche Ehe und das Gehorsamsgebot des Apostels Paulus
tiir die Frau, die gesteuerte Fruchtbarkeit und die wech-
selseitige Aufdeckung des Geschlechtsgeheimnisses der
Ehegatten, die Tiefenpsychologie und das Gewissen, der
Massentourismus und die Erlosungsfreude, der tragische
Beruf des Soldaten, der Christ und seine heidnischen Ver-
wandten, die kreatiirlichen Kommunikationsmoglichkei-
ten wiren weitere Themen, welche als Beispiele fiir die
spezifische Thematik einer katholischen Erwachsenenbil-
dung gelten konnen. Sie umfafit die ganze Offenbarung
und die ganze irdische Wirklichkeit unserer Tage. Nicht
erst durch die Pastoralkonstitution Die Kirche in der Welt
von heute ist die totale Konfrontation fillig geworden.
Es geht in der katholischen Erwachsenenbildung weniger
um das objektive Sittengesetz als um dessen sinnvolle
Anwendung in der sozialen und wirtschaftlichen Welt,
deren Komplexitit so unerhdrt zugenommen hat, daB ihr
auch die Kasuistik eines verdreifachten Noldin nicht
mehr gewachsen wire. Es handelt sich in ihrer Perspek-
tive z. B. weniger um eine biblisch unterbaute Theolo-
gie der Ehe, sondern um deren Verwirklichung in einer
Gesellschaft, welche durch die weithin erreichte Emanzi-
pation der Frau gekennzeichnet ist. Dabei ist freilich zu
sagen, daB dieses Problem im Rahmen der katholischen
Erwachsenenbildung nur richtig gesehen werden kann,
wenn zumindest der Erwachsenenbildner iiber die Theo-
logie der Ehe Bescheid weiB. Wir diirfen nicht in den Fehler
jener »Begegnungsindustrie« verfallen, welche das Wesen
des Dialogs und dialogischen Verhaltens verkennt. Ge-
sprich um des Gespriches willen fiihrt zum Geschwiitz.
Das Gesprich muB3, wenn es zu keiner Verstindigung, zu
keiner Verwirklichung fiihrt, abgebrochen werden.

Eine weitere Voraussetzung katholischer Erwachsenenbil-
dung ist die Anerkennung der relativen Eigengesetzlich-
keit der Kultursachbereiche. Es wire eine vollige Verken-
nung ihrer einzigartigen Aufgabe, zu meinen, die Kirche
hitte gewissermallen im untersten Fach ihres theologi-
schen Panzerschrankes auf alle Fragen und Note des mo-
dernen Lebens die entsprechenden Antworten und Re-
medien bereitliegen. Es sei nur daran erinnert, wie wenig
brauchbare Bescheide iiber Widerstandsrecht, iiber Be-
rechtigung oder Verwerfung des atomaren Krieges usw.
von den Moraltheologen zu erhalten waren, als man sie
in der Not des Augenblicks gebraucht hitte. Katholische
Erwachsenenbildung wird daher neben dem Theologen
immer auch den Fachmann, den Spezialisten, zu Rate
ziehen miissen.

An dieser Stelle muB} auf den Unterschied zwischen katho-
lischer Erwachsenenbildung und Schulung hingewiesen
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werden, selbst dann, wenn diese mit dem Beiwort »aposto-
lisch« versehen wird. Schulung setzt ndmlich Bildung vor-
aus, sonst verfehlt sie ihren Zweck. Wenn man die Bil-
dungsarbeit in den auf Aktion ausgerichteten Laienorgani-
sationen ausldBt, dann erzieht man Funktionire oder
Aktivisten mit einem Stich ins Sektiererische, die vielleicht
sehr gewandt sind, ihre Sprechweise beherrschen wie die
Verkdufer von »Geld, Zeit und Arbeit sparenden« neu-
erfundenen Haushaltsartikeln vor Warenhéusern, weil sie
die Antworten auswendig gelernt haben, die aber keines-
wegs von einem inneren, gliubigen Verstehen beseelt sind.
BloB katholisch Indoktrinierte gleichen Menschen, welche
ohne Schliissel in die komplizierten Strukturen einer weit-
hin verweltlichten Welt einzudringen versuchen.

Das Begreifen der Lebens- und Geisteswirklichkeiten im
Glauben und deren Bewiltigung kann auch in der katho-
lischen Erwachsenenbildung meistens nicht systematisch
betrieben werden, sondern nur aus der Perspektive der
Lebenssituation. Natiirlich wird etwa der Veranstalter
von Tagungen und Seminaren einer katholischen Akade-
mie eine relativ vollstindige Ubersicht aller Lebensbereiche
und aller Wissensgebiete zusammenstellen und innerhalb
jedes einzelnen die kritischen Punkte, die brennenden
Fragen verzeichnen. Aber wann, wo und wie eine Frage
und ein Notstand erwachsenenbildnerisch aktualisiert
werden soll, das héingt vielleicht von einer mitmensch-
lichen Begegnung, von der Lektiire eines Buches, von
einer schlaflosen Nachtstunde, aber auch von einer Um-
frage unter frilheren Tagungsteilnehmern ab.

Dreher meint, dall heute die katholische Erwachsenen-
bildung vor allem auf drei Hauptfeldern zu leisten sei:
im materiell-beruflichen Bereich ; im familial-sozialen Be-
reich, also innerhalb der sozialen Kernbereiche von Ehe,
Familie, Betrieb, Gesellschaft und Staat; im metaphysi-
schen Bereich, der fiir den Erwachsenen in reiferen Jahren
sehr aktuell wird. Dazu gehoren nicht nur Sinn und Stel-
lung der Gottesfrage, sondern auch die eschatologischen
Wirklichkeiten und die ganze Fiille der Lebensritsel.
Voraussetzung ist freilich, daB nicht nur von oben — aus
der Offenbarung — in die Lebenswirklichkeit geantwortet,
sondern auch von unten, aus der jeweiligen Lebensnot
hinauf, zum antwortenden Gott, gefragt werden kann;
gibt es doch keinen Lebensbereich, der nicht sinnfragen-
héltig wire, kein Wissensgebiet, das nicht an die Meta-
physik grenzen wiirde. Vor allem darf die Tatsache nicht
auller acht gelassen werden, dal zu den Horern katholi-
scher Erwachsenenbildung in vielen Fillen nicht nur gliu-
bige Christen gehoren, sondern auch echt suchende Men-
schen, Noch-nicht-Christen, welche die Wirklichkeit ihres
Lebens und der Welt mit dem Glaubensmysterium kon-
frontiert wissen wollen.

Dieser zweifachen Horerschaft wird katholische Erwach-
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senenbildung dadurch Rechnung tragen miissen, dal} sie
zu den Einrichtungen und Veranstaltungen der geschlos-
senen Tiir in immer stirkerem MaBe solche der offenen
Tiir schafft. Es bedarf also einer katholischen Erwachse-
nenbildung nicht nur fiir den »Verband«; das Brot der
Wahrheit muB heute mindestens ebenso oft fiir die Nicht-
Organisierten, aber Hungernden, gebrochen werden. In
einer Gesellschaft, welche allen Weltanschauungen und
Religionen die Wettbewerbsfreiheit garantiert — und das ist
der andere Sinn der vielberufenen Toleranz —, miissen die
Christen jedem Menschen dankbar sein, der ihnen schon
die Gnade des Zuhorens erweist. An dieser Stelle wird auch
deutlich, daB die erstgegebene Begriindung katholischer
Erwachsenenbildung zugleich einen gangbaren und legi-
timen Weg dieser selbst darstellt. Ein Beispiel fiir viele:
Die Interpretation des atheistischen Thesenromans von
Albert Camus Die Pest durch einen Erwachsenenbildner,
der sowohl in der Theologie wie in der modernen Dich-
tung zu Hause ist, kann im einzelnen Zuhorer eine geistige
Bewegung erzeugen, die ihn reif fiir Glaubensbildung, reif
fiir ein Erwachsenenkatechumenat macht, welches hin-
gegen bei der anderen Bewegungsrichtung katholischer
Erwachsenenbildung ganz oder teilhaft schon vorausgesetzt
wird.

Um der Vollstindigkeit willen sei hier angemerkt, daf3
auch dann noch, wenn man die spezifisch katholische Er-
wachsenenbildung nur als zeitgeforderte Ausprigung der
Glaubensverkiindigung oder gar nur als Ausweitung des
immer schon bestehenden kirchlichen Bildungsvorganges
gelten lassen mochte, diese sich nur in einer relativen
Selbstandigkeit gegeniiber der Seelsorge und dem offiziel-
len Laienapostolat vollziehen kann. Sie kann weder auf
die Funktion einer Seelsorgshilfe noch auf die eines Bil-
dungsapostolats zuriickgedreht werden, auch wenn sie
nach beiden Richtungen getffnet erscheint. Sie ist ein von
Menschen apostolischer Gesinnung und bildnerischem
Eros vorangetriebenes Vehikel, das einmal Gldubige aus
dem Raume der Kirche auf die Welt zu und das andere
Mal Noch-nicht-Gldubige aus dem Raum der Welt auf
die Kirche zu transportieren helfen kann.

Religise Erwachsenenbildung als Teilbereich der katho-
lischen Erwachsenenbildung steht immer in der Gefahr,
daB iiber Religion und religiose Fragen nicht mit letztem
Ernst geredet wird, um nicht entscheiden, um nicht handeln,
um nicht die Welt aus christlicher Verantwortung verwan-
deln zu miissen. Absolut gesehen, kann die Gnade selbstden
total Ungebildeten zum Zeugen der Wahrheit machen.
Aber es gilt auch der umgekehrte Satz, daBl der ganzen
katholischen Erwachsenenbildung, ob nun als Daseins-
wissen verstanden, das sich verlangend nach der Voll-
endung durch Heilswissen ausstreckt, oder als Glaubens-
reife aus Glaubensverstindnis begriffen, um in der Be-
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gegnung von Kirche und Welt im Medium geschichts-
fahiger Christen Reich-Gottes-Stiftungen zu ermdoglichen,
in einer sikularisierten Welt und anspruchsvollen Bil-
dungsgesellschaft die Rolle eines unentbehrlichen Inter-
preten und Transformators zuféllt. Ohne eine geistige An-
eignung und Durchdringung des Glaubens, ohne ein Sich-
selbst-Aussetzen der Gldubigen gegeniiber den Lebens-
und Geistesnodten unserer sich wandelnden Welt, ohne ein
Geradezu-sich-Hinauswerfen aus den Sicherungen des
kirchlich umzdunten Weltstiickes ins Ganze der Welt
wird die groBe Aufgabe des Reformkonzils nicht gelei-
stet werden konnen. Religiose und katholische Erwach-
senenbildung hilft auf ihre Weise mit, jenen weltmiin-
digen, geschichtsfihigen, in Erweckung und Bewih-
rung gereiften Laienchristen zu schaffen, dessen breit-
gelagertes Vorhandensein erst die »wahre Reformation«
moglich machen wird. Katholische Erwachsenenbildung
mul} ihren Auftrag verstehen als eine Form der Welt-
Diakonie des Christen. In dieser Perspektive wiirde sich
das Ziel katholischer Erwachsenenbildung, der Zusam-
menklang von menschlicher Reife und christlicher Reife —
wieder nach P.-A. Liégé8 —, folgendermaBen manifestieren:
»Die Einheit der Persdnlichkeit zeigt sich in der Entschei-
dung des Glaubens, der eine stindig neu zu vollziechende
Bekehrung ist und den ganzen Menschen in Freiheit ver-
pllichtet;

der Zugang zu den neutestamentlichen Grundhaltungen
fiihrt gleichzeitig auch zu einer neuen, zuverldssigen und
dauerhaften Begriindung der menschlichen Existenz;

der Anruf und das Urteil Gottes vermehren den Sinn fiir
die GroBe der Verantwortung;

die gesellschaftliche Einordnung vollzieht sich im Zu-
sammenhang mit der Kirche und im Zusammenhang mit
allem, was geschichtliche Bedingung fiir das Kommen des
Reiches Gottes ist;

die Bejahung der Wirklichkeit fiihrt den Menschen zur
wahren Demut, da er doch nichts ist als ein begnadeter
Stinder, der sich auf den Optimismus Gottes stiitzt.«
Diese christliche Erwachsenheit, diese christliche, die
menschliche Reife iibergipfelnde Miindigkeit des Glau-
benden muB das Ziel jeder Form katholischer Erwachse-
nenbildung sein.

8 A.a O.



Zur Diskussion

Gesprich ist das Stichwort der Stunde. Wir sol-
len fihig werden, mit Andersdenkenden zu spre-
chen. Dieses Erfordernis hat eine erste Anwen-
dung innerhalb der Kirche selber. Wir miissen
zu einem Zeitalter der Kirche finden (sei es vor-
ldufig, sei es wahrscheinlicher endgiiltig). Wo
innerhalb der kirchlichen Gemeinschaft Mei-
nungsverschiedenheiten nicht ausgetragen wer-
den bis zu einem schiedsrichterlichen Entscheid,
zu einem fragwiirdigen Roma locuta, sondern
wo sie miteinander in der Kirche leben und be-
stehen miissen. Wir miissen lernen, in der Kirche
eine Meinung zum Ausdruck kommen zu lassen,
Raum gewinnen zu lassen, auch wenn wir selber
sie nicht teilen.
Das ist aber nicht nur eine praktische Verhal-
tensweise aus Gutmiitigkeit, Takt oder Freiheits-
bewuBtsein. Es steht dahinter letztlich eine Er-
kenntnisfrage. Es wird mehr und mehr deutlich,
daB manche Erkenntnis, manche Wahrheit (we-
nigstens vorldufig) nur mehrstimmig ausgespro-
chen und erfaBt werden kann: durch ein Neben-
einander und ein Zueinander von verschiedenen
Sichtweisen. Der Dienst an der Wahrheit besteht
oft nicht in einem AusscheidungsprozeB, bis
eine Meinung »gesiegt« hat, sondern in einem
AuseinandersetzungsprozeB, in dem sich jede
Meinung zur Geltung bringt und den Anders-
meinenden gelten 1406t.
Diesem Bemiihen um Wahrheit soll kiinftig die
Sparte Zur Diskussion dienen, welche mit den
Forumdiskussionen abwechselt. Es sollen hier
AuBerungen zu Worte kommen, mit denen sich
die Redaktion vielleicht nicht restlos identifiziert,
die aber im Gesprédch nicht fehlen diirfen. Das
Gesprdch soll gleich in dieser Spalte anheben:
Antworten auf diese Beitrdge sind willkommen
und werden so rasch wie moglich verdffentlicht,
wenn sie nur im selben Sinne des offenen und
lernbereiten Gesprichs gemeint sind.

Die Redaktion

(Bitte beachten Sie bei Manuskripteinsendungen,
daB RedaktionsschluB fiir das nédchste Heft der
8. Februar ist.)

Franz Fiieg, Architekt,
Solothurn:

Pfarreizentrum

Die folgenden Zeilen stammen von einem Archi-
tekten; er schreibt iiber ein Thema, das auf Fra-
gen der Sozietdt und Pastoration stoBt, ohne da-
von genug zu wissen. Als Architekt kann er be-
obachten, wie sich die Vorstellung eines Pfarrei-
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zentrums in Raumprogramme niederschligt und
wie die gebauten Raumprogramme in Wirklich-
keit beniitzt werden. Und als Kirchengenosse
siecht und spiirt er, was jedermann sehen und
spiiren kann.

»Pfarreizentrum« ist der aus einer Baugruppe
mit Kirche, Turm, Pfarrerwohnung, Saal, Ver-
eins- und Verwaltungsrdumen gebildete pastorale
und sakramentale Mittelpunkt der Pfarrei.

Man erwartet von einem solchen Zentrum, daf}
es gesellschaftlicher Mittelpunkt oder Kristalli-
sationspunkt des geistigen Lebens der Gemeinde
ist.

Besteht in den meisten Fillen noch eine gesell-
schaftliche Fixierung auf dieses Zentrum? Oder
sind die Pfarreizentren — ausgenommen wéhrend
der sonntéglichen Gottesdienste — nicht geradezu
verddet? Veranstaltungen im Pfarreisaal werden
von der Uberzahl der Kirchengenossen gemie-
den; ohne den sanften moralischen Druck wiir-
den auch viele jugendliche Mitglieder der Pfarrei-
vereine wegbleiben. Angehorige politischer Par-
teien, die nicht kirchlich gebunden sind, befiirch-
ten im Pfarreisaal politische Agitation zugunsten
der »christlichen« Partei. Vortrdge hervorragen-
der Referenten sind im Pfarreisaal schwach be-
sucht, wihrend sie auf anderen Podien volle Séle
bringen.

Bernanos schreibt, daB es nichts Trostloseres
gebe als ein Pfarrhaus auf dem Lande. Auch in
unseren Landstrichen kann man dieser Trostlo-
sigkeit begegnen. Sie ist die Folge einer erschrek-
kenden Vereinsamung der Pfarrer, vielfach sol-
cher Geistlicher, die wegen ihrer charakterlichen
Qualitdten gewohnlich eine besondere Achtung
geniefen.

Wir glauben, daB die Pfarreizentren in ihrem
»profanen« Teil nicht mehr als wirkliche Zen-
tren bestehen. Viele Beispiele mogen diesem Ur-
teil widersprechen, bestétigen aber doch, was zur
Regel geworden ist.

Im sakralen Raum, dem Kirchengebdude, wird
die Gemeinde und mit der Gemeinde das Haus
zur Kirche. Eindriicklich betont die neue Liturgie
die Gemeinschaft der Gldubigen. Fiihlen sich
diese Glaubigen, die zum Gottesdienst zusam-
menkommen, als die Gemeinschaft, welche die
Liturgie meint ? Entscheidendes trigt die Liturgie
bei, um den Sinn und die Heiligkeit der Gemeinde
herzustellen; die Gemeinde wird aber erst zu
dem, was von der Liturgie her erwartet wird,
wenn in den Menschen, die zusammenkommen,
ein gesellschaftliches Zusammengehorigkeitsge-
fiithl besteht. Ich glaube, daB in den stidtischen
und halbstddtischen Gemeinden ein solches Be-
wuBtsein fehlt, weil hier die Kirchengemeinde
nicht als eine gesellschaftlich begriffene Ge-
meinschaft existiert.

Eine solche Gemeinschaft bildet sich nicht im
sakralen Raum der ekklesia, sondern im pro-
fanen auBerhalb der Kirche. Im Kirchenraum
geben sich die Menschen unserer Breitengrade
auch &uBerlich betont ungesellschaftlich: sie



wagen sich im Kircheninnern vor und nach dem
Gottesdienst kaum zu griiBen, ein Gespréch iiber
Familie und Wetter kommt nicht zustande, die
Freude . iiber das Zusammentreffen wird nicht
gezeigt, weil jedermann fiirchtet, es konnte die
Heiligkeit des Ortes gestort werden. Wo sonst
trifftt man sich auf so unnatiirliche Weise zum
gemeinsamen Mahl?

Die meisten Priester zeigen, besonders seit der
neuen liturgischen Ordnung, beim Vollzug der
gottesdienstlichen Handlungen ein gelGstes, na-
tiirliches Gehaben. Manchem mag die Zelebra-
tion gegen das Volk zunéchst schwergefallen und
die Predigt am Ambo ohne verdeckende Schranke
unangenehm gewesen sein. Wie nach dem Weg-
fall des Vorgesetztenkontors in GroBraumbiiros
hat auch hier der Wegfall eines »Verstecks« eine
positive Wirkung, ohne daB dadurch das Ver-
halten der Gliubigen beeinfluBt worden wire.
Das scheinen zwar symptomatische, aber belang-
lose Nebensidchlichkeiten zu sein. Die gesell-
schaftlichen Bindungen ldsen sich nicht wegen
bestehender oder fallender Schranken. Wie die
Gesellschaft neu formiert wird, vermag wohl
niemand zu sagen; der Wegfall von Schranken
bietet aber zur Neuformierung eine der Mog-
lichkeiten.

Die traditionellen Bindungen im gesellschaft-
lichen Korper lockern sich und ldsen sich auf,
und es gibt Argumente, die diesen Auflosungs-
prozeB begriinden. Ich glaube jedoch, dafl man-
ches, das als AuflosungsprozeB bezeichnet wird,
in Wirklichkeit eine Umschichtung gesellschaft-
licher Bindungen und Formen darstellt, ohne
daB heute zu sagen ist, wie die neuen Bindungen
und Formen in der Zukunft aussehen.

In den Theorien des Stadt- und Siedlungsbaus
bilden die Fragen gesellschaftsbildender Funk-
tionen ein zentrales Problem. Gewohnlich wer-
den fiir die Stddte und Siedlungen Zentren ver-
schiedener GroBe und Bedeutung gefordert.
Wenn auch diese Theorien nur ein unzulingliches
Modell darstellen, zeigt sich in der Wirklichkeit
doch, daB lebensfihige Zentren eine durchaus
gesellschaftsbildende Wirkung haben. Um lebens-
fihig zu sein, bendtigen sie jedoch ein groBes
Einzugsgebiet, und damit die Menschen in einem
grofBen Umkreis angezogen werden, ist ein reich-
haltiges Angebot an Giitern, Unterhaltung und
Bildung nétig.

Unsere Frage ist, was es braucht, damit sich die
Gemeinde in der Kirche als gesellschaftlicher
Korper versteht. Zu einer Zeit, in der die Wir-
kung traditioneller gesellschaftsbildender Fak-
toren abgeschwicht wird oder ganz verloren-
geht, wird durch die Liturgie die Gemeinschaft
der Gldubigen so eindriicklich nahegebracht, wie
dies seit dem frithen Christentum nur noch in
kldsterlichen Kommunitédten der Fall war.
Wohl ist es einfach zu sagen, welche gesell-
schaftsformenden Mittel untauglich sind, aber
es ist unmdglich vorauszusehen, wie die Umwelt
beschaffen sein muB, damit sie jene Bildung des
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gesellschaftlichen BewuBtseins fordert, das die
liturgisch gemeinte Gemeinschaft auch sozial
und erst damit vollstindig werden 1aft.

Daher miiBten Modelle eines Pfarreizentrums
entwickelt werden, die den sozialen und pasto-
ralen Bedingungen eines solchen Zentrums ent-
sprechen.

Bekannt ist die gesellschaftliche Bindung von
Kirchengenossen gleicher kirchlicher Denomi-
nation in angelsdchsischen Léndern, besonders
in den Vereinigten Staaten: Man trifft sich am
Sonntag vor und nach dem Gottesdienst im
Pfarreizentrum; werktags finden sich die Frauen
zum Tee und die Kinder zum Tanzkurs ein; fur
Maénner und Frauen sind Klubrdume eingerich-
tet. Die Mitglieder der Gemeinde empfinden eine
gesellschaftliche Verpflichtung, die ihren Antrieb
nicht zuerst in der Wohltétigkeit und Gldubig-
keit, sondern im BewuBtsein einer Zusammen-
gehorigkeit hat.

Es wird nicht moglich sein, ein fremdes Vorbild
auf das eigene Leben zu iibertragen, aber es
zeigt, dal auch innerhalb der stidtischen Kirch-
gemeinde eine Form gesellschaftlichen Zusam-
menhangs moglich ist.

Ein gesellschaftliches Leben entsteht nur lang-
sam und in vertrauten Einrichtungen. Der Clubist
uns nicht vertraut, wohl aber der Verein, das
Restaurant, Gasthaus oder Kaffeehaus, die Kegel-
bahn. Die Mietwohnung eignet sich nicht, weil
sie zu eng ist und die Anwohner gestdrt werden.
Mit seiner Idee des schénen Lebens hatte Gott-
lieb Duttweiler, wie die Migros-Clubschulen be-
weisen, groBen Erfolg. Mangels einer person-
lichen Verpflichtung kann sich dort zwar kein
gesellschaftliches Leben entfalten, aber die Idee
und die Verwirklichung koénnen unsere Vor-
stellungen von Zentrumsbildung férdern.

Ein Zentrum ist lebendig, wenn die verschiedenen
Interessen, Begabungen und Altersstufen An-
regung und Aufgaben vorfinden, so daB die
Menschen aus innerem Antrieb hingehen. Ein
solches Zentrum bendtigt ein respektables Ein-
zugsgebiet, viel Phantasie und umfangreiche
Hilfsmittel. Weder finden die geistlichen Herren
neben der eigentlichen Pastoration die Zeit, ein
solches Zentrum zu fiithren, noch sind die ordent-
lichen Finanzen einer Kirchgemeinde ausrei-
chend, es zu unterhalten, noch sind das Wissen,
die Phantasie und die Tétigkeit einzelner ge-
niigend breit, um es zu leiten.

Das Zentrum wird um so lebensfihiger, je groBer
das Finzugsgebiet und je reichhaltiger das An-
gebot ist. Das ist dann der Fall, wenn sich ver-
schiedene Institutionen eines Dorfes oder eines
Wohnviertels oder mehrerer Dorfer und Wohn-
viertel zusammentun; die Kirchgemeinden ver-
schiedener Konfessionen, die Schulen und Frei-
zeitzentren.

Die meisten Rdumlichkeiten des Pfarreizentrums
werden vorwiegend am Abend und sonntags be-
niitzt; dann aber sollten sie, besonders die Ver-
einszimmer, in einer Anzahl zur Verfiigung ste-



hen, wie sie keine Pfarrei bauen kann. Der
Pfarreisaal ist fiir die meisten Anldsse zu grof3
und fiir die wenigen gemeinsamen Anlésse zu
klein. Die Parkplitze, die heute in grofier Zahl
verlangt werden, sind dann belegt, wenn jene fiir
die Biiros, Geschifte und Schulen leerstehen.
Das heiBt: ein Raumprogramm, das allen Anfor-
derungen des Pfarreizentrums dienen wiirde, ist
zu teuer; die Kosten fiir ein ausreichendes Raum-
programm sind wegen der kurzen Beniitzungs-
dauer nicht zu verantworten. Somit ist jede Kir-
chengemeinde, die ein Pfarreizentrum plant, ge-
zwungen, einen Kompromil} einzugehen, der als
selbstverstidndlich hingenommen wird.

Eine falsche Konsequenz ist es, billiger bauen zu
wollen, auch wenn das Gesparte fiir die Hilfe
in Entwicklungsldndern aufgewendet werden soll.
Wieviel gespart wird, weiB ja am SchluBB doch
niemand, und Wunder geschehen moglicherweise
in Lourdes, nicht im Bauwesen, obwohl viele
Leute von blinder Wundergldubigkeit tiber die
Maoglichkeiten des billigen Bauens erfiillt sind.
Echte Konsequenzen, die von der finanziellen
Seite in diesem Dilemma schon ldngst angeregt
werden miiBten, sind auf dem Feld der Pastora-
tion und Pastoralsoziologie zu ziehen.

Die Frage stellt sich daher: wie kann fiir das
gleiche Geld ein besserer Nutzen erzielt werden ?
Die Antwort darauf ist einfach! Indem sich
Raumbeniitzer zusammenschlieBen, die Rdume
und Parkplitze zu verschiedenen Zeiten benoti-
gen: Biiros am Abend als Vereinszimmer, Kan-
tinen von Biirohdusern als kleine Sidle. Diese
Bauanlagen sind nach einem besonderen Schliissel
Miteigentum der Beniitzer. AbschlieBbareSchrinke
in den Biiros und Lagerrdumen, und eine Biithne
in der vergréBerten Kantine sind die bescheidenen
Mehraufwendungen. Fiir ein groBes Mehrzweck-
gebdude lohnt sich die Anstellung eines Haus-
warts; dieser ist stindig anwesend und sorgt fiir
den sachgemifen Unterhalt besser als die Sakri-
stane, die den technischen Anforderungen eines
neuzeitlich installierten Hauses nicht immer ge-
wachsen sind.

Man wird einwenden, daB bei solchen Kombi-
nationen das Leben einer Pfarrgemeinde vollig
in die Anonymitit abgleite. Das mag dann stim-
men, wenn ein Feierabendzentrum wenig belebt
ist. Wenn sich aber am selben Ort auch die Mit-
glieder anderer Kirchgemeinden und Organi-
sationen einfinden, wenn Anlésse vielfltiger Art
fiir alle Miteigentiimer und teilweise gemeinsam
stattfinden, wenn noch eine Turnhalle und ein
Spiel- und Sportplatz in der Néhe sind, diirfte
sich jene Konzentration ergeben, die ein inten-
sives Gemeindeleben ermoglicht.

Wer die Anonymitit darin sieht, daB das Pfarrei-
zentrum nicht mehr ein fiir sich ablesbarer Bau-
komplex ist, sondern — baulich und rdumlich
nicht mehr unterscheidbar — in einem groBeren
Baukomplex untergebracht ist, mag bedenken,
daB die Kirche die Sikularisierung im letzten
Jahrhundert praktisch dadurch akzeptierte, daB
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sie sich in die Winde ihrer Pfarreibauten zuriick-
zog und in diesem von der Offentlichkeit abge-
schlossenen Ghetto erst eigentlich in die Anony-
mitidt und Isolation zuriickfiel.

In den bisher aufgezihlten Lokalititen — Vereins-
zimmer und Sile — trifft man sich nur zu Ver-
anstaltungen nach einem festgelegten Programm.
In den Pfarreizentren fehlt ein Lokal, in dem sich
die Leute auch spontan, zufillig, nach Lust und
Laune treffen kdnnen. In den angelsdchsischen
Lindern erfiillt diese Aufgabe vor allem der Club,
bei uns das Restaurant, das Gasthaus, das Kaf-
fechaus oder der Tea-room. Mit den Gastrdumen
konnen Kegelbahnen, Schach- und Billard- und
Fernsehzimmer verbunden sein.

So wie mancher Restaurateur nebenher eine
Kunstgalerie betreut, kann eine Personlichkeit
neben dem Restaurationsbetrieb das Vereins-
zentrum leiten (in dem auch Kiinstler und ihre
Werke ein Hausrecht haben).

Das Restaurant ist im Besitz einer Stiftung oder
Genossenschaft, die von den Mittrigern des
Baukomplexes gebildet wird und seinen Betrieb
mitfinanziert. Manche Initiative fiir ein lebendi-
ges Pfarreizentrum muBte an den finanziellen
Anforderungen scheitern, Aus den Einkiinften
des Restaurationsbetriebs ergeben sich Mittel fiir
jene Unternehmungen, die die ordentliche Rech-
nung der Kirchgemeinde ungebiihrlich belasten
wiirden.

Bisher konnen die Pfarreibauten nicht hypothe-
karisch belehnt und miissen daher vollstindig
amortisiert werden. Ein gemischter Betrieb je-
doch, dessen Bau- und Raumteile auch zu Er-
werbszwecken dienen, kann hypothekarisch be-
lehnt werden, muB nur noch zu ca. 40 bis 20
Prozent mit eigenen Mitteln finanziert werden,
und der Anteil der Selbstfinanzierung reduziert
sich noch einmal nach dem Grad der Beniitzung
durch andere Mitinhaber.

Die Isolierung vieler Pfarrherren in ihren Héu-
sern, der Mangel an Geistlichen und Haushalts-
personal, der unrationelle Verwaltungsaufwand
und die Motorisierung dringen auf eine neue Lo-
sung des Problems »Pfarrhaus«. Ich denke an
eine Zusammenfassung von Pfarrwohnungen und
Verwaltungen verschiedener Pfarrgemeinden an
jenem Ort, wo sich die Vereinsrdume befinden.
Es kann dahingestellt bleiben, ob die bisher auf-
geziihlten RAumlichkeiten im Gehbereich von
10 Minuten liegen miissen oder ob sie weiter
entfernt sind, aber mit 6ffentlichen Verkehrs-
mitteln leicht erreicht werden kdnnen. Wenn ich
»weiter entfernt« sage, dann denke ich vor allem
daran, daB die Rdumlichkeiten mehreren Quar-
tieren oder Ortschaften dienen. Die Entfernung
von den Wohnungen hiingt von verschiedenen
Faktoren ab, und die Lésung wird von der Ge-
samtkonzeption bestimmt.

Ein solches Programm ist nicht einfach zu ver-
wirklichen, Es wird die Folge einer Neuorien-
tierung in der Pastoration sein und Riicksicht
auf die soziologischen Argumente nehmen miis-



sen. Weder als Baugruppe noch juristisch wird
das Pfarreizentrum eine abgeschlossene Einheit
innerhalb der Pfarrgemeinde sein. Die kompli-
zierten Besitzerverhdltnisse regelt immerhin das
neue Stockwerkseigentumsrecht in ausreichender
Weise.

Ob ein solches Zentrum seinen Sinn erfiillt, wird
auch von jenen Personlichkeiten abhingen, die
es leiten und ihm die Impulse geben. Dem leiten-
den Kollegium, das sich aus Vertretern der Tri-
gerinstitutionen zusammensetzt, wiirden bei der
Losung, wie sie hier angedeutet ist, auch der
Restaurateur und der Hauswart angehoren.
Die Frage der gesellschaftlichen Integration —
nicht nur im kirchlichen Raum - bleibt offen. Es
ist hochst ungewil3, ob und wie sich in der Zu-
kunft die gesellschaftliche Desintegration weiter-
entwickelt, ob und wie sich eine neue gesellschaft-
liche Formierung herausbildet. Uber das zu-
kiinftige Bild der Familie und der Freizeitgesell-
schaft konnen nur Hypothesen aufgestellt wer-
den.

Meinen Gedanken liegt die optimistische Hypo-
these zugrunde, daB die gegenwirtige Desintegra-
tion der notwendige Prozel} zu einer neuen ge-
sellschaftlichen Formierung und einem anderen
Gruppengefiihl darstellt. In den Vereinsrdumen
auch eines groflen Zentrums ist eine kleine Gruppe
ebenso abgekapselt wie im bisherigen Pfarrei-
zentrum, aber sie kann sich am gleichen Ort mit
anderen konfrontieren und sich so als Gruppe
bestimmter erfahren.

Ins geographische Zentrum der Gemeinde ge-
horen nach wie vor jene Riume, die vor allem
auch von alten Leuten und den Schiilern der
im betreffenden Wohnviertel liegenden Schule
jederzeit zu FuB aufgesucht werden: Die Kirche,
das Sprechzimmer und die Unterrichtsrdume,
aber auch der Saal, in dem die groBen Pfarrei-
veranstaltungen stattfinden, Auch hier muB3 an
eine Konzentration gedacht werden, sei es, daB
der Saal und die Unterrichtsriume gemeinsam
mit Kirchgemeinden anderer Konfessionen ge-
baut oder daB die Rdume anderer Institutionen
verwendet werden, wie Schulzimmer, Schulaulen
und Gemeindesile.

Noch einmal mochte ich auf die Frage der Iden-
titdt von Pfarrgemeinde und Gesellschaft zuriick-
kommen.

Die Kirche hat sich in ihrer Stellung zur Umwelt
nicht sonderlich gewandelt. Nur zeigt der Kir-
chenbau diese Stellung deutlich an: die Stand-
orte der neuen Kirchen im Ort und in der Wohn-
siedlung sind eher zufillig; viele neueste Kirchen
sind nach auBen hin abgeschlossen (man spricht
in falscher Analogie aber bezeichnenderweise
von »introvertierten« Kirchen). Die Bauten sind
bewulit klein gehalten, aber, um nicht véllig
iibersehen zu werden, vielfach mit auffillig deko-
rativen Volumen. Der Eindruck der Isolation
wird durch die Architektur verstirkt,

Die Kirche und die Kirchginger werden als
Gruppe innerhalb der allgemeinen Gesellschaft
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immer kleiner. Das bedeutet fiir die Kirche und
ihren Auftrag eine groBe Chance, die sie — frei-
lich unter ganz anderen Voraussetzungen - in
der vorkonstantinischen Zeit hatte. Um diese
neue Chance wahrzunehmen, sind viele ein-
gesessene Positionen nicht mehr tauglich.

Wie aber miiBte eine Kirche als architektonischer
Raum gestaltet sein, damit sich Kirche und Gesell-
schaft stirker durchdringen? Ich kann mir nicht
mehr einen Kirchenraum vorstellen, der sakrale
Emotionen weckt, sondern »bloB« einen Saal, in
dem sich das gesellschaftliche Leben einer Ge-
meinde abspielt mit allem, was eben zu einem
solchen gesellschaftlichen Leben gehort: Bildung,
Unterhaltung und sakramentales Leben. Ohne
groBen technischen Apparat ist eine Bithne vom
Saal und ein schalldichter Raum mit der Real-
priasenz und als Andachts- und Beichtkapelle ab-
trennbar. Der geweihte Raum wird nicht mehr
dem weltlichen Gebrauch entzogen, sondern das
weltliche Leben wird in den Kirchenraum hinein-
genommen, damit sich in ihm die Gemeinschaft
nicht nur als Vorstellung, sondern in Wirklich-
keit zusammenfindet.

Praxis

Ein Experiment der Jugendarbeit

Jugendarbeit gehort heute zu den schwierigsten
Gebieten der Seelsorge. Dabeli ist man sich all-
gemein im klaren iiber das Gefille zwischen der
wirklichen und der wiinschbaren oder notwen-
digen Akzentsetzung in den Altersgruppen. Be-
sondere Beachtung diirften jene Jahrginge fin-
den, in denen sich in der heutigen Gesellschaft
der Ubergang von der Jugendlichkeit zum Er-
wachsensein vollzieht.

Dieses Ubergangsstadium fillt oft mit den beruf-
lichen Lehrjahren zusammen. Mit den beruflichen
Techniken und Verhaltensweisen werden vom
jungen Menschen auch die Erwachsenenrollen
eingeiibt. Sehr oft verliert der junge Mensch ge-
rade in diesem Alter den Kontakt mit der Kirche.
In dieser scheint kein Platz mehr fiir ihn zu sein,
der seinen Erwartungen, Wiinschen, Ansichten
und Bediirfnissen entsprechen wiirde.

Dabei ist die Haltung des jungen Menschen gar
nicht prinzipiell so ablehnend, protestierend oder
skeptisch, wie man das von auBlen her gern be-



hauptet oder in den Massenmedien so mabBlos
iibertreibt. Die soziologische Jugendforschung
hat darauf hingewiesen, dafl diese Nachkriegs-
haltung auch in den Nachbarlindern immer
mehr abgelost wurde von einer offenen, kritischen
Unbefangenheit, die man als »Wesenszug« der
modernen Jugend bezeichnen kénnte. Wenn also
gerade in diesem Alter der Kontakt des jungen
Menschen mit der Kirche abreiBit, kann dafiir
kaum in erster Linie seine ablehnende Haltung
gegeniiber iiberholten kirchlichen Formen ver-
antwortlich gemacht werden. Vielleicht fehlt es
eher an echten Ansatzpunkten, die es ihm er-
moglichen, in seiner Art sich mit der gegebenen
kirchlichen Umwelt auseinanderzusetzen.

Der folgende Bericht schildert ein Experiment,
in welchem versucht wurde, fiir die jungen Men-
schen neuen Raum in der Kirche zu schaffen.
Vielleicht wird man sich fragen, warum in der
Kirche heute in der Jugendarbeit so sehr an star-
ren, iiberholten Formen festgehalten und so
wenig gewagt und experimentiert wird.

Vorgeschichte

Vor einigen Jahren wurde in Ziirich ein katholi-
sches Mittelschulfoyer geschaffen, und zwar
durch eine Initiative der an den Ziircher Mittel-
schulen titigen Religionslehrer. Sie versuchten
damit der besonderen Situation, die die Betreu-
ung der katholischen Mittelschiiler charakteri-
siert, gerecht zu werden. Folgende Umsténde er-
schweren ndmlich pddagogisch und seelsorger-
lich den Religionsunterricht an den Mittelschu-
len. 1. Er ist kein offizielles Schulfach. Der Be-
such ist deshalb freiwillig. Der Unterricht wird
im Stundenplan nicht aufgefiihrt, kann aber in
den Rdumen der Schule gehalten werden, mei-
stens in Randstunden. 2. Im Durchschnitt sind
weniger als 30 Prozent der Schiiler Katholiken,
was zur Folge hat, daB fiir den Unterricht ver-
schiedene Klassen, Altersstufen und Schultypen
zusammengezogen werden miissen. 3. Es stehen
zur Betreuung wenig Krifte zur Verfiigung, d. h.
ein einzelner Religionslehrer unterrichtet an
mehreren Schulen, die zum Teil weit voneinander
entfernt liegen.

Das Foyer wurde deshalb geschaffen zur Verein-
heitlichung der Arbeit und zur Intensivierung der
auBerschulischen Seelsorge. Rdumlich bietet das
Foyer die Méglichkeit zu einem ungezwungenen
Clubleben; zu geistiger Arbeit und zur Gestal-
tung gesellschaftlicher und religidser Veranstal-
tungen. Die »Linie« wird geprigt durch ein
Schiilerkomitee, dem auch zwei im Hause woh-
nende Religionslehrer angehéren. Eine von Schii-
lern redigierte Zeitung dient der Information und
bildet eine Art Diskussionsforum. Schwerpunkt
dieser auBerschulischen Arbeit diirfte die Mog-
lichkeit sein, in freier, unserer gesellschaftlichen
Situation angepaBter Weise einander zu begeg-
nen und mit der Kirche in Kontakt zu sein.
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Neben dem ungezwungenen Zusammenkommen
haben sich auch Gruppen und Abende mit fester
Zielsetzung herausgebildet: Filmelub, Debattier-
club, Bibelgruppe, Okumenekreis usw. Verschie-
dene Gruppen haben sich auch sozial betitigt,
z. B. durch Sonntagsdienst in der Epileptischen
Anstalt. Mehr und mehr wird Gewicht gelegt auf
die Gestaltung von Weekends religioser (z. B.
Gestaltung der Kartage fiir eine verwaiste Pfarrei)
oder auch sportlicher Art, von religiésen Studien-
wochen (z. B. Taizé) und schlieBlich von Bil-
dungsreisen (z. B. Rom, Berg Athos usw.). Im
Laufe der letzten fiinf Jahre scheint sich die Hal-
tung der Jugendlichen gegeniiber der Kirche,
z. B. ihrer Liturgie usw., betrichtlich geéndert
zu haben. Was theologisch in der Luft liegt,
scheint bei aufgeschlossenen Jugendlichen in der
Praxis vielfach »da« zu sein. Die Gefahr eines
Foyers wire wahrscheinlich, nur rein duBerlich
mit der Jugend zu gehen. Die Chance diirfte
darin bestehen, herausgefordert durch sie, das
christliche Selbstverstindnis immer neu in die Zeit
hinein auszulegen und den Jugendlichen in ihrer
Entfaltung zu helfen und zu zeigen, wie im christ-
lichen Selbstverstindnis eine echte Moglichkeit
menschlichen Daseins liegt.

Im Laufe der vergangenen Jahre hat sich ein
Kern von stindigen Besuchern herauskristalli-
siert, dem die Aufgaben und Verantwortlichkei-
ten fiir den Betrieb in groBem MaBe iibertragen
werden konnten. Die Erfahrungen mit dem Mittel-
schulfoyer veranlaBten die Initiatoren, an ein
ahnliches Experiment fiir eine andere Schicht der
Jugend zu denken. Sie waren sich indessen voll
bewuBt, daB die werktdtigen Jugendlichen in ver-
schiedenen Subkulturen leben, die sich nicht un-
wesentlich von der Lebensart und -orientierung
der Mittelschiiler differenzieren. Es muBten da-
her neue Ansatzpunkte gefunden werden.

Ein Begegnungszentrum fiir Lehrlinge und Lehr-
tdchter

In unmittelbarer Ndhe verschiedener Gewerbe-
schulen, also in einem Bereich, in dem sich eine
groBe Zahl von Jugendlichen wochentlich ein-
bis zweimal aufhilt, konnte eine Liegenschaft
erworben werden, die sich fiir diesen Zweck zu
eignen schien. Es war ein Geschiftshaus mit
einem Ladenlokal im Parterre. Das Ladenlokal
wurde nun durch bauliche Verdnderungen zu
einem Sammelpunkt umgestaltet, der als Kaffee-,
Dancing-, Diskussions- und Veranstaltungsraum
dient. Durch die Schaufenster erhilt er eine wer-
bende Wirkung nach auBen. Das erste Stock-
werk war fiir »ruhigere« Aufenthalte gedacht,
mit einer Teekiiche, einem EB- und Gruppen-
zimmer, einem Klubraum mit Zeitschriften und
Handbibliothek und einem kleinen Gesprachs-
zimmer.

War der Kreis der Initiatoren zu Beginn auf
einige Katholiken beschrinkt, so weitete er sich



im Verlaufe der Planungsarbeiten immer mehr
aus, indem Vertreter der reformierten Landes-
kirche, verschiedener Sparten der Jugendarbeit
und industrieller Lehrlingsbetriebe zur aktiven
Mitarbeit gewonnen werden konnten. Heute hat
der Trédgerverein ein ziemlich pluralistisches Ge-
priage. Im Verlaufe vieler Gespréche, in denen die
Gruppe selbst zusammenwuchs, wurde der ge-
meinsame Nenner fiir eine Rahmenkonzeption
erarbeitet. Denn mehr als dies sollte von seiten
der Erwachsenen nicht getan werden. Wenn sich
der Betrieb einmal ein wenig eingelaufen hat,
dann soll eine Gruppe von Lehrtéchtern und
Lehrlingen die verschiedenen Verantwortlichkei-
ten fiir die Gestaltung selbst iibernehmen. Eine
Erwachsenengruppe, die aus Sozialarbeitern,
Psychologen, Lehrmeistern und Theologen zu-
sammengesetzt ist, sicht ihre Aufgabe vor allem
in der Beratung und subsididren Hilfe. So wie auf
der Seite der Erwachsenen wird auch fiir die
Jugendlichen die Teamarbeit von erstrangiger
Bedeutung sein.

Die Vorarbeiten dauerten iiber ein Jahr. Auf der
Suche nach einer brauchbaren praktischen L&-
sung sah sich das Erwachsenenteam gezwungen,
sich mit den verschiedensten Problemen der jun-
gen Generation und dariiber hinaus der Gesell-
schaft auseinanderzusetzen. Vorurteile muBten
durch umfassendere gegenseitige Information be-
hoben werden. Die Zielsetzung der Arbeit muBte
deutlicher profiliert werden. Auf diese Weise
wurde die Initiatorengruppe immer besser inte-
griert. Da nun das Foyer eroffnet ist, diirfte dieser
Weg der Auseinandersetzung und der sozialen
Integration fiir die Erwachsenen und Jugend-
lichen gegenseitig weitergehen. Schon die ersten
Erfahrungen haben neue Moglichkeiten eréffnet.

Der seelsorgliche Aspekt

Der neue Jugendtreffpunkt, der sich nach auBen
als »Ziircher Lehrlingsfoyer« vorstellt, ist weder
konfessionell noch politisch etikettiert. Man
wihlte diese Formel in dem Willen zur gréBt-
moglichen Offenheit. Die Initiatorengruppe
wollte in einer »absichtslosen« Dienstleistung
den Jugendlichen einen Treff- und Begegnungs-
ort schaffen. Vielleicht wird dieser Dienst zur
echten Diakonie der Kirchen als Funktion der
Vermittlung und Verbindung, des Zusammen-
fithrens dessen, was getrennt ist. Ob dies gelingt,
héngt nicht im geringsten davon ab, ob das Feh-
len des institutionellen Anstrichs durch das per-
sonliche Engagement der Verantwortlichen er-
setzt werden kann. P. Aemilian Schaer
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Exerzitien fiir Theologen und Priester

Man ist nicht besonders originell, wenn man die
Meinung vertritt, mit »geistlichen Ubungen« fiir
Theologen und Priester stehe es nicht eben zum
besten. Im Gegenteil: das Unbehagen tiber die
verbreiteten Formen solcher »Exerzitien« trifft
man nicht nur bei denen, die von Amts wegen
mit der Erziehung der Theologiestudenten und
der geistlichen Formung der Priester betraut
sind. Auch die Studenten und die Priester selbst
klagen hidufig dartiber.

Die Griinde fiir dieses Unbehagen sind wohl in
der Richtung zweier Feststellungen zu suchen.
Einmal sind zumeist die geistlichen Ubungen des
Ignatius von Loyola Vorbild von »Exerzitien«.
Diese geistlichen Ubungen aber haben nach dem
Willen des Verfassers des Exerzitienbiichleins das
Ziel, eine grundsitzliche Lebensentscheidung des-
sen zu ermoglichen, der sich ihnen unterzieht.
Sie sollen vier Wochen dauern und vom »Exer-
zitienmeister« (ein Begriff, den Ignatius geflissent-
lich vermeidet) individuell gegeben werden. Igna-
tius wéare wohl ziemlich bestiirzt, zu sehen, daB
seine »geistlichen Ubungen« als Modell dienen
fiir jahrlich wiederkehrende, meist hichstens ein-
wochige »Exerzitien«, die einer groBen Gruppe
von Theologen oder Priestern gemeinsam gehal-
ten werden. DaB} dabei der Sinn des Exerzitien-
biichleins ziemlich verwissert wird, lehrt die Er-
fahrung. (Vgl. A. HAAs, Erklirungen zu den zwan-
zig Anweisungen,in: IGNATIUS vON LoYoLA, Geist-
liche Ubungen, Freiburg 1967, 121-185, bes. 130fF.)
Zum andern: »Exerzitien« werden fiir gewdhn-
lich von Ordensleuten gehalten. Zweifellos ist das
ein wichtiger Dienst, den sie den »Weltleuten«
(zu denen auch die Priester gehoren) leisten.
Aber man kann die Gefahr nicht iibersehen, daB
die den Ordensleuten eigentiimliche Form christ-
licher Existenz ihnen den Blick verstellt fiir die
gerade die Weltpriester betreffenden Schwierig-
keiten. So kommt es, daBl »Exerzitien« oft merk-
wiirdig unwirklich sind, ohne Bezug zum Alltag
des Weltpriesters und meist wenig helfen, als
Pfarrer oder Kaplan so etwas wie ein geistliches
Leben zu fiihren.

Im folgenden soll nicht weiter geklagt, sondern
von einem praktischen Versuch berichtet werden,
dessen »Erfolg« dahingestellt bleiben mag. Der
Sinn dieser Hinweise ist einfach der, zu weiteren
Uberlegungen anzuregen. Vielleicht ist auch die
Hoffnung nicht ganz vergeblich, andere Welt-
priester kénnten den Mut finden, dhnliche Ver-
suche zu wagen.

I. Die Aufgabe

Die Bitte ging dahin, »Exerzitien« fiir 11 Semi-
naristen vor dem Empfang der Subdiakonats-
weihe zu halten. Der Diakonat sollte eine Wo-
che spiter verliechen werden ohne neue Ein-
kehrtage. Als Zeitraum war angesetzt Dienstag-
abend bis Samstagmorgen.



II. Methodische Voriiberlegungen

1. Es wurde grundsétzlich darauf verzichtet, die
iiblichen Formen von »Exerzitien« nachzuah-
men. Die Theologen sollten auch nicht noch ein-
mal in eine Wahl- und Entscheidungssituation
gefiihrt werden, ihre Entschiedenheit (auch hin-
sichtlich des Zolibats) wurde vielmehr voraus-
gesetzt.

2. Die Schrift sollte im Mittelpunkt der Besin-
nung stehen, um wenigstens einigermaBen der
Gefahr allzu subjektiv empfundener Betrachtun-
gen vorzubeugen. Eine intensive Beschiftigung
mit der Schrift schien auch deshalb geboten, weil
sich bei der Vorbereitung von Predigten im Semi-
nar gezeigt hatte, daB die Studenten aufgrund
ihres scholastischen Studiengangs kaum féhig
waren, das ihnen in der Schrift begegnende Wort
Gottes in ihre und der Horer persénliche Lebens-
situation zu iibertragen.

3. Das Ziel dieser Tage war eine Besinnung auf
einige (nicht alle!) wesentliche Aspekte, die die
Existenz eines Christen betreffen, der Priester ist.
Dabei wurde kein umfassendes Priesterbild (falls
es so etwas gibt) vorausgesetzt oder geschaffen,
sondern von vornherein eine Beschridnkung auf
wichtig erscheinende Aussagen des Neuen Testa-
ments angestrebt unter Beriicksichtigung der
Fragen, die sich heute besonders dringlich stel-
len,

4. Die gesamte Gestaltung der Tage wurde bis in
die Einzelheiten vor den Sommerferien mit den
Theologen vorbereitet. Thre Wiinsche und Vor-
schldge wurden in vollem Umfang beriicksich-
tigt. Nach ihrer Riickkehr ins Seminar aus den
Ferien erhielten die Studenten einen detaillierten
Plan der Tage mit allen Angaben, wie sie unten
aufgefiihrt sind. Die meisten Teilnehmer beschif-
tigten sich schon vorher mit den einzelnen The-
men bzw. Schriftstellen und der angegebenen
Literatur. Es wurde betont, daB3 die Teilnahme
an den einzelnen »Ubungen« freiwillig sei. Wer
sich also lieber einmal selbst mit einem Schrifttext
beschéftigen wollte, konnte das tun.

II. Ubersicht iiber die Tage der Besinnung

Dienstag:

Vorbesprechung. Betrachtung: Berufung der Jiin-
ger zur Nachfolge; Mk 1,16-18. 19-20; 2,13f;
(3,13-15).

Mittwoch:

Eucharistiefeier: Lesung: Is 42,1-9; Evangelium:
Mk 10,35-45. Schrifigespréich: Jesus von Naza-
reth I: Der Weg Jesu: Mk 1,1-8,30 (bes. 2,1-3,6).
»Colloguium<: »Reden von Gott, von Jesus in der
Sprache der Welt?« — Vom Umgang mit der
Schrift und von der Verkiindigung des Wortes.
Betrachtung: Der Priester als Christ — propheti-
sche Existenz aus dem Glauben - (Jer 20,7-18).
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Donnerstag:

Eucharistiefeier: Lesung: Rom 5,1-11; Evange-
lium: Mk 15,22-39. Schriftgespriich: Jesus von
Nazareth II: Der Tod Jesu: Mk 8,31-16,8
(bes. 8,31-10,52; 16,1-8). »Colloguium<: Typi-
sche Gefdhrdungen und Versuchungen des Kle-
rikers — psychologische Hinweise — (Mal 1,6f;
2,1-9; Mt 23,1-12). Betrachtung: Die »herr-
liche Freiheit der Kinder Gottes« Rém 8,21;
Jo 8,311f; Gal.

Freitag:

Eucharistiefeier: Lesung: 1 Thess 2,1-13; Evan-
gelium: Mk 9,30-37. Schriftgespriich: Wesen
und Strukturen des Amtes in der Kirche: Mk 3,
14f; 6par; Mt 18; Apg 1-12; Rém 12; 1 und 2
Kor; Gal; 1 Petr; Hebr; Lk 12,41-48; 22,24-27;
Apg 20,28-35; Pastoralbricfe. »Colloguium«: Der
Priester als Seelsorger — Diener und Bruder. Be-
trachtung: Existenz zwischen Kreuz und Aufer-
stehung; Lk 24,13-35.

Samstag:

Eucharistiefeier: Lesung: 2 Kor 4,1-6; Evange-
lium: Mk 10,46-52.

Literatur:

K. H. ScHELKLE, Jiingerschaft und Apostelamt,
Freiburg 31965.

A. ScHULZ, Jiinger des Herrn. Nachfolge Christi
nach dem Neuen Testament, Miinchen 1964.

H. KaHLEFELD, Der Jiinger (Lk 6), Frankfurt
31966.

0. KnocH, Einer ist Euer Meister. Jiingerschaft
und Nachfolge, Stuttgart 1966.

IV. Bemerkungen zum angefiihrten Plan

1. Hervorzuheben ist, daB die einzelnen »geist-
lichen Ubungen« formal genau gegeneinander
abgegrenzt wurden. Ublichen Formen niherte
sich noch am ehesten die Betrachtung am Abend
(hochstens 15-20 Minuten Dauer). Das Schrift-
gesprich am Vormittag gliederte sich in eine
ausgedehntere Einfilhrung (etwa 40 Minuten)
und ein Rundgesprich mit der ganzen Gruppe
iiber einzelne Texte. Fiir das »Collogquium< am
Nachmittag wurden zwei Gruppen gebildet, die
anhand einiger Leitfragen Material und Hin-
weise zum Thema sammelten. Dieser Stoff wurde
dann in einem Rundgesprich geordnet, erginzt
und vertieft. Beide Gespriachsformen dauerten
hochstens 11/, Stunden. Da die Tage auBer ge-
meinsamem Stundengebet (Laudes und Vesper)
keine weiteren Veranstaltungen vorsahen, blieb
geniigend Zeit zu persOnlicher Besinnung. Die
Eucharistiefeier am Morgen (mit Ansprache)
wurde von den Theologen je verschieden gestal-
tet und war der Hohepunkt des Tages.

2. Das Markusevangelium stand im Zentrum der
Beschiftigung mit der Schrift. Fiir diese Aus-



wahl waren zwei Gesichtspunkte malgebend:
Einmal sollte damit den Erfordernissen der mo-
dernen Bibelwissenschaft Rechnung getragen
werden (besonders hinsichtlich der sogenannten
redalctionsgeschichtlichen Betrachtungsweise : ein-
zelne Perikopen sind vom Gesamtverstéindnis des
Evangelisten her auszulegen!). Zum anderen war
nur so zu hoffen, dafB} die kiinftigen Prediger eine
kleine Einfithrung in den methodisch richtigen
Umgang mit der Schrift und in ihre ErschlieBung
fiir das persdnliche Leben erhalten wiirden.

V. Abschliefende Hinweise

1. Soweit sich das feststellen 146t, wurde der Ver-
such von den Teilnehmern dankbar aufgenom-
men. Die Mitarbeit war intensiv und blieb auch
nicht auf die gemeinsamen »Ubungen« be-
schrinkt. Alles, was aus der Praxis der Seelsorge
beigetragen wurde, fand besonders aufmerksame
Zuhorer.
2. Soweit andere dhnliche Wege beschreiten
(z. B. P. Altfrid Kassing OSB, Maria Laach),
machen sie wohl gleichartige Erfahrungen. Der
Wunsch nach solchen Formen geistlicher Ein-
kehr scheint groB bei Priestern und Theologen.
Aber viele Weltpriester, die an sich dazu in der
Lage wiren, trauen es sich nicht zu. Die erfolg-
losen Bemiihungen eines Theologenkurses im
Freisemester, einen Pfarrgeistlichen fiir eine
Woche der Besinnung zu finden, bestitigen
diesen Eindruck.
3. Kénnten nicht in jeder Dibzese einige Priester
gefunden werden, die sich fiir diese Fragen inter-
essieren ? Aufgabe des Priesterrates wire es wohl,
eine griindliche Beschiftigung mit dem Problem
der »Exerzitien« und methodische Uberlegungen
in gemeinsamen Beratungen zu ermoglichen (und
z. B. fiir Vertretungen zu sorgen). In vorbereiten-
den Treffen miiBten unbedingt auBer »Fachleu-
ten« im Erteilen geistlicher Ubungen auch Ex-
egeten zugezogen werden.
In der Richtung dieser Vorschlédge sollte der dar-
gebotene Bericht eine kleine Anregung sein.
Norbert Wetzel

Lektor

Weil die Biicher der Heiligen Schrift nicht fiir
den Einzelleser, sondern fiir die Gesamtgemeinde
konzipiert oder doch kodifiziert worden sind,
fordern sie von sich aus den Vorleser. Wenn er
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das in die Schrift hineingebundene Wort Gottes
in die viva vox evangelii, in die lebendige Anrede
der Frohen Botschaft, zuriickverwandelt, ent-
spricht er sowohl der Schrift wie der Gemeinde.
Daher begegnet der Dienst des Lektors schon
sehr frith (im 2. Jahrhundert) als eigenes Amt
neben dem des Vorstehers und des Diakons zu-
néchst nicht an eine Weihestufe, sondern an einen
gewissen Bildungsgrad gebunden. Die allméh-
liche Klerikalisierung dieses dltesten liturgischen
Laienamtes — seit dem 4. Jahrhundert iibernimmt
der Diakon das Evangelium, seit dem 7. Jahr-
hundert der Subdiakon die Epistel — wurde erst
vom Vatikanum II im Rahmen der neuen funk-
tionalen Durchgliederung des Gemeindegottes-
dienstes korrigiert, so daB etwa in Frauenkom-
munititen die Aufgabe des Lektors auch von
weiblichen Gottesdienstteilnehmern wahrgenom-
men werden darf (die jedoch den Altarraum nicht
betreten sollen). Dagegen wird heute der Vortrag
durch Kinder trotz der liturgiegeschichtlichen
Vorbilder aus pastoralen Uberlegungen abge-
lehnt. Leider wird vielfach aus technischen Griin-
den (Standort am Mikrophon) das Amt des Lek-
tors von dem des Vorbeters nicht geniigend ge-
trennt.

Zur Einfithrung der Lektoren in ihre Aufgabe
haben sich auf Dibdzesan- und Dekanatsebene
Lektorenschulungen bewidhrt. Besonders Wo-
chenendkurse, deren Teilnehmerzahl das Dutzend
pro Ubungsleiter nicht iiberschreiten sollte, kén-
nen rasch und wirksam helfen, wenn beachtet
wird: soll vom Horen der Glaube kommen (Rom
10,17), so muB im Gottesdienst dem Horer nicht
nur eine Summe von Wortern, sondern der darin
beschlossene Sinn vermittelt werden; das aber
hat zur Voraussetzung, dall der Vorleser selbst
den Textsinn voll verstanden hat und daB er
willens und fihig ist, ihn den andern mitzuteilen.
Daher gliedert sich eine sprechkundlich unter-
baute Lektorenschulung in zwei Abschnitte.
Erstens ist in der Gruppe anhand vorbereiteter,
allen Teilnehmern verfiigbarer Ubungstexte
wachsenden Schwierigkeitsgrades gemeinsam der
Aussagesinn zu erarbeiten, im Ganzen und im
Detail, bis jeder das im Text Gemeinte frei para-
phrasieren kann. Dabei wird formal die Gliede-
rung (Pausierung), die Betonung und die Sprech-
melodie der Texte geklart. Auf dieser Basis wird
zweitens im Kirchenraum in Einzeliibungen die
dialogische, kommunikative Sprecherhaltung ent-
wickelt. Orientiert an der Kritik der iibrigen
Kursteilnehmer gewinnt der einzelne - vorab mit
Hilfe des Augenkontakts zu den Horern — miihe-
los ein Gespiir dafiir, daB die Lautstirke, die
Sprechgeschwindigkeit und die Artikulations-
schirfe in erster Linie dem Raum angepalt sein
miissen. Auch die Korperhaltung, die Atemfiih-
rung und der Umgang mit dem Mikrophon wer-
den vorteilhaft erst behandelt, wenn sie dem
Ubenden im Vollzug bewuBt werden.

Versteht der Ubungsleiter, mit dem Tonband-
gerit nicht so sehr die Fehlerquote als den Lei-



stungsfortschritt zu dokumentieren und auBer-
dem unaufdringlich die geistliche Einstellung zur
Lektorenaufgabe zu vertiefen, so erdffnet sich
hier u.a. eine religionspddagogische Chance,
junge Ménner, die dem MeBdieneralter entwach-
sen sind, durch eine anspruchsvolle Aufgabe dem
Dienst an der Gemeinde und dem Umgang mit
dem Worte Gottes offenzuhalten. Rolf Zerfass

Die Wunder Jesu in der Verkiindigung
heute!

Das Phinomen »Wunder« wird in den Evan-
gelien primér nicht thematisch behandelt. Es be-
gegnet im Zusammenhang bestimmter, litera-
risch fixierbarer Wundergeschichten. Die bibli-
sche Verkiindigung hat es darum zunéchst nicht
mit der systematischen Frage nach der Mdoglich-
keit und Eigenart des Wunders »an sich« zu tun.
Sie hat die Botschaft bestimmter Wundererzih-
lungen weiterzugeben. Das setzt freilich voraus,
daB den Horern der Raum fiir das Verstdndnis
dieser Botschaft bereitet wird und daB Hinder-
nisse ausgerdumt werden, die den Zugang dazu
versperren. Im Blick auf die heutige Verkiindi-
gungssituation verdienen folgende Punkte be-
sondere Beachtung:

Die Aporie des Wunderverstindnisses iiberkom-
mener Apologetik

Der Prediger hat damit zu rechnen, daB das
Wort Wunder im BewuBtsein der Horer die Vor-
stellung auBergewdhnlicher, unerkldrlicher Ge-
schehnisse weckt, daB nicht selten sogar eine ge-
wisse Kuriositdt als Charakteristikum des Wun-
ders angesehen wird. Weithin gilt ein Ereignis
dann als Wunder, wenn es den Raum der gelten-
den Naturgesetze durchbricht. Es wird als ein
sich selbst geniigender Gegenstand betrachtet, als
Objekt des Glaubens.

Theologie und Verkiindigung tragen mit die Ver-
antwortung dafiir, daB es zu diesem abwegigen
Wunderverstindnis gekommen ist. Sie lieBen sich
in der Auseinandersetzung mit dem neuzeitlichen
Positivismus auf dessen Argumentation ein und
wurden Gefangene des Systems, das sie bekdmpf-
ten. Positivisten und Apologeten stritten unter
der gemeinsamen Voraussetzung einer allgemein-
giiltigen Naturkausalitdt iiber die Mdoglichkeit
ihrer Durchbrechung durch iibernatiirliche Kréf-
te. Jene lehnten eine solche Méglichkeit ab, diese
sahen sie mit der Allmacht Gottes gegeben und in
den Wundern verwirklicht; sie sahen die Durch-

! Dieses Thema ist eingehender erdrtert in meiner
im Mirz dieses Jahres im Matthias-Griinewald-
Verlag erscheinenden Arbeit Von der Exegese zur
Predigt, die sich mit der Predigt zu den Oster-,
Wunder- und Kindheitsgeschichten befaBt.
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brechung oder Uberschreitung der Naturgesetze
als das spezifisch Wunderbare an und meinten,
iiber ein Mittel zu verfiigen, das mit objektiver
Evidenz das Eingreifen Gottes beweise, die Offen-
barung legitimiere und jeden verniinftigen Zwei-
fel ausschlieBe.

Ein solches Wunderverstindnis kann sich nicht
auf die Schrift berufen. Vielmehr erscheint es auf
ihrem Hintergrund als schwerwiegendes MiBver-
stdndnis:

1. Nicht die naturwissenschaftliche Beobach-
tung, sondern die personale Begegnung ist der
Raum, in dem das Wunder lebt. Die Evangelisten
wollen nicht beweisen, dafl Naturgesetze auf-
gehoben oder durchbrochen sind (diese Frage-
stellung lag auBerhalb ihres Horizontes), son-
dern bezeugen, daB Menschen in Ereignissen des
Lebens Jesu Gott am Werk »gesehen« haben und
ihm begegnet sind. Sie stellen die Wunder als an-
redende Zeichen in die Dimension personaler
Entscheidung. Werden sie daraus verbannt, so
entarten sie zu stummen Mirakeln.

2. Werden die Wunder in den naturwissenschaft-
lichen Bereich verwiesen, dann miilten sie eine
Anerkennung verlangen, wie sie einem physika-
lischen Ergebnis zukommt. Sie wiren zum Fak-
tor eines Beweisverfahrens pervertiert. Gott
stiinde am Ende einer syllogistischen Konklusion.
Die Glaubensentscheidung wére aufgehoben, der
Unglaube als Dummbheit deklariert (eine Konse-
quenz, die nicht selten gezogen worden ist). — Die
Ablehnung der Zeichenforderung (Mt 12,39
par) richtet solche Spekulationen. Jesus hat sich
geweigert, rein »objektive Wunder« (Mirakel) zu
wirken. Der Glaube, den er fordert, ist weder
demonstrierbar noch erzwingbar. Wohl kénnen
auBergewohnliche Ereignisse den Menschen an
den Glauben heranfiihren, ihn in die Frage nach
Gott hineinfithren und ihn anregen zur Glau-
bensentscheidung, aber sie nehmen ihm diese
Entscheidung nicht ab, sondern rufen ihn in sie
hinein.

3. Der illegitime Versuch, das Wunder im Be-
reich der Naturwissenschaft anzusiedeln, ridcht
sich. Der Glaube wird dadurch nur scheinbar auf
ein solides Fundament gestellt. — Die Naturwis-
senschaft versteht die Naturgesetze als Arbeits-
hypothese, miBt ihnen empirischen, statistischen
Wert zu und betrachtet sie als prinzipiell iiber-
holbare, also nicht als metaphysische Gegeben-
heiten (darum darf man naturwissenschaftliche
Unerklirtheit nicht mit metaphysischer Uner-
kldrbarkeit verwechseln, wie es in der Apologetik
nicht selten geschehen ist). Der Raum des Er-
klidrten weitet sich stindig. Gegeniiber der fort-
schreitenden Naturerkenntnis befindet sich der
Mirakelglaube unaufhaltsam im Riickzug. Mit
der »natiirlichen« Erkldrung der Mirakel fillt
der darauf sich stiitzende »Glaube«. Die Glau-
benskrisen haben nicht selten darin ihren Grund,
daB im rein naturhaften Bereich Sicherungen und
Stiitzen gesucht und angeboten worden sind, die
nicht tragen.



Die Wunder als Zeichen personaler
Kommunikation

Die Offenbarung ergeht an Menschen, sie spielt
sich nie (auch nicht anfinglich oder voriiber-
gehend) im bloBen Naturraum ab. Es bleibt kein
Bereich vor, neben oder iiber dem Glauben, von
dem aus man ihn in einem »objektiven« Beweis-
verfahren beurteilen kénnte. Die einzige Exi-
stenzmoglichkeit neben dem Glauben ist die Ent-
scheidung zum Unglauben. Die Appellation an
ein neutrales Schiedsgericht ist dem Glaubenden
wie dem Ungldubigen versagt.

Das Wunder ist kein zwingender Beweis, der eine
Sache verfiigbar macht, sondern ein anrufendes
Zeichen, das den Menschen dort trifft, wo er von
Gott auf den Sinn seiner Existenz, auf sein Heil
angesprochen ist und in Freiheit zu entscheiden
hat, ob er sich ihm im Glauben iiberantwortet
oder im Unglauben versagt.

Als eine Art Analogon zum Wunder und damit
zugleich als Hinfithrung zu seinem besseren Ver-
stindnis und Aufweis der Offenheit des Men-
schen fiir seine Erfahrung kénnte die Struktur
der personalen Begegnung dienen. Die Person
kommt immer unmittelbar als Ganzes ins Spiel.
Sie ist nicht zunéchst als Konglomerat einzelner
greifbarer Gegebenheiten (Auge, Mund usw.) vor-
handen, die kontinuierlich in den personalen
Bereich hiniiberleiten. Sie existiert von vornher-
ein in ihrer offenen und freien Personalitiit, un-
ableitbar und unverfiigbar.

Freilich hat der Bereich des Faktischen in der
personalen Begegnung seine unvertretbare Be-
deutung. Denn obwohl die Person unmittelbar
da ist und sich nicht von unten aufbaut, existiert
sie doch nie rein personal, sondern immer im
Sachhaften, Dinglichen, nie unabhingig davon;
und sie teilt sich nicht nur der Sprache mit, son-
dern bedient sich auch der Dinge als Ausdruck
der Glaubwiirdigkeit und Zeichen der Kommu-
nikation (Geschenke). Zeichen sind solche Dinge
nicht »an sich, isoliert von der Begegnung, son-
dern nur, soweit und solange sie personal ge-
halten sind.

Von daher sind die Wunder als Zeichen persona-
ler Begegnung zwischen Gott und dem Menschen
zu verstehen. Auch sie existieren nur soweit und
solange in ihrer Zeichenhaftigkeit, wie sie in der
lebendigen (und belebenden) Kommunikation
des Glaubens stehen. In ihr (nicht auBerhalb
ihrer) haben sie ihre unersetzliche Relevanz. Sie
zeigen, daB Gott uns in der Sphére unserer Leib-
lichkeit anredet, indem er nicht nur sagt, daB er
uns liebt und uns im Wortgeschehen begegnet,
sondern auch das Wort Fleisch werden 148t und
so den sichtbaren Leib — nicht nur die Sprache —
zum Tréger seiner Liebe und seines Offenbarungs-
anspruches macht. Er hat nicht nur gesprochen,
daB wir »horeng, er hat sich sichtbar kundgetan,
daB wir »sehen«. »Hoéren« und »Sehen« sind
freilich nur im Glauben mdoglich, nie unabhéngig
davon. Aber es ist eben im Glauben auch das
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»Sehen« moglich, und die Wundergeschichten
sagen uns, dal die Begegnung Gottes mit dem
Menschen es mit unserer gesamten Existenz in
ihrer Leiblichkeit zu tun hat.

Die Uberwindung des auf die Historie fixierten
Wahrheitsverstindnisses

Der Interpretation der Wunder als »iibernatiir-
liche Durchbrechung der Naturgesetze« korre-
spondiert die primér historische Wertung der
Wundergeschichten, Das erste MiBverstindnis
gebiert das zweite. Beide kommen von einem
positivistischen Ansatz her. Will man natur-
wissenschaftlich exakt eine Durchbrechung der
Kausalitidtsgesetze nachweisen, dann steht und
fdllt alles mit der historischen Exaktheit der
Erzdhlungen. Da diese mehr und mehr ins
Wanken gerit, fdllt der darauf ruhende »Wun-
derglaube«. Bei dem allgemeinen Glaubens-
verstindnis fithrt die Skepsis gegeniiber der
Historizitdt der Wundergeschichten zur Skepsis
gegeniiber den Wundern iiberhaupt und schlieB-
lich zur grundsitzlichen Skepsis gegeniiber dem
Glauben.

Die gegenwirtige Verkiindigungssituation ist da-
durch erschwert, daB das vorherrschende natur-
wissenschaftliche Denken und — ihm korrespon-
dierend — das objektivistische Denken iiberkom-
mener Apologetik am Modell der Richtigkeit
orientiert sind. Im BewuBtsein der Hérer gilt
weithin nur das als wahr, was sich historisch oder
experimentell verifizieren 14B8t. Die Wahrheit ist
zur Richtigkeit einer Beobachtung zusammen-
geschrumpft.

Diese Verengung mulB} {iberwunden werden. Es
ist aufzuzeigen, daB der Wahrheit tiefere Sinn-
haftigkeit zukommt als der rein sachhaften, hi-
storischen Richtigkeit. So ist jedem Einsichtigen
klar, daB Wert und Wahrheit eines Bildes nicht
daran zu messen sind, ob es sein Motiv fotogra-
fisch genau wiedergibt. Es sagt seine Wahrheit in
anderer, tieferer Weise aus. Ahnlich ist die Wahr-
heit der Heiligen Schrift keine fotografisch, rein
historisch greifbare Gegebenheit, sondern ein
personales Geschehen: der in der Verkiindigung
zu Wort kommende Anspruch Gottes in Jesus
Christus.

Es gehort zur Aufgabe der Predigt, diesem Ver-
stindnis den Raum zu bereiten. Nur in ihm be-
ginnen die Wundergeschichten zu reden, nur so
kommt ihre Wahrheit ans Licht. Sie alle bezeu-
gen das Wunder, daB in Jesus Gott gegenwirtig
ist. Sie rufen in die Begegnung mit ihm. Eben das
ist auch das Ziel der Predigt. Sie hat die Horer
zu Jesus zu fithren, zum Glauben an ihn, nicht
zum Glauben an Mirakel, auch nicht letztlich
zum Glauben an Wunder, sondern zum Glauben
an Jesus, an jenen Jesus, der sich in Wort und
Tat als der Christus bezeugt hat.

Hindernisse, die den Weg zu ihm blockieren,
sind auszurdumen. Der Prediger verfehlt sein



Ziel, wenn er bestehende Sperren verfestigt oder
neue Steine in den Weg legt, gleich ob er iiber-
holte weltbildbedingte Vorstellungen (etwa die
des Historismus) bedenkenlos wiederholt oder
die Horer ohne jede Einfithrung und Verstind-
nishilfe mit der historischen Kritik befaBt, so daB
deren Probleme ihnen schlieBlich zum Stein des
AnstoBes werden. In beiden Fillen erregt er vor-
dergriindig Argernis und lenkt vom wirklichen
Skandalon ab. Er hat weder ein bestimmtes Welt-
bild zu propagieren noch zu Entscheidungen
iiber historisch-kritische Fragen zu fiihren, son-
dern in die Glaubensentscheidung.

Franz Kamphaus

Weltlicher Gottesdienst

In Theologie und Kirche ist augenblicklich viel
die Rede von einem »weltlichen Christsein«, vom
Gottesdienst in der Welt. Nicht immer wird dabei
deutlich, was konkret und in theologisch legiti-
mer Weise gemeint ist. Welcher Sachverhalt 146t
sich dazu aus dem biblischen Denken erheben?
Diese Frage soll vor allem an die Briefe des Apo-
stels Paulus gerichtet werden.

Fiir die Glaubensweise des Alten Testaments ist
die Welt in umfassender-Weise Gottes Schop-
fung. Sie besitzt eine eigene Gewichtigkeit, sie ist
entgottert, und sie wird als Gegeniiber Jahwes
stindig in bezug zu ihm erfahren. Israel zeigt in
seiner Lebenserfahrung einen erstaunlichen Mut
zur Weltlichkeit, eine fast ratselhafte Gelassen-
heit im Weltlichen. Es weil} sich in seiner Ge-
schichte mit Jahwe, der ihm stindig die Welt als
Lebensraum offenhilt.

Auch fiir das Neue Testament und speziell fiir
Paulus ist die Welt Gottes Schopfung: sie kommt
von dessen Schépferwillen her und findet darin
ihre Einheit. Threr formalen Struktur nach ist sie
die Gesamtheit und Einheit von Natur, Men-
schen, Michten, Sichtbarem und Unsichtbarem,
Vergangenem und Zukiinftigem (Rom 8,38fF
und 1 Kor 3,22). Sie wird als Zeit verstanden
(1 Kor 2,7) und als Machtphidnomen, das bindet
und versklavt (Gal 1,4 und 4,3). SchlieBlich ist
sie die Welt der Menschen (2 Kor 5,19), und als
solche erst begegnet sie, wie sie tatsichlich ist.
Im Menschen kann sie entweder als »nichtige
Schépfung« (Rom 8,20) begegnen, in Selbstent-
fremdung und in der Illusion der Eigenméchtig-
keit oder aber als »Schdpfung Gottes«, die weil,
daB sie von Gott herkommt und auf ihn zuge-
ordnet ist (Rém 11,36 und 1 Kor 8,6). Immer
begegnet Welt in dieser doppelten Moglichkeit.
Welchen Anspruch stellt diese Welt nun an den
Christen ? Dies erkldrt Paulus in paradigmatischer
Weise in seinem Brief an die Christen in Rom
(Rém 12,1-2). Diese beiden Verse sind als zu-
sammenfassende Uberschrift und als einheitliches
Thema des Anspruchs iiberhaupt anzusehen, den
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das Evangelium erhebt. Christen sollen ihr Leben
als »geistlichen Gottesdienst« vollziehen. Solcher
Gottesdienst ist der Lobpreis des geistbegabten
Menschen stellvertretend fiir die ganze Schop-
fung. Er ist der neue und einzig wahre Gottes-
dienst. Und wo ist nun der Ort dieses Gottes-
dienstes? Programmatischerweise sagt Paulus:
die leiblich-welthafte Existenz (Soma) des Chri-
sten. Als Leib ist der Mensch ndmlich einerseits
selbst Welt, weil sie ihm als Lebensraum vor-
gegeben ist. Anderseits ister durch seinen Leib von
Grund auf auf den Mitmenschen hin ausgerich-
tet, weil Leib die Bedingung der zwischenmensch-
lichen Kommunikation darstellt.

Als leibliches, mitmenschliches und welthaftes
Dasein aber lebt der Christ auf eine neue Auf-
erstehungswirklichkeit hin (1 Kor 15,421fF). Des-
wegen trifft ihn der ganze Anspruch des Evan-
geliums gerade in seinem Leib- und Weltsein.
Dieses soll in allen seinen m&glichen Bereichen
zum geistlichen, endzeitlichen und einzig wahren
Gottesdienst werden. Diesen nennen wir mit
Recht den »weltlichen Gottesdienst«. R6m 12,2
fordert der Apostel weiter, die Christen sollen
sich nicht wieder unter die MaBgabe einer selbst-
entfremdeten Welt bringen lassen. Vielmehr sol-
len sie durch ihren weltlichen Gottesdienst in den
neuen und letztgiiltigen Bereich Gottes verwan-
delt werden. In ihrem Denken und Handeln,
ihrem ganzen Engagement sollen sie Gottes
»neue Schopfung« schon in ihre Welt herein-
holen.

Der weltliche Gottesdienst ist dem Christen vor-
gezeichnet im Weg Jesu, in seinem Leben, Ster-
ben und Auferstehen. Daher ist fiir den Gottes-
dienst in der Welt der sakramentale Gottesdienst
der Eucharistiec wesentlich. In der Eucharistie
iibernehmen die Christen Jesu Daseinsweise als
ihren konkreten Auftrag. Wenn Jesus fiir die
Menschen und fiir die Welt da war, dann miissen
auch die, die Eucharistie feiern, fiir ihre Mit-
menschen und ihre konkret vorgegebene Welt
dasein. Eucharistie ist die Sendung der Christen
zu ihrem weltlichen Gottesdienst.

Paulus hat ein programmatisches Welt- und
Leibverstdndnis entworfen: Welt soll vollends
zur neuen Schopfung Gottes werden und Leib
zur neuen Auferstehungsleiblichkeit. Dann aber
gilt das ganze Engagement des Christen seinem
leiblichen und weltlichen Gottesdienst. Dann
sind alle Strukturen der Welt und alle Lebens-
bereiche des Menschen — es gibt grundsitzlich
keine Ausnahme — dazu bestimmt, »neue Welt«
Gottes zu werden. Freilich ist diese Welt stindig
von der »Siinde« und vom »Tod« bedroht, also
von der Selbstentfremdung und Selbstzerstérung.
Es ist gar nicht ausgemacht, ob sie tatsichlich zur
neuen Schopfung wird. Wo der Mensch mit der
wachsenden Selbstverwirklichung auch immer
mehr die Mdglichkeit der totalen Selbstvernich-
tung in die Hand nimmt, wird das iiberaus deut-
lich. Daher ist das Engagement des Christen an
seiner Welt ein Kampf um Gottes Schépfung,



damit diese Welt im Werden bleibe und tatséch-
lich Gottes Neuschopfung werde. Paulus nennt
diesen Gottesdienst des Christen ja auch einen
Kriegsdienst und Entscheidungskampf fiir Gott
(Rom 6,131F). So gibt es fiir den Christen keine
Flucht aus und keine Distanz zu seiner Welt.
Gottes Heilshandeln dispensiert ihn gerade nicht
von diesem Kampf um die Welt und um den
gefihrdeten Menschen. Es stellt ihn vielmehr
mitten in diesen Kampf hinein.

Solcher Gottesdienst in und an der Welt birgt
fiir den Menschen stets die Moglichkeit der
Gottbegegnung in sich. In der Mitte seines Le-
bens begegnet ihm Gott, nicht erst an dessen
Liicken und Grenzen. Die zwischenmenschliche
Daseinserfahrung als das »Sakrament des Bru-
ders« (Hans Urs von Balthasar) ist stets reale
Moglichkeit, Gott zu begegnen. Liebe als der
Uberstieg des Christen in den Raum der Welt
hinein 146t immer Gott auf seine Schopfung zu-
kommen. Gerade dort, wo der Mensch und mit
ihm seine Welt am gefdhrdetsten erscheint,
miiBte der Christ stehen. Er wird es aber tatséch-
lich erst dann, wenn er verstanden hat, daB
Glaube Auszug bedeutet aus allem Gesicherten
und Verfiigbaren, hinein in Gottes offene Zu-
kunft.

Freilich kann weltlicher Gottesdienst dann auch
Gottferne bedeuten. Gott kann so auf den Men-
schen zukommen, daf} er ihn zu verlassen scheint.
Aber niemals anders ist der Mensch auf Gott
hin unterwegs als durch das Kreuz der Welt
hindurch. Im Christusgeschehen ist Kreuzwer-
dung der Welt vorgezeichnet. Wo der Christ tat-
sichlich unter diesem Kreuz steht, dort kommt
Gott auf ihn und seine Welt zu. Weltlicher Got-
tesdienst des Christen heiB3t, daB fiir den Men-
schen und fiir die Welt nicht Selbstentfremdung
und Selbstgefdhrdung das Letzte sind, sondern
»Auferstehung«, »neue Welt« und »neue Schop-
fung«. Anton Grabner-Haider

Krankenseelsorge

Im Rahmen der Gesamtpastoral nimmt die
Krankenseelsorge sowohl innerhalb der Pfarr-
seelsorge als auch in der spezialisierten Form der
Krankenhausseelsorge einen wichtigen Platz ein.
Die Krankheit als existentielle Bedrohung des
Menschen ist hdufig Anlall zur Besinnung auf
die Grundwerte des Lebens und auf die »letzten
Dinge <. Der weithin sékularisierte und einseitig
auf die Werte des Diesseits ausgerichtete Mensch
unserer Tage bedarf jedoch meist zur Bewilti-
gung seiner Krankheitssituation der verstdndi-
gen geistigen und geistlichen Fithrung.

Im allgemeinen wird der kranke Mensch in
seiner Krankheit nicht zunichst die >gniddige
Fiihrung und Fiigung Gottes ¢ sehen; er empfin-
det vielmehr seine Erkrankung als — hiufig un-
verdienten und ungerechten — Schicksalsschlag,
der ihn leicht zu einer Haltung des Protests
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gegen dieses Schicksal und damit auch gegen
Gott fiihrt. Es liegt auf der Hand, daB infolge-
dessen der Seelsorger am Krankenbett nicht
leichthin die Krankheit als etwas darstellen darf,
das »Gott geschickt hat, um uns zur Umkehr
und Einkehr zu bewegen<. Abgesehen von der
theologischen Fragwiirdigkeit einer solchen
Aussage, wird sie fast immer psychologisch un-
geschickt sein.

An die Stelle eines ungesunden Dolorismus und
unvorbereiteter Ermahnungen, der Kranke moge
das ihm von Gott auferlegte Kreuz zu seinem
und der Kirche Frommen in Geduld und Freude
tragen, muB eine sachgerechte Situierung der
Krankheit in das Gesamt des menschlichen Le-
bens im Sinne christlicher Anthropologie treten.
Das Erlebnis der Gebrechlichkeit und Anfélligkeit
der menschlichen Natur sollte weniger auf die
erbsiindliche Situation des Menschen, vielmehr
auf das freiwillig ibernommene Erlosungsleiden
Christihin orientiert werden, an demin freiwilliger
Annahme seiner Situation der kranke Christ im
Sinne des » Miterlésens < teilhat; damit wird auch
sichtbar, daB Krankheit Heil sein kann und daf
Leid und Tod auch fiir den Menschen keine
Endpunkte, sondern Préludien zur Herrlichkeit
und zum endgiiltigen »Heil-Sein < sind.

Freilich wird man nicht allgemein die Zuging-
lichkeit des Kranken fiir solche — relativ an-
spruchsvolle — religiose Uberlegungen voraus-
setzen durfen; im Gegenteil: in der konkreten
Situation unserer Tage wird Seelsorge am Kran-
kenbett zundchst meist Evangelisation bedeuten.
Die Frohe Botschaft ist aber nur fiir einen Men-
schen glaubhaft, der menschliche Hilfe und Teil-
nahme erfahrt. Deshalb ist der rein menschlich-
barmherzige Zugang des Seelsorgers zum Kran-
ken von besonderer Wichtigkeit. In der Pfarr-
seelsorge gehort zweifellos der pastorale Kran-
kenbesuch zu den wichtigsten Aufgaben; im
Krankenhaus sollte der Besuch des Priesters
bei allen Kranken eine Selbstverstindlichkeit
sein. Wenn der Priester nur zu Schwerkranken
kommt, fallt ihm von vornherein die fatale Rolle
des »Todesengels< zu, die jedes wirklich befrei-
ende Gesprich meist unmdglich macht.

Jede rechte seelsorgliche Bemiihung kann nur
Angebot, Einladung sein und muB} die Freibeit
des Menschen unbedingt respektieren, Das gilt
besonders auch fiir die Krankenseelsorge, weil
hier ja haufig der Kranke vom Priester besucht
wird, ohne daf er selbst darum gebeten hatte.
Vollig unangebracht ist deshalb jeglicher Sakra-
mentalismus. Schon die Einladung zum Sakra-
mentenempfang solite sehr behutsam erfolgen
und wird in vielen Fillen erst dann sachgerecht
sein, wenn der kranke Mensch durch das gedul-
dige Glaubensgesprach wieder an die echte
Begegnung mit Gott herangefiihrt werden konn-
te. Besonders gilt das auch fiir die Krankensal-
bung, die gerade deswegen nicht selten als quasi
magischer Ritus empfunden wird, weil sie ohne
geniigende Vorbereitung und hdufig erst dann



gespendet wird, wenn der Kranke bewubBtlos ist.
Die Krankensalbung muf} als Zeichen des Heils,
dessen Angebot ja vom Menschen in Freiheit
angenommen werden soll, wieder ihren richtigen
Platz bekommen: sie ist kein Sakrament der
Todesweihe, sondern Heilszeichen fiir den
ernstlich Erkrankten. Dagegen sollte das Viati-
cum als das Sakrament der letzten Stérkung und
der liebenden Vereinigung mit Christus wieder
stirker betont werden. Neue liturgische Texte
sind sowohl fiir die Krankensalbung als auch
fiir das Viaticum dringend zu wiinschen.
Da der menschliche Zugang Voraussetzung jeg-
licher Seelsorge ist, ist es notwendig, daB der
Krankenseelsorger wenigstens einige Grund-
begriffe der Psychologie des kranken Menschen
und der psychosomatischen Besonderheiten ge-
wisser Erkrankungen kennt. Im Krankenhaus
ist Krankenseelsorge immer auch Milieuseel-
sorge, da das »Klima < eines Hauses weitgehend
von der Haltung der dort titigen Arzte und
Schwestern abhéngig ist. Deshalb ist fiir den
Krankenhausseelsorger guter, vertrauensvoller
Kontakt mit Arzten und besonders mit den
Schwestern Voraussetzung fiir seine Wirkmog-
lichkeit im Haus.
Eine Einiibung in die Problematik der Kranken-
seelsorge durch geeignete Praktika (auch Kran-
kenpflege!) wihrend der Studienjahre ist wohl
sicher sehr wichtig und sollte gefordert werden.
Curt Genewein

Literaturbericht

Grundlagen und Grundfragen
der Praktischen Theologie

Was niitzt es, einen aufwendigen Neubau zu er-
richten, wenn das Fundament nicht trigt ? Nicht-
beachtung von Bergschdden oder technische und
konstruktive Fehler in der Fundamentierung
kénnen sehr bald bose Uberraschungen bringen.
DaB in diesem Fall die Frage nach dem rechten
Fundament nicht rein »theoretische« Bedeutung,
sondern praktische Konsequenzen hat, weiB je-
der. In der Konzeption pastoraler Weisungen
wird es nicht selten vergessen. Mancher »Prak-
tiker« oder ein nur auf Rezepte und Handreichun-
gen erpichter Studiosus wendet sich miBmutig ab,
wenn er etwas von der Bedeutung der Grund-
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lagenforschung hort. Derartig »theoretischen
Kram« sollen die Wissenschaftler untereinander
abhandeln!

Gleichwohl ist die Grundlagenforschung von
allergroBter Bedeutsamkeit gerade fiir das prak-
tische Tun. Hier fallen die Grundentscheidungen.
Hier werden die Weichen gestellt.

1. Situationsaufhellung durch Geschichte

Der Altmeister der heutigen Pastoraltheologie,
der Tiibinger, jetzt emeritierte Ordinarius FRANZ
XAVER ARNOLD, hat seine wichtigsten Studien
neu bearbeitet und zusammengefaBt in dem
Band: Pastoraltheologische Durchblicke — Das
Prinzip des Gottmenschlichen und der geschicht-
liche Weg der Pastoraltheologie, Freiburg 1965.
Die lebendige Verbindung einer klar durchdach-
ten Systematik mit einer umfassenden geschicht-
lichen Darstellung ist das eine Kennzeichen die-
ser Arbeiten. Zum anderen geht es Arnold um
die »unmittelbar praktische und aktuelle Be-
deutung« seiner Forschung, die bereits in den
franzosischen, spanischen und portugiesischen
Sprachraum hinein wirksam geworden ist. In
kritischer Analyse und aufbauender Synthese
weill der Verfasser die Bedeutung, aber auch die
Grenzen der kirchlichen Heilsvermittlung aufzu-
weisen. Licht und Schatten vergangener, aber bis
heute nachwirkender Systematik werden gerecht
verteilt, so daB der Leser eine gute Orientierung
fiir sein eigenes Handeln, fiir die heute notwen-
digen Akzentverschiebungen im kerygmatischen,
katechetischen und liturgischen Tun erhélt. »Die
Hinwendung zum Personalen und das im eigent-
lichen und spezifisch christlichen Sinn pastoral-
theologische Anliegen muB die Fithrung behalten
vor dem pastoralsoziologischen Aspekt, freilich
ohne diesen in seiner heute mit Recht so betonten
Bedeutung zu schmilern« (S. 13). Diese behutsam
formulierte Mahnung darf nicht {iberhort wer-
den! Arnold gebiihrt das Verdienst, mit allem
Nachdruck die praktische Theologie im Prinzip
des Gottmenschlichen und damit in der Christo-
logie und Soteriologie neu verankert zu haben.
Seine Grundthese, daB alles kirchliche Mittler-
tum nur Teilhabe am »einzigartigen und absolu-
ten Mittlertum Jesu Christi« ist und ihm daher
nur ein »sekundédrer und relativer, ein memoria-
ler und sakramentaler, werkzeuglich dienender
Charakter« zukommt, ist gerade fiir eine nach-
konziliare und 6kumenische Pastoral von zentra-
ler Bedeutung. Denn Kirche realisiert sich nur aus
dem Glauben an das Christusmysterium.

2. Kritik der Systeme

In der pastoraltheologischen Literatur verbirgt
sich immer, auch wenn das auf den ersten Blick
nicht erkennbar wird, irgendeine Systematik. Sie
kann durchdacht und tief sein, sie kann aber
auch vom Theologischen her unzulinglich kon-
zipiert sein. WOLFGANG OFFELE, durch seine
Erstlingsarbeit iiber die Miinchener katecheti-



sche Methode, vor allem aber durch seine Studie
iiber den Katechismus des letzten Naumburger
Bischofs Julius Pflug bekannt geworden, hat in
seiner Habilitationsschrift Das Verstindnis der
Seelsorge in der pastoraitheologischen Literatur
der Gegenwart, Mainz 1966, den Versuch ge-
macht, einen Teil der pastoraltheologischen Ge-
genwartsliteratur auf sein Verstindnis von »Seel-
sorge« zu befragen und kritisch zu vergleichen.
Die Aufgabe ist schwierig und undankbar. Denn
die MaBstibe werden, besonders wenn sie mehr
vorausgesetzt als umfassend begriindet werden,
immer zu weiteren Diskussionen und Kontro-
versen einladen, bei denen gern die Empfindlich-
keit lebender Autoren ins Personliche abgleitet.
Leicht kann auch der eine oder andere kritisierte
Autor, dessen Hauptakzent moglicherweise auf
guten Teilaspekten ruht, sich in seiner schwiche-
ren Gesamt-Systematik einseitig belichtet fithlen.
Der unvoreingenommene Leser dieser Studie
wird aber schnell erkennen, daB} Offele Leistung
und Schwiiche der von ihm behandelten Autoren
gerecht abwigt und im ganzen sicher eine zu-
verlissige Orientierung bietet. Von der Sache her
war es notwendig und verdienstlich, das seelsor-
gerliche Grundverstdndnis in der katholischen
und protestantischen pastoralen Gegenwarts-
literatur zu iiberpriifen und kritisch abzuwégen.
DaB die starke »seelsorgerliche Aktivitdt« im
katholischen Bereich »in reziprokem Verhdiltnis«
zu einer gediegenen theologischen Begriindung
dieses Tuns steht, wird kaum widerlegt werden
konnen. Offeles Hoffnung, daB das innerprote-
stantische und das interkonfessionelle Gesprédch
schlieBlich zu einer giiltigen Definition seelsorger-
lichen Handelns fiihren werde, wird sich wahr-
scheinlich ganz schnell nicht erfiillen; denn noch
sind die sachlichen Gegensitze allenthalben so
stark, daB auch im Formalen vorldufig kaum
eine volle Ubereinstimmung erzielt werden wird.

3. Ein neuer Gesamtentwurf

Der jetzt in zwei Teilbdnden vorliegende 1. Band
Handbuch der Pastoraltheologie — Praktische
Theologie der Kirche in ihrer Gegenwart, Freiburg
1966, ist wiederum ein ausgezeichnetes Gemein-
schaftswerk. Der erste Halbband bietet die Fort-
setzung der Grundlegung und spannt seinen Ge-
dankengang von der theologischen Anthropolo-
gie iiber die Geschlechterdifferenz und ihre pa-
storale Bedeutung zu einer Reihe von »Grund-
strukturen der Heilsvermittlung«, wo der for-
male Aspekt des pastoralen Tuns klar umrissen
und von einer Fiille von wichtigen Aspekten her
umfassend aufgebaut wird. Der Schwerpunkt
dieses Teilbandes scheint aber das Kapitel iiber
die theologische Gegenwartsanalyse zu sein,
die empirische Daten pastoraltheologisch zu in-
terpretieren versucht. Die wissenschaftstheoreti-
sche Einfiihrung spiegelt die Problematik eines
solchen Versuches wider. Das letzte Kapitel
breitet eine hochinteressante und hilfreiche »Pa-
thologie des katholischen Christentums« vor

64

dem Leser aus. Der zweite Teilband stellt den
Anfang der »Durchfiihrung der Pastoraltheolo-
gie als praktischer Theologie« dar. Es ist ein um-
fassender Entwurf, der in seinem ersten Haupt-
stiick das Handeln der Kirche in der heutigen
Welt in seinem Gesamtvollzugins Auge fafit. Die
Fragen der Pastoralkonstitution des II. Vatika-
nums werden umfassend diskutiert und zu mog-
lichen Losungen hingefiihrt. Zentralisierung und
Dezentralisierung in der Kirche; das Problem des
Missionarischen und des Okumenischen; die Aus-
einandersetzung mit den Ideologien und das
Ideologische im innerkirchlichen Leben und
Denken ; Problematik von »Welt« und Weltoffen-
heit bzw. Weltflucht; endlich das Verhéltnis der
Kirche zu den verschiedenen Kultursachgebie-
ten: Wissenschaft, Kunst, Massenmedien, Frei-
zeitgestaltung, soziale Dynamik, Politik, Bildung
und Erziehung sowie zu den Sozialeinrichtungen
— diese im Rahmen unseres Kurzberichtes nicht
einmal andeutungsweise wiederzugebende Fiille
von Gedanken und Anregungen werden dem
Studium wie der Praxis auf viele Jahre hin Wege
zum Handeln und zu weiteren Diskussionen er-
offnen. Auch derjenige, der im Gesamtentwurf
oder in einzelnen Thesen einiges auszusetzen
hitte, muB in diesem Werk die Geschlossenheit
des Ganzen und den Mut zum Wagnis neuer
Loésungen anerkennen. Dieses Handbuch der
Pastoraltheologie faBt nicht nur zusammen, was
anderswo bereits zu finden ist: es bietet vielmehr
neue Aspekte und zum mindesten Ansitze, die
diskutiert und experimentiert werden miissen.
Rudolf Padberg
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Gregor Siefer

Zur Soziologie des
Priesterbildes I1*
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So wenig es iiberraschen mag, dal — nach den zahlreichen
Versuchen, dem ProzeB und Begriff von »Sikulari-
sierung«! eine fiir die betroffenen Kirchen positive Be-
deutung zu geben — nun auch die »Entchristlichung der
Gegenwartsgesellschaft« als ein bloB kulturpessimistisches
Vorurteil entlarvt werden soll2, so wenig dndern all diese
Bemiihungen daran, dabB sich der Stil der konkreten Be-
ziehungen zwischen Priestern und den Menschen dieser
Gegenwartsgesellschaft in kaum iibersehbarem Ausmal
geédndert hat. Natiirlich sind auch die Priester selbst Men-
schen dieser Gesellschaft, aber die zunehmenden Span-
nungen zwischen dem traditionellen Priesterbild und den
sozialen Realitidten der Gegenwart lassen sich zumindest
in allen westlichen Lindern deutlich an drei Entwick-
lungen ablesen:

1. Die Zahl derer, die sich noch als »Priesteramtskandida-
ten«melden, scheint insgesamtlangsam aber stetigzufallen.
Es ist nun einmal nicht zu leugnen, daBl die Differen-
zierung der modernen Arbeitswelt auch den gliubigen und
kirchlich geprigten Jungen eine Fiille sinnvoller Lebens-
aufgaben bietet. Sogar »die Kirche« selbst bekundet ihr
Interesse daran, daBl das beklagte katholische Bildungs-
defizit in den modernen Berufen allméihlich verringert
werde. Fast alle »Berufungen«, die frither nur im Priester-
tum die Moglichkeit zur Entfaltung besonderer Begabun-
gen fanden (oder auch nur Versorgung und sozialen Auf-
stieg meinten), gehen in einer nicht mehr standisch geord-
neten Gesellschaft von vornherein am Priesterseminar
vorbei.

2. Die Kritik der traditionellen Priesterausbildung wird
zunehmend schiarfer und dringt iiber Zeitschrift und
Rundfunk in eine breitere Offentlichkeit 3.

Das Fazit aller Untersuchungen und Umfragen unter
Konvikts- und Seminarinsassen 145t sich dahingehend zu-

* Vgl. Diakonia 2 (1967) 129-142,

1 Bes. bei F. GOGARTEN, Verhingnis und Hoffnung der Neuzeit. Die
Sékularisierung als theologisches Problem, Stuttgart 1953. Unter
religionssoziologischem Gesichtspunkt vgl. bes. T. RENDTORFF, Zur
Sélkularisierungsproblematik. Uber die Weiterentwickiung der Kir-
chensoziologie zur Religionssoziologie, in: Internationales Jahrbuch
fiir Religionssoziologie 2 (1966) 51-70. Zur Begriffsgeschichte vgl.
H. LUBBE, Sdkularisierung — Geschichte eines ideenpolitischen Begriffs,
Freiburg-Miinchen 1965.

2 Vgl. D. Savramis, Das Vorurteil von der Entchristlichung der
Gegenwartsgesellschaft, in: Kélner Zeitschrift fiir Sazmlagze und
Sozialpsychologie 19 (1967) 263-282.

3 Vgl. bes. L. WALTERMANN (Hrsg.), Klerus zwischen Wissenschaft
und Seelsorge — Zur Reform der Priesterausbildung, Essen 1966.
Neuerdings auch N. N., Fragwiirdiger Priesterberuf. Ein Student
schreibt seinem Bischof, in: Orientierung 31 (1967) 170. Aufarbeitung
und Gesamtiiberblick iiber die meisten bisher vorliegenden — meist
theologischen — Arbeiten zu diesem Thema gibt Herder-Korrespon-
denz 21 (1967) 126-133. — Ahnliches gilt auch fiir die Internatserzie-
hung, vgl. B. STOECKLE, Internate in Gegenwart und Zukunft. Fragen
moderner katholischer Heimerziehung,in: Diakonia 2 (1967) 143-154,
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sammenfassen: daB3 die Art und Weise einer strikt den
tridentinischen Vorschriften (von 1565) verhafteten Prie-
sterausbildung selbst die grofite Gefdhrdung fiir die
Berufung jener ist, die sich iiberhaupt als Priesteramts-
kandidaten gemeldet haben. »Berufszweifel entstehen im
Haus, nicht in der Freiheit«4. Aber auch hier ist es eben
der allm#hlich méglich gewordene Vergleich eines selbst-
verantwortlichen Lebens in Freiheit mit den Regeln einer
nur noch traditionell vermittelten »Hausordnung«, die
fast die Hilfte der Seminaristen am Ende doch einen
anderen Weg als den des Priesters einschlagen 1406t.

3. Die Zahl derer, die — trotz Konzil — ihr Priesteramt
aufgeben, scheint immer mehr zuzunehmens. Schwieriger
zu erklidren ist die Motivation fiir diese Zunahme der
Laisierungen oder des volligen Bruchs mit der Kirche.
Sicher spielt dabei nicht nur die Frage des Zélibats eine
Rolle, gewichtiger sind wahrscheinlich doch die Konflikte,
die daraus entstehen, als »Mann der Kirche« Lehr-
meinungen und Ansichten autoritativ vertreten und ver-
teidigen zu sollen, mit denen man selbst nicht iiberein-
stimmt. Die Weigerung, bestimmte Hirtenbriefe zu ver-
lesen, oder die offenen Briefe von Klerikergruppen an den
eigenen Bischof deuten Spannungen dieser Art an6.
Allen drei Entwicklungen gemeinsam ist die Konfron-
tation vermeintlich binnenkirchlicher Probleme mit einer
Offentlichkeit, in deren Licht sich diese zunichst rein
»religiosen« Fragen als gesellschaftlich bedingte erweisen.
Hier wird ein Wandel sozialer Realititen sichtbar, der
sich nicht einfach damit beschreiben (und verharmlosen)
14Bt, daB »Priestertum« und »Welt« einander nun einmal
gegeniiberstinden. Diesen Antagonismus gab es in be-
stimmter Weise immer schon, das »Herausgenommen-
sein-aus-den-Menschen« war und ist immer konstitutiv
fiir den zum Priesteramt Berufenen gewesen. Zugleich
aber war diese Distanz von der Welt auch ein Vis-a-vis
zur Welt hin, die tiefste Motivation fiir das Heraus-
genommensein war die (zumindest behauptete) bessere
Befihigung zum Dienst an der Welt, zur Diakonia. Das
galt indirekt sogar fiir Einsiedler und Ménch, unmittelbar
aber fiir den, der nicht ganz zufillig »Weltpriester« ge-
nannt wird.

Es scheint deshalb zumindest kurzschliissig zu sein, die in
den oben beschriebenen Entwicklungen angedeutete,

4 Vgl. L. WALTERMANN, a. a. O. 84.

5 Dariiber lassen sich exakte Unterlagen verstindlicherweise kaum
finden. Sowohl die absoluten wie relativen Veridnderungen in dieser
Hinsicht sind auBerdem auch vom Stil der jeweiligen »Katholizis-
men« abhdngig. Vgl. dazu E. SCHILLEBEECKX, Kirche nach dem Kon-
zil — Ausblicke fiir Holland, in: Diakonia 2 (1967) 1-14, bes. 7.

6 Zuletzt etwa bei dem Streit um die Konfessionsschule. Abdruck
der Briefe von Theologengruppen an Bischof Hengsbach und an
Kardinal Jaeger in dem Artikel von G. HIRSCHAUER, Katholische
Priester gegen Politik ihrer Bischife,in: Werkhefte21 (1967)161-165.
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immer gréBer werdende Kluft zwischen »Welt« und
»Priestertum« als zwar bedauerliche Folge einer letzten
Endes aber doch reinigenden und férderlichen Auslese
der Besten zu interpretieren. Dann wird ein ohne Zweifel
unaufgebbares Merkmal des Priesters, dall er nimlich
»der Welt nicht verfallen sei¢, zum allein ausschlag-
gebenden Kriterium. Die gegenwirtigen Entwicklungen
aber betreffen vielmehr jenes andere, die priesterliche
Lebensform ebenso mitkonstituierende, der Welt aus-
driicklich zugewandte Element der Verkiindigung 7. Zumal
bei manchen vermeintlich pddagogischen Usancen der
Priesterausbildung handelt es sich gar nicht mehr um Ein-
iibung in jene selbst zu verantwortende Distanz, die die
Basis einer aktiven Selbstbeherrschung und Sicherheit ist,
sondern um den Versuch zu einer Bewahrung vor der
Welt, um eine Absperrung gegen die Welt, ja oft um eine
Verteufelung der ganzen modernen Welt, der man viel-
leicht nur ihre Erfolge neidet.

Das um so strengere Beharren auf den Buchstaben von
alten Regeln und Vorschriften, die zur Zeit ihrer For-
mulierung durchaus situationsgemill gewesen sein moch-
ten, mull die Erkenntnis, daB »Welten« ganz auBerhalb
der Kirche entstanden sind und sich dauernd verindern,
immer weiter verzdgern. Vor allem aber zerstért die In-
transigenz dieser Haltung auf die Dauer gerade das, was
sie zu gewinnen hofft: Berufungen zum Priester —schon vor
dem Seminar, im Seminar und schlieBlich im Amte selbst.
Wenn diese kurzen Andeutungen auch schon den Schluf3
nahelegen, daB ein wesentlich vom Tridentinum — und
d. h. vor allem: gegenreformatorisch — bestimmtes Prie-
sterbild kaum noch Realisierungschancen und schon gar
keine Attraktion mehr hat, so kristallisiert sich um so
schirfer die Frage heraus, wie denn ein Priesterbild der
Gegenwartsgesellschaft auszusehen habe.

Antworten auf Fragen dieser Art werden vom Soziologen
stindig erwartet und genau hier sieht er sich im Grunde
iiberfordert. Denn schon der Versuch zum Entwurf eines
derartigen Gegenwarts- oder Zukunftsbildes setzt die in
diesem Fall entscheidende Annahme voraus, daB es
immer und besonders in einer »miindig« gewordenen
Welt iiberhaupt Priester geben miisse. Welche Schwierig-
keiten sich hier schon im Zuge einer stirker betonten
okumenischen Offnung auftun, zeigt allein die Tatsache,
daB etwa die evangelische Kirche den Unterschied zwi-
schen Klerus und Laien und damit den besonderen
Priesterstand gar nicht mehr kennt, sondern — vom

7 Dieser doppelte Aspekt des Priestertums wird in seiner Konkreti-
sierung besonders priizise herausgearbeitet bei M. D. CHeNu, La
sacerdoce des prétres-ouvriers, in: La vie intellectuelle 25 (1954)
175-181. Die hier relevanten Abschnitte sind auch abgedruckt bei
G. SIEFER, Die Mission der Arbeiterpriester, Essen 1960, 196-197
(Anm. 504).
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Begriff des allgemeinen Priestertums ausgehend - ein
(durchweg theologisch ausgebildetes) Glied der Gemeinde
zum Predigeramte beruft.

Die Geschichte der Menschheit lehrt uns allerdings, daB3
jede Kultur, jede Gesellschaft eine in irgendwelcher Form
institutionalisierte Sinndeutung ihres Daseins entwickelt
hat und daB es stets nach bestimmten, sehr unterschied-
lichen Regeln ausgewihlte Menschen (keineswegs nur
Minner) in ihnen gab, denen die Funktion der Vermittlung
zwischen der Transzendenz (den Gottern, den Ahnen) und
der Welt der Lebenden oblag.

Und genau das deckt auch die Formaldefinition des Prie-
sters, wie Paulus sie im Hebréerbrief (5, 1) beschrieben hat:
»denn jeder Hohepriester, aus den Menschen genommen,
wird fiir die Menschen aufgestellt in ihren Anliegen bei
Gott...«

Berufensein und Verkiindigen — das sind — einmal mehr
passiv, einmal mehr aktiv formuliert — die Grundfunk-
tionen des priesterlichen Menschen in jeder Gesellschaft.
AuBer acht bleiben kann in unserem Fall die Art und
Weise der Berufung und auch sogar der Inhalt der Ver-
kiindigung, der je und je von der Theologie formuliert
werden mag.

Es bleibt natiirlich ein Dilemma: Man fragt sich, gerade
in den groBen etablierten Kirchen, nicht erst seit heute,
wie denn der Priester wieder besseren Kontakt zur »Welt«
bekommen konne, wie er seine Funktionen mit groBerer
Effizienz ausiiben solle und welche Form der Anpassung
man wihlen miisse, damit Kirche wieder dort gegen-
wirtig werde, wo sie heute ignoriert wird. Nicht zuletzt
der Versuch der Arbeiterpriester hat aber gezeigt, daBl es
dabei zu Verinderungen des Priesterbildes kommen kann,
die in der Radikalitit gerade auch des Wandels der
duBeren Formen (von der Kleidung bis zur Tagesein-
teilung) von einer erschrocken besorgten Kirchenobrigkeit
nicht mehr hingenommen werden. MaBstab war und blieb
im Grunde damit doch der Priester traditioneller Form,
und es diirfte auch in Zukunft sehr erhebliche Ausein-
andersetzungen iiber die Frage geben, bis zu welcher
Grenze ein Priester sich anpassen (oder angepalit werden)
konne, ohne daB er damit den integralen Charakter seines
Priestertums in Frage stellt. Theoretisch weil z. B. jeder,
daB der Zolibat nicht zum Wesen des Priestertums gehort,
aber..,

Im folgenden soll es darum weder um die Rettung des
tradierten Priesterbildes gehen, noch um die Moglich-
keiten einer tarnenden Anpassung, die mit etwas Taktik
und — was die Berufungen angeht — etwas geschickterer
Werbung dem entscheidenden Problem ein paar Jahre
oder Jahrzehnte ausweichen mag.

Das Problem aber lautet so: Gibt es auch in der Gegen-
wartsgesellschaft legitime Bediirfnisse — und wenn, welche



69

—, die vorwiegend oder nur von Menschen zufrieden-
zustellen sind, die wir — analog zur Situation der Ver-
gangenheit — als »Priester« bezeichnen kénnen?

Dies quasi induktive Verfahren, das nicht vom Priester-
amt ausgeht und von da aus Bediirfnisse projiziert, die dann
zur Selbstbestitigung des »Amtes« natiirlich befriedigt
werden, mag nur jenem unziemlich erscheinen, der ver-
gifit, daf} der Priester trotz aller Berufung » von oben« her
die Sinngebung seines Daseins eben erst in der Verkiin-
digung erfahrt, die nur dann wirklich wird, wenn sie Men-
schen erreicht, die sich ihr 6ffnen.

Man kann in der Literatur wie im alltdglichen Gespriach
stindig zwel sich scheinbar widersprechende Aussagen
finden:

— einerseits, daB das religidse Zeitalter vorbei sei, daB die
moderne Welt den Relikten von Religionen und Kirche
nur noch mit Desinteresse begegne, ja daB sie sie weithin
ignoriere und daB ein Indifferentismus sich ausbreite usw.
uSW.

— andererseits, daBl die Rationalitit und Anonymitit der
modernen, von der Technik geprigten Welt die Menschen
unzufrieden und krank gemacht habe, dafl der Rationalis-
mus mehr Fragen aufwerfe, als er selbst zu beantworten
wisse, daB darum die Suche nach Gott — und sei es in
Verborgenheit — grofBer sei als jemals zuvor.

Beides wird — je nach Standpunkt dessen, der sich da
duBert — beklagt oder begriift.

Dieser scheinbare Widerspruch wird nicht gerade auf-
gelost, wenn eine christliche »Gott ist tot-Theologie« zu
beweisen sucht, daBl dieser gestorbene Gott im Grunde
niemals der »richtige« Gott gewesen sei oder wenn die
Religionssoziologen in feiner Nuancierung zwischen
Kirchlichkeit und Religiositit sich aufmachen, die wahre
Religiositdt auBerhalb der Kirchen zu suchen, da die
Religion der »Kirchentreuen« sich bei ndherem Zusehen
doch - gemessen an ihren eigenen Anspriichen — als recht
fadenscheinig erwiesen habe.

Es besteht nun sicher gar kein Zweifel daran, daB die
moderne Welt in ihrer Komplexheit von Wissenschaft und
Technik tagtiglich Fragen aufwirft, die in ihr selbst keine
hinreichende Antwort finden. Nur der Zyniker wird be-
haupten, daB der Sachzwang der Technik Fragen dieser
Art dadurch l6se, daB er sie gar nicht erst aufkommen
lasse. Robert Oppenheimer sagte 1947 in einem Vortrag
iiber die Physik in unserer Zeit einmal: »Jedenfalls haben
in einem sehr allgemeinen und zugleich sehr besonderen
Sinn, den keine Kaltschnduzigkeit, kein Humor, keine
groBen Worte zu iibertiinchen vermégen, die Physiker er-
fahren, was Siinde heiBt, und diese Erfahrung ist unver-
lierbar« 8.

8 J. R. OPPENHEIMER, Atomkraft und menschliche Freiheit, Hamburg
1957, 53.
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Fragen und Zweifel, ja zur Verzweiflung treibende Ent-
scheidungsnote gibt es offenbar tagaus tagein — und nicht
nur im Labor des Atomphysikers —, aber es besteht eben-
sowenig ein Zweifel daran, daB die »Kirche«, vertreten
durch ihre Priester — kaum je eine Antwort auf diese Fra-
gen weil, ja so elementare Probleme, wie die der sogenann-
ten Mischehe, der Familienplanung, des politischen oder
wirtschaftlichen Widerstandsrechts, des ungerechten Krie-
ges usw. usw. als Probleme erst zur Kenntnis nahm, als
die so Fragenden sich ldngst arrangiert haben muBten. Die
Stringenz und Starre, mit der vor allem Kirchenrecht und
Moraltheologie jahrhundertelang die Priester gezwungen
haben, in all diesen Fragen nicht das Problem, sondern die
Siinde zu sehen und ihnen damit selbst Konflikte auf-
luden, an denen mancher Priester zerbrochen ist, mochten
vor 100 oder 150 Jahren Aussicht auf Stabilisierung der
Kirche als Ordnungsmacht gehabt haben. Spatestens nach
dem ersten Weltkrieg muBte jeder Versuch, inmitten einer
dynamisch gewordenen Gesellschaft statisch bleiben zu
wollen, Briiche in Argumentation und Handeln zur Folge
haben, die wiederum zur Verunsicherung derer — Priester
wie Laien — fiihrten, die an die Unabénderlichkeit vieler
emphatisch verkiindeter Lehrsétze zu glauben gelernt hat-
ten. So mufBl man immer wieder feststellen, daf3 die Probleme
der Kirche von heute im Grunde die Probleme der Men-
schen von gestern sind, und dal die Modernitit des jungen
Klerus nur relativ zu seiner eigenen Vergangenheit gesehen
werden kann, nicht aber zur Gegenwart, in der dieser
Klerus wirken will und wirken soll.

Die Bilanz scheint auf den ersten Blick hin negativ auszu-
sehen: Probleme, Fragen, Bediirfnisse sind zweifellos da,
aber die Miénner der Kirche, Priester, erweisen sich nur
selten genug als fahig, sie in ihrer Eigenart und Neuartig-
keit zu erkennen, sie auBerhalb des geltenden Schemas
iiberhaupt aufzunehmen. Und die, die es trotzdem wagen,
riskieren die Riige, die Verurteilung durch vorgesetzte
Behérden — oder sie haben wenigstens ein schlechtes Ge-
wissen dabei.®

An drei Beispielen wenigstens sei angedeutet, wie sich
»Welt« als das Vis-a-vis des Priesters verdndert hat, und
wie die Unfidhigkeit und die Weigerung, diese Veridnde-

¢ Das mag manchen Priestern gegeniiber ungerecht sein, die in der
Beurteilung von Einzelfragen oft viel radikaler sind als ein Laie sich
das iiberhaupt vorstellen kann. Dessenungeachtet haben es bislang
die paar Jahre Seminarerziehung und etwas »Praxis« noch immer be-
wirken konnen, daBl — notfalls nach der Beschneidung von »Wild-
wuchs« — der Klerus in seiner Gesamtheit auf Téatigkeiten verpflichtet
blieb, die an den gegenwirtigen, wirklichen Problemlagen weithin
vorbeigehen. Ein Hinweis auf dies fiir den einzelnen duBerst konflikt-
reiche Dilemma ist der keineswegs nur als Theologenwitz zu ver-
stehende Begriff vom »vorauseilenden Gehorsam«, der die Parado-
xie in zwei Worten deutlich macht: aus dem Schema ausbrechen zu
miissen und dabei doch gehorsam (d. h. drinnen) bleiben zu wollen.
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der Offentlichkeit

7

rung zu bemerken, auch den Priester selbst verdndert, bis
er sich selbst wird fragen miissen, ob sich der noch Hirte
nennen kann, der keine Herde mehr zu hiiten hat.
Offentlichkeit scheint fiir die Kirche gar kein fremder
Begriff zu sein. Gerade die Hoch-Zeiten des Mittelalters
und ihre Ausprigung in monumentalen Bauwerken bis in
den Barock hinein, die Ausfaltung eines geradezu sieg-
haften SelbstbewuBtseins in der Prachtentfaltung in Litur-
gie und weltlicher Feier machen es vielleicht besonders
schwer zu bemerken, was sich hier verindert hat. Dies
Neuartige 146t sich in zweierlei Hinsicht darstellen:
Offentlichkeit ist nicht mehr, was sie jahrhundertelang
war, zugleich auch einfach »kirchliche« Offentlichkeit.
Gerade durch die technische Vermittlung und Ausstrah-
lung wird Kirche zwar Teil einer weltweiten Offentlichkeit,
aber der Priester — und sei es der Papst in Fatima — weil3
im Grunde gar nicht mehr, wer ihn sieht und hort, wie das
wirkt, was er sichtbar sagt oder tut. Die Massenmedien —
oft als Zeichen fiir die Modernitit der Kirche gepriesen
und nur als missionarisches Instrument verstanden — er-
weisen sich als zweischneidig. Denn die Ausweitung der
Offentlichkeit ins uniiberschaubar Anonyme ermoglicht
dem einzelnen Zuhorer und Betrachter, in das Refugium
einer Privatheit auszuweichen, die es frither gar nicht gab.
Er kann sich vollig unbemerkt dem missionarischen Wort
ganz entziehen oder er kann es ebenso ungeniert kriti-
sieren, wozu er allzuoft AnlaB hat oder zu haben meint.
Denn die Technik von Mikrophon und Objektiv entlarvt
oft den, der sich ihrer missionarisch zu bedienen glaubt, in
seiner Unglaubwiirdigkeit. Im Vergleich dazu war der Glau-
bige in der Dorfkirchenbank hilflos. Weder konnte er sich
der Verkiindigung entziehen noch sie kritisieren, und fiir
den Priester war die Kanzel im Vergleich zum Funk- oder
Fernsehstudio geradezu eine schiitzende Burg.

Die wachsende Méglichkeit, dem konkreten Druck eines
Pfarrers oder einer Gemeinde auszuweichen (géinzlich
oder durch Orientierung zur Nachbargemeinde) und
ebenso die Méglichkeit des relativ gefahrlosen Kritisierens
diirften mit eine Ursache dafiir sein, daB sich kaum noch
Aggressionen gegen die Kirche aufstauen. Unter dem
Wort »Wer nicht mit mir ist, der ist gegen mich« ist der
Gegner der Kirche jahrhundertelang immer nur als Feind,
Rebell, Ketzer, Atheist o. 4. namhaft gemacht worden.
Die Moglichkeit des sachlichen, differenzierenden Kriti-
kers taucht in diesem Arsenal von Feindvorstellungen gar
nicht auf, obwohl es gerade in der Offentlichkeit (auch der
binnenkirchlichen) immer mehr um Auseinandersetzun-
gen solcher Art geht (vgl. die Diskussion iiber die Rolle
der Kirche im Dritten Reich, die Konfessionsschulfrage
usw.) und nicht mehr um Apologien gegen den Pfaffen-
spiegel Corvins. Das Interesse fiir die Kirche ist — sofern
es iiberhaupt besteht — durchaus ambivalent, was jedem
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Zeitungsleser auffillt, der zeitweilig im selben Blatt neben
dem freundlichen Bericht iiber das Konzil im Feuilleton
eine keineswegs unfreundliche Rezension iiber die neueste
Premiere von Hochhuths Stellvertreter lesen konnte. Wie
ungewohnt dieses BewuBtsein war, inmitten eines christ-
lichen Landes einer nicht nur positiv reagierenden Offent-
lichkeit ausgesetzt zu sein, konnte man gerade an den
ersten Reaktionen der Kirchenoberen auf dies Theater-
stiick studieren. Immer noch scheint man »Offentlichkeit«
nur in einer Richtung zu sehen, als erweiterten Kirchen-
raum sozusagen, in dem einer predigt und die anderen
zuhoren sollen. Auch im Konzilsdekret iiber die Publi-
zistik dominiert die Freude iiber die missionarischen In-
strumentarien, die man in den Massenmedien zu besitzen
glaubt und zu beherrschen gewillt ist10: Sorge — Seelsorge —
rithrt sich hier eigentlich nur angesichts der mdoglichen
Gefidhrdung der »sittlichen Wertordnung« (Art. 4), wes-
halb es »Pflicht der Konsumenten ... (ist), sich rechtzeitig
iiber die Beurteilung der in diesen Fragen zustdndigen
Stellen zu informieren und diese nach bestem Wissen und
Gewissen zu beachten« (Art. 9).

Ist Kirche also einerseits in zunehmendem MaBe mehr
Objekt einer Offentlichkeit geworden, auf deren Trends
und Entwicklungen sie selbst nur noch begrenzt EinfluB3
hat, so hat andererseits die Transparenz alles Offentlichen
und Verdffentlichten auch eine fiir die Gestalt der Kirche
selbst durchaus spiirbare Wirkung.

Die weltweite Verbreitung von Texten und ihre Vergleich-
barkeit, die Sichtbarkeit von Bildern unmittelbarer Ge-
schehnisse mag der gliubige Optimist nur als Chance zur
Erweiterung des missionarischen Horizontes registrieren,
und die Vielfalt der Formen (zwischen dem Feldgottes-
dienst der US-Army in Vietnam und der Prozession in
Tschenstochau, der neuartigen BuBandacht in den Nieder-
landen oder einer Wallfahrt nach Fatima) ist ihm nur ein
Zeichen fiir die Vielzahl der Wohnungen im Hause seines
Herrn. Dem kritischen Geist wird neben vielen harmlosen
Verschiedenheiten dabei auch mancher Widerspruch auf-
gehen. Es muB einfach die Sinnhaftigkeit von bestimmten
Regeln und Verhaltensformen prinzipiell in Frage stellen,
wenn bekannt wird, dal an einem Ort erlaubt und geboten
ist, was anderenorts unter Siinde verboten bleibt. (Frei-
tagsgebot, Samstagabend-Messe, 6kumenischer Gottes-
dienst, Mischehe usw.) Alles, was ad experimentum einmal
so oder so gemacht werden soll oder nicht gemacht werden
darf, verliert den Charakter seines Eigenwerts und wird
Mittel zum Zweck. Es ist die frither technisch kaum mog-
lich gewesene oder wenigstens unter Kontrolle gehaltene
Offentlichkeit dieser Prozesse und Entwicklungen selbst,

10 Das Zweite Vatikanische Konzil 1 (Erginzungsband zum LThK),
Freiburg-Basel-Wien 1966, 1161 (bes. Art. 1-3).
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die den Stellenwert von Liturgie, Moral oder Kirchen-
recht im BewuBtsein der Gliubigen verdndern mubB.

Hier wurzeln verstindlicherweise die Besorgnisse all derer,
die die letzten zehn Jahre Kirchengeschichte mit wachsen-
der Skepsis betrachten. Nun wire es ein gefahrlicher Fehl-
schluB, wollte man annehmen, daB diese Offnung und
Befreiung aus dem Korsett traditioneller Sicherheiten in
irgendeiner Hinsicht aufzuhalten oder gar umkehrbar
wire. Die irrige Meinung, daB sich durch eine Politik der
»Winke« die politische oder pidagogische Szenerie noch
irgendwie steuern lasse, war es ja, die z. B. im Konfessions-
schulstreit des letzten Jahres der offiziellen Kirchenpolitik
geradezu tragikomische Ziige verlieh.

Es ist also keineswegs ausgemacht, daB die relativ schnelle
Entdeckung der Massenmedien durch die Kirche mis-
sionarisch ein »Erfolg« war und ist. Indirekt kann natiir-
lich ein Positivum darin gesehen werden, daf3 das Pathos
eines hohlen Triumphalismus sich vor einer breiteren
Offentlichkeit noch schneller und griindlicher ldcherlich
macht als vor dem kleineren Kreis der eigenen Glaubigen.
Aber das Desinteresse der einen und das immer noch
respektvolle Schweigen der anderen verhindert nur allzu-
oft, daB sich die Betroffenen dieser Sachlage bewuBt wer-
den. Denn Desinteresse registrieren sie als Schuld und
Schweigen als Zustimmung. Dabei konnte die Erkennt-
nis der eigenen Dimensionen — das Wissen, dall der
Bericht vom Katholikentag auf dem Schneidetisch neben
der Sportreportage gecuttert wird — dazu beitragen, den
Sinn fiir Realititen zu schirfen. Der Priester im Geflecht
und Anspruch profaner, technischer Apparaturen — das
kann sein Talent zum Manager und Showman in ihm
wecken, aber als Priester — als Mann Gottes — diirfte er
auch dort nur dann glaubwiirdig wirken, wenn er dieser,
gerade dieser Versuchung widersteht. Die Paradoxie von
Macht und Ohnmacht der Kirche heute — nirgendwo
zeigt sie sich so deutlich wie im Lichte jener Offentlichkeit,
die zu einem gesamtgesellschaftlichen Phinomen gewor-
den ist und Kirche schlechthin eben damit zu einer gquan-
tité relativiert hat, auf die eine wachsende Zahl von Men-
schen in dieser Gesellschaft in ihrem tdglichen Leben
nicht mehr angewiesen ist.

Die Transparenz der modernen Offentlichkeit hat fiir die
Kirche auch noch eine andere Wirkung, die ihren Stellen-
wert in der modernen Gesellschaft beriihrt. Es wird zuneh-
mend schwieriger, wenn nicht unméglich, Offentlichkeit
zu manipulieren, iiberhaupt zu bestimmen, was bekannt
werden darf und was nicht. Die Zensur, d. h. die Kontrolle
iiber Informationen, war in einer Zeit technisch ohnehin
nur schmaler und leicht kontrollierbarer Informations-
kanile ein gingiges Mittel, um Herrschaft zu begriinden
oder aufrechtzuerhalten. Im politischen Raum assoziiert
man hier sehr schnell das Wort »Diktatur« — und wenn
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man heute vom Herrschaftssystem der Kirche spricht (im
positiven Selbstverstindnis nennt man das auch »Ord-
nungsmacht«), dann ist im Grunde diese jahrhunderte-
lang gelungene Monopolisierung des Wissens gemeint.
Wie iiberraschend schnell dies Sicherungssystem briichig
geworden und z. T. auch aufgegeben worden ist, 14Bt sich
im letzten Jahrzehnt der Kirchengeschichte erkennen. So-
wohl das bischofliche Imprimatur wie auch die kuriale
Indizierung gewannen den Charakter des Zufilligen und
wurden eigentlich nur noch von der Werbeabteilung der
Verlage im Hinblick auf den jeweiligen Abnehmerkreis
einkalkuliert!!.

Ahnliches gilt fiir den Bereich Dokumentation und Archi-
vierung. Gegeniiber immer mehr perfektionierten Doku-
mentationszentren wird die Sekretierung kirchlicher Ar-
chive zunehmend sinnlos. Alles, was an der Kirche von
offentlicher Relevanz ist, bleibt offen und greifbar, die
Kalkulation auf die VergeBlichkeit der anderen wird zu-
nehmend fragwiirdig!2. Ein Teil der Verstérung iiber die
1961 von E. W. Bockenforde angeregte Diskussion iiber
die Rolle der Kirche im Dritten Reich entsprang ja dem
emporten Erstaunen der Kirchenbehdrden, daB hier etwas
gewuBt und gar publiziert wurde, was man vergessen oder
zumindest verschlossen wihnte!3. Die iibliche Praxis des
Historikers, »Geschichte« erst aus der Distanz von zwei
oder drei Generationen entstehen zu lassen (und auf diese
Entfernung hin lieB sich auch Kirchengeschichte schon
immer sehr facettenreich darstellen), diese Distanz war
hier durchbrochen: Handlungen und Verhalten von Le-
benden kritisch dargestellt, »Zeitgeschichte« auch in der
Kirche begriindet. Das Neue daran war nicht etwa das,

11 Zu einer (besondere Publizitit verheiBenden) Kombination von
Imprimatur und Indizierung kam es wohl nur selten (z. B. Marc
Oraison), jedoch wurde gerade daran die Sinnlosigkeit des ganzen
Systems besonders deutlich.

12 Hier sei z. B. nur an den fiir die Beurteilung der Rolle des Vatikans
im Zweiten Weltkrieg so wichtigen Briefwechsel zwischen Kard.
Tisserant und Kard. Suhard erinnert, der im Bundesarchiv in Kob-
lenz entdeckt wurde. (Der Brieftext selbst erschien dann im Januar-
heft 1964 von Geschichte in Wissenschaft und Unterricht.) Vgl. auch
S. FRIEDLANDER, Pius XII. und das Dritte Reich, Reinbek 1965,
bes. 49-50.

13 E. W. BOCKENFORDE, Der deutsche Katholizismus im Jahre 1933,
in: Hochland 53 (1961) 215-239. — Hier ist im iibrigen nicht die
Frage zu entscheiden, ob fiir die Beurteilung derart komplexer
Situationen schriftliche Quellen allein geniigen oder nicht. Zu be-
tonen ist vielmehr die Tatsache, daB3 das meiste von dem, was kirch-
licherseits einmal geschrieben, gedruckt oder auch nur gesagt wurde,
nun Offentlich geworden, d. h. dem Zugriff und der Kontrolle der
Verfasser entzogen worden war. Schon so vergleichsweise harmlose
technische Moglichkeiten wie Briefdurchschldge, Fotokopien, Ton-
bandmitschnitte, Fotografien und Filme haben dazu gefiihrt, daB
fast alle halbwegs interessanten Fakten der neueren Kirchenge-
schichte auch in nichtkirchlichen Archiven registriert und dokumen-
tiert sind.
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was man als Beschuldigung oder Vorwurf gegeniiber
respektheischenden Personlichkeiten verstand und darum
meist als unqualifiziert ablehnte, sondern der in dieser
Form wohl erstmalige Nachweis, daB auch Bischofe als
Bischofe sich geirrt und objektiv falsch gehandelt hatten,
und zwar in Situationen, die die meisten der Leser selbst
erlebt hatteni4. Kirchengeschichte war also hier nicht etwa
ein Lerngegenstand fiir Schiiler oder Seminaristen, son-
dern sie wurde zum unmittelbar nachpriifbaren Kriterium
fiir die Relativitit und die Menschlichkeit auch jener
hierarchischen Instanzen und Amter, die dem ihnen tradi-
tionell entgegengebrachten MalB an Vertrauen und Hin-
gabe letzten Endes nicht zu entsprechen vermochten. Fiir
die Riickbesinnung auf die Selbstverantwortlichkeit des
einzelnen Christen waren die so schnell offenbar geworde-
nen politischen Fehlentscheidungen vieler Bischofe in den
dreiBiger Jahren eine schmerzvolle, aber lehrreiche
Hilfe1s.

Und schlieBlich muB hier all das erwdhnt werden, was
einst unter dem Stichwort »excluso scandalo« in der Regel
wirklich geheim blieb, die groBen und kleinen »Fille«, in
denen Priester ihr Amt aufgaben. Sollte das friiher iiber-
haupt bekannt werden, so mulite der Betreffende selbst
zur Feder greifen, und meist wurden nur sehr persénlich
gefidrbte Abrechnungen daraus, die kaum iiberzeugen

14 Auch friiher schon sind kirchlicherseits nicht selten Normen auf-
gestellt und autoritdr verkiindet worden, von denen man sich all-
mihlich wieder getrennt hat. Insofern lassen sich kirchengeschicht-
lich eine Fiille von »Irrtiimern« der kirchlichen Autoritdt nachweisen
(vgl. dazu u. a. J. T. NOONAN, jr., Die Autorititsbeweise in Fragen des
Wuchers und der Empfiingnisverhiitung, in: Diakonia 1 (1966) 79-106
und J. M. Reuss, Soll man auf eine pépstliche Entscheidung iiber die
Empfiingnisregelung dréingen?, in: Diakonia 2 (1967) 193-224, bes.
214f). Das Besondere und die Dynamik der Gegenwart gut Kenn-
zeichnende unseres Falles liegt aber darin, daB ein und dieselbe
Generation, Millionen von Menschen, die Widerspriichlichkeit bi-
schoflicher Weisungen und Hirtenworte unmittelbar erlebt und er-
fahren haben. Die Kontradiktionen ergeben sich nun nicht mehr aus
dem Vergleich neuerer Texte mit mittelalterlichen Dokumenten,
sondern sie sind jedem offenbar, der nur ein paar Jahre lang Kir-
chenblitter gesammelt und aufgehoben hat.

15 DaB »Kirche« in ihrer Gesamtheit, aber auch einzelne Kirchen-
fithrer 6ffentlich kritisiert wurden, war ja nicht neu — nur kam solche
Kritik meist von auBen, oft gar von »Abgefallenen«, was auf die
Kirche und die Kirchentreuen nur stabilisierend wirken konnte.
Binnenkirchliche Kritik verfiel anfangs noch der in ihrem Sinn er-
folgreichen Exkommunikation der Kritiker (z. B. Lamennais, Dol-
linger, Tyrell); spitere Ansétze blieben bei aller Leidenschaftlichkeit
und Uberzeugungskraft letzten Endes doch nur Zeugnisse eines per-
sonlichen Engagements und insofern »ungeféhrlich« (z. B. BERNA-
Nos’ Die grofen Friedhofe unter dem Mond oder 1. F. GORRES’ Brief
iiber die Kirche). Im Zuge einer auch auf diesem Feld spiirbaren
Rationalisierung treten nunmehr Dokumentation und Aktenpubli-
kation an die Stelle von Roman und Manifest — zumindest haben
sich die Gewichte zugunsten der Dokumente verschoben, was sich
ganz einfach auch daraus erklirt, daB sie in einem friither nicht ge-
kannten AusmabB fiir jeden Interessierten greifbar geworden sind.
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konnten. — Wie anders verlief dagegen der Fall »Charles
Davis« im Winter 1966, der ja auch in der Kirchenpresse
selber verarbeitet werden muBte und eben nicht mehr ein-
fach unter dem traditionellen Verdikt — ein Priester, der
sein Geliibde gebrochen hat — abgetan werden konnte.
Wie im Brennglas lieB3 sich in den Reaktionen der »Kirche«
auf diesen Vorfall erkennen, welche Wandlungsprozesse
hier vor sich gehen. Einerseits die Unfdhigkeit und Aus-
weglosigkeit, den Fall zu verschweigen oder zu vertuschen,
dann der EntschluBl zu einer auch in der Ernstnahme der
Argumentationen einigermaBen objektiven Berichter-
stattung. Andererseits regte sich aber im Hintergrund zu-
gleich auch der Geist einer vergangenen Epoche. Als Er-
satzopfer, dessen man noch habhaft werden konnte,
wurde nun jener Dominikaner gemaBregelt, der im Kom-
mentar seiner Zeitschrift ein zu groBes Verstindnis fiir die
Argumente des Apostaten an den Tag gelegt hatte16, Deut-
licher lieBen sich die verschiedenen Phasen dieser Verin-
derung gar nicht sichtbar machen, wenngleich dies Neben-
einander im Grunde widerspriichlicher Haltungen letzten
Endes den Grund fiir die Verunsicherung so mancher
Glaubigen abgibt. Kirche ist eben nicht mehr abstrahier-
bar von der Gesellschaft, in der sie gelebt wird, und gerade
die »absolute Sicherheit«, die sie manchem Suchenden
anbot, wird immer mehr zur Tduschung fiir den, der ein
Refugium vor der konkreten »Welt« darin wihnt.

DaB Kirche immer weniger noch das ist, was sie Millionen
von Glaubigen jahrhundertelang in ganz unmittelbar
pragmatischem Sinn gewesen war — Hort der Weisheit, der
Sicherheit und des Trostes —, das griindet schlieBlich auch
in jenem, die gesamte moderne Gesellschaft erfassenden
ProzeB der Umstrukturierung iiberlieferter Autoritits-
bahnen. Er vollzieht sich unter vielerlei Namen und in
vielgestaltiger Weise. Leistung statt Amt, Demokratie
statt Obrigkeit, Kritik statt Gehorsam, das sind die
Schlagworte dieser Bewegung. So sehr man sich dabei
iiber die revolutiondren (oder doch revolutiondr sich
gebenden) Begleiterscheinungen aufregen mag (Pop-art —
LSD-Mystik — Berliner Kommune), es sind alles Zeichen
einer weltweiten Befreiung von jenen Regeln, die eine
Herrschaftsstruktur befestigten, die heute auch von vielen
anderen nicht mehr hingenommen wird, die sich nicht so
auffillig gebérden.

Auch in der Kirche — vielen mit all ihren oft riihrenden
Anpassungsversuchen nur noch ein Relikt aus uralten

16 Zum Fall »Charles Davis« vgl. bes. Orientierung 31 (1967) 13-15
und Herder-Korrespondenz 21 (1967) 64-66; iiber die Sanktionen
gegen die Dominikanerpatres H. McCabe und K. Foster wegen ihrer
AuBerungen in der Februarnummer von New Blackfriars vgl. Her-
der-Korrespondenz 21 (1967) 160-162. SchlieBlich sei hier noch aus-
driicklich hingewiesen auf den Aufsatz von H. KUNG, Eine Heraus-
forderung an die Kirche, in: Orientierung 31 (1967) 123-126.
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Zeiten — scheint dieser Girungsprozell Spuren zu hinter-
lassen. Manche Phasen des Konzils, die Zulassung von
Laien zu bestimmten Klerikergremien, Duldung oder so-
gar Verdffentlichung auch von innerkirchlicher Kritik
(z. B. von Seminaristen an der Priesterausbildung), all
das sind offensichtlich Spiegelungen eines iiber bloBe An-
passung weit hinausgehenden Umbruchs!7. Sie sind letzten
Endes aus derselben Quelle gespeist, und spitestens hier
erweist es sich eben, daB die konkrete Kirche (nicht ihre
ideologische Selbstauslegung) der Welt gar nicht so abso-
Iut vis-a-vis steht, sondern selbst Teil dieser Welt — aber
eben auch nur ein Teil noch ist. Niemand weil}, wie sich
diese Entwicklung, die man nur unvollkommen als
»Demokratisierung« der Kirche bezeichnen kann, aus-
wirken wird. Sicher ist nur, daB die traditionelle, im Be-
griff Hierarchie ja mitgesetzte Stufung der Uber- und
Unterordnung (innerhalb des Klerus, aber auch des Klerus
gegeniiber dem Laien, der kirchenrechtlich ja immer noch
einfach durch seine Nichtteilhabe am Lehr- und Hirtenamt
definiert ist) nicht mehr wiederherstellbar ist. Die geplan-
ten Anderungen des Kirchenrechts diirften hier - so oder
so — fundamentale Bedeutung erlangen, da sie schon
lingst eingeschlichene Mentalitidtsdnderungen der leben-
den Generation auf bestimmte Zeit hin fixieren und stiitzen
konnen. Dall Recht sogar als positive Setzung (auch im
profanen Bereich) zeitlich meist nachhinkt, braucht nicht
zu schrecken. Es liegt in der Natur der Sache, dal} es nur
selten »auf der Hohe der Zeit« oder gar ihr voraus ist.
Aber es gibt andererseits doch auch graduelle Abstufungen
fiir den moglichen time-lag, innerhalb dessen die Funk-
tionsfihigkeit der Rechtsordnung fiir eine Gruppe noch
gesichert und gegeben scheint.

Alle drei genannten Entwicklungen affizieren die Realitét
des Priesterlebens, verdndern damit auch das Bild des
Priesters in den Augen einer breiten Offentlichkeit, vor
den Glidubigen der eigenen Kirche und schlieBlich vor sich
selbst. Hier wird die Frage der Sinngebung des priester-
lichen Daseins deutlich, die einfach nicht mehr negativ
aus dem Gegensatz zu den zwangsldufig dann abgewerteten
anderen Formen christlichen Lebens hergeleitet werden
kann18,

Ist der Priester noch der selbstsichere, sieghaft seines

17 Als aktuelles Beispiel sei hier die von Papst und Kurie offensicht-
lich nicht gewiinschte, aber doch nicht zu verhindernde Publikation
der drei Kommissionsgutachten zur Frage der Geburtenregelung
genannt [Herder-Korrespondenz 21 (1967) 422-246], die nicht nur
die Gegensitzlichkeit der Positionen anzeigt, sondern auch erkennen
148t, daB die liberalere Stellungnahme von der Mehrheit der Kom-
missionsmitglieder befiirwortet wird. Vgl. hierzu auch die Kritik
J. Davids zu einem Gutachten G. Ermeckes in gleicher Sache, in:
Orientierung 31 (1967) 90-91.

18 Vgl, dazu A. MULLER, Der ehelose Priester, in: Diakonia 1 (1966)
316-328.
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Glaubens gewisse Verkiinder einer Botschaft, die die Welt
bewegt, oder ist er bloB zum Troster geworden fiir die-
jenigen, die immer noch all das glauben, was er selbst
ldngst in Frage gestellt hat? — Irgendwo zwischen diesen
beiden Extremen wird jeder Priester seine personliche
Gleichung finden miissen.

Wir erleben es alle tagtiiglich, daB das (noch) Unerklir-
bare mit dem Verlegenheitsbegriff des »Transzendenten«
nicht mehr zu fixieren ist. Transzendenz — ihrer Géttlich-
keit entkleidet — wird zur »Zukunft« schlechthin, dem
Faszinosum unserer Zeit, auf das sich »Hoffnung« richtet,
Hoffnung auch auf die Losung aller Probleme, auf die wir
heute noch keine Antwort wissen. Mag man gegen diese
— vor allem von Ernst Bloch vertretene — Position auch
einwenden, daB sich hier ein sich selbst zu flach gewordener
Fortschrittsoptimismus wieder religios zu drapieren be-
ginnt (»Wo Hoffnung ist, ist Religion«19), so dndert das
jedoch nichts daran, dal die Schemata der alten Bilder-
welt, die so sduberlich zwischen Himmel und Erde, Natur
und Ubernatur unterschieden und in denen alles fraglos
unterzubringen war, auch bei den Getauften der eigenen
Kirche nicht mehr verfangen, ja aus ihnen allmihlich
Un-gldubige machen miissen.

Jeder Priester kommt nicht nur in Konflikte, sondern in
eine ausweglose Sackgasse, wenn er nicht sicht, daB diese
Zukunft, auf die sich das Hoffen der Menschheit richtet,
zugleich auch die Zukunft der Kirche ist. Der Versuch,
diesen ProzelB3 als »Modernismus« zu verteufeln, traf auf
die Dauer ja auch das Leben, zumindest die Lebendigkeit,
der Kirche selbst, was man an Geschichte und Wirkung
des seit 1910 von fast allen Priestern zu leistenden Anti-
modernisteneides deutlich erkennen kann 20,

So sehr alle Religionen in den modernen Industriestaaten
bei der Erfiillung der ihnen traditionell zugeordneten
gesellschaftlichen Grundfunktionen: der Welterklirung,

19 Das Prinzip Hoffnung, Frankfurt/M. 1959 (Ges. Ausgabe, Bd. 5),
1404. — Zu dieser Thematik vgl. J. B. MEtz, Kirche fiir die Ungliubi-
gen und E. BLocH, Hoffen ohne Glauben (Nachdruck der auf dem
Studententag katholischer neustudentischer Gemeinschaften in
Darmstadt, Pfingsten 1966 gehaltenen Referate; Bezug des Berichts-
heftes Glauben-Hoffen-Briiderlichkeit durch die Geschiiftsstelle des
ND-Hochschulrings, Frankfurt/M., Unterweg 10).

20 DaB dieser Eid auf die Dauer eine modernere Theologie doch
nicht verhindern konnte, ist wohl erwiesen. Dal} anderseits unzihlig
viele Priester dadurch in oft sinnlose Gewissensnote getrieben wur-
den, an denen manche zerbrachen und denen andere sich nur durch
eine nonchalante Gewissensakrobatik entziechen konnten, das
scheint ebenso gewiB. Wie stark die Eidesleistung von Anfang an
vornehmlich als psychologisches Fiihrungsinstrument gedacht war,
das erweist sich am Opportunismus, mit dem sie gehandhabt wurde.
Denn weil in Deutschland die meisten theologischen Fakultidten den
staatlichen Universitdten inkorporiert sind, waren die Inhaber sol-
cher Lehrpositionen aus ZweckmaéBigkeitsgriinden von der Eides-
leistung zunédchst befreit.
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der Handlungsnormierung und der Abdeckung von Ohn-
machtsgefiihlen auch schon von den rationalen Wissen-
schaften wie — am anderen Ende — von geradezu magischen
Fortschrittsoptimismen iiberholt sein mégen, gerade aus
der Trostungsfunktion erwachsen der Seelsorge auch
heute noch eine Fiille von »Chancen«. Leid und Trauer
um einen Toten bleiben dieselben, ja sie wachsen womdog-
lich noch in einer individueller gewordenen Mikrowelt der
kleinen Familie, deren Privatheit ja erst in der uniiber-
schaubaren »Massengesellschaft« méglich geworden war.
Not und Schmerz wachsen vielleicht noch mehr, wenn jeg-
liches Leid nicht mehr einfach als von Gott gegebenes
Schicksal hingenommen wird, sondern wenn der Fort-
schrittsglaube verheillt, daBl diese Krankheit oder jene
Verletzung demnéichst oder auch nur andernorts heilbar
gewesen wire. Gott als LiickenbiiBer fiir die Pannen des
noch nicht ganz gelungenen Fortschritts — das ist eine fiir
den Priester, seinen Verkiinder, von vornherein kaum
haltbare und immer schmaler werdende Position. Priester
sein — Verkiindigen — hat im Rahmen der genannten
Funktion nur dann eine Aussicht, wenn die Funktion der
Welterklirung — der Sinngebung des Daseins — wieder
erfiillt werden kann.

Das Konzil empfiehlt in seiner Konstitution iiber die
Kirche sehr deutlich, dies Engagement fiir die Zukunft
unter endzeitlichen Kategorien zu sehen. Hier wird — theo-
retisch zumindest — die Offenheit fiir eine neue Welt-
gestalt — d. h. auch fiir verdnderte Gesellschaftsformen -
durchaus bejaht. Da heiBt es u. a.:

»Christus ... erfiillt bis zur vollen Offenbarung der Herr-
lichkeit sein prophetisches Amt nicht nur durch die Hier-
archie, die in seinem Namen und in seiner Vollmacht
lehrt, sondern auch durch die Laien. Sie bestellt er deshalb
zu Zeugen und riistet sie mit dem Glaubenssinn und der
Gnade des Wortes aus, damit die Kraft des Evangeliums
im alltiglichen Familien- und Gesellschaftsleben auf-
leuchte. Sie zeigen sich als Sohne der VerheiBung, wenn
sie stark in Glauben und Hoffnung den gegenwirtigen
Augenblick auskaufen und die kiinftige Herrlichkeit in
Geduld erwarten. Diese Hoffnung sollen sie aber nicht im
Inneren des Herzens verbergen, sondern in stindiger
Bekehrung und im Kampf > gegen die Weltherrscher dieser
Finsternis, gegen die Geister des Bosen < auch durch die
Strukturen des Weltlebens ausdriicken«21.

Stutzig macht dabei allerdings (abgesehen von der recht
merkwiirdigen Sprache), daB dies vorab den Laien und
nicht auch den Priestern empfohlen wird22. So fragt es
sich, ob hier nicht doch jene im Grunde eben nicht mehr

21 I ThK-Konzil 1, Dogmatische Konstitution iiber die Kirche, Art.
35 (S. 273-275).
22 Vgl. dazu J. B. METZ, a. a. O. 14,
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haltbare Funktionsteilung zwischen Klerus und Laien im
Hintergrund der Gedanken steht. Dann allerdings — so
ist zu befiirchten — weil man gar nicht, was man emp-
fiehlt, wenn man neue Weltstrukturen in Kauf nimmt oder
gar positiv einkalkuliert. Die alte Vorstellung, die im
19. Jahrhundert aufkam und den Laien sozusagen als
Abgesandten und Beauftragten der Hierarchie fiir all die
R#ume zustindig machte, in denen sich ein Priester nicht
mehr sehen lieB, oder sehen lassen konnte, hat sich im
Grunde ad absurdum gefiihrt, da nach einer langen
Klerus = Kirche-Tradition die Laien eben dort Kirche real
gar nicht vertreten konnten (so sehr sie das subjektiv
vielleicht glauben mochten). Oder sollte sich doch in die-
sem Konzilstext sozusagen eine List der Vernunft aus-
gewirkt haben, insofern hier die Lebensform des Christen
schlechthin beschrieben wird, in der nun allerdings der
Priester gegeniiber dem Laien nicht mehr abzuheben ist —
zumindest nicht mehr nach den alten Kriterien.

Es hat den Anschein, als ob sich die Einsicht durchsetzt,
daB das Priesterbild in Zukunft sehr viel weniger von den
duBerlich sichtbaren Elementen - der Kleidung, dem
separierten Leben, den rituellen Privilegien (Predigt,
Sakramentenspendung) — gekennzeichnet sein wird als
von einer Qualifikation des Verhaltens, die ihren Grund
nur in der wirklichen Berufung hat, die den einzelnen
trifft, und die von der Wissenschaft weder diagnostiziert
noch prognostiziert werden kann.

Nach den gegenwirtigen Kriterien werden Priester und
Laien dann nur noch schwer zu unterscheiden sein, aber
eben darin scheint mir eine reale Chance fiir das Leben der
Kirche zu liegen. Um es deutlich zu sagen, der Priester
wird einen Beruf haben wie andere auch, er wird ver-
heiratet sein wie andere auch, er wird irgendwo eine Woh-
nung haben wie andere auch — und viele werden dennoch
nicht viel anders leben als heute ein Pfarrer oder ein
Kaplan. Entscheidend wird nur sein: Weder das eine noch
das andere wird eine Sensation darstellen, sondern beides
werden eben Moglichkeiten sein, ein priesterliches Leben
zu fiihren.

Erst das konnte mit Recht »Entklerikalisierung« der
Kirche genannt werden und die Vorbereitung dieses Pro-
zesses diirfte zur Lebensaufgabe derer werden, die jetzt
noch Priester geworden sind. Die Last dieser Aufgabe lige
allerdings vor allem in den eigenen Gemeinden, denn der
Widerstand gegen den Priester von morgen kommt nicht
aus der »Welt«, sondern aus den Reihen jener Glaubigen,
denen das Priesterbild von gestern zum Fetisch gewor-
den ist.
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Familie, Schule und Beruf waren von jeher die Haupt-
bereiche menschlicher Begegnungen und Beziehungen.
Der Markt und die StraBe hatten in wirtschaftlicher Hin-
sicht ihre eindeutigen Aufgaben, in Kriegen eine grofe
strategische Bedeutung; fiir die Entwicklung und Entfal-
tung des einzelnen Menschen waren Wege und Straf3en
nicht entscheidend. Solange Wohnung und Arbeitsplatz
nahe beieinander lagen, gab es selten Verkehrsprobleme.
In dem relativ schnellen ProzeB3 der Industrialisierung, mit
dem Wachsen der Stidte und dem Zunehmen der Mobili-
sierung innerhalb der Lander und zwischen den Vélkern
dnderte sich das Bild so grundlegend, dall der Mensch im
StraBenverkehr zu einem Problem erster Ordnung gewor-
den ist. Fiir die 6ffentlichen Verkehrsmittel: Eisenbahn,
StraBenbahn, Omnibus wurden stets die verantwortlichen
Fahrer sorgfiltig ausgewahlt, geschult und laufend auf
Fahrtiichtigkeit iiberpriift.

Mit dem zahlenméBigen Wachsen der motorisierten Ver-
kehrsteilnehmer, besonders mit dem Zunehmen der Ge-
schwindigkeit, der Leistungsfdhigkeit der Fahrzeuge und
der Verkehrsdichte, wuchsen die Anforderungen an den
Menschen. Aufmerksamkeit, Reaktionsfdhigkeit, Ge-
schicklichkeit, Verantwortung und Riicksichtsfahigkeit
des einzelnen Verkehrsteilnehmers wurden fiir das rei-
bungslose und moglichst unfallfreie Gelingen des Ver-
kehrs ausschlaggebend. So wesentlich die technischen Fak-
toren, die Daten der StraBe, der Landschaft, vor allem der
Witterung und der Tagzeiten sind und bleiben werden,
entscheidend ist die Verfassung und die Haltung des Men-
schen in den verschiedenen Formen und Situationen des
rasanten Verkehrs auf StraBen und Schienen. Haltung und
Verhalten der Menschen aller Altersstufen werden von
Erwartungen, bewuBten und heute noch mehr von un-
bewuBten Forderungen bestimmt. Unbewuf3te Erwartun-
gen und Forderungen duBern sich in der Regel durch das
Spontanverhalten mit dem indirekten Fragegehalt. Fehl-
leistungen, Leistungsausfall, Erkrankungen, Unfille, Ver-
gehen und Verbrechen enthalten indirekte Fragen nach
bestimmten Beziehungspersonen!. Sie manifestieren un-
bewuBte Forderungen, die fiir das Gelingen des lebens-
langen Reifungsprozesses der betreffenden Menschen un-
entbehrlich sind. Entscheidend fiir den ProzeB personaler
Entwicklung und Entfaltung sind die Kontakte mit den
Grundgestalten der Ursprungsfamilie: Mutter, Vater,

1 R. DReIKURS/V. SoLTZ, Kinder fordern uns heraus. Wie erziehen wir
sie zeitgemdf, Stuttgart 1966. P. SEIDMANN, Moderne Jugend. Eine
Herausforderung an die Erzieher, Ziirich-Stuttgart 1963. W. HEINEN,
Das indirekte Fragen nach den personalen Grundgestalten in mensch-
lichem Agieren und Reagieren, in: Jahrbuch des Instituts fiir christ-
liche Sozialwissenschaften, Miinster 1964. Ders., Im Krankheitsprozefd
verborgene Fragen des Patienten, in: Allgemeine Therapeutik, Heft
10, 1965.
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Schwester, Bruder. Unzureichende oder gestorte Kontakte
in der Familie duBern sich zunichst im Familienleben.
Bleiben solche Nachforderungen unbeachtet oder uner-
fiillt, so werden sie von den Kindern im Kindergarten
oder in der Schule, von Erwachsenen im Berufsbereich
manifestiert durch Auffilligwerden in den bereits ge-
nannten Formen. Der unbewuBte Kontaktmangel, das
nicht erkannte Reifungsdefizit werden von dem Unbe-
wuBten des betroffenen Menschen signalisiert mit dem
Ziel, daB Mitmenschen helfend beistehen oder regulie-
rend eingreifen. Bleiben Familie, Schule und Berufsbereich
unverstindig, weil sie das indirekte Fragen oder Nachfor-
dern nicht erkennen oder nicht vernehmen, so wird ein
deutlicheres Zeichengeben provoziert, weil ein Reifungs-
notstand nicht hingenommen werden kann. Ein bevorzug-
tes Feld solchen Symptomatisierens oder Signalisierens be-
stehender Reifungsverziige, akuten Werdenotstandes ist
der StraBenverkehr. Demonstrationen in Protestmérschen
und Kundgebungen manifestieren in der Regel nicht nur
bewuBte, erkannte Forderungen, sondern ebenso un-
bewuBte Erwartungen und indirekte Nachforderungen.
Neben diesen lautstarken AuBerungen gibt es das symbol-
haltige, symptomatische Geschehen. Dieses Geschehen im
Leben des einzelnen Menschen und der Gesellschaft wird
iiberwiegend vom UnbewuBten produziert und gesteuert,
wihrend die Tat aus dem Zusammenwirken von BewuBt-
sein und UnbewuBtem entsteht. Die gezielte actio (Hand-
lung) ist iiberwiegend ein Produkt des bewuften Wollens.
Welche dieser drei Formen menschlicher actio und reactio
herrscht im StraBenverkehr vor? Was dringt in dem Ge-
schehen, Tun und Handeln der Menschen, der Verkehrs-
teilnehmer in das Licht des Tages, in das »Merkfeld« der
am Verkehrsgefiige beteiligten Menschen ? Sind es primér
technische Fragen oder Probleme personal-sozialen Kon-
taktes, menschlicher Begegnung und Beziehung?

Im Vordergrund des Geschehens dominieren fiir den Be-
obachter die Fahrzeuge, heute die motorisierten, in denen
der Mensch als Fahrer oder Lenker kaum sichtbar ist. Je
groBer das Fahrzeug, desto kleiner, unbedeutender wirkt
auf den Beobachter der Mensch, der das Auto, den Last-
zug, den Omnibus steuert. Der Eindruck ist fiir den kind-
lichen FuBginger iiberméchtig, iiberwiltigend oder gar
bedrohlich. Genaueres Wissen und Gewo6hnung konnen
diesen Eindruck mildern, ertriglich werden lassen. Die
Frage: Wer ist der Mensch, der eine solche Maschine lenkt,
bedient, beherrscht ? beschiftigt nicht nur den FuBgéinger,
den naiven Beobachter am StraBenrand; die gleiche Frage
dominiert auch, bewuBt oder unbewult, in jedem Fahr-
zeuglenker, der in dem Verkehr fihrt. Nach vorn und
riickwirts, nach links und rechts, nach oben und unten
gilt es zu blicken und stets die Ausmale seines Fahrzeugs
im »Gefiihl« prisent zu haben. Ein hohes Mal an Seh-
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und Hoérfahigkeit, an punktueller Konzentration, an weit-
rdumiger Aufmerksamkeit, an ziigiger Aktions-, an sekun-
denschneller Reaktionstiichtigkeit wird besonders fiir den
dichten StraBenverkehr vom Fahrer einfach gefordert,
vorausgesetzt. Der Zustand der Fahrzeuge, der Straflen,
die wechselnden Beleuchtungen und Sichtverhéltnisse
(Tag, Nacht, Didmmerung, Regen, Schneetreiben) sind
sehr ernst zu nehmende Unsicherheitsfaktoren. Die grofB3te
Unbekannte, die den Verkehr als hichstes Risiko belastet,
ist gegenwiirtig noch der Mensch, der einem solchen Ver-
kehr ausgesetzt ist. Es stellt sich die Frage, was den Men-
schen im modernen Verkehr so unberechenbar macht, was
ihn sich und den Mitmenschen verfremdet, was ihn zum
Risiko werden 146t.

Wenn man Autobesitzer fragen wiirde, warum sie ein
eigenes Auto fahren, kénnte man mannigfache, bekannte
Griinde erfahren, die den Beruf und ihre Stellung in der
Gesellschaft betreffen, die genannten Griinde wiirden man-
ches iiber Absichten und Ziele der Autofahrer erkennen
lassen. Der weite Weg zu dem Arbeitsplatz, die Unabhén-
gigkeit von den Offentlichen Verkehrsmitteln, der Zeit-
gewinn, die Konkurrenzfihigkeit im Geschéfts- und Wirt-
schaftsleben, die Méglichkeit, die freie Natur auBerhalb
der Stadt schneller erreichen zu kénnen, die unabhingige
rasche Verbindung vom Dorf zur Stadt, kurz, man ist be-
weglicher, schneller, unabhéngiger in Raum und Zeit. Die
genannten Griinde und Ziele leuchten ein. Die Fragen
nach der wirtschaftlichen Rentabilitdt, nach der person-
lichen Eignung fiir das Selbstfahren stellen sich je nach
Lebensalter und Einkommen recht unterschiedlich und
werden mit mehr oder weniger Bedenken rasch beantwor-
tet. DaB die bewuBiten Griinde selten die entscheidenden
fiir das Selbstfahren im eigenen Wagen sind, entdecken
manche erst viel spiter, andere erst nach einem Unfall,
wieder andere niemals, sofern sie nicht darauf angespro-
chen werden.

Abhingigsein und Mangel an Selbstandigkeit konnen von
Jugendlichen und Erwachsenen als ldstig oder gar als
schmerzlich erlebt werden. Unabhingigkeit von Eltern,
Selbstand im Beruf sind in unserer Gesellschaft relativ
schwer zu erreichen. Ein eigener Wagen kann solchem
unbewuBten Verlangen entgegenkommen, kann Selbst-
bestimmung, freies Sichentscheiden, das gewiinschte MaB
an Eigenstiindigkeit verheiBlen oder gar vortduschen. Fak-
tisch steuert der Autofahrer sich, seine Person selbst; er
kann fahren, wann und wohin er will, er kann Richtung,
Tempo und Dauer seiner Bewegung selbst bestimmen,
und das ohne viel Miihe. In seinem eigenen Erleben und
in den Augen seiner Mitmenschen scheint er unabhingiger
und selbstindiger Mensch zu sein, in gewissem Mall Herr
iiber Raum und Zeit. Von »Vorwirtskommen im Leben,
in dieser Welt ist oft die Rede. Das eigene Fahrzeug
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scheint ein geeignetes Mittel fiir ein solches »Vorankom-
men« zu sein. An Raum und Zeit ist man als Mensch in
dieser Welt gebunden; mit ihnen muB man umgehen
kdnnen und ausgesthnt sein. VerheiBt ein eigener Wagen
nicht beides? Hinzu kommt der Nachahmungsdrang.
Wenn dieser oder jener Bekannte schon einen Fiihrer-
schein, einen eigenen Wagen hat, so liegen das »Auch-
Haben«, das »Auch-K6nnen« als Nachahmen nahe. Wenn
noch das Motiv der Erleichterung des Lebens oder das der
Sparsamkeit hinzukommt, so ist die Entscheidung bereits
getroffen. Das Kauf- oder Verhaltensmotiv der Mode ver-
mag die restlichen Bedenken oder Widerstinde zu ent-
kraften.

Personale und soziale Griinde, ausnahmslos respektabel
und scheinbar unwiderlegbar, bestimmen den Kauf und
das Fahren eines eigenen Wagens oder eines anderen mo-
torisierten Fahrzeugs. Der Fiihrerschein ist fiir ungezihlte
Jugendliche weit mehr als eine Fahrerlaubnis; er figuriert
als Unbedenklichkeitsausweis, als Dokument eines er-
reichten Reifungsstatus, als Zeugnis fiir ein vollgiiltiges
Mitglied der modernen Gesellschaft, auch wenn eine sol-
che Meinung nicht in das BewuBtsein einfillt, niemals
ausgesprochen wird. Die Selbsteinschitzung, die unbewuB-
ten Antriebe, die ungeklirten Strebungen, unerfiillte Er-
wartungen und Forderungen treten in dem Gebrauch der
Fahrzeuge, in dem individuellen Fahrstil, in dem gesamten
Verkehrshabitus in den signifikanten Ausdruck oder in die
aufschluBreiche Darstellung.

Beide sind in jedem Menschen wirksam und darum, so-
fern in addquatem MaB kultiviert, durchaus legitim. Be-
denklich oder stérend wirken sie sich aus, wenn sie un-
kontrolliert, unbewuBt iibermichtiz werden und einen
Menschen beherrschen, so daB die Mitmenschen darunter
leiden, nur er selbst es nicht bemerkt.

Dieses Streben nach Ansehen und Geltung kann bereits
bei dem Kauf eines Wagens zu unbesonnenem Verhalten,
zu undkonomischem Aufwand verleiten, wenn GréBe und
Ausstattung des Wagens einem kompensatorischen Gel-
tungsstreben dienen miissen. In einer Gesellschaft, die den
eigenen Wagen als Symbol des standard of life wertet, liegt
die Gefahr einer Zweckentfremdung des Einkommens und
damit einer Stérung des Familienbudgets nahe. Wenn nur
der Kaufpreis, nicht aber die Unterhalts- und Betriebs-
kosten veranschlagt werden, kénnen Ansehen und Gel-
tung auf diesem Wege teuer zu Buch schlagen.

Bei Jugendlichen kann das Imponiergehabe zu einem Fahr-
stil verfiihren, der nicht nur fiir die anderen Verkehrsteil-
nehmer ldstig oder aufdringlich wird, vielmehr Gefahren-
situationen arrangiert, die Leben und Eigentum riicksichts-
los gefahrden2. Schneidiges oder rasantes Fahren mit

2 W. SCHOLLGEN, Anthropologische Gesichtspunkte zur Verkehrser-
ziehung, in: Aktuelle Moralprobleme, Diisseldorf 1955, 363-377.
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Héchstgeschwindigkeit mag manchen wagemutig erschei-
nen, grenzt jedoch nicht selten an Tollkiihnheit und ist,
auch wenn kein direkter Schaden entsteht, niemals frei
von Schuld, weil es Selbst- und Menschenverachtung im-
pliziert. Fiir den riicksichtslos rasanten Auto- und Motor-
radfahrer ist das Fahrzeug entweder das Mittel, zu An-
sehen und Geltung zu gelangen, oder das Spielzeug zum
Auskosten des Geschwindigkeitsrausches. Das Sicherheits-
moment tritt hinter das Risiko zuriick. Der Kitzel im
Wagnis 146t die Gefahr im Risiko des rasanten Fahrens
iibersehen oder unterschitzen.

Die vitalen Antriebe im Menschen duBern sich in dem
begehrlichen Streben nach Erwerb (Besitz), Geltung
(Macht) und Genuf33. Im Kleinkind dominiert dieses lust-
betonte Streben. Die unerldBliche Steuerung und Orien-
tierung dieses Strebens auf wertbetonte Ziele, das Ein-
iiben wertbezogenen Wollens sollten bereits im Kindes-
alter durch die Eltern und Erziehungsberechtigten ge-
schehen. Wie soll ein hemmungslos begehrendes, sich mit
seinen Wiinschen stets und iiberall durchsetzendes Kind,
ein ungeziigelter Jugendlicher plotzlich zu einem sich be-
herrschenden Erwachsenen werden ? Die Vernunft vermag
eine solche Wandlung von sich aus nicht zu erreichen.
Hemmungsloses Verhalten, aggressives Sichbehaupten im
Stralenverkehr tragen die Ziige infantilen Agierens und
Reagierens.

Zahlreiche Menschen konnen in dem beruflichen Wett-
bewerb nicht konkurrieren; andere sind in der Ehe nicht
zum Mann oder zur Frau gereift, sie fithlen sich benach-
teiligt oder unterlegen. Da sie ihren - deplazierten -
Machtkampf in Ehe und Beruf nicht erfolgreich austragen
konnen, verlegen sie ihn auf den Schauplatz des Verkehrs.
UnbewuBt artet das Sichbewegen im StraBenverkehr in
Rivalitiitsstreben aus. Wettrennen und Uberholen bieten
Moglichkeiten, ein ungeziigeltes Machtstreben, Minder-
wertigkeits- oder Unterlegenheitsgefiihle zu kompensie-
ren. Aggressive Strebungen aus ungeklédrten oder gestdrten
Beziehungen zu Personen und Dingen sind in den meisten
Menschen lebendig. Wer seine Aggressionstendenzen nicht
in Wertschaffen, positive Kritik oder aktiven Sport um-
zusetzen vermag, kann versucht sein, Angriffslust und
Rivalitédtsbediirfnis am Steuer seines Wagens auszuleben,
bisweilen ohne Riicksicht auf Sicherheit und Humanitét.
Konkurrenz- und Rivalititsstreben, kompensatorische
Uberheblichkeit und Ressentiments belasten und stéren
den Verkehr in groBerem MaBe, als angenommen wird.
Wo sind die Urspriinge solcher Fehlhaltungen zu suchen ?
Gestorte familiire und berufliche Relationen, uniiber-
windbar scheinende Hindernisse im personalen Werde-

3 W. HemeN, Liebe als sittliche Grundkraft und ihre Fehlformen,
Freiburg 21958.
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prozeB von Verkehrssiindern und Unféllern sind in der
Regel die letzten Urspriinge. Die naheliegenden, bewufBten
oder leicht feststellbaren Griinde sind Ausléser oder
Symptome der generell unbewufBten Relationsstérungen,
nach denen auch heute noch selten geforscht wird.
Erwerben- und Besitzenwollen gehoren zu den drei Grund-
strebungen im Menschen (Besitz, Geltung, GenuB), die
das Dasein und die Entfaltung jedes Menschen garantie-
ren. Sie sind in allen Lebensstadien wirksam, entwickeln
einen erstaunlichen Formenreichtum und bedienen sich
aller verfiigbaren Mittel und Wege. Im Zeitalter der un-
geahnt rasch sich entwickelnden Technik bestimmt die
Maschine, der Motor das Tempo der Arbeit, des Erwerbs-
lebens, nicht selten sogar die Erholung, den Urlaub. Die
Dynamik und Zihigkeit menschlichen Strebens nach Er-
werb und Besitz werden durch die Maschine verstirkt,
durch den Motor im Tempo gesteigert4.

Die Erwerbsgier, das Schnell-reich-werden-Wollen scheint
weiter verbreitet und legitimiert zu sein als die Erwerbs-
sucht und die Habsucht, in denen es mehr um das Haben
und Behalten geht. Die Uberforderung der leiblichen und
seelischen Krifte des Menschen im technischen Zeitalter
wird seit ungefihr 20 Jahren nicht nur von Arzten fest-
gestellt. Verkehrsexperten miissen immer wieder konsta-
tieren, daB manche Kraftfahrer ihre Ermiidung nicht
wahrhaben wollen und sie durch Reizmittel zu iibersprin-
gen versuchen. Da mit zunehmender Ermiidung eine all-
gemeine Aktionsschwichung und eine Reaktionsminde-
rung automatisch eintreten, so stehen hohe Verkehrsanfor-
derungen in einem inadédquaten Verhéltnis zur persdnlichen
Leistungsfihigkeit. Der ermiidete und besonders der iiber-
miidete Verkehrsteilnehmer wird zu einer Gefahrenquelle
erster Ordnung. Wie ist das unkontrollierte Erwerbsstre-
ben als Gefdhrdung der Verkehrssicherheit zu verstehen;
ist es als Datum zu nehmen oder reduzierbar auf andere
Urspriinge ? Wo materielle Giiter ziigellos, unkontrolliert
erstrebt werden, liegt die Frage nahe, fiir wen werden sie
erstrebt, von wem stammt die ungeklirte, infantil an-
mutende Bindung an die materialen Giiter, an den Be-
sitz?

Diese Fragen sind mit den betroffenen Menschen im all-
gemeinen unschwer zu kldren, ohne daB man die Verer-
bung als Ursprung in Betracht zieht. Die Reduktion auf
die Relationen zu den Personen der Ursprungsfamilie liegt
auch hier nahe, obwohl man lieber von solchen Feststel-
Iungen absieht, da man sich fiir eigenstéindig und un-
abhingig hilt.

4 W. ScHOLLGEN, Die Kirche und die moderne Technik, in: ders.,
Konkrete Ethik, Diisseldorf 1961, 183f. L. PRoHASKA (Hrsg.), Lebens-
formen und Lebensgestaltung in der technischen Welt, Wien 1965.
Ders., Erziehung angesichts der technischen Entwicklung, Wien 1965.
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Jeder Mensch, nicht nur das Kind, bedarf des Spielens,
weil er spielend Zugang zu den Mitmenschen, zu der Um-
welt und zur eigenen Person gewinnt. Im Spiel iibt der
Mensch das freie Verfiigen und die sozialen »Spielregeln«
ein. DaB bei dem Gebrauch motorisierter Fahrzeuge u. a.
auch der Spieltrieb des Jugendlichen, aber auch der Er-
wachsenen in Funktion tritt, ist leicht zu beobachten. Ne-
ben dem disziplinierten Spielen mit dem Auto oder Motor-
rad gibt es auch das unbeherrschte Agieren mit dem gro-
Ben Spielzeug. Spiel und Risiko gehdren nicht nur im
Gliicksspiel zusammen. Menschen mit undiszipliniertem
oder fehlorientiertem Spieltrieb sind fiir den motorisierten
Verkehr kaum geeignet, weil sie als Hasardeure eine per-
manente Gefahr fiir den geordneten Verkehr sind.

Hohe Geschwindigkeit vermittelt dem fahrenden Men-
schen einen permanenten Wechsel des Standortes und zu-
gleich eine schnelle Folge der optischen Eindriicke. Das
Gebundensein an einen begrenzten Raum oder an einen
Standort kann das Gefiihl des Geborgenseins und der
Stabilitdt vermitteln; fiir den innerlich wert- und erlebnis-
armen Menschen kann es Langeweile bedeuten. Der
dauernde Wechsel des Standortes verschafft das Erlebnis
der Unbegrenztheit, der hindernislosen Weite und zu-
gleich ein unbeschreibliches Gefiihl einer Quasi-Allgegen-
wart. Die rasche Folge der Eindriicke tduscht einen Er-
lebnisreichtum vor, der die Langeweile nicht aufkommen
1aBt. Da der Mensch als »Ebenbild Gottes« stets bereit
ist, Gott zu imitieren, so kann dieses Ubiquitétsstreben
verstdndlich werden. Rausch jeder Art will im Menschen
Armut und Begrenztheit iiberwinden. Ekstase bringt den
Menschen auBer sich, iiber sich hinaus. Dieses Transzen-
dieren der personalen Begrenztheit und Enge ist die End-
bestimmung des Menschen. Manche Menschen der Ge-
genwart schitzen weder das Bei-sich-Sein noch das Zu-
sich-Kommen; sie bevorzugen das Aufer-sich-Sein. Die
Schnelligkeitsekstase ist ein Versuch, iiber sich hinaus-,
von der Ichbefangenheit loszukommen, sich selbst zu
transzendieren3.

Jeder Mensch ist vom Grunde seines Wesens auf Erfassen
und Verwirklichen von Werten, auf personale Beziehun-
gen angelegt. Materielle Werte erfiillen ihn ebensowenig,
wie er sich selbst geniigt. Er sucht geistige Werte und Be-
zichungen von Dauer, letztlich das summum bonum (Gott),
der allein sein Sehnen nach Beseligung, sein Verlangen
nach zeitloser Seligkeit zu erfiillen vermag. Nichts ist fiir
den jungen wie fiir den erwachsenen Menschen schwerer
zu ertragen als persdnliche Wertarmut, als seelisch-geistige
Leere. Es erfalt ihn der horror vacui, die Angst, vor der er
zu fliechen versucht. Langeweile ist ein erster Anfang des
5 A. VETTER, Wirklichkeit des Menschlichen, Freiburg 1960. W. Hel-

NEN, Riicksichtslosigkeit — Riicksichtnahme im Verkehr, Hamm
21959.
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horror vacui, der Angst vor dem Nichts. Mannigfache
Formen des Gelangweiltseins, des Sichscheuens vor der
Leere des eigenen Herzens driingte zahlreiche Menschen
in die Flucht vor dem Selbst, das um sein Einvernechmen
mit Mitmenschen, mit der eigenen Person und mit Gott
betrogen worden ist. Diese Flucht in den Betrieb, in den
mit Sensationen gefiillten Verkehr trigt alle Zeichen hek-
tischer Verkrampfung, der Panik, des rastlosen Engagiert-
seins.

Das Ausweichen vor dem sinnsuchenden Selbst kann so-
wohl eine Flucht vorwiirts in die Betriebsamkeit sein als
auch ein Fliehen riickwirts in die Welt der Kindheit oder
der romantischen Triumereis6,

Wertarmut oder Unféhigsein fiir Werterleben ertragen nur
wenige Menschen. Ist dem Menschen das Werteschaffen
oder die echte Leistung als Ausdruck seines Wesens ver-
sagt oder erschwert, so schafft er Surrogate, oder er zer-
stort. An die Stelle der Ideale treten Idole (Scheinwerte);
an die Stelle der Wirklichkeitserkenntnis tritt die Ideolo-
gie. Arbeits- oder leistungsbesessene Menschen erleben
sich nur in Tétigsein, in Bewegung als wirklich oder exi-
stent. Kommen sie unversehens in Ruhe und Stille, so
konnen sie sich bedroht oder sogar »schuldig« fiihlen. Das
Gefiihl der Nutzlosigkeit, des Wertlosseins, die unerklir-
lichen Schuldgefiihle versucht man nicht selten zu iiber-
decken oder zu betduben (Rausch). Schnelles Fahren,
hastiges Gehen als Geschiftigkeit oder Betriebsamkeit
konnen ein Schaffen, eine Leistung dem Menschen und
der Mitwelt vortduschen. Da die Illusionen dem Menschen
lieb, unentbehrlich sind, so bemerkt er nicht, daB3 es sich
bei solchem Agieren und Reagieren um ein Quasi-Schaf-
fen, um eine wertarme Ersatz-Leistung handelt.

Jede Verkehrssituation wird aus zahlreichen Faktoren ge-
bildet: die Fahrbahn in schlechtem, mittelmiBigem oder
gutem Zustand, trocken, bei Regen, Schnee oder Ver-
eisung, beschattet oder von der Sonne beschienen, von
Bdumen, Hecken oder Zdunen begrenzt, von Seitengri-
ben oder Mauern flankiert. Zur Verkehrssituation gehort
die Mannigfaltigkeit der Fahrzeuge hinsichtlich GrofBe,
Geschwindigkeit, Uberschaubarkeit, Verkehrszuverlissig-
keit. Ein Unsicherheitsfaktor sind die Tiere auf der Fahr-
bahn,in Waldgeldnde der Wildwechsel. Bei all den genann-
ten Situationselementen ist und bleibt der Mensch der
entscheidende Faktor, wobei die erheblichen Verschieden-
heiten der Verkehrsteilnehmer in Alter, Temperament und
Verkehrsfahigkeit bzw. Verkehrs- oder Fahrstil zu beriick-
sichtigen sind. Wer die Verkehrssituation in ihrer komple-
xen statischen und dynamischen Ganzheit erfassen will,

6 W. SCHOLLGEN, Bekenntnis und Flucht als Lebensprobleme, in:
ders., Konkrete Ethik, 152-161. Ders., Zur moraltheologischen Be-
urteilung der Tagtrdume, in: Aktuelle Moralprobleme, 323-344.
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muB sowohl mit den oft schnell wechselnden rdumlichen
Gegebenheiten als auch mit der permanent variierenden
inneren Verfassung der zahlreichen unbekannten Ver-
kehrsteilnehmer rechnen.

Zu einem situationsgerechten Verhalten gehort, daB man
sich und das Fahrzeug jederzeit und an jedem Ort in der
Gewalt hat, besonders in uniibersichtlichem Gelinde, an
Steigungen, vor Kurven und Kreuzungen, auf dem Ge-
fille, ferner das richtige Einschitzen der anderen Verkehrs-
teilnehmer auf Stetigkeit, Wendigkeit, Riicksichtnahme,
das blitzschnelle Taxieren der Mitmenschen, besonders
der Langsampassanten (Radfahrer, FuBginger) aufgrund
ihrer Pantomimik, wodurch Blindlingsfahren und Unfille
vermeidbar werden. Unentbehrlich ist das Ernstnehmen
der moglichen Verkehrsgefahren, die aus der Unstetigkeit
der Menschen und der Tiere, aus der »Unklarheit« der
Fahrbahn und nicht zuletzt aus dem Versagen des Mate-
rials, der technischen Apparaturen am Fahrzeug, an der
Fahrstrecke (Blinklicht, Ampel) jederzeit und an jedem
Ort entstehen kdnnen.

Mit dem Blick auf die genannten riumlichen und zeit-
lichen Elemente einer Verkehrssituation konnen situa-
tionsfremdes oder wirklichkeitsfeindliches Agieren und
Reagieren erkannt und beurteilt werden. Wie entsteht
ein solches Verhalten im Verkehrsteilnehmer ?

Wer auf einer StraBe als Auto-, Radfahrer oder FuBgin-
ger sich so verhilt, als gebe es nur ihn und nichts anderes,
nimmt sich zwar sehr wichtig, erkennt jedoch nicht die
komplexe Verkehrssituation. Der ichzentrierte, nur auf
sich bedachte Mensch, dessen Fiihlen, Denken und Stre-
ben nur um die eigene Person kreisen, entbehrt die erfor-
derliche Einsicht in die vielfach differenzierte, bisweilen
komplizierte Verkehrslage. Die Fernsinne (Auge und Ohr)
dieses Menschen sind vorwiegend oder ausschlieBlich auf
ich-fordernde Faktoren gerichtet. Die Einfiihlung in den
Mitpassanten ist iiberwiegend auf den eigenen Vorteil, im
giinstigen Fall auf das eigene Recht gerichtet. Jede Ich-
Betonung oder Selbstverliebtheit mindert die Verkehrs-
fahigkeit jedes Passanten in gefdhrlichem MaBe herab,
weil jeder StraBenverkehr ein genuin soziales Phinomen
ist, das Vorsicht, Riicksicht und Nachsicht impliziert. Wer
zu solchem primdr menschlichen Verhalten nicht fihig
oder nicht bereit ist, wire mehr oder weniger fiir einen
motorisierten Verkehr nicht geeignet. Ihm wiirden Sich-
anpassen oder Sicheinordnen als Zumutungen oder Be-
nachteiligung erscheinen.

In jedem Fall extremen situationsfremden Agierens oder
Reagierens handelt es sich um Menschen, die ihr Ich oder
Selbst verkennen oder iiberschiétzen, die ihre Rechte iiber-
betonen und damit die berechtigten Erwartungen oder An-
spriiche der anderen entweder nicht wahrnehmen oder
nicht anerkennen. Ichhafte Blindheit oder Selbstverschiit-
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zung fiihrt zu Kontaktverlust, Begegnungsarmut und diese
zu situationsfremdem Verhalten im StraBenverkehr. Die
Unfallgefdhrdung eines solchen Menschen ist dann ledig-
lich ein Ausdruck seiner inneren personal-sozialen Ver-
fassung oder Haltung. Das Fahrzeug iibernimmt die in-
suffiziente Kontaktfahigkeit des Fahrers, macht sie offen-
kundig, demonstriert seine — oft unbewuBte — aggressive
Einstellung in Raum und Zeit. Dabei kann sich eine ge-
ringfiigig erscheinende gereizte Stimmung, die bei einem
FuBgéanger oder Sportler unmerkbar abreagiert wird, iiber
eine Apparatur im Effekt multiplizieren. Wie die Ma-
schine die Leistung des Menschen vervielfacht, so vermag
sie auch die mensch- und weltfeindlichen Regungen des
sie bedienenden Menschen in ihren AuBenwirkungen zu
steigern (unscheinbare latente Ursache — groBer Schaden),
Wer sich der Maschine bedient, sollte ihre multiplizie-
rende Wirkung in jeder Hinsicht gegenwiirtig halten.
Neben der Flucht vor dem Sicheinlassen mit dem Ich-
Selbst gibt es das Ausweichen vor dem Mitmenschen, weil
man sich durch ihn aufgefordert, von ihm angefordert
oder vielleicht sogar ins Ungewisse gesetzt oder iiberfor-
dert wiahnt. Mit dem Fahrzeug kann man dem Menschen
begegnen, ohne ihm standhalten zu miissen. Selbst wenn
er in dem Wagen mitféahrt, sitzt man ihm selten gegeniiber.
Die rasche Folge der Eindriicke erméglicht ein gemein-
sames Erleben, das unverbindlich bleiben kann, das je-
doch auch Beziehung zu stiften oder zu férdern vermag.
Weil der Mensch in seinem Wesen an den Mitmenschen
verwiesen, vielfach auf ihn angewiesen ist, darum impli-
ziert jedes Flichen oder Ausweichen vor ihm zugleich ein
Suchen nach Kontakt mit ihm. Wie zahlreiche Menschen
Haus oder Heim voriibergehend verlassen, um das Heim-
kommen zu erleben, weil es einen besonderen Reiz ent-
hilt, dhnlich gibt es das Ausweichen und Fliehen, unter-
stromt oder getragen von der unbewuBten GewiBheit, daB
man trotzdem den Mitmenschen treffen, ihn finden wird.
Solches Verhalten #hnelt dem Versteckspiel der Kinder,
die suchen und gesucht, das heiBt gefunden, entdeckt wer-
den wollen. Das Weglaufen mancher Kinder von daheim,
sei es in der Phantasie oder in der Tat, verrit eine dhn-
liche Ambivalenz. Die Eltern sollen sich um das Kind
sorgen, seinen Verlust zu spiiren bekommen, um es in
seinem Wert schitzen zu lernen. An dem Aufwand der
Eltern zu dem Wiederfinden des Kindes liest dieses ab,
was es den Eltern wert ist.

Die ambivalente Tendenz des Weg-vom-Menschen und
des Hin-zu-ihm bleibt den Menschen generell unbewuft
und ist darum so wirkmichtig. Sie kann sich #uBern in
Unschliissigkeit, in einem unentschiedenen, unsicheren
Fabhrstil, im zdgernd-zaudernden Anfahren bei Kreuzun-
gen, Ubergéngen, an Steigungen, in gewagten Uberho-
lungsversuchen, im risikoreichen abstandarmen Auffah-
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ren. Menschenfreundliches, wohlwollendes Fahren und
Verhalten ist ebenso oft zu treffen wie das Gegenstiick,
das sich in aggressivem Fahrstil duBert. DalBl Traurigkeit
und depressive Grundstimmung den Verkehr in eben dem
MaBe gefihrden wie Zorn und Miidigkeit, wird heute all-
gemein anerkannt.

Darum werden Fahrer von &ffentlichen Verkehrsmitteln,
Piloten und Kapitine in Luft- und Schiffahrt auf normale
Kontaktfihigkeit und auf ungestorte soziale Relationen
(geordnete Familienverhdltnisse) vor der Zulassung ge-
priift und in bestimmten Abstinden iiberpriift. In man-
chen Fahrschulen sind diese anthropologischen Daten und
Zusammenhénge bekannt und werden fiir die Ausbildung
genutzt. Bei der Ermittlung der Ursachen oder Urspriinge
von Verkehrsunfillen werden die sozialen Relationen der
Unfiller, ihre psychische Einstellung zu den Mitmenschen
und zur eigenen Person in die Untersuchungen seit einigen
Jahren einbezogen, weil sie als mitwirkende, nicht selten
als entscheidende Faktoren erkannt worden sind. Zahl-
reiche gestorte Relationen, die in der Regel unbewuBt ge-
blieben oder geworden sind, werden im StraBenverkehr
offenkundig und verlangen auf diesem Wege nach Sanie-
rung oder Ausséhnung. Die Zahl der latent suicidgefdhr-
deten oder lebensmiiden Verkehrsteilnehmer, die in einem
personlichen Reifungsverzug oder eklatanten Reifungs-
riickstand leben, ist auch nicht annihernd zu schitzen.
Riskantes oder tollkiihnes Verhalten im Transport und
Verkehr 1408t in der Regel auf personliche Unreife schlie-
Ben. Eine derartige Unreife impliziert die unbewufte Ten-
denz zu einer baldigen Behebung des Reifungsriickstandes.
Die Untersuchung der immer zahlreicher werdenden Un-
falle — auch in Beruf, Haushalt und Sport — unter diesem
Aspekt des iiberfilligen Nachholbedarfs riickt allméhlich
in den Blickpunkt der Versicherungen und der Gerichte,
Eltern, Schulen und Arzte werden auf die bisher latenten
Zusammenhénge aufmerksam, weil das indirekte Fragen
nach unentbehrlichen Helfern im lebenslangen Reifungs-
prozeB der Menschen nachweisbar zunimmt.

Mit dem an Dichte und Differenziertheit zunehmenden
Verkehr wurde zuerst die Forderung nach direkten Hilfen
fiir die Einiibung der Teilnehmer in den komplizierten
Straflenverkehr laut. Verkehrskindergéirten in den Stadten,
Verkehrserziehung in den Schulen, Belehrung der Er-
wachsenen durch die Kommunikationsmedien waren bis-
her die Antworten auf diese Forderung. Auch die Kirchen
schalteten sich mit Belehrungen, Ermahnungen und vor-
wiegend moralisierenden Aussagen ein.

Die relative Wirkungslosigkeit dieser Bemiihungen ist be-
kannt. Diese Tatsache 148t erkennen, daB die Appelle an
das BewuBtsein und an den »guten Willen« der Menschen
nicht ausreichen, weil die Urspriinge des Unfallgeschehens
mehr in dem Antriebsbereich und im Unbewuliten der
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Verkehrsteilnehmer als in dem bewuBten Agieren und
Reagieren zu suchen sind7. Ein direktes Angehen dieser
Personbereiche, z. B. mit Worten oder Androhung von
Strafen, ist sehr selten ertragreich. Wie wiren diese Be-
reiche im Menschen zu erreichen ?

Wenn ein hoher Prozentsatz der Unfille auf »mensch-
liches Versagen« reduziert werden kann, so wird dem
Menschen die erste Sorge und Hilfe fiir das Bestehen des
Verkehrs gelten miissen. Das Sicherkennen ist den mei-
sten Menschen weder angenehm noch erstrebenswert.
Wenn das im Menschen generell vorhandene Lebenwollen
mit dem Sicherkennen-Wollen integriert wiirde — auf dem
Wege iiber die Neugier,—so kdnnten Erziehung und Pasto-
ral zu einer besseren Selbsterkenntnis, inclusive unbewuBte
Erwartungen, Forderungen, Strebungen, verhelfen. Vor-
beugende, verhiitende Selbsterkenntnis kann den Vorrang
vor der »heilenden« Erkenntnis iiber Unfall, Krankheit
oder Vergehen im BewuBtsein und im Verhalten der Men-
schen gewinnen.

Dasselbe gilt fiir das Sichannehmen, das in der Regel iiber
das Angenommenwerden, Bejahtwerden durch die fami-
lialen Beziehungspersonen (Eltern, Geschwister), Lehrer,
Seelsorger, Meister, Vorgesetzte eingeiibt wird 8. Jedes be-
wubte, gewollte, aber auch unbewulite Verstrittensein mit
den genannten Personen behindert oder verhindert das
Sichannehmen des Menschen in dem Zustand des lebens-
lang dauernden Werdens und Reifens. Die Natur des
Menschen, mit der sich die Hilfe (Gnade) Gottes verbiin-
det, dringt auf Vollstdndigkeit, die durch Entwicklung
und Sichwandeln in den verschiedenen Lebensstadien nur
langsam erreicht wird. Charakteristisch fiir diesen ProzeB3
ist der vielgestaltige Widerstand im Menschen, der als
Appell oder Forderung an die Mitmenschen verstanden,
angenommen und bestanden werden will. Die groBe Be-
deutung der psychischen Projektion und der Identifikation
fiir das Gelingen des Sicherkennens, Sichannehmens, Sich-
wandelns wird den Eltern, Lehrern und Seelsorgern in dem
MaBe deutlich, wie sie sich um eine detaillierte Erkenntnis
dieser alltéglichen personal-sozialen Vorgédnge miihen. An
Information und Literatur psychologischer und anthro-
pologischer Art fehlt es heute nicht mehr. Die Versuche,
mit den herkommlichen Methoden die Reifungswider-
stinde bei Kindern, Jugendlichen und Erwachsenen zu
»erledigen«, haben sich als ungeeignet erwiesen und wer-
den auch weiterhin scheitern. Weder Bagatellisierung noch
Dramatisierung des Verkehrsgeschehens und der Unfall-

7 L. ProHASKA (Hrsg.), Pddagogik der Reife, Freiburg 1966. H. ZuL-
LIGER, Die Angst unserer Kinder, Stuttgart 1966. Ders., Horde, Bande,
Gemeinschaft, Stuttgart 1961.

3 L. PROHASKA, Pddagogik der Begegnung. Entwurf einer ganzheit-
lichen Erziehungslehre, Freiburg 1961. W. HEINEN, Werden und Rei-
fen des Menschen in Ehe und Familie, Miinster 1965.
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haufigkeit helfen zu einer durchgreifenden Anderung der
Modi und des Stiles im Verkehr, der nur ein — wenn auch
wesentliches — Ausdrucksfeld fiir den personalen und so-
zialen Kontakt-Notstand ist.

Mit dem Sehen, Erkennen und Annehmen der Eltern und
Geschwister beginnt die Entfaltung jedes Menschen. In
diesen ersten Begegnungen und Beziehungen (Kontakten)
werden Erkennen und Bejahen des Mitmenschen eingeiibt.
Die Eltern konnen also entscheidend mithelfen, daB ihr
Kind allméhlich lernt, den Mitmenschen zu sehen, zu er-
kennen und ihn anzunehmen, indem das Kind Geschwi-
ster erhdlt, die es sich in der Regel auch wiinscht. Die
Geschwister (Bruder und Schwester) sind die ersten »Mit-
menschen« auf der Horizontalen, mit denen ein Kind sich
vertragen, auskommen mufB. Die Erfahrung der heute oft
geforderten Briiderlichkeit gewinnt der Mensch im Um-
gang mit seinen Briidern und Schwestern, Vettern, Cou-
sinen in der eigenen Familie und Sippe. In Kindergarten,
Schule und Nachbarschaft wird das Erkennen und An-
nehmen der Gleichaltrigen in allen méglichen Formen,
bei den verschiedenen Anldssen gefordert und eingeiibt.
Eltern, Schwestern, Kindergirtnerinnen, Lehrer(innen)
haben in diesen Altersstufen fiir das Gelingen des Kon-
taktnehmens der Kinder eine Mittlerfunktion, die tiglich
angefordert wird. Das erste Vorbild fiir das Erkennen und
Annehmen der Mitmenschen nehmen die Kinder an ihren
Eltern, deren Gespréche iiber die Mitmenschen und deren
Verhalten zu ihnen von den Kindern genau registriert und
nachgeahmt werden. Ressentimenterfiillte oder kontakt-
scheue Eltern sollten verstehen lernen, warum ihre Kinder
kontaktscheu oder streitsiichtig sind; daB solche Kinder
die oft unbewulBite Haltung ihrer Eltern ungeniert dar-
leben und dafiir nicht bestraft werden diirften, weil sie die
Maingel ihrer Eltern unverstellt offenkundig machen. Wer
im StraBenverkehr auf den Mitmenschen riicksichtsvoll
Bedacht nehmen will, muBl bereits in den ersten Jahren
seines Lebens gelernt haben — am besten durch elterliches
Vorbilden, - wie man Eigenart, Anspruch und Erwartun-
gen der Mitmenschen erkennen und bejahen kann und
mubB.

Alles Leben in dieser Welt spielt sich in Raum und Zeit
ab. Sie sind die Grundkategorien menschlichen Lebens —
auch im StraBenverkehr. Menschen mit unentwickeltem
Raum- oder Zeitgefiihl sind fiir einen dichten, differen-
zierten, fliissigen GroBstadtverkehr nicht geeignet, weil sie
sich nicht oder nur schwer der raumzeitlichen Aufein-
anderfolge anzupassen, einzuordnen vermogen. Das Ge-
fiihl fiir den Raum (Wohnraum, Bewegungsraum, Zeit-
raum) wird im Kind entfaltet in dem Wohnraum der
Familie, im Kindergarten, auf dem Spielplatz, in der
Schule, in der Kirche. Das Gefiihl fiir Dauer und Zeit
entwickelt sich allm#hlich, zunéchst fiir den Zeitraum zwi-
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schen den Mabhlzeiten, spiter fiir die Relation zwischen
Arbeits- und Spielzeit innerhalb eines Tages, einer Woche,
eines Monats. Erst der Erwachsene plant auf ein Jahr oder
weitere Sicht. Diesen planenden Umgang mit der Zeit
schauen Kinder und Jugendliche den Eltern oder Erwach-
senen ab, also im bildhaften Erleben. Dasselbe gilt fiir den
Umgang mit der Raumzeit und dem Zeitraum im StraBen-
verkehr, wo es auf sekundenschnelles Disponieren und auf
richtiges Entfernungsschitzen ankommt.

Nihe und Distanzhalten im Verkehr sind primér ein
Raum-Zeit-Problem. Punktuelle und weitrdumige Aui-
merksamkeit, Reaktionsgeschwindigkeit (Schrecksekunde)
und Wagemut sind primidr Typuseigenarten, sekundir
auch erlernbare Ausdrucksmerkmale, die von der Kon-
taktbereitschaft und der geiibten Kontaktfihigkeit direkt
abhiingen. Wer mit Raum oder Zeit »verstritten« ist, sollte
sich nicht selbst an das Steuer eines motorisierten Fahr-
zeugs setzen. Da menschliche Kontakte (Begegnung und
Beziehungen) rdumlich und zeitlich sich ergeben und der
Pflege bediirfen, so kénnen schwache, gestorte oder blok-
kierte Kontakte sich im StraBenverkehr dullern: risiko-
reiches Fahren, Zusammensto3 usw. Ermahnungen und
Strafen erreichen nicht die Urspriinge in dem Verkehrs-
delinquenten, solange er nicht um seine Kontaktstérungen
zu Menschen, um sein Verstrittensein mit Raum und Zeit
weil.

Zahlreiche junge Menschen suchen durch Steuern eines
eigenen motorisierten Fahrzeugs ihre Unabhingigkeit,
Selbstiindigkeit und Freiheit, vor allem von dem Eltern-
haus, zu gewinnen.

Sie wollen ihr Leben selbst bestimmen, ihre Ziele und die
Wege selbst finden. AuBerlich gesehen, ist all das im
Selbstfahren gegeben. Was in Wirklichkeit gesucht wird:
freies Sichentscheiden zu giiltigen zwischenmenschlichen
Beziehungen, zu unentbehrlichen, tragenden und halten-
den Bindungen, kann durch Fiihrerschein und eigenen
Wagen, durch risikoreiches oder rasantes Fahren niemals
erreicht werden. Erfahrungen kann man natiirlich auch
durch motorisiertes Selbstfahren sammeln; sind es jedoch
die Erfahrungen, die der reifende Mensch braucht? Bei
zahlreichen Verkehrsunfillen, besonders unter Alkoholein-
wirkung, driingt sich die Frage auf: wer wollte hier von
wem — unbewubBt freikommen ? — Solcher Fragegehalt liegt
selten »auf der Hande, ist in den meisten Fillen relativ
leicht zu verifizieren. Wenn Erziehung und Seelsorge sich
des menschlichen Strebens nach Freiheit in gegliickten
Beziehungen und giiltigen Bindungen generell und konkret
fiir alle Lebensstadien annehmen, so wire das nicht nur
wirksame Hilfe bei der Losung von Kontaktproblemen,
sondern zugleich auch eine spiirbare Unfallprophylaxe.
Aggressives Verhalten im Verkehr ist wie Rebellion, Auf-
sdssigkeit und Demonstration intensives Anfordern oder
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Nachfordern personaler Hilfen in dem unerldBlichen Ein-
iiben freien Sichentscheidens, selbstgewihlter Beziehun-
gen und auBerfamilidrer Bindungen. Cura pastoralis et
medicinalis, korrespondierende Hilfen in StrafprozeB,
Strafvollzug und Bewdhrungshilfe kénnten entscheidende
Kontaktsanierung leisten, wenn diese Zusammenhénge
erst in weiteren Kreisen anerkannt wiirden. Symptom-
verurteilung, Symptombehandlung und Symptombestra-
fung haben zur Zeit noch generell den Vorrang. Die
Syndromatik menschlichen Freiheitssuchens ist in aller
Welt, in allen Bereichen des zivilisierten Lebens trotz aller
Larvierung und Verdeckung so manifest geworden, daf3
man sie nicht einmal mehr mit wissenschaftlich getarnten
Ausreden umgehen oder bagatellisieren kann. Das iiblich
gewordene Gerede von den »Strukturwandlungen« kann
nicht von der Realitdt des kontaktarmen oder kontakt-
gestorten Menschen ablenken. Wird die allseitige Kritik
an Kirchen und Klerus von diesen als Anruf und Auf-
forderung zu standhaltender personaler Assistenz ver-
standen und entsprechend beantwortet werden ?

Wenn Reden und Schreiben iiber das Gewissen den kon-
taktschwachen, beziehungsgestorten Menschen zu einem
wachen, funktionstiichtigen Gewissen verhelfen kénnten,
so diirfte es kaum noch gewissenslabile Menschen in un-
serer Gesellschaft geben. Da sich die Gewissensposition
in Kindern, Jugendlichen und Erwachsenen nur an Vor-
bildern gewissensfihiger Mitmenschen orientiert und all-
méhlich entfaltet, so konnte die Seelsorge durch gezielte
Mithilfe in der Sanierung der familialen und beruflichen
menschlichen Relationen einen beachtlichen Beitrag zu
der Losung der Verkehrsprobleme leisten. Wenn der Seel-
sorger weiB, daB jeder Mensch das Wertnehmen (das pri-
mére Grundelement der Gewissensfunktion) am Vorbild
und Beispiel der Mutter lernt, das Sichentscheiden (das
zweite Element des tdtigen Gewissens) an dem Vater und
an den dlteren Briidern absieht, dann konnte er damit
wissen, wo bei riicksichtsarmen oder kontaktbehinderten
Verkehrsteilnehmern helfend, beratend, wegweisend an-
zusetzen wire. Mit Schockpiddagogik und Drohbotschaft
hat sich die Seelsorge schon seit geraumer Zeit die auf
Eigenstand bedachten Christen entfremdet. Jeder allge-
meine Appell an das Gewissen kann niemand dienen, so-
lange nicht gesagt und gezeigt wird, wie man als Mensch
Gewissen hat, entfaltet und betitigt9. Verkehrsregeln sind
Gebote und Verbote mit relativer und relationaler Ver-
bindlichkeit, die jeden Verkehrsteilnehmer im Gewissen,

¢ TH. HAUTH/W. ARNOLD/A. AUERr/J. BEck (Hrsg.), Das Gewissen
als freiheitliches Ordnungsprinzip. Studien und Berichte der Katholi-
schen Akademie in Bayern, 1962, Heft 18. L. M. WEBER /J. Duss-v.
WERDT, Gewissensfreiheit ?, Mainz 1967. W. HEINEN, Hindernisse
und Storungen in der Bildung des Gewissens, in: Lebendiges Zeugnis,
1965, Heft 4,
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nicht nur unter Strafe im Ubertretungsfall verpflichten.
An Gefahrenstellen und in Gefahrenzeiten (erhohter Ver-
kehrsdichte) haben sie absolute, ausnahmslose Verpflich-
tung. In verkehrsarmen Zeiten verpflichten sie relativ, das
heiBt entsprechend der Gefahr, die Leben und Gut der
Mitmenschen und der eigenen Person droht. Die relatio-
nale Verbindlichkeit der Verkehrsnormen ist dem motori-
sierten Passanten nicht immer bewuBt, da die Entfernung
zwischen ihm und den anderen relativ gro und der Kon-
takt gering ist. Das Rechnen mit der Geschwindigkeit,
dem Antrieb der Maschine, mit der Bremsstrecke erfor-
dert geschulte Intuition und hohen Grad an punktueller
Aufmerksamkeit, die nach Alter und Gesamtkondition
(morgens, abends, Miidigkeit, Medikamenten-, Alkohol-
wirkung) variieren. Da im Fahren nicht nur, nicht einmal
primér, BewuBtsein und Wille agieren und reagieren, viel-
mehr Gefiihl und Gemiit, besonders das UnbewuBte mit
Projektion und Identifikation in Aktion und Reaktion
engagiert sind, so wire auf diese Daten und Faktoren be-
sonders zu achten10. Wie kann auf schnell wechselnde
Emotionen, auf unbewufBte Strebungen und tendenzidse
Projektionen geachtet, wer kann dafiir verantwortlich,
haftbar gemacht werden ? Hier ist in unserem Zeitalter des
aufbrechenden UnbewuBten der Erziechung und der Seel-
sorge eine wirklich neue Aufgabe zugewachsen, die in den
Bereich der Gewissensbildung gehort. Der Umgang mit
dem personalen Unbewuften, das Hinblicken und Hor-
chen auf seine AuBerungen (Einfille, Assoziationen,
Triume, Fehlleistungen) ist fiir die Mehrzahl der Men-
schen so neu und ungewohnt wie die Atomphysik und die
neuen Apparate der Datenverarbeitung (Computer). Das
Sprechen, Schreiben und Rechnen werden vom Kind und
dem heranwachsenden Menschen miihsam erlernt. Warum
sollen Umgang und Ausséhnung mit dem UnbewulBiten
nicht auch lernbar sein ? Alle Zeichen deuten darauf, daB
der Mensch der technisierten Welt sich bereits heute nicht
mehr dieser Aufgabe entziehen, nicht vor ihr ausweichen
kann. Fiir die Imputation (Zurechnung), fiir die Frage
nach der Verantwortung in der Moraltheologie wird diese
neue Aufgabe ebenso schwierig und fordernd sein wie fiir
eine Seelsorge, die von BewuBtsein und Wollen dominiert
wird. Das ernsthafte Fragen nach Wesen, Werden, Wirken
des Menschen in Familie und Beruf, nach dem Gelingen
seines Lebens in Gesellschaft, Wirtschaft, Politik und reli-
gioser Gemeinde provoziert und erzwingt in Gegenwart
und Zukunft Antworten, die von der Aussagekraft des
menschlichen UnbewuBten mitgeformt werden. Das Ge-
wissen wird als Mitteninstanz der Person bereits mitwirken
bei dem Verstehen des indirekten, symbolhaltigen Fra-
10 E, GRUNEWALD, Die personale Projektion, Miinchen 1962. W. HEi-

NEN, Aufbruch des Unbewuften, in: TH. FiLtHAUT (Hrsg.), Umbkehr
und Erneuerung. Kirche nach dem Konzil, Mainz 1966.
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gens aus dem UnbewuBten!l. Bei dem adidquaten Ant-
worten auf dieses Fragen wird es seine fordernde, weg-
weisende, beurteilende und bestitigende Aufgabe erfiillen
und sich damit bewdhren.

Mit der Entwicklung des motorisierten, dichten Verkehrs
auf den StraBen und in den Stadten ist eine neue Epoche
personaler Entfaltung, menschlich-individualer und sozia-
ler Bewihrung angebrochen. Der Gestaltwandel mensch-
lichen Strebens und personlichen Liebens, des sozialen
Miteinanders, Gegeneinanders und Fiireinanders stellt
Forderungen und z. T. neue Aufgaben in der natur- und
persongeméiBen Bewiltigung der mit diesem Wandel auf-
tretenden Gegensitze, Spannungen und Verfeindungen.
Der vierfache Widerstreit, in dem der Mensch steht
(Trieb-Ich gegen Geist-Selbst innerhalb der Person; Ich
beziehungsweise Selbst gegen Du und Wir; Mensch gegen
Naturmichte im Kosmos; Mensch zu oder gegen Gott),
hat Formen des Ausdrucks angenommen, die nach ord-
nenden Hilfen menschlichen Liebesstrebens durch Er-
zichung, cura medicinalis et pastoralis, durch Recht-
sprechung und religios-sittliche Bildung verlangen, wie sie
in dieser Dringlichkeit, in dem Umfang in der Geschichte
des Abendlandes noch nicht bekannt geworden sind. Das
differenzierte Gebiet des Verkehrs ist in diesem globalen
ProzeB der Klirung um den Menschen und seiner Rela-
tionen nicht nur ein hervorragender Bereich der Sympto-
matik personalen Werdens und Reifens, sondern ein eben-
so fruchtbares Feld des Sichbewihrens, besonders im
Glauben, in der christlichen Hoffnung und in der Liebe zu
den Menschen, die als Briider und Schwestern angenom-
men, bejaht werden wollen.

Wie konnen Erziehung und Seelsorge zu dem Sichbewéh-
ren in der Liebe beitragen ? Diese Hilfe ist in allen Lebens-
stadien gesucht und mdoglich: im Kindergarten, einem
wesentlichen Mithelfer in der Familienerzichung, in den
Schulen, nicht nur im Religionsunterricht, durch die le-
bendige Gestaltung der Gottesdienste, nicht nur in der
Predigt. GroBe Moglichkeiten haben der Seelsorger und
der Arzt am Krankenbett, besonders der Unfallversehrten.
Die Gefangenenseelsorge an den Verkehrsdelinquenten
konnte, dhnlich der Kranken- und Versehrtenseelsorge,
helfen in der Ermittlung des Fragegehaltes eines Verkehrs-
unfalles fiir den Reifungsprozel der Betroffenen, Was den
Menschen widerfdhrt, passiert, was durch sie geschieht
oder getan, verursacht wird, dient der Auss6hnung mit
den familidren Bezichungspersonen, den Grundgestalten

11 W. DRreER, Funktion und Ethos der Konsumwerbung, Minster
1965. M. BECKER, Bild - Symbol — Glaube, Essen 1965, M. A. SECHE-
HAYE, Die symbolische Wunscherfiillung. Darstellung einer neuen
psychotherapeutischen Methode und Tagebuch der Kranken, Bern-
Stuttgart 1955. J. H. PHILLIPS, Psychoanalyse und Symbolik, Bern-
Stuttgart 1962.
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(Eltern, Geschwister, Ehepartner, Kinder). Seelsorge un-
ter diesem Aspekt der Aussohnung wirkt sowohl prophy-
laktisch als auch therapeutisch. Heilende Sorge ist zugleich
stets Heilssorge. Natur und Ubernatur stehen und wirken
ineinander, nicht nebeneinander oder nacheinander. Eine
rein iibernatiirliche Heilssorge wire noch wirklichkeits-
fremder als eine exklusiv somatische Therapie. Leib, Seele
und Geist bilden den Menschen, der » Abbild« und »Kind«
Gottes ist nach christlichem Offenbarungsglauben. Ab-
schlieBend kann — induktiv und reduktiv — gesagt werden:
Kontaktprobleme sind, urspriinglich und final gesehen,
Fragen nach dem Gelingen menschlichen Liebens, priméir
der Mitmenschen, sekundéir der eigenen Person und letzt-
lich des unsichtbaren Gottes, der im Menschen, nicht nur
im Gottmenschen Jesus Christus, sich uns naht, durch sie
uns fragt und auffordert: »Fiirwahr, ich sage euch: Was
ihr einem der Geringsten meiner Briider getan habt, das
habt ihr mir getan« (Mt 25,40).

Der herkémmlichen Auffassung, nach der Moses den ge-
samten Pentateuch geschrieben und moglichst noch in
einem Zuge abgefalBt hat, vermochte der Dekalog beziig-
lich seiner Herkunft und seines Wesens kaum Fragen auf-
zugeben; denn im Buch Exodus (19f; 34) wird berichtet,
daB Gott die Zehn Gebote auf dem Berge Sinai verkiindet
und mit eigener Hand auf steinerne Tafeln aufgezeichnet
habe. Dieses Dokument hatte demnach der Herr dem
groBen Gottesmann der Wiistenzeit kundgetan und anver-
traut. Moses hatte es dann in seine Biicher eingefiigt und
die Urkunde wegen ihrer Wichtigkeit noch einmal im
Deuteronomium, wo er AnlaB hatte, ein zweites Mal iiber
die Sinaiereignisse zu reden, wiederholt.

Als aber die mosaische Autorschaft am Pentateuch zwei-
felhaft wurde und es sich im Laufe der Forschung heraus-
stellte, daB diese nach Moses benannten Biicher aus vier
Quellenschichten zusammengearbeitet sind, war auch die
Frage nach Herkunft, Bedeutsamkeit und Funktion des
Dekalogs gestellt. Die jiidische und christliche Uber-
lieferung hatten die Zehn Gebote als die mosaische Ur-
kunde des Sinaibundes betrachtet. MuBte diese Sicht nun
aufgegeben werden ?

Der literarkritischen Schule schien es sicher, daB der

1 Dieser Beitrag ist die gekiirzte Fassung zweier Vortriage. Einzel-
heiten und Nachweise, in: J. SCHREINER, Die Zehn Gebote im Leben
des Gottesvolkes. Dekalogforschung und Verkiindigung, Miinchen
1966.
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Dekalog nicht in die Wiistenzeit Israels zuriickgehe. Moses
habe kein schriftlich fixiertes Gesetz hinterlassen, sondern
der Religion nur eine ethische Tendenz eingestiftet (Well-
hausen). Manche hielten die dltere der beiden Dekalog-
fassungen, die im vorliegenden Uberlieferungsgefiige der
elohistischen Schicht zugehort, sogar fiir einen recht spé-
ten, von den GroBen Propheten abhingigen Nachtrag.
Die literarkritische Forschung hatte die Frage nach der
Entstehung des Dekalogs aufgeworfen. Eine befriedigende
Antwort vermochte sie nicht zu geben. Hier konnte die
formgeschichtliche Sicht einen bedeutsamen Schritt weiter-
fithren. Sie erkannte, daB3 der Dekalog nicht so vereinzelt
im Alten Testament steht, wie es zunéchst scheinen mag.
Ahnliche, in der Struktur verwandte Texte finden sich in
gesetzlichen Partien, aber auch in den Psalmen. Ganz neu
war diese Erkenntnis iibrigens nicht. Schon Goethe hatte
festgestellt, daB in Ex 34 beim (jahwistischen) Sinaibun-
desschluB3, der im heutigen Zusammenhang als Erneuerung
des Bundes auf den Abfall zum Dienst am Goldenen Kalb
folgt (Ex 32), Gebotsformulierungen stehen, die sich den
Zehn Geboten vergleichen lassen. Man nennt sie den kul-
tischen Dekalog.

S. Mowinckel aber stieB in seinen Psalmenstudien auf die
beiden Einzugsliturgien (Ps 15; 24), die vom Kultteilneh-
mer verlangen, daB er sich bestimmter, Jahwe miBfélliger
Taten zu enthalten habe. Er suchte nach anderen Aufzih-
lungen dieser Art und fand Reihungen vergleichbaren In-
halts und #hnlicher Form. Vor allem die Segens- und
Fluchformulare (wie Dt 27,14-25) dhnelten den beiden
Psalmen. Auch sie verlangten oder verboten Taten, indem
sie sie unter Strafe oder HeilsverheiBung Gottes stellten.
Thren Ort hatten diese Reihen von geforderten oder uner-
laubten Handlungen im Kult, wie Ps 15 und 24 bewiesen
und es fiir die Segens- und Fluchformulare wahrscheinlich
zu machen war. Verbote und Anforderungen bestimmter
Taten enthielt aber auch der Dekalog. Also gehorte auch
er in den kultischen Zusammenhang. Hier war sein »Sitz
im Leben«. Wer nach seinem Ursprung und seiner Bedeu-
tung forschte, muBte bei Israels Kult nachfragen. Ja, die
ganze Sinaiperikope (Ex 19-24) entstammte dem kulti-
schen Bereich. Sie war (so Mowinckel) die Festlegende des
Bundeserneuerungsfestes.

Die Zehn Gebote sind demnach in der Bundesfeier des
Jahwevolkes verkiindigt worden. Sie besitzen eine notwen-
dige, existentielle Bezichung zum Bund Gottes mit seinem
Volk. Sie sind nicht irgendeine frei verfiigte und von
irgendeinem Autor konzipierte, sondern eine bundesbe-
zogene Formulierung gottlichen Willens. Sie fragen aber
nicht wie die EinlaBliturgien nach dem vergangenen Han-
deln, sondern sagen, was kiinftig zu tun oder zu unter-
lassen ist. Sie sprechen die ins Kommende weisende Ver-
pflichtung aus, miissen demnach von zentraler Bedeutung
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sein. Wenn die Zehn Gebote aber mitten im Gottesbund
und in der Bundesfeier verankert sind, dann stellt sich die
Frage nach ihrem Ursprung und ihrer Funktion nur um
so dringender.

Da kam die altorientalische Forschung der alttestament-
lichen Wissenschaft zu Hilfe. G. E. Mendenhall stie3 bei
der Lektiire hethitischer Vertrige auf den Satz: Du sollst
nicht Gebiet vom Lande Hatti begehren. Die auffallende
Ahnlichkeit mit dem zehnten dekalogischen Gebot bewog
ihn, die Vertragstexte nach Inhalt und Aufbau durchzu-
priifen und Vergleiche mit alttestamentlichen Bundes-
texten zu ziehen. Andere altorientalische Vertrige wurden
in die Untersuchungen einbezogen, und es zeigte sich, dal
Israel sich vor allem wohl aus der Form hethitischer Staats-
vertrige des zweiten Jahrtausends v. Chr. Anregungen
geholt hat, um den BundesschluB, den ihm Jahwe ge-
wihrte, darzustellen.

Man vermochte sogar ein in den wesentlichen Ziigen ge-
meinsames Schema, eine Art Bundesformular (so Baltzer)
festzustellen. Es enthilt folgende Elemente: 1. Prdambel,
in der sich der Bundesherr, der das Bundesverhiltnis ge-
wihrt, vorstellt, seinen Namen und seine Titel nennt und
seine Macht und Majestdt betont. 2. Vorgeschichte, die
die bisherigen Beziehungen zwischen den beiden Kontra-
henten, die nun Bundespartner werden sollen, beschreibt
und historisch getreu die dem Vasallen gewdhrten Wohl-
taten, derentwegen er zu ewigem Dank und Gehorsam
verpflichtet ist, angibt. 3. Grundsatzerkldrung, in der mit
dem Verbot, Beziehungen zu anderen Michten aufzuneh-
men, die ausschlieBliche Bindung an den Herrn des Bun-
des verlangt wird. 4. Einzelbestimmungen, in denen das
innerbundliche Verhéltnis zwischen dem Oberherrn und
allen Abhingigen, sowie dieser Bundesglieder unterein-
ander geregelt wird. 5. Anrufung von Zeugen und Garan-
ten fiir den Bund (im Alten Orient der Gotter, im Alten
Testament Himmels und der Erde). 6. Ausrufung von
Segen und Fluch, mit denen die Einhaltung bzw. Ver-
letzung der Bundesverpflichtungen unter Heilsverleih und
Strafe gestellt wird.

Es kann sich hier nicht darum handeln, alle alttestament-
lichen Bundestexte durchzusprechen oder nach dem &lte-
sten zu suchen. Sicher ist jedoch, daB auch der Dekalog
die Formelemente des sogenannten, allerdings — wie die
neueste Forschung zeigt — nur alttestamentlich und aus
deuteronomischer Zeit sicher zu erweisenden Bundesfor-
mulars an sich tragt:

Priambel: »Ich bin Jahwe, dein Gott«. Vorgeschichte:
»der dich aus Agypten, aus dem Sklavenhaus herausge-
fiihrt hat«. Grundsatzerkldrung: »Du sollst keine anderen
Gotter haben mir zum Trotz«. Einzelbestimmungen: die
Gebote 2-10. So erweist sich also auch formgeschichtlich,
von der Formensprache her die Zusammengehdorigkeit
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von Bund und Dekalog. Die Zehn Gebote haben eine not-
wendige und wesensgemiBe Beziehung zum Bund Jahwes
mit seinem Volk. Sie stellen eine Urkunde dar, die den
wichtigsten Teil des Bundesvertrags in den wesentlichen
Ziigen festhilt. Es ist durchaus méglich, daB der Bund
Gottes mit Israel, schon als er zum ersten Mal (am Sinai/
Gottesberg) geschlossen wurde, in der Form, die der Deka-
log reprisentiert, zum Ausdruck gebracht wurde.

So ergab sich fiir die Dekalog-Forschung die bedeutsame
Erkenntnis, daB die Zehn Gebote in enger Verbindung
zum Gottesbund und BundesschluBl gesehen werden miis-
sen. Spitestens der Endredaktor des Pentateuch erblickte
in ihnen die eigentliche Bundesurkunde. Wahrscheinlich
aber hat bereits die alte Uberlieferung, derzufolge in der
Bundeslade die beiden Tafeln mit dem Zehngebot lagen,
sie in dieser Weise gewertet. Der Dekalog war in der Bun-
desfeier Israels lebendig. In ihr wurde an ihm geformt oder
wenigstens weitergeformt. Er ist Grundgesetz des Volkes
Gottes, wesentlicher Ausdruck des verpflichtenden Bun-
deswillens des Herrn.

Wortlich steht da »gegen mein Angesicht«. Die iibliche
Ubersetzung ist zu blaB und man muf besser sagen: »du
sollst keine anderen Gotter haben gegen mich (mir zum
Trotz)«. Dabei schwingt im Wortlaut der Nebenton mit,
daB sich die Verehrung anderer Gétter gegen Jahwes
Heilswillen und Heilsgegenwart richtet. »Angesicht« ist
nach der urtiimlichen Wortbedeutung die den Menschen
zugewendete Seite. Der Kult anderer Gotter ist ein An-
griff auf Jahwe. Dieser verbietende Satz ist fiir den Alten
Orient und die Umwelt Israels etwas Unerhortes. Es gab
in der ganzen Alten Welt sonst keinen Gott, der alleinige
und ausschlieBliche Verehrung beansprucht hitte, soweit
wir wissen. Auch wenn ein Volk, Stamm oder Mensch
einen bestimmten Gott bevorzugte, konnte man doch, ohne
diesen zu erziirnen, gelegentlich mindestens anderen kul-
tische Ehre erweisen. Das war fiir Israel von allem An-
fang an vollig ausgeschlossen. Seit den Tagen der Wiiste
stand es unter dem schroffen und unnachgiebigen An-
spruch Jahwes, allein verehrt zu werden.

Dieses Verbot des Kultes anderer Gétter ist die Grund-
satzerklirung des Jahwebundes. Es ist die Grundlage der
Existenz Israels, die durch diesen Satz durch die Stiirme
der Zeiten durchgetragen wurde. GewiBl wurde um die
Durchsetzung dieses Grundsatzes im Jahwevolk in langen
Jahrhunderten bis zum Exil erbittert gerungen. Sicher
haben ihn viele im Volk, wie besonders die Schriften der
Propheten bezeugen, nicht gehalten. Aber er hat sich
durchgesetzt bis zum Glauben an den einzigen, allein exi-
stierenden Gott.

Diesem Grundgebot, dem an Wichtigkeit und Schirfe
kein anderes gleichkommt, gehen die Elemente »Praam-
bel« und »Vorgeschichte« voraus. Auch sie sind in der
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kiirzest moglichen Form gehalten. Jahwe stellt sich seinem
Bundespartner vor: »Ich bin Jahwe, dein Gott!« Er gibt
an, was er bisher fiir Israel getan hat: »der dich aus
Agypten, aus dem Sklavenhaus herausgefiihrt hat.« Das
ist die grofle Erlosungstat, die Gott fiir sein Volk voll-
bracht hat. Sie begriindet seinen Anspruch, den er jetzt
verkiindet. Aber auch die Reihenfolge der Aussagen ist zu
beachten: Die Gnadentat geht dem Gebot voraus.

Die Grundsatzerkldrung ist in Israel unzidhlige Male
durchgesprochen und gepredigt worden. Sie war Kern
aller Unterweisung. Darauf kann hier nicht ndher einge-
gangen werden. Eine Neuformulierung des Grundgebots
ist auch jener gewaltige Befehl des Deuteronomiums: »Du
sollst den Herrn, deinen Gott, lieben...« (6,4).

Aber auch schon im Dekalog hat die Grundsatzerklirung
eine Naherbestimmung erfahren, die eigentlich als eigenes
Gebot anzusprechen ist: »Du sollst dir kein geschnitztes
Bild machen, kein Abbild von dem, was im Himmel dro-
ben, unten auf der Erde oder im Wasser unter der Erde
ist.« Die Meinung hat viel fiir sich, daBl damit urspriing-
lich Bilder Jahwes gemeint waren. Die Sinnspitze, die dann
in diesem Verbot steckt, wére nicht die, daB die Geistna-
tur Gottes betont wird. Auch die Menschen der Alten
Welt waren nicht so primitiv zu glauben, daB das Gottes-
bild die Gottheit vollstindig einschlieBe. Gotterbilder
trugen aber fiir sie das Fluidum géttlicher Gegenwart und
wirkender Macht in sich. Man konnte daher auf den Ge-
danken kommen, und kam auch darauf, sich durch das
Bild des betreffenden Gottes und seiner Wirksamkeit zu
versichern, seiner gleichsam habhaft zu werden, iiber ihn
zu verfiigen. Das konnte und durfte bei Jahwe nicht sein.
Israels Gott gestattete kein Bild, weil er solche Praktiken
nicht duldete: »Ich erbarme mich, wessen ich mich
erbarmen will, und bin gnidig, wem ich gnéddig sein will!«
(Ex 33,19).

Zugleich galt natiirlich das Bilderverbot auch fiir die Bild-
nisse heidnischer Gétter, und sicher lag spéter, als man
sich an die Bildlosigkeit des Jahwekultes gewohnt hatte,
darauf der Nachdruck. Auf sie konnte sehr leicht sinnge-
milB das weitere folgende Verbot bezogen werden: »Du
sollst dich nicht vor diesen Bildern niederwerfen und sie
nicht anbeten (bzw. verehren)«. So geschah es aber in den
Kultfeiern allenthalben.

SchlieBlich ist noch eine Gebotsbegriindung beigefiigt:
»Denn ich, Jahwe, dein Gott, bin ein eifernder Gott, der
die Schuld der Viter ahndet an den Kindern, Enkeln und
Urenkeln derer, die mich hassen, der aber Huld erweist
bis ins tausendste Geschlecht an denen, die mich lieben
und meine Gebote halten.« Jahwe 148t keinen Zweifel
dariiber, daB er mit allem Ernst und auch mit Strafen hin-
ter seiner Willensforderung steht. Dies ist mit der altorien-
talischen Formel »bis ins dritte und vierte Geschlecht«
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ausgedriickt. Wer die Grundsatzforderung, wie sie bisher
entfaltet wurde, nicht in ihrem ganzen Umfang hilt, ruft
Jahwes Eifersucht heraus. Er will fiir sein Volk der einzige
sein. Seine Gnade aber, die er den Bundeswilligen schenkt,
ist weit gréBer als alles Gericht. — Die zitierte Gebotsbe-
griindung gehort iibrigens zu den Formelementen Segen
und Fluch.

Im Namen Gottes liegt auch nach alttestamentlicher Auf-
fassung wirksame Kraft und Gegenwart Gottes. Mit sei-
nem Namen kann man ihn zur Hilfe herbeirufen. Durch
ihn ist der Herr seinem Volk nahe. Steht sein Name aus-
gesprochen im Raum, ist Gott gegenwirtig. Wie allge-
mein angenommen wird, schiitzt das Verbot den Gottes-
namen vor MiBBbrauch beim Eid und Fluch, zum Zauber,
zur Magie und Listerung. Jahwe 148t sich nicht in dunkle
oder bose Machenschaften hineinziehen. Er will wohl, dal3
man ihn kenne und anrufen konne. Er ist ein Gott, der
helfen will. Aber er gibt den Menschen — im Gegensatz
zur heidnischen Vorstellung — keine Macht iiber sich. Er
bleibt frei, jenseits aller Verfiigungsgewalt der Menschen
und schenkt seine Gnade, wem er sie schenken will.
Dieses Gebot mit der ausfiihrlichen Begriindung drédngt
darauf, daB fiir Jahwe aus den Tagen der Woche einer
ausgesondert und zur Verfiigung gestellt werde. Dies
meint der Begriff »heiligen«. Die Entwicklung und Ge-
schichte des Sabbats ist bis heute dunkel. Sicher jedoch ist,
daB er im Hinblick auf den Gottesbund fiir Israel eine
besondere Rolle spielt. Er allein wird von allen Festen
Israels im Dekalog genannt, und dies geschiecht mit gutem
Grund. Denn am Bundesfest und an den Wallfahrtstagen
konnten nicht alle teilnehmen. Einen Tag aber vermochten
sie zur Ehre Gottes zu halten, den Sabbat, der als Ruhetag
ohne Schwierigkeiten gefeiert werden konnte. Die Begriin-
dung dafiir, daB man an ihm ruht, wird mit der Sabbat-
ruhe Jahwes gegeben. Damit ist auf das Beispiel Gottes
verwiesen, das der Mensch nachahmen soll. Es mag aber
sein, daB auch bei der Erwdhnung der Arbeitstage auf das
gottliche Vorbild hingewiesen werden soll, so dafl dann
dem Arbeitsverbot am Sabbat ein Arbeitsgebot an den
iibrigen Wochentagen gegeniiberstinde. Wichtiger aber
ist dem Text, daB ein bestimmter Tag fiir Gott freigehalten
werde. Indem der Mensch so Gott, der beim Schopfungs-
werk diesen Tag von Arbeit freihielt, nachahmt, zeigt er,
daB er in Gemeinschaft mit seinem Gott stehen will.
So wird der Sabbat ein Zeichen der Gemeinschaft des
Menschen mit Gott. Er wird zum Bundeszeichen. Dies
war vor allem im babylonischen Exil der Fall, als der
Tempel zerstort und der Bundeskult im fremden Land
unméglich geworden war. Aus dieser Situation spricht die
Priesterschrift, die die Begriindung in Ex 20,9f beige-
steuert hat.

Ein wenig anders sieht das Deuteronomium die Bedeutung
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des Sabbats (5, 14f). Hier hat er zundchst eine soziale Be-
deutung. Er ist eingesetzt, damit auch Sklave und Sklavin
eine Ruhepause erhalten. Sie sollen wie alle wirtschaftlich
Schwachen — das ist ein vordringliches Anliegen des
Deuteronomiums — vor Ausbeutung geschiitzt sein. So-
gleich tritt aber auch in dieser Dekalogfassung der Ge-
danke an Gottes Handeln hinzu. Israel wird an die dgyp-
tische Knechtschaft und an die Befreiung durch Jahwe
erinnert. Der Sabbat soll Gedéichtnistag der gottlichen
Erlosungstat sein.

Mit diesem Gebot beginnen die Bestimmungen, die die
groB3én Lebensgiiter des Menschen betreffen. Alle weiteren
Dekalogsiitze handeln von ihnen. Zweierlei muf3 bei die-
sem Gebot angesichts eines herkdmmlichen Verstind-
nisses betont werden: a) Nicht das kleine Kind ist ange-
sprochen, sondern der israelitische Mann und Vollbiirger,
dem der Dekalog beim Bundesfest vorgetragen wird. Fiir
den heranwachsenden Menschen, fiir die unmiindigen
Kinder war es wohl selbstverstdndlich, daB sie die Eltern
ehrten. Fiir die Familiengemeinschaft bestand darin kein
Problem. Auch der erwachsene Sohn muB — so will das
Gebot sagen — innerhalb von Familie und Sippe die
Urautoritit der Eltern, die Gott gesetzt hat, anerkennen.
Davon hing viel fiir die Volksgemeinschaft ab, die sippen-
miBig organisiert war. Deswegen bestimmt Dt 21,18-21,
daB der unbotmifige Sohn von seinen Eltern der Volks-
gemeinde zur Bestrafung iibergeben werde. Negativ wird
das Elterngebot im Bundesbuch umschrieben, wenn Ver-
fluchung, MiBlhandlung und VerstoBung der Eltern ver-
boten wird (Fluch ist hier auch als Aufkiindigung der
Gemeinschaft zu sehen). Was es heillt, Vater und Mutter
ehren, kann man zu einem guten Teil im Buch der Spriiche
lesen: Der Sohn, der weise ist, d. h. sein Leben nach Got-
tes Ordnung gestaltet, ehrt seine Eltern. b) Die ange-
schlossene VerheiBung bezieht sich auf das Land Kanaan,
die groBe Heilsgabe Gottes. Israel darf in ihm verbleiben,
wenn es Jahwes Gebote hilt, hier: die Autoritit ehrt, die
tiir Gottes Volk so wichtig ist.

Das Leben ist in der alttestamentlichen Auffassung das
hohe Gut. Trotzdem war Israel nicht der Ansicht, daf
jegliches Téten verboten sei, da es Gesetze mit der Straf-
sanktion des Todes gab und das Toten des Gegners im
Krieg nicht als unerlaubt angesehen wurde. Aus dem
Wortlaut des Verbots erschliet man (so Stamm), daB mit
diesem Satz das gemeinschaftswidrige Toten verboten sei.
Dann wire jede Totung untersagt, die sich gegen den Be-
stand des Gottesvolkes richtet. Natiirlich hat sich dieses
Gebot im Leben des Bundesvolkes geweitet, die Blutrache
eingeschlossen und alle ungerechte Selbsthilfe. Zum neuen

‘Gottesvolk gehoren alle in Christus Berufenen. Was ist

hier gemeinschaftswidriges Toten? Das ist die Frage, die
das Gebot an die christliche Ethik stellt.
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Der Ehebruch galt in Israel wie bei den altorientalischen
Volkern als Verbrechen und Siinde gegen Gott. Das Ehe-
bruchsverbot setzt nicht notwendig die Einehe voraus,
wohl aber die vor dem alttestamentlichen Bundesvolk und
damit vor Jahwe giiltige Ehe. Das Verbot schiitzte die von
Gott eingesetzte und gegriindete Lebensgemeinschaft von
Mann und Frau (Gen 2). So konnte ihre Wertschitzung
wachsen bis zu der hohen Auffassung des Buches Tobias
und mancher Prophetenworte (Hos 2,21; Mal 2,141ff).
Irgendwelche sexuelle Verfehlungen fallen nicht unter die
Gebotsformulierung. Sie sind z. T. in anderen alttesta-
mentlichen Gesetzen verboten. Auch in dieser Beziehung
lernte Gottes Volk schirfer sehen und feiner empfinden.
Es hat aber seine Bedeutung, daB das sechste Gebot so
weit gefaBt ist.

Dieses Gebot iiberschneidet sich mit dem 9./10., wo das
Eigentum des Mitmenschen geschiitzt wird. Ist also auch
hier der Besitz des Nichsten gemeint — eine iiberfliissige
Doppelung im Dekalog? Im Bundesbuch steht der Satz:
»Wer einen Mann stiehlt und verkauft (oder sei es, dal er
noch in seiner Hand gefunden wird), der muf} hingerichtet
werden« (Ex 21,16). Ahnlich spricht Dt 24,7. A. Alt hat
darum vermutet, daB im siebten Gebot urspriinglich
Menschendiebstahl gemeint gewesen sei, eine Ansicht, die
auch in der alten rabbinischen Uberlieferung vertreten
wird. Dann wire mit dem siebten Gebot urspriinglich
Freiheitsberaubung und Versklavung unter das gottliche
Verbot gestellt gewesen. Nach dem heutigen Wortlaut ist
gewiB jede unrechtméBige Aneignung gemeint. Man darf
aber doch auch — und das hat gerade heute sein gutes
Recht — an den Menschen denken: Freiheitsberaubung,
Versklavung sind gegen Gottes Bundeswillen.

Es geht hier nicht um Unwahrheit ganz allgemein. Dieses
Gebot verlangt von dem Israeliten, daB er, besonders im
Gerichtsverfahren, nicht béswillig falsche, unrichtige,
fahrldssige oder nicht ganz zutreffende Aussagen mache
(letzteres verbietet die deuteronomische Fassung aus-
driicklich). Es hat einen sehr ernsten Hintergrund; denn
es handelte sich bei diesem Zeugnisgeben am Tor der
Stadt, wo das Ortsgericht tagte, nicht nur um die Ehre,
sondern auch und oft um Leben und Tod des Mitmenschen.
Ins Positive gewendet, verlangt dieses Gebot, dall die Aus-
sagen iiber den Nichsten (vor Gericht) zutreffend sein
miissen. Niemand darf seinen Mitmenschen durch eine
Aussage, die er iiber ihn macht, zu Schaden bringen. Es
handelt sich um existentielle, nicht um intellektuelle
Wahrheit. Der Gegensatz ist Liige, Tduschung, Fahr-
lassigkeit, nicht Irrtum in einem Sachverhalt.
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Die deuteronomische Gebotsfassung nimmt das Weib aus
den Sachgiitern heraus und stellt es voran. Sie hat die Auf-
teilung in zwei Gebote, wie wir sie kennen, vorbereitet.
‘Was heiB3t hier begehren? Das Wort bezeichnet anfanglich
alle Machenschaften, die unternommen werden, um etwas
von den Giitern des Mitmenschen an sich zu bringen, das
innere Verlangen und seine Umsetzung, auf welche Weise
sie auch geschehen mag, in die Tat. Darunter fallen Dieb-
stahl, Raub, Betrug, Erpressung, Uberlistung usw. Spiter,
wohl als das siebte Gebot mit seiner heutigen Fassung das
Stehlen allgemein untersagte, wurde der Ton auf das inner-
liche begehrliche Streben gelegt. Das Gebot trifft tatsich-
lich die beiden Bereiche, in denen es eine groBe Rolle
spielt, den des Leiblich-Geschlechtlichen und des Besitzes.
Jesus hat diese Sicht aufgegriffen und gescharft. Doch
sollte die Grundbedeutung nicht iibersehen werden: Alle
begehrlichen Machenschaften sind unter das Verbot
gestellt.

So zeigt der Dekalog Gottes Volk unter dem fordernden
Willen des Herrn, dem sein Heilswille vorangeht und
Grundlage ist. Es sieht sich gerufen zum wahren Dienst
vor ihm, dem alleinigen Gott. Es weil} sich aber auch den
Mitmenschen und ihren Lebensgiitern verpflichtet. Was
dem alttestamentlichen Bundesvolk Sinn und Ziel des
Dekalogs war, hat der Prophet in das gewaltige Wort ge-
faBt: »Es ist dir gesagt, o Mensch, was gut ist und was der
Herr von dir verlangt: Recht zu tun und Brudersinn zu
ilben und in Demut zu wandeln mit deinem Gott«
(Mich 6, 8).

Zweifellos waren die Zehn Gebote die Grundlage fiir die
sittliche Lebensfiihrung des altbundlichen Menschen. Das
alttestamentliche Gottesvolk hat sie, wie die Einordnung
des Dekalogs im Uberlieferungsgefiige beweist, als solche
gewertet und angenommen. Das Zehngebot verkiindete
kurz, wesentlich und umfassend die Bundesforderung des
Herrn. Wer im Gottesbund stehen wollte, muBte auch
nach ihm leben.

Ein Christ aber, den Jesus Christus doch zu einer neuen
und gréBeren Gerechtigkeit gerufen hat, wird sich fragen,
welche Bedeutung und Stellung die Zehn Gebote in seinem
Leben einnehmen. Er wird sich ferner dariiber Rechen-
schaft zu geben haben, ob und inwiefern die Zehn Worte —
so wird die dekalogische Reihe im Alten Testament ge-
nannt — als Gotteswort in sein Leben hineinsprechen und
ihn zur Lebensgestaltung anrufen. Es dringt sich ihm wie
dem reichen jungen Mann mit der Urgemeinde die Frage
auf die Lippen: »Meister, was muB ich tun, um ewiges
Leben zu erlangen ?« (Mt 19, 16); denn aus dem Mund des-
selben Herrn hat er (Mt 5,21f) die scharfe Antithese ver-
nommen: »lhr habt gehort, daB zu den Alten gesagt wor-
den ist... Ich aber sage«. Dem Fragenden aber wird die
Antwort: »Willst du aber ins Leben eingehen, so halte die
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Gebote!« Der sagte zu ihm: »Welche 7« Jesus antwortete:
»Du sollst nicht tdten, du sollst nicht ehebrechen, du sollst
nicht stehlen, du sollst kein falsches Zeugnis geben, ehre
Vater und Mutter, und du sollst deinen Nichsten lieben
wie dich selbst« (Mt 19,17-19).

GewiBl ist das Wort »Bund« in den neutestamentlichen
Schriften weder der einzige noch der wichtigste Begriff,
um das in Jesus Christus neu gegebene Gottesverhiltnis
auszusagen. Ausgehend von der VerheiBung des Neuen
Bundes (Jer 31,31-34), dessen Gekommensein nun ange-
zeigt und nachgewiesen werden soll, taucht es im Kelch-
wort des Herrn (1 Kor 11,25; Lk 22,20) bei Paulus (Gal
4,21-31; 2 Kor 3,6-18) und im Hebréerbrief (hier in den
zentralen Aussagen in 7,1-10,18) auf. Aber der Sachver-
halt, der alttestamentlich mit diesem Wort bezeichnet
wurde, liegt allen AuBerungen des Neuen Testaments zu-
grunde: Gott, der Herr, hat durch seine gnidige Verfii-
gung — jetzt und endgiiltig in Christus Jesus — eine Heils-
ordnung geschenkt, in der er dem Menschen Gemein-
schaft gewdhrt und bestimmte Verhaltensweisen ver-
pflichtend auferlegt. Diese Grundstruktur des Gottesver-
hiltnisses hat sich vom Alten zum Neuen Bund nicht
gedndert. Wenn der Dekalog, wie zu zeigen versucht wurde,
in wesentlicher Weise den Gottesbund fiir das alte Bun-
desvolk zur Aussage brachte, hat er auch dem Menschen
des Neuen Bundes Wichtiges zu sagen. Es verwundert
darum nicht, daB er in den synoptischen Herrenworten
seinen Platz hat.

Der Widerspruch, der auf den ersten Blick zwischen dem
Wort der Bergpredigt und der Weisung an den reichen
jungen Mann besteht, ist nur ein scheinbarer. Denn auch
in der Rede auf dem Berge werden die Gebote »Du sollst
nicht téten — Du sollst nicht ehebrechen« vorausgesetzt
und als grundlegend fiir die Lebenshaltung verkiindet.
Und dem jungen Mann wird gesagt, dal ihm nach der
Erfiillung dieser Gebote noch eines fehlt, um vollkommen
zu sein. Schon die Urgemeinde hat als Wort und Willen
Christi festgehalten, daB der Dekalog fiir sie bindende und
verpflichtende Kraft habe. Auch das Sabbatgebot war
nicht ausgenommen, wie man angesichts der Polemik
Jesu gegen die maBlose Sabbatgesetzlichkeit der Schriftge-
lehrten und Pharisder vermuten konnte. Der Bericht der
Apostelgeschichte iiber das Leben der Gemeinde von
Jerusalem und der Apostel wie die Einfithrung des Sonn-
tags bezeugen es. DemgemiB hat die Kirche den Dekalog,
als sie das alttestamentliche Gesetz nicht iibernahm, nicht
preisgegeben. Sie hat bis in unsere Tage das Zehngebot
zum Rahmen und zur Grundstruktur fiir die Verkiindi-
gung christlicher Lebensgestaltung gemacht. Sie hat ihm
also eine besondere Bedeutung zuerkannt. Dieser Be-
deutsambkeit fiir die Lebenshaltung des christlichen Men-
schen nachzugehen, ist sicherlich fiir die Ermoglichung
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und den Bestand einer existentiellen Beziehung zum
Dekalog nicht unwichtig. Die folgenden Uberlegungen
versuchen, einige Hinweise zu geben. Dabei sollen nicht
die einzelnen Gebote der Reihe nach aus christlichem Ver-
stdndnis interpretiert, sondern das Zehngebot als Ganzes
ins Blickfeld geriickt werden. Die Sinnhaftigkeit, die der
alttestamentliche Dekalog fiir den Christen in sich trigt,
und die Botschaft, die von ihm ausstrahlt, sei zu erheben
versucht. Was hat er als Ganzes dem Gottesvolk des Neuen
Bundes zu sagen?

Man konnte auf den Gedanken kommen, die Zehn Gebote
seien (nur) deshalb fiir den Christen wichtig, weil sie das
Naturgesetz in stets giiltiger Form zur Aussage bringen,
Das Zehngebot enthalte und benenne in der Hauptsache
sittliche Grundsitze, zu denen schon das Naturrecht ver-
pflichte. Das mag sachlich zutreffen, falls man einen be-
stimmten Begriff von Naturgesetz und Ordnung der Dinge
voraussetzt. Der Dekalog aber will gerade nicht als Aus-
druck eines mit der Schépfung und der Natur des Men-
schen gegebenen Prinzips verstanden werden. Er prisen-
tiert sich als AuBerung eines fordernden Willens. In dieser
Weise mochte er begriffen sein. So hat ihn Israel bewertet.
Denn das Volk des Alten Bundes kannte nur einen, von
dem alle GesetzmaBigkeit und Verpflichtung ausging:
Jahwe, seinen Gott. Wenn in der Welt geordnete Abldufe
sich vollzogen, die auch das Leben des Menschen betra-
fen und ausrichteten — Israel hat dies sehr wohl wahr-
genommen —, dann war dies die Auswirkung der Gottes-
ordnung, die Jahwe hineingelegt hatte. Sein bestimmender
Wille durchdrang auch das Weltgefiige. Der Dekalog aber
war die ausdriicklich erklirte Willensforderung des Herrn.
Es gab keinen grundlegenden oder auch nur fiir das Ver-
halten ins Gewicht fallenden Unterschied zwischen beiden.
Fiir Gottes Volk muBte jede Verpflichtung in der gott-
lich gesetzten Norm begriindet sein. Es ist keineswegs
gering zu veranschlagen, wenn das Zehngebot darauf hin-
weist, daBl auch die fundamentalen Pflichten menschlichen
Zusammenlebens (Achtung des Lebens, der Ehe, des
Eigentums, der Eigenstindigkeit und Existenzmoglichkeit)
gottliche Forderungen sind. Sie unterliegen nicht der
jeweiligen Erkenntnis von Naturrecht oder einer Uberein-
kunft, die gewihrleistet, daB man auf Erden miteinander
auskommt.

Wichtiger jedoch ist der kriftige Hinweis auf das Gottes-
verhéltnis, der im Dekalog liegt. Von seiner engen Ver-
kniipfung mit dem Bund Jahwes wurde gesprochen. So-
bald er verkiindet wurde, war das Bundesangebot Gottes
kundgetan. Wenn das Volk oder der einzelne sich ihm
unterstellten, wurden sie in die Bundeswirklichkeit aufge-
nommen. Auch das Zehngebot sprach dem Gottesvolk
von seinem besonderen Verhiltnis zu Jahwe. Es prégte
Israel die Tatsache ein, daB der Herr sein Volk in eine
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enge Beziehung zu sich gesetzt habe. Denn der Anspruch,
den Gott erhob, war zugleich ein Zeichen dafiir, daB er
dieses Volk als Eigentum beanspruche. Das Gebot ist
Angebot und Anruf zur Gottzugehorigkeit. Wer sich ihm
unterwirft, nimmt an und spricht sein Ja. Auch dies ver-
mag der Dekalog dem Christen nahezubringen, wenn er
sich bemiiht, ihn mit den Augen des altbundlichen Gottes-
volkes zu sehen.

Denn das Zehngebot vorziiglich wurde als Dokument der
Erwihlung Israels gewertet. Darauf deutet seine Stellung
innerhalb der Sinaiperikope hin. Die Herausfiihrung aus
Agypten war geschehen, und das Volk war schon ein Stiick
Weges in die Wiiste gezogen. Da schenkte ihm Jahwe am
Sinai die entscheidende Offenbarung, in der der Bund be-
griindet und geschlossen wurde. In jener Stunde, als Israel
im vollen Sinn Volk des Herrn wurde, wurden die Zehn
Gebote ausgerufen. Sie sind Wort Gottes in einzigartiger
Weise. Sie sind das wirksame Bundeswort, das in seiner
Entgegennahme das Gottesvolk konstituiert. Mit ihrer
Ausrufung hat die Erwahlung Israels sich verwirklicht.
Ohne Gottesgebot gibt es also kein Erwéhltsein. Alle Aus-
erwihlung geschieht nach biblischem Zeugnis zu Dienst
und Auftrag. Die Zehn Worte steckten fiir Israel die Auf-
gabe ab, zu der es gerufen war, Sie taten ihm zugleich zu
wissen, daB Erwihlung nicht ein Vorzug ist, dessen man
sich rilhmen soll, sondern Inanspruchnahme durch Gott.
So erfiillt der Dekalog eine wichtige Funktion fiir die
richtige Ausgestaltung des Selbstverstindnisses Israels.
Gottes Volk wird durch ihn daran erinnert, daB sein
Erwihltsein eine Aufgabe einschlieBt, die Anforderungen
stellt und Verpflichtungen auferlegt. Im Neuen Bund ist es
nicht anders. Auch hier ist Auserwidhlung zum endzeit-
lichen Gottesvolk Auftrag und Sendung.

Wenn das Zehngebot den Sinn hat, das Volk des Bundes
zu schaffen und den Menschen in ein besonderes Verhalt-
nis zu seinem Gott zu bringen, ist es sicher gut und heilvoll.
Dann ist es eine schitzenswerte Gabe Gottes, fiir die er zu
loben ist. Israel war dieser Meinung und dankte Jahwe fiir
diese seine Heilsgabe. Es betrachtete aber folgerichtig
nicht nur den Dekalog als ein heilbringendes Geschenk
seines Bundesherrn, sondern jegliches Gottesgebot. Das
ganze Gesetz, in erster Linie freilich die Zehn Worte, war
ihm gottliche Bundesweisung. Dafiir war der Herr zu prei-
sen, und Israel sang ihm zu Ehren Lieder, die das Lob des
Gesetzes beinahe iiberschwenglich verkiinden (vgl. Ps 119).
Zwar hat auch das Volk des Alten Bundes die Last und
Schwere der Gebote empfunden. Aber es war ithm ernst
mit seinem Lobpreis, auch wenn es ihre richtende und
darin bedriickende Macht verspiirte. Die gottlichen Ge-
bote waren ihm Heilsermdglichung und Wegweisung,
Leben und Licht. Darum bekennt der Prediger des
Deuteronomiums, der in der Person des Moses redet, sein
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Staunen iiber diese Heilsgabe des Herrn und spricht: »Wo
gibt es ein so groBes Volk, das Gotter hat, die ihm so nahe
sind wie Jahwe, unser Gott? Und wo gibt es ein so grofBes
Volk, das solch vollkommene Bestimmungen und Rechts-
satzungen hat wie dieses ganze Gesetz, das ich euch heute
vorlege 7« (4,7f). In seinem Gesetz ist Gott seinem Volk
nahe. Man darf annehmen, daB diese Botschaft vor allem
aus dem Dekalog herausgehort wurde. Denn als Gott dem
erwihlten Volk personlich nahekam, um es an sich zu
binden, hat er nach dem Zeugnis Israels an erster Stelle
dieses bindende Zehngebot kundgetan. So zeigt das Ge-
setzeslob im Jahwevolk, dal es die heilvolle Funktion des
Gottesgebotes verstanden und bejaht hat. Gewill mag es
oft wie eine Fessel empfunden werden. Seine verbindende
Macht jedoch ist ihm verliehen, daBB es den Menschen
hereinhole in Gottes Heilsveranstaltung. Der Dekalog,
der in der Sinaiperikope seinen Ort hat, kiindet davon dem
Volk Gottes.

Auch der Christ verspiirt bei den Worten »Gebot« und
»Gesetz« das Lastende und Schwere. Auch er unterliegt
dem Eindruck, daB die géttliche Forderung nur verpflichte,
zwinge und richte. Es widerfahrt ihm nur zu leicht, daB er
eine tiefe Kluft zwischen ihr und der Gnadenzuwendung
Gottes siecht. Das Gebot scheint ihm auf einem ganz
anderen Blatt gottlicher Offenbarung zu stehen als die
Worte von VerheiBung und Gnade. Selbst angesichts des
Gesetzes und der Willenskundgabe Jesu Christi ist er ver-
sucht, so zu urteilen: Was der Herr verlangt, mul3 eben
gehalten werden. Ein anderes, etwas vollig Verschiedenes
ist seine Heilszuwendung. Gebot und Gnade klaffen weit
auseinander, und es bedarf der ganzen Anstrengung der
Liebe zu Christus, um sie im praktischen Lebensvollzug
einigermafBen miteinander auszusthnen.

Eine derartige Auffassung hat ihren Ursprung sicherlich
teilweise darin, dall jede Vorschrift einen Menschen an-
fordert und insofern unangenehm ist. Sie diirfte aber auch
dadurch bedingt sein, daB der Christ aus AuBerungen des
Apostels Paulus leicht eine bedingungslose Verurteilung
des Gesetzes heraushort, und sie dann unbewul3t auf jede
bindende Norm iibertrdgt. In dieser Weise wurde der
Apostel anscheinend auch schon in seinen eigenen Ge-
meinden miBverstanden. Gebot und Gnade erscheinen
dann als zwei unversohnliche Gegensitze wie Tod und
Leben, Fluch und Segen. Paulus hat zweifellos einen kla-
ren Trennungsstrich zwischen dem alttestamentlichen
Gesetz und dem neubundlichen Gnadenangebot in Chri-
stus gezogen. Er tat es aber nicht, um der Thora des Alten
Bundes den Gnaden- und Heilscharakter abzusprechen,
bezeichnet er doch das Gesetz anderwiirts als heilig und

- gut (Rém 7,12.16) und als echten Ausdruck gottlichen

Willens, der nach allen Biichern der Heiligen Schrift ein
Heilswille ist. Er will vielmehr einschiirfen, dall der Heils-
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weg des Alten Bundes durch einen neuen, der in Christus
eroffnet ist, ersetzt sei. Die trennende Linie verliduft fiir ihn
nicht zwischen Gesetz und Gnade, sondern zwischen dem
alttestamentlichen Gesetz als Heilsangebot (als Gnaden-
angebot) und der Lebensweisung, die Christus ist, als
Angebot gottlicher Gnade. Paulus war es nicht zweifelhaft,
daB immer, auch in der altbundlichen Heilsveranstaltung,
Gebotsforderung und Gnadenzuspruch verbunden sind.
Zeugnis fiir diese enge und wesentliche Verkniipfung ist in
eindrucksvoller Weise der Dekalog.

Der Reihe der Einzelgebote ist ndmlich mit Betonung und
Feierlichkeit eine Verlautbarung vorangestellt, die die
Vorgeschichte des Bundes beschreibt. Jahwe stellt sich vor
und sagt: »Ich bin Jahwe, dein Gott, der dich aus dem
Agypterlande, dem Sklavenhaus, herausgefiihrt hat.« Der
Verpflichtung durch Gott geht also die gottliche Heilstat
voraus. Die Heilszuwendung steht vor der Forderung.
Gott war bereits mit einer Erlosungstat fiir die Menschen
eingetreten, ehe er mit seinem Anspruch auftrat. Die
Gnade war und ist vor dem Gebot, die gottliche Heilszu-
wendung vor der menschlichen Verpflichtung. Anderseits
besteht eine unlosbare Verbindung zwischen Heilsverleih
und Willensforderung Gottes. Weil und insofern der Herr
in seiner Rettungstat Gnade erwiesen hat, darf er mit
vollem Recht auch Anerkennung und Dank durch die
Erfiillung der Gebote verlangen. Es ist aber ein Zeichen
fiir seine Giite und seinen Heilswillen, daB} er seiner For-
derung das Gnadengeschenk vorangehen ldft. Diese
Grundstruktur gottlicher Heilsveranstaltung bezeugt der
Dekalogtext. Sie wird durch ihn gleichsam exemplifiziert.
Wenn also die Zehn Gebote in der Unterweisung in christ-
licher Lebensgestaltung zu verkiinden sind, sollten diese
wichtigen Hinweise des Dekalogeingangs nicht iibersehen
werden. Eine Verkiindigung, die Gnade und Gebot aus-
einanderreiBen und den Akzent einseitig entweder auf die
Gnadenzuwendung oder die Gebotsforderung setzen
wiirde, wire nicht schriftgemid3. Denn auch im Neuen
Bund sind beide, nicht mehr nur in gottlicher Verlautba-
rung und schriftlicher Festlegung, sondern in der Person
Jesu Christi ineinander verflochten. Er ist die Gnadengabe
Gottes und das Lebensgesetz fiir die Menschen; er ist
Weg, Wahrheit und Leben. Darum kann die Verkiindi-
gung gottlichen Willens nicht losgeldst von dem Gedenken
an seine Heilstat in Jesus Christus geschehen. Von christ-
licher Lebensgestaltung wird nur dann in rechter Weise
gesprochen, wenn die Botschaft vom Heilsgeschehen, das
sich in und durch Jesus Christus ereignet hat, wenigstens
mitschwingt. Es ist unbedingt notwendig, jedes Einzelge-
bot in das Gefiige gottlicher Heilsveranstaltung einzu-
ordnen. Kein Einzelbereich innerhalb der christlichen
Sittenlehre — hdufig und zu Recht wird er mit der For-
mulierung oder Inhaltsangabe der Dekalogsdtze um-
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schrieben — kann ohne die grundlegende Aussage von
Gottes Heilshandeln richtig dargestellt werden. Ein Gebot
erschiene sonst leicht als willkiirliche Verfiigung, die es
nach Ausweis der Heilsgeschichte nicht ist. Wird der
Gesamttext des Dekalogs, dessen Eingangsformel iiber
jeden Gebotssatz geschrieben ist, beachtet, sind die
Weichen fiir eine rechte Gebotsverkiindigung und die dar-
auf aufbauende Lebensfiihrung richtig gestellt.

Dann wird nidmlich auch klar ersichtlich, daB eine Gebots-
erfiillung kein Recht verleiht, Anspriiche an Gott zu stel-
len. Mit vollem Bedacht steht am Anfang des Zehngebots
die heilsgeschichtliche Aussage »der dich aus dem Agyp-
terland, aus dem Sklavenhaus herausgefiihrt hat«. Sie will
beachtet und entsprechend gewertet sein. Gott hat sich
zuerst erbarmt und erlost. Dann hat er seine Forderungen
erhoben. Eine Verkiindigung, die diese Aufeinanderfolge
umkehren, also argumentieren wollte »erst Halten der
Gebote — dann Gottes Gnade«, verkehrte das Gottes-
verhéltnis. Sie ginge an der heilsgeschichtlichen Grund-
linie, die Gott selbst durch sein Handeln festgelegt hat,
vorbei und triife die Wesensstruktur des Gottesbundes
nicht. In Wirklichkeit ist es so, daB der Herr sich huldvoll
der Menschen annahm und nun mit Recht Dank und
Anerkennung erwarten darf.

Dank fiir seine Heilszuwendung und Anerkennung seines
auch darin erworbenen Anspruchs auf den ganzen Men-
schen, den er errettet, und alle seine Lebensbereiche soll
die Erfiillung der Gebote sein. Nach Auffassung des Alten
Testaments kann eine Gebotserfiillung, und sei sie noch
so vollkommen und tadellos, das Heil nicht verdienen.
Aber das Gottesvolk darf sich durch seinen Gehorsam dazu
bekennen, daB es in dem Heilszustand, in den der Herr es
aus reinem Erbarmen, ohne alle menschliche Vorleistung
versetzt hat, verbleiben will. Auch darauf macht der
Dekalog aufmerksam, wenn er dem 4. Gebot die Begriin-
dung beigibt »damit du lange lebest in dem Lande, das
Jahwe, dein Gott, dir geben will«. Das Land Kanaan, das
Gott den Vitern verheifen und in das er sein Volk hinein-
gefiihrt hat, ist in der Vorstellung Israels und in der Wer-
tung des Alten Testaments die groBe Heilsgabe Jahwes.
Wer seine Gebote hilt, darf in ihr bleiben. Das hat der
Herr versprochen. Das Halten der Gebote ist demnach ein
Bekenntnis zu dieser VerheiBung — sie wird in deuterono-
mischer Theologie breit entfaltet und gepredigt — und
Bitte um ihre Verwirklichung. Der Herr hat zugesagt, dal
er dem Menschen, der seiner Forderung gehorsam ist,
diese Bitte erfiillen werde. Eine Gebotsverkiindigung, die
mit Leistung und Verdienst argumentierte, verfehlte die
biblische Gebotsbegriindung. Sie wird ihr nur dann ent-

- sprechen, wenn sie den menschlichen Gehorsam als die

titige Bekundung des Willens versteht, in dem Heil, das
Gott vor allem Verdienenkonnen geschenkt hat, zu ver-
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bleiben. Dies gilt auch fiir den christlichen Lebensvollzug.
Christi Gesetz erfiillen bedeutet und bewirkt, daB der
Mensch in seiner Gnade, seinem Licht und Leben bleibt.
Allen anderen Geboten stand in den Zehn Worten mit
groBem Nachdruck der gebietende Satz voran »Du sollst
keine anderen Gotter haben gegen mich«. Wenn ein Christ
diesen Gebotssatz vernimmt und ihn nicht iiberdenkt,
gerdt er leicht zu der Ansicht, daB dieses Verbot ihn
eigentlich nicht mehr treffe. Gotzendienst im Stile des
alten Heidentums ist ihm und seiner Umgebung un-
bekannt. Er vermag sich auch nicht vorzustellen, wie er
in Gefahr kommen sollte, Gottern und Gotterbildern Ver-
ehrung zu erweisen. Fiir das alttestamentliche Bundesvolk
— das sieht man ein — war das erste Gebot ein sehr wich-
tiges und notwendiges. Aber was soll es im christlichen
Lebensraum?

Dennoch steht auch dieser Verbotssatz mit all seinem
Gewicht in der Ausrichtung gottlichen Willens, die in
neutestamentlicher Zeit geschieht. Abgesehen davon, daB
er in Missionsgebieten bis heute seine Bedeutung in wort-
lichem Verstdndnis behilt, besitzt er auch fiir den Christen
seine Aktualitdt. Nur zu gut weil} er, daB auch er in Ver-
suchung ist, anderen Méchten und Gewalten mehr oder
weniger den Platz einzurdumen, der Gott zukommt. Das
Neue Testament sagt es deutlich: »Niemand kann zwei
Herren dienen. Denn entweder wird er den einen hassen
und den anderen lieben oder dem einen anhangen und
den anderen verachten. Ihr kénnt nicht Gott dienen und
dem Mammon« (Mt 6,24). Man mag diese Auslegung ein
iibertragenes Verstindnis des ersten Gebotes nennen.
Aber ist sie tatsdchlich so weit von dem urspriinglichen
Sinn entfernt ?

Noch klarer in gebieterischer Anforderung wendet sich
die Grundsatzerklarung an den Jiinger Christi, wenn sie
in eine positive Formulierung gebracht wird. So ist sie als
Zitat aus dem Deuteronomium (6, 13) in der matthéischen
Erzdhlung der Versuchung Jesu zu lesen: »Den Herrn,
deinen Gott, sollst du anbeten und ihm allein dienen!«
Den Hintergrund zu diesem Befehl bildet die Szene, die
Satan vorgaukelt mit allen Reichen der Welt und ihrer
Herrlichkeit (Mt 4,8). Es leidet keinen Zweifel, daB das
gebietende Wort, mit dem der Herr selbst die Versuchung
und den Versucher niederschligt, dem Jiinger zugerufen
ist, der ebenso in Anfechtung kommen wird. Es ist der
wichtigste Grundsatz seines Lebens, den er hier aus dem
Munde des Herrn vernimmt. Er mubB in der Botschaft Jesu
mit harter Entschiedenheit immer wieder durchgeklungen
haben. Darum taucht er in den Evangelien in vielfdltiger
Abwandlung auf. Zu ihr zdhlen sicherlich Spriiche wie die
folgenden: »Suchet zuerst sein Reich (d. h. Gottes) und
seine Gerechtigkeit, und dies alles wird euch dazu-
gegeben werden« (Mt 6,33). »Nicht jeder, der zu mir sagt
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Herr, Herr wird eingehen ins Himmelreich, sondern wer
den Willen meines Vaters tut, der im Himmel ist« (Mt
7,21). SchlieBlich ist auch jenes grole Wort des Deutero-
nomiums (6,4f) eine Neufassung des Grundgebotes, das
Jesus selbst nach Markus (12,281F) zitiert: »Da kam einer
von den Schriftgelehrten hinzu, der ihren Wortwechsel
gehort und gemerkt hatte, wie trefflich er ihnen Antwort
gab, und fragte ihn: Welches Gebot ist das erste von
allen? Jesus antwortete: Das erste ist: Hore, Israel. Der
Herr, unser Gott, ist der einzige Herr. Du sollst den Herrn,
deinen Gott, lieben aus deinem ganzen Herzen, aus deiner
ganzen Seele, aus deinem ganzen Denken und aus deiner
ganzen Kraft. Das ist das erste Gebot.« In diesem Text
ist der Grundsatz fiir das Leben des Christen giiltig aus-
gesprochen. Die sittliche Unterweisung wird ihn vor allem
anderen herausstellen miissen. Sie ldBt, wenn sie echt und
tief ist, auch die Entschiedenheit des ersten Gebotes hin-
durchklingen. Jesu Botschaft verlangt es.

Wer im Dekalog genaue Anweisung fiir sein Tun und
Lassen und eine ins einzelne gehende Regelung seines
Verhaltens sucht, wird aufs ganze gesehen enttduscht. Mit
zwei Ausnahmen enthilt er nur Verbote, und auch diese
reden recht allgemein. Gottes Wille ist nicht in konkreten
Einzelziigen positiv entfaltet. Aber gerade in dieser Eigen-
art der Zehn Worte liegt eine bedeutsame Botschaft an
Gottes Volk. G. von Rad sagt treffend: »Zu einem Gesetz
im engeren Sinn des Wortes, zu einer Anweisung zum
moralischen Leben, fehlt dem Dekalog das Wichtigste:
die positive Fiillung, ohne die sich ein Gesetz nicht wohl
denken 14Bt. Stattdessen verzichtet er — abgesehen von
den beiden bekannten Ausnahmen — darauf, das Leben
positiv inhaltlich zu normieren; er beschrankt sich auf
einige fundamentale Negationen, d.h. er begniigt sich
damit, gewissermalBen an den Réndern eines weiten
Lebenskreises Zeichen aufzustellen, die der zu achten hat,
der Jahwe angehort«2. Eine allumfassende Lebensweisung
ist der Dekalog nicht, obwohl er grundsitzlich den ge-
samten Lebensraum des Menschen umgreift. Da wird
nicht gesagt, was in diesem oder jenem Fall und in einer
ganz bestimmten Situation zu tun sei. Dies festzustellen,
war nicht der Sinn und die Aufgabe der dekalogischen
Gattung, die sich auch anderwirts im Alten Testament
findet. Das Zehngebot der Sinaioffenbarung redete nicht
anders.

Die Reihen dekalogischer Pragung sollten vor allem aus-
schlieBen, was mit dem Leben Israels als des Volkes Gottes
nicht vereinbar war. So grenzen z. B. die Einzugsliturgien
die Lebensfiihrung aus, die dem Herrn nicht gefallen kann
und zum Empfang seines Heiles unfihig macht. Deut-

2 G. voN RaAD, Theologie des Alten Testaments I, Miinchen 1958,
196.
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licher als sie, doch mit dem gleichen Ziel und Anliegen
spricht Jeremias: »Wie? Da stiehlt man und mordet und
bricht die Ehe und schwort Meineide, opfert dem Baal
und l4uft anderen Gottern nach, die man nicht kennen
darf — und dann kommt ihr, tretet vor mein Angesicht in
diesem Hause, das nach meinem Namen benannt ist und
sprechet: Wir sind geborgen! — um all diese Greuel (auch
ferner) zu treiben. Ist denn dieses Haus, das nach meinem
Namen genannt ist, in euren Augen eine Riuberhohle
geworden?« (7,9-11). Die Aktualitit dieser Worte ist
heute nicht geringer als in den Tagen dieses Propheten.
Hier wird klar der Trennungsstrich gegen einen Bereich
des Handelns gezogen, der von Heil und einer echten
Gottesverehrung ausschlief3t.

Dennoch wird man, wenn derartige Taten nicht geschehen
sind, kaum sagen kénnen, man habe Gottes Willen erfiillt.
Die Zehn Gebote, von denen einige in dem Jeremiaswort
angefiihrt sind, stellen keine Hochstforderungen an Gottes
Volk. Sie verlangen eher ein MindestmaB. Und doch rich-
ten die Zehn Worte hohe Anforderungen an den Menschen,
der Gott dienen will. Wer sie dem Buchstaben nach hilt,
vollbringt keine besondere sittliche Leistung, ja er wird
ihnen im Grunde nicht einmal gerecht. Wer aber ihren
Geist erfaBt und entsprechend zu leben versucht, erfihrt,
daB ihm ein voller Einsatz abverlangt wird.

Der Dekalog zieht, wie gesagt, eine Grenze, die das bundes-
gemiBe vom bundeswidrigen Verhalten scheidet. Diese
Trennungslinie schlieBt ein weites Gebiet sittlichen Han-
delns ein, das keine nihere Bestimmung und Regelung
erfahrt. Innerhalb dieses Kreises, der durch die Gebote
gezogen war, war man im Gottesbund. Hier herrschte
Freiheit. Wer sich in diesem Kreis befand, lebte im Bund.
Mit ihm war dem Gottesvolk ein weiter Lebensraum
geschenkt. Die Zehn Worte ermdglichten und schiitzten
ihn. Es klingt ein wenig iibertrieben und hochtrabend,
wenn man sagt, daB das Zehngebot das Dokument der
Freiheit fiir das Bundesvolk des Herrn ist. Doch trifft es
im Grunde zu. In den Zehn Geboten war noch keine Ein-
engung gegeben, wie sie die spitere jlidische Gesetzlich-
keit, sicherlich in bester Absicht, aber in oft unertriglicher
Weise, vornahm. Sie lieBen viele Moglichkeiten der Le-
bensgestaltung offen. Sie gaben den weiten freien Raum
— auch dies muB gesehen werden — jedoch nicht der Will-
kiir preis.

Denn iiber diesem Lebensraum, der von den Zehn Gebo-
ten ermdglicht und gesichert wurde, war Jahwes Namen
ausgerufen. Er hatte seinem Volk Liebe erwiesen, als er es
am Schilfmeer rettete und durch die Wiiste fiihrte, und
war auch fernerhin gesonnen, ihm Gutes zu tun. Das
geniigte fiir das alttestamentliche Bundesvolk, um zu wis-
sen, daB es zum Guten gefordert war. Es wulte sich zam
sittlichen guten Handeln angerufen. In den Zehn Geboten
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war es daraufhin angesprochen, daB es sein Leben in Frei-
heit und Bereitschaft auf diese Weise gestalte. Zwei unter
den Gebotssitzen zeigen durch ihre positive Formu-
lierung, daB dem Gottesvolk der weite Spielraum der
Bewihrung im Guten aufgetan war. Ihn durch die Tat in
freier Verantwortlichkeit zu fiillen, war damit als Aufgabe
gesetzt.

Vor allem die Propheten haben den Aufruf zum guten
Handeln, der im Dekalog enthalten war, vernommen und
ihn dem Volk deutlich vor Augen gestellt. Sie verkiinden,
um es in einem Satz zu sagen, daB der Mensch zu einer
Haltung der Gottbezogenheit gerufen ist, die im Leben
bewiesen und bewihrt werden mull, mégen sie nun von
Gotteserkenntnis, Liebe zu Gott, Gottsuchen, Glaube und
Vertrauen sprechen. Auch hier bleiben die Einzelheiten
unerdrtert. Die Grundtendenz jedoch ist Kraftig hervor-
gehoben. Wer im Bunde mit Jahwe stand und sich folglich
seinen Geboten unterwarf, muBte sich dariiber im klaren
sein, was der Herr von ihm erwartete: recht zu handeln,
briiderliche Liebe zu iiben und mit seinem Gott durch
dieses Leben zu gehen (vgl. Mich 6,8).

Das Gottesvolk war sich nicht im unklaren dariiber, wie
es nun auch in den Einzelheiten die summarisch sprechen-
den und meist negativen Gebote mit positivem Gehalt
fiillen konnte. Es sah und erlebte, daB sein Gott es fiihrte
und leitete. Alle Situationen, in die es im Laufe seiner
Geschichte hineinkam, waren nicht zuféllig, sondern lagen
im gottlichen Plan. Jede enthielt die Aufgabe, mit der Tat
auf Gottes Fithrung zu antworten. Es konnte sich nicht
damit entschuldigen, daB entsprechende Weisungen in den
Zehn Worten noch nicht vorkdmen. Der groBe Rahmen
war abgesteckt, die Richtung zum Guten, auf Gott und
zum Wohl des Nichsten gewiesen. So galt es denn zu er-
kennen, was jetzt zu tun war. Israel hat dieses Erkennen
der geforderten Tat in erstaunlichem MafBe geleistet. —
Dies kann hier nicht in Einzelheiten aufgewiesen werden.
Es sei lediglich auf das Heiligkeitsgesetz verwiesen, in dem
das alttestamentliche Bundesvolk mit dem Blick auf den
heiligen Gott zu wahrer Nichstenliebe und lauterem
Dienst vor Gott verpflichtet wird, und auf das Deuterono-
mium, das die Bundesforderungen in groBartiger Weise
mit positivem Gehalt zu fiillen weill.

Bei alledem kann es keine Frage sein, daB die Zehn Worte
das alttestamentliche Menschenbild weitgehend pragten.
Dies in dem ganzen Umfang der Auswirkungen zu zeigen,
forderte eine eigene lange Darlegung. Ein Wesenszug
aber, den die dekalogische Struktur des Bundeswillens
Gottes ins alttestamentliche Menschenverstdndnis ein-
gezeichnet hat, sei angezeigt. Das Volk des Herrn sicht

. den Menschen zuerst und vordringlich als den von Gott

zum Handeln Angerufenen. In zweiter Linie erst macht es
sich Gedanken iiber seine Herkunft und sein Wesen. Der
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Mensch ist ihm der von Gott Gerufene, der in ein beson-
deres Verhiltnis zu dem treten soll, der ihn begnadet hat
und liebt. Er antwortet durch seinen Gehorsam in Er-
fiilllung des gottlichen Willens. Er war hineingerufen in
den Gottesbund, den der Dekalog abschirmte. In diesem
von Gottes Gebot umgrenzten Raum war Leben und Frei-
heit. Hier war die sittliche Tat der Verantwortung anver-
traut. In ihm erfuhr man Gottes Huld und Bundestreue,
empfing seine Heilsgaben und seine Liebe.

Wir miissen abbrechen, ohne noch auf die einzelnen
Gebote und ihre neutestamentliche Fiillung eingehen zu
kénnen. Da wiren wichtige Linien zu ziechen: z. B. vom
2. Gebot »Du sollst den Namen Jahwes, deines Gottes
nicht miBbrauchen« zu dem Satz des Herrengebets » ge-
heiligt werde dein Name« iiber die Predigt des Propheten
Ezechiel, die verkiindete, daB der Herr seinen Namen hei-
ligen werde. Oder man miilte das Bilderverbot »Du sollst
dir kein Schnitzbild machen, kein Abbild von dem, was
im Himmel droben oder unten auf der Erde oder im Was-
ser unter der Erde ist« neben den Christushymnus im
Philipperbrief stellen, der spricht: »...auf daB im Namen
Jesu jedes Knie sich beuge im Himmel, auf Erden und
unter der Erde und jede Zunge zur Ehre Gottes des Vaters
bekenne: Jesus Christus ist der Herr«. Die Folgerung fiir
die christliche Lebenshaltung ist eindeutig.

Aber lenken wir noch einmal den Blick auf das Ganze des
Dekalogs zuriick. Die Zehn Worte wollen dem Gottesvolk
kiinden, daB es zu einem besonderen, gnadenhaft gewihr-
ten Gottesverhiltnis berufen ist. Die Gebotsreihe des
Dekalogs samt ihrem Vorspruch 148t den Menschen nicht
im unklaren, daB die Gnade dem Gebot, die Heils-
zuwendung der Verpflichtung vorangeht. Wer den Deka-
log als Lebensgrundlage annimmt, ergreift Gottes Aus-
erwihlung, zu seinem Volk zu gehdren, und 148t sich an-
rufen, dem Herrn zu dienen. Wer die Grenzen, die die
Zehn Gebote ziechen, beachtet, ist im Lebenskreis des
Gottesbundes. Der Dekalog fordert den Menschen zur
positiven Lebensgestaltung und zur Freiheit der verant-
worteten Tat. Er verlangt, dall seine zehn Sidtze positiv
gefiillt werden und setzt hierbei keine Grenzen. Israel hat
dies weithin verstanden und getan. Unsere christliche Ver-
kiindigung und Lebenshaltung sollte nicht hinter ihm
zuriickstehen.

Wenn der Dekalog dem Christen, der zur Freiheit der
Kinder Gottes berufen ist, verkiindet wird, so darf dies
nicht geschehen, ohne daB nachdriicklich und immer wie-
der vom Freisein des christlichen Menschen zum Guten
gesprochen wird. Der Dekalog verlangt es und verpflichtet
dazu.



Zur Diskussion

Heribert Schmitt, Pfarrer,
Frankfurt/Main — Nordweststadt:

Mit seinen Gedanken zum Thema »Pfarreizen-
trum« hat der Architekt Franz Fiieg aus Solo-
thurn eine Reihe von Fragen angeriihrt, die
Pfarrer wie Architekten und noch viele andere
bedrangen. Viele der Fragen bleiben noch offen,
da sich die »Seelsorge« — der Ausdruck ist unge-
niigend, aber noch nicht durch einen besseren
ersetzt — an den heutigen Lebensbedingungen
und der allgemeinen Lebenshaltung grundsétz-
lich neu orientieren muB, da zudem die Aufga-
ben der Kirche in der Welt stindig wachsen und
deswegen, sowie wegen des akuten Priesterman-
gels, Arbeitsteilung und Teamarbeit sich uns
(ohne daB wir darin entsprechende Erfahrung
hétten) zwingend auferlegen. Dazu kommt, daf
sich die Kirche keine Fehlinvestitionen mit den
vorhandenen Mitteln und keine Fehlleistungen in
der Nutzung verfiigbaren Bauplatzes leisten kann.
Fragen wir zundchst nach der Ausrichtung der
»Seelsorge« in unserer Umwelt, dann 148t sich
daraus manches schlieBen fiir Bau, Umbau,
Einrichtung und Verwendung von Kirchen-
zentren. Dabei muB ich hier meinen Erfahrungs-
bereich eingrenzen auf eine neuerrichtete Pfarrei
mit neuerbautem Pfarrzentrum in einer Traban-
tenstadt am Rande der GroBstadt Frankfurt/
Main, die seit gut fiinf Jahren erbaut und besie-
delt wird. Von den zur Zeit ca. 25000 Einwoh-
nern sind ein Drittel Katholiken. Im Zentrum
der Grofstadt, in alten Gemeinden mit Tradi-
tion, in der Kleinstadt oder Landgemeinde stel-
len sich die Fragen anders.

1. Wenn sich »Seelsorge« nur um Seelen sorgen
wollte, ginge sie am Menschen vorbei. Wenn sie
aber den Menschen ansprechen will, mull zuerst
gefragt werden, wer diese Menschen sind, die
sie in der Kirche verbinden und vor denen sie
Zeugnis ablegen will. An welcher Stelle im
Leben dieser Menschen und unter welchen Vor-
aussetzungen konnen freie Entscheidungen fal-
len, wie sie der Glaube erfordert?

For dem Ansatz einer neu beginnenden Seel-
sorge miiBte erforscht werden, wie die Menschen
dort leben, nach welcher sozialen Struktur sie
sich zusammenfinden, in welcher Art die Hauser
gebaut sind: Blockbauten, besonders Hoch-
hiuser, ergeben einen stirkeren Druck zur Ge-
meinschaft, allerdings auch mehr Schwierigkei-
ten als Privatbungalows mit mehr individuali-
stischen Bewohnern.

Nach den Erfahrungen der Soziologen miiBiten
wirkliche Zentren herausgefunden werden, ge-
meindebildende Treffpunkte. Hier konnte sich
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die Seelsorge zundchst mit anbieten, indem sie
an offenen Bediirfnissen gemeinschaftsbildend
einsetzt. In neuerbauten Wohngebieten zum
Beispiel mit vorwiegend jiingeren Familien wi-
ren Kindergirten, Babysitterdienste, Familien-
und speziell Miitterberatung mit Kursen usw.
unentbehrliche Anfidnge. Sie kdnnten allmih-
lich den Boden bereiten fiir personliche Begeg-
nungen untereinander und dann auch mit der
Kirche, dem Pfarrer und schlieBlich mit Gott.
Ahnlich miiBte man sich in Altenheimen oder
Altenwohnzentren, in Einzimmer-Appartement-
blocks mit vielen Alleinstehenden, meist Frauen,
orientieren und womdglich um spezielle Dienst-
und Begegnungsmoglichkeiten sorgen. Dabei
miilten die Angesprochenen selbst immer mehr
zur Hilfsbereitschaft hingelenkt werden, so dafl
alle Hilfe sich zur gegenseitigen Selbsthilfe ent-
wickelt. So konnte durch die mehr und mehr
vertiefte Bezogenheit der Menschen aufeinander
natiirliche Gemeinschaft erreicht werden, die
wiederum den freien Raum fiir die Glaubens-
entscheidung hergibt. Gleichzeitig bedeuteten
solche Versuche ein wirksames Gegengewicht zu
dem allgemeinen Trend zur Konsumgesellschaft.
Allein aus dem Warten auf fertige Angebote
wichst ndmlich keine Gemeinde. Das Titig-
werden miteinander und fiireinander prégt da-
gegen lebendige Gemeindewirklichkeit.
Vereinsamung der Pfarrer, Isolierung der Seel-
sorge und Verodung der Gemeindezentren sind
nur zu befiirchten, wenn die Realitdt nicht
beriicksichtigt wird, sondern nach altgewohn-
tem Schema, auf umstrittene Autoritit gestiitzt,
»Seelsorge« betrieben werden soll.

Auch in traditionsreichen und iiberschaubaren
Pfarreien stellt sich der Pfarrarbeit die gleiche
Aufgabe stindiger Vorarbeit. Hier miiiten wohl
vorhandene Bindungen und bewidhrte Einrich-
tungen sorgfiltig beachtet und vorsichtig vom
Abgenutzten geschieden werden.

Der Gottesdienst scheint tatsdchlich kaum ge-
meindebildende Wirkung zu haben, sondern sie
eher vorauszusetzen. Feststellbare Krifte miiB-
ten darin natiirlich ernstgenommen werden. Es
fordert sicher schon ein gutes MaB an Willen
zur Gemeinschaft, eine Gemeinde etwa im
Halbrund um den Altar zu versammeln, so dafi
sich die Gegeniiberstehenden im Blick zum
Altar oder Lesepult auch einander ansehen.
DaB Gemeindegesang und -gebet nicht leicht den
einzelnen zum Mitmachen bringen, ist hdufige
Erfahrung. Auch mit eigenen Gebetsanliegen und
-formulierungen kann man nicht ohne weiteres
die Gemeinde zur konkreten Beteiligung fiihren.
2. Ein »Pfarrzentrum« muB3 demnach den loka-
len Voraussetzungen und praktischen Moglich-
keiten entsprechend eingerichtet werden. Hier
gibt es wesentliche Unterschiede zwischen élte-
ren Gemeinden, die mit Platzenge und vorhan-
denen Bauten rechnen miissen, und Neuanfin-
gern, die wohl mehr offene Méglichkeiten haben,
aber die Strukturen und echten Bediirfnisse



noch nicht kennen — und denen es meist noch
mehr an Mitteln fehlt als ersteren.

In jedem Fall sollte vor der Bauplanung fest-
gestellt werden, was von anderer Seite schon da
ist oder geplant wird. Neben einem Gasthaus
mit Saal oder einer Turnhalle noch einen pfarr-
eigenen groBen Saal bauen zu wollen, wire nicht
zu verantworten. Ein pfarreigener Gasthausbe-
trieb dagegen wire nur sinnvoll, wenn geeignete
Lokale im Pfarrgebiet nicht zu finden sind.

Bei uns ergab sich aus regelméfBigen Zusammen-
kiinften der Pfarrer von zwei katholischen und
drei evangelischen Gemeinden, daB von den je-
weils 200 Personen fassenden Gemeindesilen
einer mit fester Filmvorfithranlage ausgeriistet
ist, ein anderer eine gute Biihneneinrichtung ent-
hilt, weitere durch quadratische Form und gute
Akustik besonders fiir Diskussionen oder mit
Kiicheneinrichtung fiir gesellige Veranstaltun-
gen geeignet sind. So erfiillt jeder Saal als
Schwerpunkt fiir alle beteiligten Gemeinden
seine Funktion. Ahnlich dient eine katholische
Gemeindeambulanzstation mit zwei evangeli-
schen Gemeindeschwestern der Krankenpflege
des gemeinsamen Gebietes. Den Saal mit kleine-
ren Funktionsrdumen fiir verantwortliche Gre-
mien, Jugendgruppen, zum Basteln und Spielen,
als Sprechzimmer usw. wiirde eine neue Pfarrei
am besten zuerst als Treffpunkt der Gemeinde
bei Gottesdienst und anderen Veranstaltungen
bauen. Wann, wie und wie groB dann auch eine
Kirche gebaut wird, miiBte die Gemeinde schon
mitverantworten.

Zu neuen Wohnsiedlungen gehort unbedingt ein
Kindergarten, der sich immer auch als Treff-
punkt der Miitter, als Ansatzpunkt fiir Veran-
staltungen iiber religiose und Erziehungsfragen
und als Gelegenheit fiir viele seelsorgliche Kon-
takte erweist.

Alle diese Einrichtungen sind in der Bauart wie
auch im Gebrauch so einladend offen zu halten,
dabei aber doch so eindeutig und klar auszurich-
ten, daB ein Pfarrzentrum wirklich zu einem
Kristallisationspunkt fiir die Kirchengemeinde
und dariiber hinaus fiir andere werden kann.
Ob es in jedem Fall gesellschaftlicher Mittel-
punkt sein muf3, mochte ich bezweifeln.

Wenn in einer Gemeinde die vorwiegend jungen
Familien abends ihre Kleinkinder nicht allein
lassen konnen, ist natiirlich kein voller Vortrags-
saal zu erwarten — nicht nur in Pfarrzentren -,
wohl aber ein iibervoller Saal oder Platz bei
Kinderfesten.

Die Idee des Herrn Architekten Fiieg, zur besse-
ren Ausnutzung von Rdumen sich mit Betriebs-
rdumen aus Industrie und Wirtschaft gemeinsam
zu helfen, scheint mir praktisch unméglich und
auch aus der Sicht der Pfarrei als geistigem
Kristallisationspunkt sinnlos. Wie kdnnte man
die ganz verschiedenen Interessen abgrenzen?
Was wiirde die Konkurrenz sagen, wenn sich
eine Firma mit der Pfarrgemeinde vertraglich so
eng verbdnde? Wann sollten solche Rdaume fiir
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beide Verwendungszwecke je rechtzeitig gerei-
nigt werden ? Das soll nicht heiBlen, daB man zu
bestimmten Veranstaltungen nicht auch einmal
in Werkskantinen gehen konnte.

Der bessere Weg der rationellen Ausnutzung ist
sicher, mit anderen Kirchengemeinden, Schulen,
kommunalen Einrichtungen und Vereinen die
eigene Planung abzustimmen und in sinnvoller
Aufteilung vieler Funktionen nur das zu bauen
und einzurichten, was iiber eigenen Pfarrbedarf
hinaus noch gebraucht wird.

Deshalb ist es oft nicht gut, ganze Pfarrzentren
auf einmal fertigzubauen, sondern besser, sie
allmédhlich aus der lebendigen Pfarrei zu ent-
wickeln. Dazu mag ein moglichst offener Club-
raum im Anfangsstadium niitzlich sein, da er
vielleicht am besten Gespridche, Meinungsbil-
dung und konkrete Zielsetzungen ermoglicht.
Die Konzentrierung von Pfarrwohnungen an
einem Platz fiir ein groBeres Gebiet mit mehre-
ren Nebenzentren wird vielleicht die Aufgabe
der Zukunft sein. Die konsequente Arbeitstei-
lung der verfiigbaren Geistlichen und ihrer Mit-
arbeiter in guter Teamarbeit verspricht eine
bessere Bewiltigung der immer mehr verzweigten
Anspriiche der »Seelsorge«. Bei Neuanlagen
sollte man hier geniigend Mut zum Experiment
aufbringen.

Zur schwierigsten Frage nach dem besten Kir-
chenbau im Pfarrzentrum stimme ich den An-
deutungen von Herrn Fileg mit einigen Frage-
zeichen gerne zu: Kirche ist kein Kunstdenkmal
— die Kunst dient ihr nur gerne und gut —, son-
dern geeigneter Raum fiir die Versammlung der
Gemeinde zum Gottesdienst. Hier wird die
Kirche Erlebnis — nicht nur in der MeBfeier, son-
dern auch im Wortgottesdienst und sicher auch
im Gesprich. Ob eine Kirche nur ein heraus-
gehobener, geheiligter Raum sein kann? Ob
nicht ein Versammlungsraum, der sich fiir jedes
wichtige Zusammentreffen der Gemeinde eig-
net — womit die Kirche am Ort ihr Leben duBert —
auch eine Kirche wire? Wenn man einen sol-
chen Raum fiir verschiedene Hauptzwecke
leicht abgrenzen und ihm die jeweils besondere
Note geben kénnte, und wenn diesem Raum ein
kleinerer zur Aufbewahrung der Eucharistie und
der Bibel sowie zur Werktagsmesse richtig zu-
geordnet wiirde: so konnte doch in Zukunft
eine Kirche geplant und dafiir eine gute Form
gesucht werden.

Der Standort neuer Kirchen und Pfarrzentren
darf nicht dem Zufall iiberlassen bleiben.
Schon im Friihstadium der Vorplanung einer
Siedlung oder Stadterweiterung miiten sich die
Nachbarpfarrer mit ihrer Kirchenbehorde ver-
antwortlich einschalten, um im Zusammenhang
mit der Gesamtplanung den richtigen Kirchbau-
platz auszumachen. Ein kiinftiger Ortspfarrer
miiBte dann mit den ersten verantwortungsbe-
reiten Gemeindegliedern darangehen, dem ge-
planten Pfarrzentrum seine ZweckmdBigkeit zu
geben und sein Gesicht zu priagen.



Praxis

»Erwartung«
Adventliche Osterpredigt

Theodor Filthaut hatte noch selber diese Ad-
ventsansprache zur Verdffentlichung in Heft
2/1968 bestimmt, obwohl die Zeit des Kirchen-
jahres eine andere ist.
Aber das Thema der Erwartung der Herrlichkeit
des Herrn ist ein ebenso osterliches Thema.
Heute wirken die Worte eines, der vorausgegan-
gen ist mit dem Zeichen des Glaubens, als be-
sonders eindriickliche Botschaft der Erwartung.
Die Redaktion

Der Advent ist die Zeit der Erwartung. Zwar
leuchtet uns durch das ganze Jahr das trostliche
Licht der gottlichen VerheiBung; aber in den
Wochen des Advents werden wir mehr als sonst
gemahnt, auf das Kommende zu blicken und es
zu erwarten. Was ist das, was da auf uns zu-
kommt ? Worauf richten wir unsern Blick, wenn
wir als glaubende Menschen sagen: wir hoffen,
wir stehen in Erwartung?

Es gibt Formen menschlicher Erwartung, die
bedenklich sind. Die Hoffnung kann ein Flucht-
versuch des Menschen sein. Das Leben ist oft
schwer; es kann uns in Angst und Schrecken
versetzen. Es kann auch so leer und kalt sein,
daB wir es nicht darin auszuhalten vermogen.
Daher fliichten wir in die Zukunft. Wir triumen
von besseren, schoneren Zeiten, die kommen sol-
len. Die Hoffnung kann ein Wunschtraum sein
und eine Kapitulation vor dem Leben. Ist die
christliche Erwartung von dieser Art? Hat man
nicht von ihr gesagt, sie sei von Frommen erson-
nen worden, die mit dem Leben nicht fertig wur-
den und deshalb sich mit einem besseren Jenseits
zu trosten versuchten? Ist die christliche Hoff-
nung also aus menschlicher Schwiche geboren ?
Die christliche Erwartung ist alles eher als dies.
Sie hat ihre Wurzel nicht in menschlichen Triu-
men, sondern in dem Glauben an das Wort
Gottes. Dieses Wort, in dem sich nach der
Uberzeugung des Christen Gott selbst enthiillt,
ist nicht nur eine Offenbarung dessen, was Gott
in der Vergangenheit zum Heil der Welt gewirkt
hat. Es spricht auch nicht nur von dem, was Gott
in der Gegenwart, also jetzt, an uns tut. Dieses
Wort enthdlt auch eine Hoffnung fiir die Zu-
kunft. Und was verheiBt diese Botschaft? Das
Kommen Gottes zu den Menschen. Und deshalb
ihre Forderung, darauf zu hoffen und zu warten.
Auf Gott zu warten, ist eine groBe Sache des
Menschen. Und es entspricht seinem innersten
Wesen. Esist seiner Natur geméaB, und die Erfah-
rung dieser Welt treibt ihn dazu. Nicht zufillig
ist das Wort Augustins durch anderthalb Jahr-
tausende bis auf den heutigen Tag lebendig ge-
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blieben, das Wort: Unruhig ist unser Herz, bis es
ruht in Gott. Und einer der groBen Psychologen
unserer Zeit, Carl Gustav Jung, hat die Summe
seiner drztlichen Erfahrungen in der Feststellung
gezogen, daB er nicht einen einzigen Patienten
jenseits der Lebensmitte gefunden habe, dessen
seelische Krankheit letzten Endes nicht eine
religitse Not gewesen sei. Die Erfahrung des
Lebens selbst zeugt also fiir die unzerstorbare
Sehnsucht des Menschen nach Gott, der sicher-
sten und tiefsten Geborgenheit, dem Ursprung
des Daseins, in dem alles heil wird. Und das ist
nun die groBe, strahlende VerheiBung, die Gott
selbst dem Menschen gibt: er kommt. Gott ist
auf dem Weg zum Menschen. Aber, so miissen
wir fragen: Von welcher Zukunft spricht dieses
Wort der Erwartung? Von dem, was nach dem
Tode mit uns geschieht ?

Zukunft ist fiir uns Menschen das, was stindig
auf uns zukommt, denn unser Leben in der
Gegenwart ist immer nur ein Augenblick. Das
Jetzt, in dem wir leben, ist bereits vorbei, wenn
wir dariiber nachdenken. Immerdar gehen wir
aus der Vergangenheit durch den Augenblick des
Jetzt in die Zukunft. Jede Minute, die vor uns
liegt, gehort schon zu unsrer Zukunft. Die Minu-
ten fiillen sich zur Stunde, die Stunden runden
sich zum Tag. Die nichste Stunde, der néchste
Tag, das néchste Jahr: das alles ist unsre Zukunft.
Und was bringt uns diese unsre Zukunft? Das
eben ist die uralte Frage des Menschen. Und die
Antwort, die die Erfahrung der ganzen Mensch-
heit wiedergibt, ist ebenso uralt: Wir wissen es
nicht. Bringt sie uns Gliick, schenkt sie uns
Ruhe und Frieden? Auch der Christ sagt mit
allen Menschen: Wir wissen es nicht. Jedoch
eines weil er: er weiBl, durch Gott selbst belehrt,
daB Gott zu ihm kommt. Nicht erst nach sei-
nem Tode, sondern schon in diesem Leben. Was
auch immer der nichste Tag bringt: an ihm né-
hert sich Gott dem Menschen. Was auch immer
das kommende Jahr enthilt, in ihm bietet Gott
uns sein Kommen an.

Das Kommen Gottes ereignet sich also schon
in unsrer irdischen Zukunft; dafiir gibt es ein
sichtbares, von Gott selbst gestiftetes Zeichen:
die Gestalt und das Leben Jesu von Nazareth,
den die Schrift das »Bild des unsichtbaren Got-
tes« und das menschgewordene »Wort« nennt.
Aber das Kommen Gottes ist nicht nur damals
durch ihn geschehen. Wo immer ein Mensch im
Glauben sich fiir dieses Wort Gottes 6ffnet, da
ereignet sich das Wunder aller Wunder: der
Advent des Herrn. Darauf schaut der Christ,
wenn er hofft. Die Hoffnung des Christen ist die
Erwartung des Herrn; des Herrn, der in diesem
unserem irdischen Leben schon zu uns kommt.
Die christliche Hoffnung nimmt den Menschen
nicht von dieser Erde weg. Sie versetzt ihn nicht
in ein sogenanntes »besseres Jenseits«. Sie
macht den Gliubigen auch nicht frei von all dem
Schweren in diesem Leben. Die Erwartung sagt
ihm nicht: Es ist ja nicht so schwer. Ganz im



Gegenteil sagt das Wort Gottes: Die Tage sind
bose. Aber das ist nun freilich die so trostliche
Botschaft der christlichen Hoffnung: in diesen
bosen Tagen der Weltzeit ist der Herr seinen
Glaubigen nahe. » Der Herr ist nahe«, schreibt
der Apostel Paulus einmal und fiigt hinzu:
»ireut euch«. Freudige Erwartung ziemt uns
Gliaubigen, denn es ist Gott, der als unser Vater
durch seinen Sohn zu uns kommt, um des Men-
schen Freund zu sein.

Das Kommen Gottes in dieser unsrer Weltzeit ist
aber nur ein Anfang. Dieser Anfang ist unsagbar
groB und herrlich. Aber er dringt auf Erfiillung.
Denn diese Nidhe Gottes ist verhiillt; sie ist nur
im Glauben, nicht im Schauen zu erfahren —
stindig gefdhrdet. Und diese Gegenwart Gottes
beendet nicht das Widergottliche in der Welt:
das Unrecht, unter dem wir leiden, die Angst, die
uns bedriickt, die Schwermut, die uns zur Ver-
zweiflung fiihrt, das Bose, das uns verfiihrt.
Wenn die christliche Hoffnung wahre und volle
Erwartung sein soll, dann muB sie sich auf die
Uberwindung all dieses Ubels richten. Eben dies
erwartet auch der Christ. Die Botschaft Jesu ist
in ihrem Kern folgende VerheiBung: Die Ge-
schichte der Menschheit wird einmal beendet wer-
den. Der Lauf dieser Welt geht seinem Ende zu.
Beendet wird diese Weltzeit aber durch ein Ein-
greifen Gottes: Gott selbst wird in seinem Sohn
sichtbar in dieser Welt erscheinen, um sie zu
richten und sie zu erneuern. Und diese Vollen-
dung, das ist vor allem die Zukunft, die der
Christ erwartet.

Warum ist sie das groBe und alles bestimmende
Ziel der Erwartung? Der Christ hofft nicht nur
fiir sich selbst. Er hofft nicht nur, daB Gott ikm
in diesem Leben beisteht und nach dem Tode in
seine Gemeinschaft aufnimmt. Christliche Hoff-
nung ist eine briiderliche Hoffnung, d.h. der
Christ erhofft nicht nur etwas fiir sich selbst, er
erwartet nicht nur seine eigene Vollendung. Denn
er leidet ja auch nicht nur unter dem Unrecht
und dem Leid, das ihm selbst zustoBt. Ist er ein
wahrhaft Glaubiger, dann ist er nicht unberiihrt
von dem, was seinen Briidern geschieht. Und fiir
den glidubigen Jiinger Christi sind alle Menschen
Briider, auch jene, die noch nicht zur Bruder-
schaft der Jiinger Christi geh6ren. Und weil er
mit allen leidet, darum hofft er auch mit allen
und fiir alle.

Und was hofft er? Das, was Gott verheiBit: das
vollendete Reich Gottes, das ist die neue Welt,
in der es nur einen Herrn gibt: Gott, den Vater
aller Menschen. Eine erneuerte und ewige Welt,
in der Wahrheit, Gerechtigkeit, Freiheit und
Friede herrschen. In ihr wird die Liebe Gottes
die alles durchwaltende Kraft sein. Das also ist
die christliche Hoffnung: die Erwartung des
Kommens Gottes in der Zukunft.

Diese Erwartung ist indes nicht ein Verhalten,
das man nur gelegentlich und nebenbei iibt. Der
Christ ist vielmehr vom Wesen her ein wartender
Mensch; denn immerdar ist Gott nahe. Und in
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jedem Augenblick kann das verborgene Nahen
des Herrn in das offenbare Kommen iibergehen.
Darum ist der Christ von unerschiitterlicher und
froher Zuversicht, Daher die Mahnung des Pau-
lus: »Seid fréhlich in der Hoffnung« (R6m 12,
12). Theodor Filthaut T

Leibliche Auferstehung

Das Bekenntnis der leiblichen Auferstehung ge-
hort in die Mitte christlichen Glaubens. Aller-
dings wird dieses Bekenntnis oft in recht beschei-
denen Grenzen verstanden. Soviel ist einleuch-
tend: das Verstindnis dieses Glaubenssatzes
héngt zutiefst mit dem Verstdndnis von Leib und
Leiblichkeit zusammen.

Wie versteht sich der Mensch als leibliches Da-
sein? Der Leib ist seine Moglichkeit, sich auszu-
sagen und sich zu verwirklichen, ihm eignet die
Struktur von Sprache. Der Leib ist Sprache,
nimlich die Sprache, die alle Menschen gemein-
sam haben. Er ermoglicht den Kontakt zum
Mitmenschen, und in ihm sagt sich die vorgege-
bene Welt eines Menschen aus. Da menschliches
Dasein leibliches Dasein ist, ist es von Grund
auf ein dialogisches. Das Wort und die Liebe,
die Urphinomene menschlichen Lebens, schaffen
den Bezug zum Mitmenschen als Gespridch und
wollen dieses bewahren. Als Liebender und als
Sprechender lebt der Mensch den seinsméiBigen
Dialog.

Leib wird erst als Sprache Ereignis; daher eignet
ihm auch die Grundstruktur von Sprache, ndm-
lich die des Spieles. Wenn menschliche Sprache
in ihrem Ursprung keinen begrifflichen Unter-
schied zwischen Sein und Spielen kennt (Hui-
zinga), dann ereignet sich im Spiel des leiblichen
und sprachlichen Daseins das Miteinander der
Menschen. Sie konnen sich aufeinander ein-
spielen, konnen das eigentliche Gesprich, das
Spiel des Gebens und Nehmens, beginnen — sie
konnen sich aber auch diesem Spiel versagen,
dem Wort und der Liebe, ihrer Freiheit, sie kon-
nen sich selbst entfremdet und in sich verschlos-
sen leben. Am dichtesten kann sich der Mensch
dieser Struktur bewuBt werden im Bereich des
Geschlechtlichen. In der psycho-somatischen
Einheit des Liebesspieles bringt er sich mehr
noch als im Wort in seiner urspriinglichen Ganz-
heit ins Spiel. Deswegen erfihrt er in diesem
Bereich wohl seine Gefihrdung am deutlichsten,
aber auch die begliickende Médglichkeit, sich
selbst zu entfalten und zu gewinnen.

Nach der Verkiindigung des Apostels Paulus ist



dieses leibliche Dasein auf Vollendung und Neu-
werdung hingeordnet. Auch wenn sich der
Mensch in seinem Leib schwach, vergénglich
und bedeutungslos erfihrt, so hat doch Gott
gerade diesen Leib wie ein Sdmann auf Neues
hin gesdt (1 Kor 15,34-39). Durch die Schépfer-
macht seines Geistes hat er Christus zu einem
neuen Leben erweckt, den Erstgeborenen unter
vielen Briidern (Rom 8,29). Durch denselben
Geist wird er auch den sterblichen menschlichen
Leib zu einem neuen Leben schaffen (R6m 8,11;
vgl. 1 Kor 6,14 und 2 Kor 4,14). Auferstehungs-
leiblichkeit wird an Gottes Unverginglichkeit
teilhaben; ihr einziges Lebensprinzip und ihre
neue Dimension wird Gottes Geist selber sein
(1 Kor 15,42-44). Und dieser Geist, Gottes Auf-
erweckungsmacht ndmlich, ist am Menschen
schon am Werk. Der Anfang des Geistes ist
namlich fiir die Menschen der Beginn der Kind-
schaft, der Sohnschaft und der Erbschaft Gottes,
der leiblichen Vollendung und Beheimatung bei
Gott (Rom 8,14.17.23). Diesem Werde-ProzeB
muB sich der Christ stellen, deswegen soll er sein
leibliches und mitmenschliches Dasein als neuen
Gottesdienst vollziehen (Rom 12,1f). Fiir ihn
hat der Leib auch die Struktur des Kreuzes. Als
leibliches Dasein kann er seine Welt, seine Mit-
menschen, sich selbst, als erlosendes Kreuz er-
fahren, als leidenden Nachvollzug des Kreuzes
Christi. In seinem Leib ist er hineingenommen
in den ProzeB der Kreuzwerdung der Welt, mehr
noch in das Werden einer neuen Welt, der Auf-
erstehungsleiblichkeit, der neuen Schopfung
Gottes: denn von Christus her ist Kreuz immer
auf Leben und Auferstehung hin.
Leibliche Auferstehung bedeutet: alle wirklichen
und moglichen Strukturen leiblichen Daseins
sollen zur Vollendung kommen, vor allem die
Grundstrukturen des Wortes, der Liebe, des
Spieles. Alle Bereiche der leiblichen Selbstver-
wirklichung konnen als erlosendes Kreuz auf
neues Leben hin erfahren werden. Als leibliches
und mitmenschliches Dasein ist der Mensch —
nie als einzelner — auf Gottes vollendete Schop-
fung und Welt hin unterwegs, und dort wird er
Heimat finden. DaB er sie finde, verlangt von
ihm frei verantwortete Selbstverwirklichung,
namlich Mitarbeit an Gottes Heilswerk.

Anton Grabner-Haider

Erneuerung der Osterpredigt!

Das Neue Testament ldBt erkennen, daBl dem
Ostergeschehen in allen Stadien der urchrist-
lichen Tradition eine fundamentale Bedeutung
zukommt. Der christliche Glaube griindet in der
Begegnung mit dem auferstandenen Herrn. Die
#ltesten Glaubensbekenntnisse der Kirche sind
Osterbekenntnisse (vgl. 1 Kor 15,3-5; Mk 16,6
par). Ostern ist Ursprung und Mitte der christ-
lichen Verkiindigung.

Die zentrale Funktion des Ostergeschehens ist
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durch die gegenwirtige Theologie neu ins Be-
wubBtsein gehoben und durch die Liturgiekonstitu-
tion des Zweiten Vatikanischen Konzils der
Gesamtkirche vor Augen gestellt. Im Zuge dieser
Neubesinnung ist nicht allein die Osterpredigt an
ihren Ursprung zuriickverwiesen. Die weittra-
gendste Erneuerung liegt im Wandel des Ver-
stdndnisses der Verkiindigung iiberhaupt: sie hat
nicht etwa nur Lehren mitzuteilen; der erhohte
Herr selbst ist in ihr gegenwiértig und teilt sich
mit. Die gesamte Verkiindigung tridgt osterlichen
Charakter.

Was speziell die Osterpredigt betrifft, so ist hier
bereits seit Jahrzehnten ein Regenerationsprozefl
im Gange?. Dabei ist das »Osterkerygma der
dltesten christlichen Zeit und der Zeit der Viter«
als »ein Ideal christlicher Osterverkiindigung
aufgetaucht«, von dem aus man »den jetzigen
Bestand der Verkiindigung meint theologisch
wiirdigen und neu formen zu sollen« 3. Hier sieht
man vor aller im Laufe des vierten Jahrhunderts
einsetzenden Differenzierung der Feste und der
damit verbundenen Historisierung der Liturgie
eine dynamische Konzentration des Heilsge-
schehens in der Mysterienfeier des Pascha Domini
gegeben. Die altchristliche Osterpredigt ist
»grundsétzlich mystagogische Predigt: Vorlage
ist nicht das geschichtliche Ereignis des Leidens-
und Auferstehungssieges des Herrn, sondern die
daraus gewonnene Heilsfrucht, eben die Gnade,
wie sie in den Kultmysterien der Osternacht
gewonnen wird?.

Durch die Neubesinnung auf die altchristliche
Osterpredigt sind zweifellos entscheidende
Schritte zur Mitte der Verkiindigung getan.
Gegeniiber jener iiberkommenen Predigtpraxis,
die Ostern als abgeschlossenes Ereignis der Ver-
gangenheit verstanden hat und weitgehend in
historisierenden Erbaulichkeiten, apologetischen
Beweisverfahren und isolierten Ermahnungen
zum Empfang der Ostersakramente und zur
»moralischen Auferstehung« steckengeblieben
ist, wird die Heilsbedeutung des Ostergeschehens
umfassend zur Geltung gebracht. Doch lassen
folgende vier Gesichtspunkte davor warnen, dem
Ruf »Zuriick zur altchristlichen Osterpredigt«
vorbehaltlos zu folgen.

1. Ihre Idealisierung erscheint bedenklich, wenn
sie wie folgt charakterisiert wird: »Alles Histori-
sche an Passion und Auferstehung verschwindet,
alles einzelne tritt in den Hintergrund... Nicht

1 Dieses Thema ist eingehend erdrtert in meiner
soeben im Matthias-Griinewald-Verlag erschiene-
nen Arbeit Von der Exegese zur Predigt. Sie befalit
sich mit der Predigt zu den Oster-, Wunder- und
Kindheitserzdhlungen der Evangelien.

2 Vgl. die Ubersicht bei B. DREHER, Die Osterpredig!
XI f, Freiburg 1951, 154-163.

3 B. DreHERr, a.a.O. XII; vgl. F. X. ARNOLD,
Regenerative Erneuerung der Osterpredigt im Geist
des christlichen Altertums, in: B. FISCHER — J. WAG-
NER, Paschatis Sollemnia, Freiburg 1959, 305-313.
4 B. DREHER, a. a. 0. 4.



eigentlich die Auferstehungsnacht des Herrn,
sondern die dsterliche Mysteriennacht der Ge-
meinde wird immer wieder als das Fest gepriesen,
worin alle Geheimnisse Christi kulminieren.
Nicht vom einstigen Geschehen am Grab des
Ostermorgens ist die Rede, sondern von den
erlosenden Werken des Herrn an seiner Kirche
und der ganzen Welt«s. Sicher ist gegeniiber
einer historisierenden und objektivierenden Be-
trachtung des Ostergeschehens dessen Heilsbe-
deutung hervorzuheben. Doch darf das einmalige
Handeln Gottes an Jesus nicht in ein reines »fiir
uns« aufgelost werden. Hier lauert dieselbe
Gefahr, der die extreme Kerygmatheologie weit-
gehend erlegen ist. Die Prdsenz des Auferstan-
denen in seiner Gemeinde wird — hier im Sakra-
ment, dort im Wort — so einseitig betont, dall
dariiber der fundamentale Bezug zum vorgege-
benen Ursprungsgeschehen »in den Hintergrund
tritt« oder gar » verschwindet«.

2. Die mystagogische Passahpredigt ist ganz auf
die Prisenz Christi im Kultmysterium ausge-
richtet. Der Glaube kommt selten ausdriicklich
zur Sprache. Er wird bei den Horern selbstver-
standlich vorausgesetzt. — Damit ist die Verkiin-
digungssituation speziell der Festtage weitgehend
verfehlt. Gerade fiir diejenigen Christen, die nur
noch Ostern und Weihnachten am Gottesdienst
teilnehmen (aber nicht nur fiir siel), ist der
Glaube durchaus nicht selbstverstindlich. Sie
sind durch die Voraussetzungen der Mystagogik
iiberfordert, werden kaum von ihr betroffen und
werden sie als irreal beiseite schieben.

Die Ostererzihlungen der Evangelien rechnen
mit Menschen, die niedergeschlagen sind und
zweifeln, die den Glauben nicht mitbringen, son-
dern empfangen. Sie lassen dem werdenden
Glauben Zeit. Die Unsicherheit und das Fragen
der Menschen im Umkreis des Auferstandenen
treffen die Situation der heutigen Hérer. — Oster-
predigt im Sinne der Evangelien ist vor allem
Glaubenspredigt: sie bezeugt und weckt den
Glauben, der in der Begegnung mit dem aufer-
standenen Herrn griindet.

3. Die altchristliche Osterpredigt iibersieht weit-
gehend den fundamentalen Zusammenhang von
Ostergeschehen und Sendung. Sie bleibt im hei-
ligen Raum der Mysterienfeier. Dagegen bezeu-
gen die Ostergeschichten der Evangelien, daB die
Begegnung mit dem Auferstandenen zum Zeug-
nis verpflichtet, daB der Osterglaube allein im
missionarischen Dienst lebendig bleibt.

4. Das Verhiltnis der Horer zur Liturgie ist
heute mehr denn je gestort, Die liturgischen For-
men sind im Laufe der Jahrhunderte durch
Schrumpfung und Uberwucherung vielfach un-
klar und undurchsichtig geworden. Dariiber hin-
aus erhebt sich die bedringende Frage, ob der
Mensch heute iiberhaupt noch liturgiefdhig ists.
Wird man bei der zumeist relativ kleinen Ge-
meinde, die sich in der Osternacht versammelt,
allenfalls eine gewisse liturgische Aufgeschlos-
senheit voraussetzen diirfen, so trifft das keines-

123

wegs fiir die Teilnehmer der Gottesdienste am
Ostermorgen zu, von denen eine betrichtliche
Zahl nur selten den Weg zur Kirche findet. Auch
von daher erscheint es problematisch, die alt-
christliche mystagogische Passahpredigt zum
Prototyp und Ideal der Osterpredigt zu erheben.
Mag sie sich fiir die Osternachtsfeier noch als
Vorbild empfehlen, so doch kaum fiir die Ver-
kiindigung am Ostermorgen.

Sicher ist es im Hinblick auf die Osterpredigt not-
wendig, » das Gewordene durch die entscheiden-
den Phasen seiner Entwicklung hindurch bis auf
seine Anfinge zuriickzuverfolgen, wo die Ent-
wiirfe klar und sinnvoll sind, wo man also wieder
ankniipfen kann, und zwar ohne Gewalt und
ohne Zerstérung, wirklich regenerierend«’. Auf
diesem Weg darf man jedoch nicht kurz vor den
Quellen bei vermeintlichen Anfidngen stehen-
bleiben. Nicht die Osterpredigt eines Hippolyt
von Rom oder Zeno von Verona sind der mal-
gebende Ursprung, sondern die Schriften des
Neuen Testamentes. Sie enthalten die &ltesten
schriftlich fixierten und die urspriinglichen Oster-
predigten. Die christliche Osterverkiindigung
aller Zeiten lebt aus diesen Urspriingen und ist
an ihnen zu messen. Franz Kamphaus

Symptome

Ist der Antijudaismus in der Kirche
iiberwunden ?1!

»Sie, die Juden, sind es auch, die den Herrn
Jesus und die Propheten getdtet und auch uns
verfolgt haben, die Gott nicht gefallen und allen
Menschen feindlich sind, da sie uns hindern wol-
len, den Heiden zu predigen, auf daB die gerettet
werden. So machen sie in jeder Weise das Mal
ihrer Siinden voll. Aber schon ist der Zorn Got-
tes iiber sie gekommen bis zum Ende.«

Diese Worte stammen nicht aus einer antisemi-
tischen Hetzschrift des Mittelalters oder der
Nazizeit, sondern aus dem 1. Thessalonicher-
brief des Apostels Paulus (2,14-16), geschrieben
im Jahr 52 nach Christus.

5 B. DREHER, a. 2. O. 5, der jedoch selbst wieder-
holt die Bedeutung der Auferstehung im Sinne des
einmaligen Handelns Gottes in Jesus betont.

6 Vgl. R. GUARDINL, Liturgie und liturgische Bildung,
Wiirzburg 1966, bes. 9-17.

7 F. X. ARNOLD, a. a. O. 306.

1 Der folgende Text ist eine von der Redaktion
leicht iiberarbeitete und stellenweise gekiirzte Fas-
sung einer Sendung im WDR vom 27. 11. 1966.
Das inzwischen erschienene Werk Gottes erste Liebe
von F. Heer konnte nicht beriicksichtigt werden.



Was sollen die Christen heute — nach den Kreuz-
ziigen und den Konzentrationslagern — mit sol-
chen offensichtlich antijudaistischen Sdtzen der
Bibel anfangen ? Gibt es eine Moglichkeit, diese
Aussagen zu relativieren, indem man sie histo-
risch-soziologisch erklart? Kann eine aufge-
klidrte Theologie solche Sitze iiberhaupt noch
diskutieren ? Oder ist es an der Zeit, sich davon
zu distanzieren und jedes Wort aus der christ-
lichen Tradition zu verbannen, das als Argument
fiir einen wie auch immer begriindeten Antisemi-
tismus vereinnahmt werden kénnte — auch wenn
dieses Wort das Wort eines Apostels ist?

Die Fragen werfen grundlegende und weitrei-
chende Probleme auf. Die Autoritdt der Kirche,
die Verbindlichkeit von Bibel und Tradition,
die Kontinuitidt der Lehre und damit die MaB-
stibe der gegenwirtigen Theologie iiberhaupt
stehen zur Debatte, wenn man die Frage nach
der Giiltigkeit antijudaistischer Aussagen in
Bibel und Tradition stellt. Auch nach der soge-
nannten Judenerklidrung des Zweiten Vatikani-
schen Konzils ist die Situation keineswegs ent-
schédrft — und zwar aus zwei Griinden: erstens,
weil die Last der Geschichte bleibt; zweitens,
weil die Judenerkldrung ein KompromiB ist, und
zwar in einer Sache, in der die Geschichte, die
Menschlichkeit und die Botschaft Jesu mehr als
einen KompromiB fordern.

Zur Last der Geschichte: neuere historische
Arbeiten zeigen, daB die christliche Doktrin und
Praxis immer wieder und hiufig die Unmensch-
lichkeit nicht nur geduldet, sondern sogar pro-
voziert hat2. Die duBeren Taten sind den meisten
bekannt. Was weniger bekannt ist, sind die Ideen,
welche die Taten systemkonform erscheinen
lieBen. Die Taten in Auschwitz waren system-
konform zum nationalsozialistischen Regime.
Ebenso gab es schreckliche Taten im Laufe der
Kirchengeschichte, die ebenfalls konform zum
Gedankensystem, zum ideologischen System et-
wa der mittelalterlichen Kirche waren.

Hinter dem Satz »Wer auBerhalb des Glaubens
ist, der soll auch auBerhalb des Gesetzes sein«
steht eine furchtbare Wirklichkeit. Dieses Wort
stammt von Bischof Agobard von Lyon, der um
840 gestorben ist3. Bruno von Wiirzburg, gestor-
ben 1045, kann sagen: »Beim letzten Gericht
werden sie, die Juden, Christus rufen, aber er
wird sie nicht héren.« Angelom von Luxeuil, ein
Benediktinerménch, der 895 gestorben ist und
dessen Werke eine Rolle in den Sentenzenkom-
mentaren des Mittelalters gespielt haben, kann
sagen: »Wegen ihrer Siinden hitten die Juden
verdient, alle vernichtet zu werden.« Honorius
IV., Papst von 1285 bis 1287, spricht von einer
Sektenpest der Juden. Petrus Venerabilis, eben-
falls angesehener mittelalterlicher Theologe,
weiB sogar: »die alte Herzenshirte fiihrt sie alle
in die Holle«.

Das sind Sitze, die in der Offentlichkeit ein Be-
wuBtsein geschaffen haben, daB es sich bei den
Juden um verworfene Menschen handle, die
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sowieso in die Holle kdimen, die eine Pest dar-
stellten, die verdienten, vernichtet zu werden und
die beim letzten Gericht ohnehin keine Chance
héitten; die man also auch gleich umbringen
konne. Im gleichen MaBe, wie das Abendland
sich als »ordo christianus« organisiert, im glei-
chen MaBe es also beginnt, sich als » Christliches
Abendland« zu verstehen, im gleichen MaBe ver-
schwindet das altromische Recht, das den Juden
noch Minderheitenschutz gewéhrte. Durch
christliches Recht erst werden die Juden recht-
los4: im gleichen MaBe, wie sich das christliche
Gesetz an die Stelle des altromischen, also eines
nicht-christlichen Rechtes, setzt, im gleichen
MaBe werden die Juden rechtlos. Die konkreten
Folgen: Reisebeschrinkungen fiir Juden, Ehe-
verbot, Verbot des Geschlechtsverkehrs mit
Juden, Giiterenteignung, Entzug der Kinder vom
7. Lebensjahr an, auch bei Zwangsgetauften.
Bernhard von Clairvaux bringt es fertig zu sagen:
der Judenmord sei nicht Totung eines Menschen,
kein Homicidium, sondern sei die Ausrottung
eines Ubels, ein Malicidiums. Fiir die Zeit des
ersten Kreuzzugs ist ein Geriicht bezeugt (nur
ein Geriicht, keine offizielle Lehre): wer einen
Juden t6te, dem werde Siinde und Schuld ver-
geben. Das II. Laterankonzil im Jahr 1179 z. B.
fordert Ghettos, spitze Hiite und Judenstern.
Noch Martin Luther meint, die Christen miiiten,
wie er wortlich sagt, »scharfe Barmherzigkeit«
mit den Juden iiben, damit vielleicht doch noch
einige der sonst verdammten Juden gerettet
wiirden. Unter »>scharfer Barmherzigkeit< ver-
stand er, daB man die Synagogen und die Schulen
verbrennt, den Juden die Hauser und die Biicher
abnimmt, den Geleitschutz fiir Rabbiner auf-
hebt, Geld- und Wertsachen einzieht. Ahnliche
Sétze, Vorstellungen und Meinungen lieBen sich
auch fiir andere Jahrhunderte der Kirchenge-
schichte finden. Ihre Last und ihre Bedeutung
fiir die christlichen Kirchen heute wird nicht
geringer, wenn man positive, also judenfreund-
liche Worte und Taten — die es selbstverstidndlich
auch gab — dagegensetzté,

Die antijudaistische Ideologie macht verstidnd-
lich, daB eine Judenerklirung seitens der Kir-
chen ldngst fillig war. Nicht etwa, weil die Juden
sie gebraucht hitten, sondern weil die Kirche
eine klare Verurteilung dieser ihrer eigenen Ver-
gangenheit brauchte. Man darf sich theologisch
nicht auf das Glatteis fithren lassen, zu sagen:
die Kirche selber kénne aufgrund der ihr einge-

2 Vgl. u. a. den Exkurs Kirche und Synagoge, in:
J. LorTz, Geschichte der Kirchel, 21. Aufl., Miinster
1962; W. SEIFERTH, Synagoge und Kirche im Mittel-
alter, Miinchen 1964.

3 Dieses und die folgenden Zitate sind zitiert aus
J. LorTz, a. a. O. 469 1.

4 Vgl. J. LorTZ, a. a. 0. 469-476.

5 Ordensregel fiir die Templer, zit. nach J. LORTZ,
a. a. 0. 474,

6 Vgl. T. FILTHAUT, Israel in der christlichen Unter-
weisung, Miinchen 1963, 12; 17; 29; 31.



stifteten Identitit mit dem fortlebenden Christus
gar nicht vom rechten Wege abkommen. Was an
Irrtiimern und Greueln vorgekommen sei, seien
nur menschliche Schwichen, die nur einzelne,
nicht die Kirche angingen. Es gibt eine theologi-
sche Tradition, die man gut mit Texten der
Kirchenviter belegen kann — obgleich sie im
Moment nicht so favorisiert wird -, die die Kirche
als » Braut Christi« und zugleich als » Hure« be-
trachtet’. Das heiBt, fiir einen Teil der christ-
lichen Theologie war die Kirche eine Gemein-
schaft von Menschen, die es fertigbrachte, von
ihrem eigenen Ursprung, von Christus, so weit
wegzugehen, daB im Namen der Kirche Ver-
brechen moglich waren. Vor allem die evange-
lische Theologie und der Okumenische Rat der
Kirchen haben hier unmiBverstindliche Worte
gefunden. Deshalb war die Judenerklirung auf
dem Zweiten Vatikanischen Konzil nétig. Die
Hintergriinde dieser Judenerkldrung verweisen
auf grundsdtzliche Fragen der Theologie, die
heute zu bewiltigen sind, wobei in der biblischen
Theologie die Wiirfel auch fiir die iibrigen Diszi-
plinen der Theologie fallen.

Eine kurze Rekapitulation der Vorginge wih-
rend des Konzils soll zeigen, welche Sachfragen
ungeldst bliebens:

1. Der Auftrag zur Ausarbeitung einer Judener-
klarung fiir das Konzil geht von Papst Johannes
xxm. an das Sekretariat fiir die Einheit der
Christen.

2. Sehr bald nach diesem Auftrag — es gab noch
gar keinen Text — beginnt eine politische Gegen-
kampagne. Arabische Staaten, mohammedani-
sche Fiihrer melden sich zu Wort. Den christ-
lichen Minderheiten in den arabischen Landern
werden Repressalien angedroht. Das ist fiir die
Bischofe in arabischen Lindern Grund genug,
eine Judenerklirung fiir inopportun zu halten.

3. Kardinalstaatssekretir Cicognani sucht infol-
gedessen aus auBenpolitischen Griinden, also
aus Opportunititsgriinden, die Judenerkldrung
zu verhindern, — Cicognani ist zugleich Vorsitzen-
der Koordinierungskommission des Konzils,
kontrolliert also auch den Geschiftsablauf des
Konzils, Durch diese ungliickliche Personal-
union entsteht eine fatale Lage.

4. Die erste Fassung der Erklirung aus dem
Sekretariat Bea ist schon vor dem Beginn der
ersten Session fertig. Sie bleibt aber in der Koor-
dinierungskommission hdngen. Sie wird iiber-
haupt nicht an die Bischife ausgeliefert.

5. Die zweite Fassung, erarbeitet fiir die zweite
Session 1963, sollte nicht mehr als selbstéindige
Erklirung, sondern als Kapitel IV des Okume-
nismus-Schemas vorgelegt werden. Auch diese
Fassung wird von der Koordinierungskommis-
sion zuriickgehalten, bis die Presse eingreift,
offenbar informiert durch Leute, die keinen an-
deren Ausweg mehr sehen als die Flucht in die
Offentlichkeit. Unter dem Druck der 6ffentlichen
Meinung wird kurz vor dem Ende der Session
die Erklirung ausgeliefert; jedoch so knapp vor
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SchluB, daB keine Abstimmung mehr zustande
kommt. Die Bischofe haben aber Gelegenheit,
schriftlich Anderungswiinsche einzubringen. Die-
se Anderungswiinsche werden eingebracht, das
Sekretariat Bea macht sich erneut an die Arbeit.
6. Die neue Fassung des Sekretariats Bea liegt
bereits kurz nach der Jerusalemreise Pauls vI.
im Januar 1964 vor. (Im Dezember 1963 war die
Session zu Ende gegangen.) Die neue Fassung
wird wieder zuriickgehalten und nicht an die
Bischofe verschickt. Statt dessen wird der Text
verindert. Er wird aus dem Okumenismusdekret
herausgenommen und dem Schema iiber die
nichtchristlichen Religionen zugeschlagen. Uber
diese MaBnahme sagte Kardinal Heenan spiter
vor dem Plenum im Petersdom: » Das Worter-
buch des Schriftstiickes, das ihr in Hinden habt,
ist nicht von uns. Ich weiB nicht, wer die Theo-
logen sind, die beauftragt wurden, den endgiilti-
gen Entwurf dieser Erklirung zu redigieren. LaBt
mich ehrlich reden: sie haben sich offensichtlich
bemiiht, die Worte, die wir verwendet haben,
weniger barmherzig und unsere Haltung weniger
hochherzig wiederzugeben.«

7. Die reduzierte Fassung wird am 25. September
1964 vorgelegt. Die Mehrheit des Konzils lehnt
sie rundweg ab und verlangt die Wiederherstel-
lung der urspriinglichen Fassung. Das Sekreta-
riat Bea beginnt sofort mit der Arbeit. Wahrend
der Arbeiten aber schreibt der Generalsekretir
des Konzils, Felici, im Auftrag des Kardinal-
staatssekretirs Cicognani einen Brief an Kardi-
nal Bea, die Judenerkldrung sei »auf Weisung
einer hoheren Autoritét« (d. h. im vatikanischen
Sprachgebrauch auf Weisung des Papstes) bis
auf wenige Sitze zu kiirzen und sei in das Schema
iiber die Kirche einzuarbeiten.

8. In diesem Augenblick nun tritt wiederum die
Presse an. Kardinal Bea wird daraufhin beim
Papst vorstellig; Kardinal Frings bittet den
Papst, er moge die Einhaltung der Konzilsge-
schiftsordnung gewihrleisten. Paul vi. 148t jetzt
erkliren, in keiner Weise solle den Entscheidun-
gen des Konzils vorgegriffen werden. Damit war
der Angriff abgeschlagen.

9. Die wiederhergestellte Fassung, am 30. Okto-
ber 1964 vom Sekretariat Bea vorgelegt, wird
wiederum von der Koordinierungskommission
drei Wochen zuriickgehalten und erst drei Tage
vor SchluB der Session den Bischfen zugestellt.
Zugleich wird erklirt, innerhalb von drei Tagen
sei natiirlich eine Abstimmung nicht mehr mog-
lich. Trotzdem kann die fortschrittliche Gruppe
am letzten Tag eine Abstimmung erzwingen. Am
22. November 1964 stimmen 1770 Viter dafiir,
185 dagegen.

10. In diese Zeit zwischen der dritten und vierten
Session fallen verschiedene Ereignisse, die das

7 Vgl. J. HErRMANN Das Experimennt mit dem Glau-
ben, Diisseldorf 1963, 114 — 117.

8 Vgl. G. HIRscHAUER, Der Katholizismus vor dem
Risiko der Freiheit, Miinchen 1966, 60-85; L.
WALTERMANN, Konzil als Prozef, K6ln 1966.



weitere Schicksal der Judenerklidrung beeinfluBt
haben. Abgesehen von einer miBverstandlichen
Sonntagspredigt Pauls vi., von der bis heute nie-
mand weilB, ob sie ein Riickfall des Papstes in
alte antijudaistische Klischees war, ist das auf-
filligste Ereignis eine programmatische Schrift,
die die Judenerkldarung noch einmal zu verhin-
dern suchte. Der Verfasser ist Luigi Carli, Bi-
schof von Segni, einer italienischen Zwergdiozese
aus sechzehn Pfarreien mit durchschnittlich zwei-
bis dreitausend Katholiken.

11. Im Mai 1965 liegt die vierte Fassung vor, die
am 14. Oktober verabschiedet wird. Sie ist ein
Kompromifl. Sie reduziert Wortlaut und Geist
der dritten, von 90 Prozent der Bischofe gebillig-
ten Fassung auf bescheidene Halbwahrheiten.
Ein Vergleich der vier Texte konnte das zeigen.
Vor allem fehlt die klare Aussage, daB dasjiidische
Volk nicht des Gottesmordes bezichtigt werden
kann. Was ebenfalls fehlt, ist ein Schuldbekennt-
nis. Ist der Grund dafiir der Glaube an die grund-
sitzliche Unfehlbarkeit der Kirche und die Sorge
um die Kontinuitdt der Autoritét, also um die
Staatsrdson in der Kirche?

Soweit der Uberblick iiber die Entstehung der
sogenannten Judenerkldrung, insofern er von
Belang ist fiir die Sachfrage: Hat die kirchliche
Doktrin den Antijudaismus iiberwunden ? Dal3 er
noch lebt, zeigt die Schrift des Bischofs Carli. In
dieser Schrift handelt es sich um den letzten
groBangelegten pseudotheologischen Entwurf,
der — mit vielen Distinktionen versehen — im End-
effekt einen militanten Antijudaismus vertritt.
Der Zeitschriftenaufsatz in der italienischen
Kleriker-Zeitschrift Palestra del clero ist deutsch
zuginglich im Freiburger Rundbrief*. Die Aus-
einandersetzung mit dieser Schrift ist nur aus
einem einzigen Grunde lohnend: nicht weil es
eine bedeutende Schrift wire, sondern weil die
Schrift des Bischofs Carli alle Argumente des
kirchlichen Antijudaismus enthélt. Sie ist damit
ein Modell der unaufgeklirten Theologie, die zu
den mittelalterlichen Exzessen und auch zum
Stillhalten in unserem Jahrhundert gefiihrt hat,
unter anderem mit der Begriindung: all das
Furchtbare, das da an den Juden geschehe, sei
Ausdruck der gottlichen Verwerfung und Strafe.

Carli stellt drei Fragen, die er alle mit Ja beant-
wortet. 1. Kann man die Juden Gottesmérder
nennen ? Antwort Ja. 2. Kann man die Juden von
Gott verworfen nennen? Antwort Ja. 3. Kann
man die Juden von Gott verflucht nennen ? Ant-
wort Ja. — Dabei ist eine Unterscheidung wichtig,
die man der Gerechtigkeit wegen im Blick behal-
ten muB. Fiir Carli sind »die Juden« einzig und
allein die jiidische Religion, der Judaismus oder
Synagogismus, also nicht ethnologisch-rassisch
die Judenheit auf der Welt und auch nicht poli-
tisch die Bewohner des Staates Israel. Eine theo-
retische Unterscheidung dieser Art ist jedoch
wertlos, nicht allein vom jidischen Selbstver-
stdndnis her. Wer nur ein wenig weiB, wie das
jlidische Volk sich selbst versteht, der weil} auch,
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daB es fiir den Juden eine solche Trennung zwi-
schen Religion und Volk nicht geben kann.

Carli sammelt in seinem Aufsatz alle Sétze der
Bibel, die einen Antijudaismus zu rechtfertigen
scheinen. Dabei ist er sehr genau. Er erwihnt
auch einige judenfreundliche Stellen. Aber dabei
ist er nicht so genau. Entscheidende Stellen 16t
er aus. Um seine These zu belegen, daBl man
die Juden Gottesmorder nennen konne, stellt er
zundchst einmal fest, Jesus sei ja Gott, und fol-
gert dann in einem monophysitischen Syllogis-
mus: die Juden haben Jesus getGtet, Jesus ist
Gott, also haben die Juden Gott getdtet. Um
diese These weiter zu belegen, sammelt er Schrift-
stellen, die unter »den Juden« das gesamte jiidi-
sche Volk verstehen und folgert daraus eine
Kollektivverantwortung und eine Kollektiv-
schuld. Er fiihrt Schriftstellen wie Matthdus
13,15 an, wo Jesus iiber das ganze Volk Israel
klagt; oder Matthidus 11,21-24, wo ein Fluch
iiber ganze Stddte ausgesprochen wird, wo die
Stadt als Kollektivum angesprochen wird. Auch
das Gleichnis von den bosen Weinbergpéchtern,
die zuerst die Knechte, dann den Erben des Be-
sitzers umbringen, wird herangezogen, um zu
zeigen: die Juden waren en bloc die »causa
proxima« des Gottesmordes, die unmittelbare
Ursache; die Menschheit war nur die »causa
remota, die »entferntere Ursache«. Damit wen-
det sich Carli gegen die Formulierung der Juden-
erkldrung, nach christlicher Auffassung sei die
ganze Menschheit (in einer ndher zu erklidrenden
Weise) beteiligt am Tod Jesu. Auch die propheti-
sche Drohrede gegen Schriftgelehrte und Phari-
sder nimmt Carli als dogmatische Aussage und
leitet von daher eine Kollektivschuld Israels ab.
Im {iibrigen fiithrt Carli Zitate aus den Paulus-
briefen an, um festzustellen : » Israel verlor auto-
matisch seinen Daseinszweck, die Auserwidhlung
wurde gegenstandslos.« Seine SchluBfolgerung
lautet: » Sowohl aus textlichen Griinden wie aus
Griinden der Autoritit scheint mir vorldufig die
These, daB der Judaismus als des Gottesmordes
schuldig und in den oben erwidhnten Grenzen als
von Gott verworfen und verflucht angesehen
werden miisse, mit Recht vertreten werden zu
konnen. Daher halte ich ein Verbot des Konzils
mit der Tendenz, die freie Diskussion des Pro-
blems in dem einen oder anderen Sinne abzu-
schneiden, fiir inopportun. Es weiterhin dem
Studium und den Diskussionen der Theologen
und Exegeten zu iiberlassen, wiirde mehr mit dem
Charakter des Konzils selber und mit der bereits
bei anderen Schemata angewandten Praxis iiber-
einstimmen. Ein Verbot schiene mir aber nicht
nur inopportun, sondern auch ungerechtfertigt.«
Und er fihrt fort: »In jedem Falle sollte es der
normalen christlichen Liebe und Klugheit iiber-
lassen bleiben, die geeignete Zeit zu bestimmen,

9 Freiburger Rundbrief. Beitrdge zur Forderung der
Freundschaft zwischen dem Alten und dem Neuen
Gottesvolk im Geiste beider Testamente, Nr. 61/64
(1965).



in der eine Wahrheit ausgesprochen werden soll,
die den Interessierten selbst verstindlicherweise
unangenehm ist, aber deswegen nicht absolutes
Stillschweigen verdient, wenn sie wirklich, wie
viele glauben, dem Schatz der gottlichen Offen-
barung anvertraut ist.«

Gegen diese Sammlung anscheinend antijudai-
stischer Schriftstellen ist zunéchst zu sagen: Die
Zitate sind so willkiirlich ausgewdhlt, daBl die
theologischen Aussagen etwa der Paulusbriefe
vollig verfilscht werden. Der Geist des 11. Ka-
pitels im Romerbrief wird ins Gegenteil verkehrt,
wenn man den ersten Satz unterschldgt: »Ich
frage also: Hat etwa Gott sein Volk verworfen ?
Nein. Niemals!« Dieser Satz kommt bei Carli
nicht vor. Ahnlich ist im 3. Kapitel des 2. Korin-
therbriefes, das ja auch das »Alte Testament«
wiirdigt, der Kontext vollig unberiicksichtigt
geblieben. Gegenlautende Stellen, wie auch der
Epheserbrief (2,11-22) sind gar nicht erwihnt.
Weit grundsitzlicher aber ist folgendes: Das
Verstindnis der Bibel bei Carli verkennt die her-
meneutische Situation und den Sitz im Leben der
Urgemeinde. Hermeneutisch — d. h. innerhalb
der Regeln der Auslegung unter Beriicksichti-
gung des Auslegungshorizontes — gilt, daB es sich
bei den scheinbar antijudaistischen Worten der
Bibel um prophetische Kampf- und Klageworte
handelt. Und dieser Typ von Worten kann weder
im Alten Testament noch im Neuen Testament
als magische Verwiinschung, als gottliche Ver-
filgung oder als dogmatische, philosophisch ab-
gesicherte Aussage interpretiert werden. Und
soziologisch gesehen, den Sitz im Leben der Ur-
gemeinde beriicksichtigend, gilt: man muB zur
Kenntnis nehmen, daB die Urgemeinde sich von
der Religion, aus der sie stammt, abzusetzen
hatte und dies nur polemisch tun konnte. Stellt
man sich die Situation eines kleinen Kreises von
angegriffenen Ménnern vor, der sich theoretisch
und praktisch absetzen muB aus dem GroBver-
band, aus dem er hervorgegangen ist, so ist die
Polemik nahezu selbstverstindlich - wie bei
Jesus selber, wenn er sich gegen den Religions-
betrieb der etablierten Religion wendet.

Neben die methodischen und hermeneutischen
Argumente tritt ein theologisches: Die Antijuda-
isten haben ein magisches Bibelverstindnis. Mit
magischem Bibelverstindnis meine ich einen
naiven Inspirationsbegriff, der sich sozusagen
vorstellt, Gott habe die Offenbarung per Fern-
schreiben auf die Erde getippt und die biblischen
Schriftsteller hitten dieses Fernschreiben in die
damalige Sprache iibersetzt und aufgeschrieben.
Formulierungen, wie die Rede vom »Wort
Gottes« fithren leicht zu derartigen MiBver-
stindnissen, wenn sie unreflektiert gebraucht
werden. Eine theologische Sprache mul} sagen:
die Bibel sei das Zeugnis vom Wort Gottes
- und zwar ein menschliches Zeugnis. Als solches
aber ist es begrenzt, bedarf es der stindigen
Interpretation. Von der Pflicht zur Interpretation
kann sich niemand befreien. Wenn also z. B. eine
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prophetische oder polemische Formulierung im
Neuen Testament nach den Kreuzziigen und
nach Auschwitz so nicht mehr sagbar ist, dann
darf man sich auch nicht darauf berufen wie auf
ein gottliches »Wort aus der Wolke«.

Man kann nach den Kreuzziigen und nach
Auschwitz nicht mehr prophetische und polemi-
sche Formulierungen gegen jiidische Gegner ein-
fach naiv wiederholen und meinen, das sei bi-
blische Theologie. Als Beispiel dafiir kann die
anfangs zitierte Stelle aus dem 1. Thessalonicher-
brief gelten, wonach der Zorn Gottes iiber die
Juden gekommen ist »bis zum Ende«. Das ist
eine massiv antijudaistische Formulierung, und
wer die Polemik kennt, in der Paulus gestanden
hat, der wird auch sofort den Hintergrund und
damit die Grenze dieses Wortes verstehen. Aber
man kann diese Stelle nicht als locus classicus fiir
eine antijudaistische Theologie herausnehmen,
ohne die soziologischen Bedingungen zu analy-
sieren und ohne zu beriicksichtigen, daBl Paulus
in einer scharfen Auseinandersetzung mit jiidi-
schen Gruppen stand. Wie Paulus iiber sein
Verhiltnis zum Judentum denkt, ist vollig klar
durch andere Formulierungen, wie etwa die des
Romerbriefs. Ebenso eindeutig sind auch die
Aussagen des Neuen Testaments im Ganzen,
auch wenn einzelne Worte MiBverstdndnisse zu-
lassen.

Man miiBte also sagen: selbst wenn es im Neuen
Testament Antijudaismus gibe, wenn man also
feststellen miiBte, irgendeiner der neutestament-
lichen Schriftsteller wire wirklich ein fanatischer
Antijudaist gewesen, dann miiiten wir uns heute
davon distanzieren. Der Sinn des Wortes Anti-
judaismus ist jedoch heute so verschieden von
dem, was im ersten Jahrhundert in den Worten
der Bibel seinen Ausdruck fand, daBl man sich bei
der Auslegung vor falschen Eintragungen hiiten
muB. Man wird also nicht sagen konnen, das
Neue Testament sei antijudaistisch oder gar anti-
semitisch. Formulierungen, die heute antijudai-
stisch klingen, waren es damals nicht oder waren
konkret soziologisch gezielt und damit auch be-
grenzt. Daraus aber folgt wieder, dal man bi-
blische Sitze nicht unreflektiert wiederholen und
als dogmatische Sachaussagen ausgeben darf.
Die Mehrheit des Konzils ist diesen Weg gegan-
gen. Was an den urspriinglichen Absichten ver-
filscht und gemindert wurde, bleibt als Aufgabe
zuriick: einmal die Pflicht zur Aufarbeitung ver-
gangener Schuld, auch wenn das Konzil ein
Schuldbekenntnis nicht gewagt hat; zweitens
eine geduldige theologische Aufkldrung; drittens
der Einspruch gegen jeden fromm verbrimten
Riickfall in die Inhumanitdt des Denkens und
Handelns.

Es geniigt nicht, die endgiiltige Fassung des
Konziltextes zu nehmen und zu sagen, das sei
jetzt die Magna Charta des nachkonziliaren
Katholizismus im Verhdltnis zum Judentum.
Ebenso gewichtig sind die Formulierungen, die
den =zuletzt verabschiedeten vorausgegangen



sind; auch dann, wenn sie wieder unter den Tisch
fielen. Deshalb kann die theologische Sachdis-
kussion sich auch an der folgenden, leider nicht
verabschiedeten Fassung der Judenerkldrung
orientieren: » Moégen darum alle Sorge tragen,
daB weder im Religionsunterricht noch in der
Verkiindigung des Wortes Gottes irgend etwas
gelehrt werde, das in den Herzen der Glaubigen
HaB oder Verachtung gegen die Juden entstehen
lassen kénnte. Niemals darf das jiidische Volk
als ein verworfenes, verfluchtes oder des Gottes-
mordes schuldiges dargestellt werden. Was im-
mer in der Passion Christi geschah, kann in kei-
ner Weise dem gesamten Volke der damaligen
Zeit und erst recht nicht dem Volke von heute
zur Last gelegt werden.«
Auf die Frage: Hat die christliche Theologie den
Antijudaismus in der Kirche iiberwunden?, ist
als Antwort ein Ja unmoéglich. Auch hier hat das
Konzil erst den Anfang des Anfangs geleistet —
obgleich vor ihm Papst Johannes ldngst weiter-
gegangen war. Es gibt ein Gebet, das Johannes
xxu1. zugeschrieben wird und das vielleicht das
groBte Wort eines romischen Bischofs ist seit dem
groBen Schuldbekenntnis Hadrians vi. im
Januar 1523 an den Niirnberger Reichstag. Es
sagt aus der Kraft der Meditation, was das Kon-
zil zu wiederholen nicht den Mut fand. Dieses
Gebet des charismatischen Papstes wiegt mehr
als die Judenerkldrung des Konzils. Und dieses
Gebet ist auch eine Antwort auf die Frage, ob der
Antijudaismus bald der Vergangenheit der
Kirche angehort wie die Kreuzziige oder die
Inquisition. Es lautet: »Wir erkennen nun, dal
viele Jahrhunderte der Blindheit unsere Augen
bedeckt haben, so daBl wir die Schonheit eines
auserwihlten Volkes nicht mehr sehen und in
seinem Gesicht nicht mehr die Ziige unseres
erstgeborenen Bruders wiedererkennen. Wir er-
kennen, dal3 das Kainszeichen auf unserer Stirn
steht; jahrhundertelang hat Abel daniederge-
legen in Blut und Trinen, weil wir Deine Liebe
vergaBen. Vergib uns den Fluch, den wir zu Un-
recht aussprachen iiber den Namen der Juden.
Vergib uns, daB wir Dich in ihrem Fleisch zum
zweiten Male gekreuzigt haben«10,

Ingo Hermann

Hinweise

Professor Anton Hanggi, Bischof von Basel

Wenn DIAKONIA vor wenigen Monaten den
Verlust ihres Redakteurs Professor Theodor
Filthaut beklagen muBte, so ist heute ein freudi-
gerer Grund zu erwilhnen, warum ein Mitglied
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des Redaktionsrates seinen Abschied nimmt:
Professor Anton Hinggi von der Universitit
Freiburg/Schweiz hat am 11. Februar 1968 die
Bischofsweihe empfangen als Bischof der Di-
oOzese Basel und hat seinen Riicktritt vom Redak-
tionsrat Diakonia erkldrt. Das Redaktionskol-
legium und der Verlag danken Herrn Bischof
Hinggi fiir seine Mitarbeit und fiir die Sympa-
thie, welche er der Zeitschrift entgegengebracht
hat.
Das Amt des theologischen Denkers, Lehrers,
Schriftstellers und das Amt eines kirchlichen
Hirten und Lehrers beziehen sich zwar beide auf
denselben Gegenstand, ndmlich den christlichen
Glauben in der kirchlichen Gemeinschaft, aber
unter verschiedener, komplementidrer Hinsicht.
Der Bischof hat zu lehren im kirchlichen Sinn,
die Wahrheit zu verkiinden, der Gemeinde den
christlichen Weg zu weisen. Das Werk des Theo-
logen ist es, die Wahrheit zu erkennen, die Lehre
zu begriinden. Das Werk der Theologen geht
dem Werk der Bischéfe voraus, obwohl fiir sie
anderseits die verbindliche Lehre der Bischofe
wiederum Grundlage ihrer theologischen Denk-
bemiihung ist. Nicht aber erschopft sich die Auf-
gabe der Theologie darin, einfach die Erklirun-
gen der Hirten als theologische Sdtze weiterzu-
geben. Vielmehr miissen die Hirten auf den fiir
giiltig befundenen Erkenntnissen der Theologie
aufbauen. Die Theologie hat darum eine grofle
Strecke weit eine eigenstindige Stimme in der
Kirche und gegeniiber dem Amt. Sie steht mit
dem Amt in einem echten Dialog, dessen Ergeb-
nis nicht im voraus feststeht. Solcher Art ist
auch die Rolle einer theologischen Zeitschrift.
Ein Bischof, der von der Theologie herkommt
und jahrelang deren Rolle erfiillt hat, ist darum
ein besonders willkommener Partner in diesem
Dialog. Die Gliickwiinsche und das Vertrauen
der DiakonIA begleiten Herrn Bischof Anton
Hinggi in seinen Dienst an der Gemeinde Gottes.
Alois Miiller

Josef Schreiner, Dr, theol., geb. 1922; Professor
fiir Biblische Zeitgeschichte und Biblische Hilfs-
wissenschaften an der Universitit Miinster.
Veroffentl. u. a. Die Zehn Gebote im Leben des
Gottesvolkes. Dekalogforschung und Verkiindi-
gung, Miinchen 1966; Von Gottes Wort gefordert.
Aus der Verkiindigung des Propheten Jeremias,
Diisseldorf 1967.

Wilhelm Heinen, Dr. theol., geb. 1909; Professor
fiir Moraltheologie an der Universitdt Miinster.
Veroffentl. u. a. Liebe als sittliche Grundkraft und
ihre Fehlformen. Moralpsychologische Deutung
und moraltheologische Wiirdigung, Freiburg
21958; Werden und Reifen des Menschen in Ehe
und Familie, Miinchen 1965,

Gregor Siefer, s. Diakonia 2 (1967) 192.

10 Zit. nach: Liturgisches Jahrbuch 15 (1965) 249.
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Eine Besinnung auf die heutige Aufgabe der Verkiindigung
mubB von der praktischen Erfahrung ausgehen, daB nicht
nur die Thematik und die Art unserer Predigten gewech-
selt haben — etwa statt bloBer Moral- und Katechismus-
predigten auch — und vor allem - die biblische Predigt —,
sondern daBl vieles, was bisher selbstverstindlich und
unangefochten Geltung hatte und so direkt als Gegenstand
der Predigt diente, nun fragwiirdig geworden zu sein
scheint. Die sich hieraus ergebende Unsicherheit in der
Verkiindigung betrifft nicht nur einzelne Formulierungen
des Glaubens und die iiberlieferten Formen unseres Glau-
benslebens, sondern auch das Wort der Bibel als konstitu-
tive Grundlage des Christentums.

Freilich sprechen sich meistens nur die sehr vergrobernden
und die Tiefe der theologischen Wahrheit verstellenden,
schlagwortartig formulierten Thesen herum. Wenn etwa
die Jungfrauengeburt ein Theologumenon genannt und die
Mitteilung von der Geburt Jesu in Bethlehem als ein aus
der Davidssohnschaft abgeleitetes christologisches Zeugnis
dargestellt wird, das zundchst keinen historischen An-
spruch impliziere, wenn die Wunder Jesu als zeitbedingte
Erzdhlungen erkldrt werden, deren sich die urchristliche
Botschaft nur als mehr oder weniger zufillige symbolhafte
Einkleidungen bediene, wenn die Auferstehung Jesu
nichts anderes sein soll als ein Interpretament der urchrist-
lichen Geschichte, nimlich Ausdruck dafiir, daB die
»Sache« Jesu nach seinem Tode dennoch weitergeht,
wenn die Himmelfahrt Jesu nur als relativ spite Abwand-
lung des urchristlichen Erhéhungsgedankens zu deuten
sein soll, wenn die wunderbaren Zeichen bei der Geistaus-
gieBung nur Bilder sind, die zur Illustration eines an sich
unsichtbaren Geschehens dienen: was bleibt dann noch an
giiltiger biblischer Geschichte fiir die Verkiindigung; noch
mehr, wie konnen wir dann noch immer die alten bibli-
schen Ereignisse nacherzihlen ?

Die Ratlosigkeit von Verkiindigung und Katechese ange-
sichts solch verwirrender Verkiirzungen ist offenkundig.
Kann man ihr aber damit begegnen, dall man sich begniigt,
auf die gottlich garantierte Wahrheit der dogmatischen
Definitionen und die aus ihnen dem Glauben erwachsende
»Sicherheit« zu verweisen, um auf diese Weise dem Bemii-
hen um eine aktualisierende Interpretation, d. h. um ein
aus dem Glauben stammendes und um die Lebendigkeit
des Glaubens besorgtes Verstehen der iiberlieferten Wahr-
heit, auszuweichen ? Einem besseren Verstehen des iiber-
lieferten Glaubens dient nicht zuletzt die Besinnung auf die
Herkunft unseres Glaubens aus der Begegnung mit Jesus
Christus, wie sie uns vor allem in der Heiligen Schrift des
Neuen Testamentes bezeugt wird. Durch die Besinnung
auf die Heilige Schrift, die das Zweite Vatikanische Konzil
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fiir die Verkiindigung so nachdriicklich gefordert hat?,
wird dem Glaubensverstindnis eine grofle Hilfe geboten,
die angesichts der Vielfalt der kirchlichen Glaubenssitze
gerade in einer immer auch notwendigen Reduktion be-
stehen kann, d. h. in der »Riickfithrung und Riickintegra-
tion entfalteter Glaubenswahrheiten in das Zentrum des
Glaubens«2. Fiir die Verkiindigung bedeutet das aber
nicht, die bisher gehaltene Predigt mit ein paar Schrift-
zitaten und Anspielungen auf biblische Texte mehr zu
garnieren, auch nicht, die von der Kirche definierten und
bewahrten Glaubenswahrheiten nachtriglich noch um-
fassender mit Bibelstellen zu untermauern, sondern die
Heilige Schrift als erstes Glaubens- und Verkiindigungs-
buch der Kirche ernst zu nehmen und durch eine verant-
wortlich betriebene Schriftauslegung die diberlieferten
Glaubenswahrheiten und Lebensformen der Kirche von
neuem als Inhalte unseres Glaubens wirksam werden zu
lassen. In diesem Sinne brauchen uns verantwortlich
gefiihrte theologische Unternehmungen um ein neues Ver-
stehen des Glaubens nicht zu beunruhigen. Sie erscheinen,
auch wenn sie manchmal deutlich die Zeichen des Hypo-
thetischen an sich tragen und nicht immer zu gliicklicheren
Formen des Verstehens und des Glaubensvollzugs fiihren,
nicht nur als hilfreiche, sondern auch als vom Glauben
selbst geforderte, notwendige Versuche, die Wahrheit der
Offenbarung so zu sagen, dalB sie als solche heute neu
gehort und verstanden wird. 3

Hier stellt sich mit aller wiinschenswerten Schirfe die
Frage nach der Aufgabe christlicher Verkiindigung. Sie
besteht, allgemein gesprochen, darin, daB in der Treue zur
christlichen Glaubensiiberlieferung das Wort der Heiligen
Schrift so ausgelegt wird, daBl es als das Wort Gottes an
uns heute vernommen wird. Weil die Treue zum Dogma
konstitutiv ist fiir das wahre Horen und Verkiindigen des
Schriftwortes als verbindliches Heilswort, 146t sich die
Aufgabe der Verkiindigung nicht dadurch erledigen, daf3
man die Glaubensiiberlieferung der Kirche der Schwierig-
keiten wegen, die ihre Rezeption dem Glaubensvollzug
heute bereitet, einfach umgeht und unmittelbar an die
wbiblischen Wahrheiten« anzukniipfen sucht. Die bibli-
schen Texte erschlieBen den Wahrheitsgehalt, den wir als
das Wort Gottes bezeichnen, nicht schon aufgrund

1 Siehe besonders die Dogmatische Konstitution iiber die gottliche
Offenbarung Dei Verbum, Art.21-25, und die Konstitution iiber die
heilige Liturgie Sacrosanctum Concilium, Art. 35 und 52.

2 'W. KASPER, Geschichtlichkeit der Dogmen ?, in: Stimmen der Zeit
92 (1967) 401-416, bes. 415.

3 Vgl. K. RAHNER, Ldscht den Geist nicht aus!, in: Schriften zur
Theologie V11, Einsiedeln 1966, 85: »Wir leben in einer Zeit, wo es
einfach notwendig ist, im Mut zum Neuen und Unerprobten bis zur
duBersten Grenze zu gehen, bis dorthin, wo fiir eine christliche Lehre
und ein christliches Gewissen eindeutig und indiskutabel eine Mog-
lichkeit, noch weiter zu gehen, einfach nicht mehr sichtbar ist«.
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exakter Handhabungen der exegetischen Methoden, auch
nicht auf dem intuitiven Wege des Sinn-Spiirens, den man
als »pneumatische Exegese« bezeichnet hat. Die Verbind-
lichkeit der biblischen Aussagen als Wort Gottes leuchtet
nicht schon durch sich selbst ein, sondern diese bediirfen
des Verstehens aus dem Kontext, in dem sie zu uns gelan-
gen, das bedeutet: aus dem Kontext ihrer Geschichte, in
die wir schon als glaubig Fragende hineinverflochten sind,
von der wir uns infolgedessen nicht als Unbeteiligte
distanzieren kénnen, die aber immer auch nochmals durch
das Schriftwort als verbindliches Wort Gottes iiberholt
wird. Um das Wort der Schrift recht verstehen zu konnen,
ist daher die Geschichte des Glaubens, die es gewirkt hat,
um der Aktualisierung des Glaubens willen mitzuhdren.
Hierdurch wird deutlich, daB Exegese und Verkiindigung
voneinander verschieden sind und daB die Verkiindigung,
wenn sie dem lebendigen Glaubensvollzug dienen soll, nicht
die vorgegebene Glaubensiiberlieferung um des Wortes
Gottes willen vernachlissigen darf. Die hierdurch gestellten
Fragen sind von erheblicher theologischer Relevanz und
in diesem Zusammenhang nicht umfassend zu behandeln 4.
Wir begniigen uns hier, die Aufgabe der Verkiindigung
heute von den methodischen Erfordernissen der neueren
Exegese her zu beleuchten, wobei besonders an die Exe-
gese des Neuen Testaments gedacht ist.

Aufgabe der Exegese ist es, die Texte der Heiligen Schrift
so auszulegen, daB sie uns ihrer eigentlichen Aussageab-
sicht nach verstindlich werden. Der Exeget hat zunichst
Ernst zu machen mit der Erkenntnis, dal3 die biblischen
Texte aus einer vergangenen Zeit stammen und eine Situa-
tion widerspiegeln, deren geschichtliche Krifte und Vor-
stellungen ihm nicht ohne weiteres zuginglich sind. Als
Historiker muB er die sich in den Texten widerspiegelnde
Vergangenheit soweit zu rekonstruieren suchen, daB ihm
das, was die Texte von sich aus sagen wollen, verstandlich
wird. Er bedient sich zu diesem Zweck der historisch-
kritischen Methode.

Das bedeutet: 1. Die Exegese mull um der methodischen
Klarheit willen zunéchst von dem Offenbarungscharakter
der biblischen Texte absehen. Der Offenbarungsglaube

4 Es sei hierzu auf folgende leicht erreichbare Literatur verwiesen:
H. ScHLIER, Biblische und dogmatische Theologie, in: Besinnung auf
das Neue Testament. Exegetische Aufsétze und Vortrdge 11, Freiburg -
Basel - Wien 1964, 25-34; K. H. ScHELKLE, Wort Gottes, in: Wort
und Schrift. Beitridge zur Auslegung und Auslegungsgeschichte des
Neuen Testaments, Diisseldorf 1966, 11-29; K. RAHNER/B. SCHURR/
R. PADBERG, Die Verkiindigung des Wortes, in: Handbuch der
Pastoraltheologie 1, Freiburg 1964, 219-287; W. KASPER, Schrift -
Tradition — Verkiindigung, in: Umkehr und Erneuerung. Kirche nach
dem Konzil, hrsg. v. T. FILTHAUT, Mainz 1966, 13-41; ders., Ex-
egese — Dogmatik — Verkiindigung, in: Diakonia 1 (1966) 3-12 und
die Artikel Wort bzw. Wort Gottes in den theologischen Worter-
biichern.



1. Exegese als
historische Wissenschaft

132

gehort zu den hermeneutischen Voraussetzungen der
Exegese, kann aber die Handhabung einer streng wissen-
schaftlichen Methode nicht ersetzen. 2. Der Exeget darf
sich den Zugang zur Aussageabsicht der biblischen Texte
nicht durch seine eigene weltanschauliche Gebundenheit
und durch unkritische Identifizierung mit dogmatischen
Positionen verstellen lassen. Er mul3 um die Gefahr jener
Exegese wissen, die als »Eisegese« zu bezeichnen wiire.
Hiernach ergibt sich uns fiir die Erhellung der Aufgabe
der Exegese folgende Fragestellung: Was vermag die Exe-
gese aufgrund ihrer methodischen Prinzipien zu leisten,
und wie 14Bt sich die so geiibte exegetische Arbeit als
Theologie verstehen ?

Manche Theologen machen der Exegese, vor allem der
katholischen Exegese, gerne den Vorwurf, den'man, etwas
vereinfacht, so wiedergeben kann: »Die Exegeten betreiben
zu viel Philologie und Archédologie und zu wenig Theolo-
gie.« Daran scheint berechtigt zu sein, da die Exegese als
theologische Aufgabe manchmal in der etwas zu sehr in
den Vordergrund gestellten Erklidrung des Einzelmaterials
der biblischen Texte unterzugehen droht. So erschopft
sich z. B. die Exegese von Jo 4,11 sicher nicht in der Fest-
stellung, wie tief der Jakobsbrunnen ist, den man heute
noch in der Nidhe von Nablus den Pilgern zu zeigen
pflegt. Und das Problem der »Briider Jesu« (Mk 3,31-35
u. 8.) 1aBt sich nicht allein dadurch 18sen, daBl man den
Begriffsumfang des Wortes »Bruder« diskutiert. Aber die
theologische Aufgabe der Exegese ist auch damit noch
nicht erfiillt, daB wir in den Evangelien feststellen konnen,
was auf den »historischen Jesus« und was auf die urchrist-
liche »Gemeinde« zuriickgeht. Umgekehrt wird man
allerdings gerade fiir eine theologisch belangvolle Schrift-
auslegung die Anwendung der Regeln der historisch-
kritischen Methode fordern miissen 5.

Jeder Text muB im Zusammenhang mit seiner Zeit gesehen
werden. Die Aussage des Evangeliums ist zunédchst Bot-
schaft an die Generation des Evangelisten, wie auch die
Briefe des Apostels Paulus zunéchst Worte in die jeweilige
Situation der betreffenden Gemeinden und Antworten auf
die Fragen eben dieser konkreten Gemeinden sind. Die
Tatsache, daB es mehrere Evangelien gibt, zeigt, daB3 das
Evangelium zu einer anderen Zeit und in einer verdnderten

5 Vgl. hierzu K. H. ScHELKLE, Das Neue Testament. Eine Einfiih-
rung, Kevelaer 1963, 33f; A. VOGTLE, Fortschritt und Problematik
der neutestamentlichen Wissenschaft, in: Exegese und Dogmatik,
hrsg. v. H. VORGRIMLER, Mainz 1962, 53-68, bes. 63f; R. SCHNAK-
KENBURG, Zur Auslegung der Heiligen Schrift in unserer Zeif, in:
Bibel und Leben 5 (1964) 220-236; R. PescH, Exegese als Wissen-
schaft. Uber ihre Aufgabe und ihre Grenze, in: Stimmen der Zeit
92 (1967) 433445 und H. ZIMMERMANN, Neutestamentliche Metho-
denlehre. Darstellung der historisch-kritischen Methode, Stuttgart
1967.
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Situation immer wieder neu geschrieben werden mubfte.
Hiermit stellt sich das Problem der Aktualisierung als das
Problem des Verstehens von Uberlieferung schon im
Neuen Testament selbst.

Wird so der zeitgebundene Charakter der heiligen Schrif-
ten anerkannt und vorausgesetzt, erkennt man ferner, dal3
die biblischen Texte in der vorliegenden Form selbst schon
das Ergebnis einer umfassenden Traditionsgeschichte
sind, bevor sie als Heilige Schrift kanonische Geltung
erlangten; dann wird die Erforschung eben der den bibli-
schen Schriften vorliegenden Traditionen zu einer vorran-
gigen Aufgabe der Exegese. Hierzu dient vor allem die
» Formgeschichte« mit ihren Gesetzen zur Aufspiirung der
urspriinglichen Uberlieferungseinheiten und zur Erfor-
schung ihres »Sitzes im Leben«. Die Erkenntnisse der
formgeschichtlichen Methode haben sich vor allem im
Bereich der Evangelienauslegung als sehr fruchtbar erwie-
sen, obwohl zugleich auch an der Frage nach den »Tat-
sachen«, von denen die Uberlieferung spricht, ihre Grenze
sichtbar wird.

Mit Hilfe der » Formgeschichte« ist es moglich geworden,
in die Zeit der vorevangeliaren Traditionsbildung vorzu-
stoBen. Das fiihrt zu einem doppelten Ergebnis: Auf der
einen Seite wird deutlich, wie die Uberlieferung von Jesus
zu ihrer endgliltigen Form in den Evangelien dringt.
Anderseits wird die Geschichte der urchristlichen Gemein-
den, die diese Traditionen -geformt und weitergetragen
haben, deutlicher, insofern sich ihr Interesse an Jesus, ver-
bunden mit verschiedenen zeitgegebenen Bediirfnissen
und Tendenzen, in diesen von ihnen bewahrten Tradi-
tionen widerspiegelt. Dadurch fillt also neues Licht in die
Geschichte der Anfinge des Christentums. Doch wird
dafiir ein hoher Preis gefordert: Durch die Auflésung der
Evangelien in Einzeliiberlieferungen droht nicht nur die
Ganzheit der Geschichte Jesu, sondern auch die Einheit
des Evangeliums als des einen Kerygmas verlorenzugehen.
Die Gefahr muB ernstgenommen werden. Denn es geht
der Exegese schlieBlich nicht um historische Erkenntnisse
um ihrer selbst willen, sondern um die Historie, in der und
aus der die Geschichte Jesu verstdndlich werden soll. Aber
man begegnet der genannten Gefahr nicht dadurch, daf
man die Form- und Traditionsgeschichte als ganze ab-
lehnt, sondern es bedarf der sorgfiltigen Handhabung
ihrer methodischen Erkenntnisse, die sich das Ergebnis
ihrer Forschung nicht unkritisch mit der Methode zu-
gleich von modernen philosophischen und theologischen
Axiomen vorgeben 1iBt, die die Entstehung der » Form-
geschichte« mitbestimmt haben6. Als fester Ausgangs-

¢ Hierher gehort vor allem die Uberzeugung Bultmanns, daB es in
der neutestamentlichen Exegese allein auf das Kerygma der urchrist-
lichen Gemeinde bzw. Gemeinden ankomme und daB fiir das Ver-
stindnis der »Gemeindetheologie« ein Zuriickfragen nach dem
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punkt fiir weitere Forschungen auf form- und traditions-
geschichtlicher Basis kann die Einsicht in den besonderen
literarischen Charakter der Evangelieniiberlieferung? gel-
ten. Die Evangelien selbst konnen nun nicht mehr als
Lebensbeschreibungen Jesu im modernen Verstindnis des
Wortes miBverstanden werden. Damit ist aber noch nichts
iiber die Bedeutung der Evangelien fiir das Verstindnis
der Geschichte Jesu ausgesagt. LaBt sich die Geschichte
Jesu auch nicht im Sinne einer Biographie unmittelbar
aus den Evangelien erheben, so 148t sich durch die histo-
risch-kritische Evangelienforschung doch eine neue Basis
fiir das theologische Verstindnis der Geschichte Jesu
gewinnen, insofern diese im Neuen Testament nicht zuerst
als historische Darstellung, sondern als Kerygma relevant
wird und insofern sie so dem Glauben der Christen als ver-
bindliche Geschichte begegnet. Diese neue Basis ist die
lebendige urchristliche Glaubensiiberlieferung, deren Be-
kenntnis zu Jesus sich in den Einzeltraditionen, aber auch
in den Evangelienschriften als theologische Entwiirfe eines
umfassenden verbindlichen Bekenntnisses zur Heilsbe-
deutung Jesu niedergeschlagen hat. Dal} die innere Ganz-
heit der Geschichte Jesu iiber aller, durch die formge-
schichtliche Arbeit sichtbar werdenden Pluralitit der
Tradition in der Theologie der einzelnen Evangelien wahr-
genommen wird, ist der Beitrag der » redaktionsgeschicht-
lichen« Betrachtungsweise zur traditionsgeschichtlichen
Erforschung der Evangelien. Die »redaktionsgeschicht-
liche« Auslegung unterscheidet sich von der formge-
schichtlichen Methode dadurch, daB3 sie die dem Evange-
listen vorgegebene Uberlieferung nicht nur hinsichtlich
ihrer Bedeutung als vorevangeliare Bekenntnisaussage zu
verstehen sucht, sondern hinsichtlich ihrer theologischen
Aussagefunktion, die sie nun im redaktionellen Rahmen

»historischen Jesus« und seiner Verkiindigung ohne Bedeutung sei.
Auf die Gefahren, die der Exegese durch eine ungepriifte Verwen-
dung der »Formgeschichte« erstanden sind bzw, erstehen, machte
schon E. ScHICK, Formgeschichte und Synoptikerexegese, Miinster
1940, aufmerksam. DaB bei aller Kritik an den theologischen
Implikationen der » Formgeschichte«, vor allem in der Zeit ihrer
Entstehung jedoch die positiven methodischen Erkenntnisse fiir die
Exegese nicht ungenutzt bleiben diirfen, das fordert mit Nachdruck
vor allem R. SCHNACKENBURG, Zur formgeschichtlichen Methode in
der Evangelienforschung, in: Zeitschrift fiir katholische Theologie
85 (1963) 16-32; ders., in: LThK 21V, Formgeschichtliche Methode.
Vgl. auch H. ZIMMERMANN, Neutestamentliche Methodenlehre, Stutt-
gart 1966, 128-135.

7 Die Unterscheidung der literarischen Gattungen der biblischen
Texte wird mit einer gewissen Selbstverstidndlichkeit schon von der
Enzyklika Divino afflante Spiritu (Prus xm., 1943) gefordert. Die
Instructio de historica Evangeliorum veritate vom 21. 4. 1964 schirft
die Beachtung » aller gesicherten Ergebnisse der neueren Forschung«
ein, um die » bleibende theologische Bedeutung der Evangelien besser
aufzeigen« zu konnen (nach J. A. Frrzmyer, Die Wahrheit der
Evangelien, Stuttgart 21966, 47).
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des Gesamtwerkes des einzelnen Evangelisten auszuiiben
hat8.

Ein Beispiel mag das Gesagte veranschaulichen. Das
Gleichnis vom Sdamann (Mk 4,1-9) kann formgeschicht-
lich aus dem Rahmen des Markusevangeliums herausge-
16st und als urspriinglich selbstindige Uberlieferungsein-
heit ausgelegt werden. Wir finden das Gleichnis als Einzel-
traditition in den Versen 3-9. Ob und wieweit uns in
diesen Versen die »ipsissima vox Jesu« vorliegt, braucht
hier nicht im einzelnen erértert zu werden®. Jedenfalls
miissen auch die in die Evangelien aufgenommenen Gleich-
nisse Jesu unter formgeschichtlichen Gesichtspunkten
zunichst als Uberlieferungen der urchristlichen Gemein-
den gewertet werden 10,

Das Gleichnis vom Simann kann nun nach seinem Wort-
laut, d. h. aus sich und nach MaBgabe der fiir die literari-
sche Gattung »Gleichnisse« geltenden Auslegungsgrund-
sdtze, interpretiert werden. Die Aufgabe der Exegese
besteht in diesem Falle darin, das Gleichnisbild einheitlich
auf seinen Sachgehalt zu durchschauen. Dieser ist bei den
Gleichnissen Jesu in der Regel ein besonderer Aspekt der
Reichgottesbotschaft. In unserem Beispiel liegt der Blick-
punkt, von dem aus die gemeinte » Sache« deutlich wird,
in dem Kontrast zwischen vergeblicher Aussaat und iiber-
reicher Ernte. Der scheinbar vergeblichen Predigt Jesu
und seiner Gemeinde steht die eschatologische Fiille
Gottes, der durch sein Wort wirkt, gegeniiber. Hierauf
lauft die Auslegung der Einzeltradition hinaus.

Nun 148t sich bei der Exegese einer traditionell vorgege-
benen Perikope der Rahmen des Evangeliums, in dem diese

8 Nachdem die formgeschichtliche Methode durch die entscheiden-
den Arbeiten von R. BULTMANN, Die Geschichte der synoptischen
Tradition, Gottingen 51961 und M. DiBeL1us, Die Formgeschichte des
Evangeliums, Tiibingen 41961 den Gang der neueren Evangelien-
forschung maBgeblich bestimmt hat, liegen seit einiger Zeit auch
gute Arbeiten vor, die die Einseitigkeit der » Formgeschichte« durch
die redaktionsgeschichtliche Betrachtungsweise zu iiberwinden
suchen, ohne diese als Methode dadurch iiberfliissig zu machen:
W. MARXSEN, Der Evangelist Markus. Studien zur Redaktions-
geschichte des Evangeliums, Gottingen 21959; H. CoNzELMANN, Die
Mitte der Zeit. Studien zur Theologie des Lukas, Tiibingen 41962;
G. Bornkamm/G. BartH/H. J. HeLD, Uberlieferung und Auslegung
im Matthdus-Evangelium, Neukirchen 41965; W. TRILLING, Das
wahre Israel. Studien zur Theologie des Matthéius-Evangeliums, Miin-
chen 31964; J. GNILKA, Die Verstockung Israels. Isaias 6,9-10 in
der Theologie der Synoptiker, Miinchen 1961.

9 Vgl. hierzu bes. J. JEremiAs, Die Gleichnisse Jesu, GoOttingen
61962, 7.

10 Vgl. die Instructio de historica Evangeliorum veritate zit. nach:
J. A. FITZMYER, a. a. O. 41 :» Um die Zuverldssigkeit der Evangelien-
tradition sachgerecht aufzuweisen, hat der Exeget die drei Uber-
lieferungsphasen zu beriicksichtigen, durch die hindurch Lehre und
Leben Jesu auf uns gekommen sind. ..« (2). Vgl. hierzu auch
A. VOGTLE, Das Neue Testament und die neuere katholische Exegese 1.
Grundlegende Fragen zur Entstehung und Eigenart des NT, Freiburg -
Basel - Wien 1966, 95: » Der dreifache Sitz der Jesusiiberlieferung«.
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erscheint, nicht als gleichgiiltig abtun. Es ist vielmehr zu
fragen: In welchem Zusammenhang und mit welcher
erkennbaren Absicht teilt uns der Evangelist diese Uber-
lieferung mit? Eine solche »redaktionsgeschichtliche«
Betrachtungsweise 146t eine gewisse Spannung zwischen
der urspriinglichen Uberlieferungseinheit und dem redak-
tionellen Rahmen erkennen, der auf das Konto des Evan-
gelisten geht. Wihrend in den Versen 3-9 ein Gleichnis
mitgeteilt wird, spricht der Evangelist in den Versen 1-2
deutlich von der »Lehre« Jesu, was nach dem eigenen
Verstdndnis der Gleichnisse im Neuen Testament als
kerygmatische Anreden 1! nicht ohne weiteres dasselbe ist.
Ungeachtet ihrer urspriinglichen formalen Eigensténdig-
keit behandelt Markus die Gleichnisse als Beispiele der
»Lehre« Jesu. Auf diesem Unterschied scheint allerdings
kein groBes Gewicht zu liegen, denn » Lehre« ist bei Mar-
kus eine mehr schematische Charakterisierung der Ver-
kiindigung Jesu, so daB nach 1,27 auch die Wunder Jesu
als » Lehre« begriffen werden 12, Die Gleichnisse sind also
nicht Beispiele der Lehrtétigkeit Jesu im engeren Sinne,
sondern seines umfassenden messianischen Wirkens an
den Menschen, Sind die Gleichnisse so im Sinne des Mar-
kus als » Evangelium« (1, 1) zu verstehen, darf doch ander-
seits nicht ihre besondere Funktion iibersehen werden, die
ihnen der Evangelist aufgrund seiner Interpretation in den
folgenden Versen (10-12) gibt. Die in diesen Versen zum
Ausdruck gebrachte Relevanz der Verkiindigung Jesu als
Medium eschatologischer Scheidung kann im Sinne des
Markus auch fiir das Verstindnis des Gleichnisses vom
Sdmann nicht unberiicksichtigt bleiben.

Es zeigt sich also, daB die redaktionsgeschichtliche Aus-
legung das einzelne Uberlieferungsstiick stirker vom
Ganzen des Evangeliums und damit von der besonderen
theologischen Intention des Evangelisten her zu verstehen
sucht. Fiir die Erarbeitung einer Exegese kommt es nun
entscheidend darauf an, da Form- und Redaktionsge-
schichte deutlich unterschieden werden. Die einzelnen
Perikopen der Evangelien lassen sich entweder von dem
vor der Evangelienschreibung liegenden Ort der Einzel-
iiberlieferung, d. h. vom »Sitz im Leben« der iiberliefern-

11 Gerade das Gleichnis vom Sdmann 148t deutlich erkennen, daB
die Situation der Horer in ihrer Fragwiirdigkeit mit in das Gleichnis-
geschehen aufgenommen ist. E. LINNEMANN, Gleichnisse Jesu. Ein-
fiihrung und Auslegung, Gottingen 31964, 35, sieht den Anrede-
Charakter der Gleichnisse besonders in dem »Phidnomen der Ver-
schrinkung« gegeben: »In der Parabel verschriankt sich das Urteil
des Erzihlers iiber die fragliche Situation mit dem der Horenden«.
Vgl. auch J. BLANK, Marginalien zur Gleichnisauslegung, in: Bibel und
Leben 6 (1965) 50-60.

12 Bntscheidend ist nach Markus nicht, was Jesus im einzelnen lehrte,
sondern daf seine Verkiindigung wie auch seine Wundertitigkeit
den Eindruck des Neuen und Unerhérten erweckten: »Denn er
lehrte sie in Vollmacht« (1,22; vgl, 1,27; 11,18).
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den Gemeinde aus exegesieren oder von der theologischen
Konzeption des Redaktors aus, der der Uberlieferung
ihren endgiiltigen » Sitz« im Evangelium gegeben hat. Die
Exegese 4Bt sich aber nicht von beiden Standorten aus
auf einmal durchfiihren. In dieser Hinsicht besteht in
unserer Exegese nicht immer volle Klarheit.

Die Aufgabe der Exegese ist, methodisch gesehen, zu-
nichst eine Aufgabe der historischen Wissenschaft. Thr
Ergebnis ist die Feststellung, was wer wem wann gesagt
hat. Doch ist damit die eigentliche Aufgabe des Exegeten
noch nicht erfiillt. Diese stellt sich dem Schriftausleger
dadurch, daB er es nicht mit einem beliebigen Text einer
abgestandenen Vergangenheit zu tun hat, sondern mit
einem Text, den er als Wort Gottes glaubt. Die Verbind-
lichkeit des biblischen Wortes als Wort Gottes 1dft sich
nun nicht mit Hilfe exegetischer Methoden allein erweisen,
sie ist aber als hermeneutische Voraussetzung der Exegese
ernst zu nehmen.

Noch bevor der Exeget angefangen hat, nach dem Sinn
des Schrifttextes zu fragen, steht er in einem bestimmten
engagierten Verhiltnis zu diesem Text. Dieses Verhiltnis
konstituiert sich fiir den gldubigen Exegeten in zweifacher
Weise, namlich durch den Glauben, in dem er selbst steht,
und durch die Aufgabe, die ihm dieser Glaube als Glaube
der Christen heute stellt. Das bedeutet fiir den Vorgang
der Exegese, daB sich der Exeget als Glaubender immer
schon von einem vorgegebenen Glaubensverstandnis lei-
ten 14Bt, das in der Regel ein bestimmtes Glaubensver-
stdndnis der Kirche ist. Seine Aufgabe konkretisiert sich
dann im Hinblick auf seine bekenntnisméBige Gebunden-
heit darin, daB er den Fragen, die den Glaubenden auf-
grund ihres Glaubensbekenntnisses je neu und je anders
erstehen, die erhellende Antwort, die diese vom biblischen
Wort als dem Wort Gottes erwarten, nicht schuldig bleibt,
soweit das Verstehen des biblischen Wortes der Ver-
stehenshilfe durch eine exegetische Klirung bedarf. Indem
er in der Exegese die biblischen Texte immer auch nach
der Herkunft unseres heutigen Glaubensbekenntnisses be-
fragt, leistet er der Verbindlichkeit des heutigen Glaubens-
verstindnisses einen unentbehrlichen Dienst. Dieser be-
steht ndherhin nicht nur in einer sachlichen Information
iiber theologische Zusammenhédnge in den biblischen
Schriften, sondern auch in der kritischen Funktion, die das
als Wort Gottes geglaubte biblische Wort an unserem heu-
tigen Glaubensverstindnis zu leisten hat, u. U. bis hin zur
volligen Destruktion fragwiirdiger vorgegebener Ver-
stdndnisse.

Die so verstandene theologische Aufgabe leistet der Ex-
eget nicht dadurch, daB er an seine methodisch historische
Arbeit noch einen »erbaulichen« Teil anhéngt. In der
fach- und sachgerecht durchgefiihrten Exegese erfiillt er
die theologische Aufgabe. In der Treue zu ihren Prin-
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zipien ist Exegese Theologie. So und nur so erfiillt der
Exeget die erwartete Ubersetzungsaufgabe im Dienste
heutiger Glaubensverkiindigung: Das in der Vergangen-
heit gesprochene, in textlicher Gestalt festgehaltene und
von der Kirche als verbindlich verkiindete und iiber-
lieferte Wort der Schrift soll mit den erforderlichen wissen-
schaftlichen Hilfsmitteln in unsere Sprache iibersetzt, d. h.
in unserer Sprache zum Verstehen gebracht werden, so daB3
uns seine Verbindlichkeit nicht nur als vergangene, von
einer bestimmten, {iberholten Situation bedingte, sondern
als gegenwirtiger Anspruch einsichtig wird13. Der vom
Exegeten erwartete Dienst am Worte Gottes besteht also
darin, daB der heutige Hérer angeleitet wird, das in einer
bestimmten Textgestalt aufbewahrte Wort aus seinen
philologischen, historischen und weltanschaulichen Vor-
aussetzungen nicht zu l6sen, sondern es aus ihnen zu
verstehen. Freilich vollzieht sich dann die Entscheidung
des Glaubens, in die der Horer des Wortes gerufen wird,
nicht gegeniiber der im Text festgehaltenen Aussage als
solcher, sondern gegeniiber dem in der gegenwirtigen
Stunde des Horens vernommenen Anspruch des in der
Vergangenheit bezeugten Wortes. Der Hérende muB sich
also auf das Wort Gottes einlassen — nicht als ein als ideo-
logische Wahrheit vorhanden geglaubtes, sondern als ein
in die Geschichte ergangenes und in der Geschichte wirk-
sames Wort, d. h. auch als ein die Gegenwart verheiBungs-
voll bestimmendes Geschehen.

Mit diesen knappen Bemerkungen sollte in aller Kiirze die
theologische Relevanz der Exegese angedeutet werden. Sie
besteht im Grunde genommen darin, daBl der Aus-
legungsvorgang zwar nach feststehenden innerwissen-

13 R. SCHNACKENBURG, Exegese als Zugang zur Verkiindigung, in:
Exegese und Verkiindigung, Stuttgart 1964, 7-22, beschreibt die exe-
getische Ubersetzungsaufgabe folgendermaBen: »Wir miissen vom
Ufer der biblischen Sprache abstoBen und das Wort Gottes »hin-
uibersetzen< zum Verstdndnisbereich des heutigen Menschen« (8).
Dann weiter: »Der Exeget erforscht das zuriickliegende Ufer, von
dem er die Fracht des Gotteswortes sorgsam sammelt und unver-
mindert, unverdorben auf das diesseitige Ufer, an dem wir leben,
bringen will« (9). Wieweit 148t sich aber die beschriebene Bergungs-
arbeit vom Exegeten tatsachlich so leisten ? Wieweit ist es iiberhaupt
moglich, die » Fracht des Gotteswortes« von dem »zuriickliegenden
Ufer« der biblischen Sprache zu losen? Gehort nicht die biblische
Sprache in einer gewissen Weise unldslich zum Wort Gottes hinzu,
nédmlich als der gegebene Ausdruck einer geschichtlichen Wirklich-
keit und Wirksamkeit ? Und ist andererseits die Identitit von Sprache
und Sache nicht eine notwendige hermeneutische Voraussetzung fiir
das Verstehen der Sache in einer bestimmten Sprache? Vgl. H. G.
GADAMER, Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen
Hermeneutik, Tiibingen 1960, 417: » Sprachliche Form und iiber-
lieferter Inhalt lassen sich in der hermeneutischen Erfahrung nicht
trennen. Wenn eine jede Sprache eine Weltansicht ist, so ist sie das in
erster Linie nicht als ein bestimmter Typus von Sprache (wie der
Sprachwissenschaftler Sprache sieht), sondern durch das, was in
dieser Sprache gesprochen wird bzw. iiberliefert ist.«
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schaftlichen Prinzipien vor sich geht, daB die Auslegung
des biblischen Wortes aber im Dienste der Verkiindigung
erfolgt. Hierbei handelt es sich nicht nur um eine von
auBen erfolgende Indienstnahme der Exegese durch die
Verkiindigung. Vielmehr stellt der Dienstcharakter ein
inneres Moment an der Exegese selbst dar. Exegese dringt
aus sich zur Verkiindigung, die ja nichts anderes ist als die
vom biblischen Wort selbst geforderte Gestalt, in der die-
ses geschichtlich wirksam bleibt. An dem Geschehen, das
vom biblischen Text zur Verkiindigung hinfiihrt, hat die
Exegese unvertretbaren dienenden Anteil. Dal sie sich
dieser dienenden Funktion im Erfolg ihres wissenschaft-
lichen Tuns bewuBt wird, macht ihre eigentliche theo-
logische Dignitét aus.

Durch die vorangehenden Ausfithrungen sollte deutlich ge-
worden sein, daBl Exegese und Verkiindigung voneinander
zu unterscheiden sind, und zwar im Interesse der Verkiindi-
gung selbst. Eine gute Exegese ist noch keine gute Predigt.
Das schlie3t aber nicht aus, daB Exegese und Verkiindigung
miteinander verbunden sind und daB die Verkiindigung
auf den Dienst der Exegese angewiesen ist. Der Dienst,
den der Exeget der Verkiindigung zu leisten vermag, be-
steht eben darin, daB er das tut, was er mit Hilfe der
historisch-kritischen Methode tun kann, um die vom
biblischen Schriftsteller beabsichtigte Aussage verstind-
lich zu machen. Insofern bereitet er die Aktualisierung des
biblischen Wortes als Wort Gottes, d. h. den Aufweis der
Verbindlichkeit des biblischen Wortes fiir die Gegenwart
vor. Die Aktualisierung der biblischen Botschaft ist nicht
mehr die eigentliche Aufgabe der Exegese, sondern der
Verkiindigung. Allerdings wird man gegeniiber einer ein-
fachen Arbeitsteilung Bedenken anmelden. Die Exegese
ist nicht nur Sache des Fachexegeten, sondern auch des
Verkiindigers, der, wenn er auch nicht jede Exegese selb-
stindig erarbeitet, sich doch das Ergebnis der Exegese
kritisch aneignen mul, bevor er iiberlegt, wie er einen
bestimmten Text zur Grundlage seiner Verkiindigung
machen kann.

Die aktualisierende Verkiindigung kann sich auf das Er-
gebnis der Exegese stiitzen, darf dieses aber noch nicht als
fertiges Kerygma verkiindigen. Sie hat ndmlich noch den
Abstand der Vergangenheit, in der die von der Exegese
erarbeitete Aussage ihre urspriingliche Bedeutung gehabt
hat, von unserer Gegenwart zu bedenken. Das bedeutet
aber: Sie hat nach der heutigen Situation zu fragen, in der
die biblische Botschaft als Wort Gottes wirksam werden
soll. Sie hat zu erkunden, an welcher Stelle seines Lebens
und seiner Erfahrungen dem heutigen Menschen das
Heil, das er zu erlangen sucht, zur Frage wird, damit
angesichts der Fragwiirdigkeit der eigenen Heilserfah-
rung das biblische Wort als Wort Gottes Heil schaffend
wirksam werden kann. Die Verkiindigung mufB also in
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einem stindigen Gesprich mit der Exegese und dem
heilsbediirftigen Menschen dieser Zeit zugleich stehen, um
ihrer Aufgabe gerecht zu werden. Noch anders: Die Pre-
digt muB zu einem » dialogischen« Geschehen werden, das
sich zwischen dem Wort Gottes und den Horern des Wor-
tes vollzieht und in das der Verkiindiger beide zu ver-
wickeln sucht. Im Unterschied zur streng wissenschaft-
lichen Exegese nennen wir die Auslegung, die um die Ver-
mittlung zwischen dem biblischen Wort und seinen Horern
in der Verkiindigung bemiiht ist, die aktualisierende Aus-
legung. Thr geht es um die Schrift nicht als Vergangenheit,
sondern als verheiBungsvolle Eréffnung der Zukunft,
nicht um » geschehene«, sondern um » geschehende Ver-
kiindigung« 14,

DaB die Heilsbotschaft im Hinblick auf eine verénderte
Zeit und Situation neu aktualisiert werden muB, darum
wissen schon die biblischen Schriften selbst. Als Beispiel
kann wieder das Gleichnis vom Sdmann im Markus-
evangelium dienen. Diese Evangelienschrift teilt uns zu-
gleich mit dem Gleichnis auch seine Deutung aus dem
Munde Jesu mit: Mk 4,13-20. Diese » Deutung« erweist
sich exegetisch nun als die Auslegung des Gleichnisses, die
in einer bestimmten konkreten Situation der Urkirche ge-
iibt wurde. Das Gleichnis wird als Allegorie verstanden
und nun Zug um Zug auf die Erfahrung der anfinglich
missionierenden Kirche ausgelegt. Die »Deutung« des
Gleichnisses ist also keine zeitlos giiltige, sondern die
Aktualisierung der urspriinglichen Gleichnisbotschaft fiir
eine andere Zeit. So wird die von Markus Jesus in den
Mund gelegte Deutung zu einer unmittelbaren Auffor-
derung an die Verkiindiger des Evangeliums, sich nicht
mit einer nur sachgerechten Exegese zufriedenzugeben,
sondern in der Verkiindigung die Seite der biblischen
Uberlieferung zu betonen, die zur Erhellung unserer wah-
ren Situation als Heilssituation werden kann, so daB die
iiberlicferte biblische Perikope als uns heute angehende
Heilsbotschaft gehort wird. Das bedeutet keineswegs ein
willkiirliches Umgehen mit dem biblischen Text. Ob etwa
dic Allegorese heute als die iiberzeugendste Weise der
Auslegung angesehen und wieweit sie legitim von uns
exegetisch genutzt werden kann, mag dahingestellt blei-
ben. Jedenfalls muB auch die Verkiindigung, die um der
Aktualisierung der biblischen Botschaft willen verdeut-
lichende Akzente setzt, vor der Exegese und ihren Metho-
den, was die Auslegung der Schrifttexte angeht, bestehen
konnen. Auch die in Mk 4,13-20 mitgeteilte » Deutung«
des Gleichnisses vom Si@mann steht trotz ihrer uneschato-
logisch anmutenden Tendenz nicht in einem schlecht-
hinnigen Gegensatz zu der eschatologischen Deutung, die

14 G, BBELING, Wort Gottes und Hermeneutik, in: Wort und Glaube,
Tiibingen 21962, 319-348, hier 347.
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sich uns aus dem Zusammenhang von Mk 4,1-9 mit
4,10-12 ergibt. In der allegorischen Deutung von 4,13-20
erscheint die eschatologische Spitze noch in der Schil-
derung des iiberwiiltigenden Erfolgs der Mission. Von
einem solchen iiberwiltigenden Erfolg konnte aber auch
zur Zeit des Markus nicht in dem Sinne die Rede sein, daf3
damit der immer noch leicht iiberschaubare Missions-
erfolg gemeint wire. Der gemeinte Erfolg ist letztlich die
Sache der erwarteten Offenbarung Gottes.
Aktualisierende Auslegung ist somit als eine stindig neu
zu vollziehende Aufgabe der Verkiindigung zu beschrei-
ben. Das bedeutet aber, daB die Predigt, die wir als Chri-
sten verantwortlich auszurichten haben, nicht schon mit
einer einmaligen gelungenen Aktualisierung der biblischen
Botschaft endgiiltig fertig ist und dem Prediger in dieser
Gestalt jetzt beliebig zur Verfiigung steht, sondern dal sie
selbst teilnimmt an der Ruhelosigkeit des Kerygmas, das
schon in der Heiligen Schrift selbst einen sehr differen-
zierten sprachlichen Ausdruck angenommen hat. Aller-
dings vermag das Kerygma nicht anders als in den je neu
zu leistenden Aktualisierungen zu seinem Ziel zu gelangen.
So erweist sich in dem Erfordernis stets neuer Aktuali-
sierungen nicht nur die viatorische Gestalt des Kerygmas,
sondern auch seine eigentliche, von Gott als seinem Ur-
sprung gewirkte Kontinuitit in aller Diskontinuitdt wech-
selnder kerygmatischer Entwiirfe.



Fritz Dommann

Die Bedeutung
der Karitas in der
heutigen Pastoral

I. »Karitas«
oder »Kirchliche
Sozialarbeit« ?

142

Die anregende Neubesinnung der Pastoraltheologie auf
ihre eigentliche Aufgabe, namlich der Heilsverwirklichung
in der Gegenwartssituation durch das ganze Leben der
Kirche zu dienen, fiihrt zur kritischen Uberpriifung der
bisherigen Strukturen und Methoden der kirchlichen
Heilssorge und zu neuen Schwerpunktbestimmungen, die
vielfaltig angeregt sind durch den Aufbruch in der gesam-
ten Theologie, vor allem auch durch das neue Selbstver-
stindnis der Kirche. In der pastoralen Literatur zeichnen
sich einige besonders aktuelle Akzentsetzungen ab, so z.B.
das Bemiihen um zeitgemiBe Wort-Gottes-Verkiindigung,
die richtige Einstufung der Schulkatechese in den Rahmen
der ganzen Pastoral, die Férderung der Erwachsenen-
bildung, die Hinfithrung der Gldubigen zu bewuBter und
voller Teilnahme an der Liturgie der Eucharistic und der
anderen Sakramente, das Ernstnehmen der Mitarbeit und
Mitverantwortung der Laien im kirchlichen Leben und in
der Welt usw. Seltener wird die Frage nach der Stellung
der Karitas in der heutigen Pastoral und deren Anpassung
an die Zeiterfordernisse und verinderten sozialen Struk-
turen gestellt 1. Ein Grund dafiir mag darin liegen, daf3 die
Problematik der heutigen Karitasarbeit nicht geniigend
erkannt wird. Die institutionalisierte Karitastitigkeit auf
gemeindlicher, regionaler, nationaler und gesamtkirch-
licher Ebene scheint die gestellten Aufgaben den Erwar-
tungen entsprechend zu bewiltigen. Mit der Entwicklung
und dem Fortschritt der Sozialarbeitswissenschaft im
profanen Bereich setzte man sich bisher noch zu wenig aus-
einander. Heute mehrt sich aber der offene Widerspruch
gegen Bezeichnung, Institution und Arbeitsweise der
Karitas als organisierter kirchlicher Liebestiitigkeit2. Eine
ernste Besinnung auf das Wesen, die Aufgaben und die
Methoden dieser pastoralen Sparte in der Gegenwarts-
situation dringt sich also auf3,

Der Ausdruck »Karitas« fiir die Bezeichnung der organi-
sierten kirchlichen Liebestitigkeit wird heute vielfach ab-
gelehnt. Die Griinde dafiir sind verschieden. Einerseits
wird — zu Recht oder zu Unrecht — gesagt, »Karitas«
wecke die Vorstellung eines veralteten, unzeitgemiBen
Fiirsorgemodells; anderseits wird bewulBt oder unein-
gestanden die religiose Komponente, die im Begriff

1 R, VOLkL, Caritas als Grundfunktion der Kirche, in: ARNOLD /
RAHNER [ SCHURR | WEBER (Hrsg.), Handbuch der Pastoraltheologie 1,
Freiburg-Basel-Wien 1964, 385-412.

2 Ders., Kirchliche Caritas in der heutigen Welt, in: Handbuch der
Pastoraltheologie 11/2, Freiburg-Basel-Wien 1966, 405. HUNZIKER/
ZILTENER, Strukturplan der Sozialarbeitswissenschaft, in: Caritas.
Monatsschrift des Schweizerischen Caritasverbandes 43 (1965) 226.
3 Die Kirche und die Sozialeinrichtungen, in: Handbuch der Pastoral-
theologie 11/2, a. a. O. 389-423. A. Z1EGLER, Thesen zum Verhdltnis
von Sozialarbeit und Theologie, in: Caritas 43 (1965) 298-302. K.
RAHNER, Praktische Theologie und kirchliche Sozialarbeit, in: Caritas
45 (1967) 354-365.
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»Karitas« mitschwingt, als der Sozialarbeit unsachgemaf
bekidmpft. Man nennt den Ausdruck »Karitas« unzutref-
fend, ja irrefiihrend, weil die meisten Leistungen der
Karitas eine Angelegenheit der sozialen Gerechtigkeit
seien und nicht der Liebe. Um den » sachlich gewill weithin
unbegriindeten Vorurteilen gegeniiber der »>Caritasc¢ ...
und vor allem dem Vordringen des Begriffs »sozial< im
heutigen Sprachgebrauch Rechnung zu tragen«, schlégt
Vélkl im Handbuch der Pastoraltheologie vor, die Be-
zeichnung »Kirchliche Sozialarbeit« fiir die karitative
Titigkeit der Kirche einzufiihren und zu gebrauchen4.
Damit scheint aber wenig gewonnen zu sein, wenn nicht
mit dem Wechsel der Bezeichnung zugleich die Ursachen
der Einwidnde gegen Institution und Arbeitsweise der
organisierten kirchlichen Liebestitigkeit beseitigt werden.
Zudem ist es fraglich, ob sich die Termini »Karitas« und
»Kirchliche Sozialarbeit« tatsachlich decken. Wenn es
auch bis heute keine eindeutige Definition der Sozialarbeit
gibt5, so wird der Begriff doch meist in einem engeren
Sinn als »Karitas« gebraucht, namlich fiir das organi-
sierte, planmiBige Bemiihen, »mittels spezifischer und
personaler Methoden die Einordnung des einzelnen, der
Familien, Gruppen und gréfleren Gemeinschaften in
ihre soziale Umwelt und die Stirkung sozialer Ordnung
durch Reifungshilfe zu erreichen. Die Sozialarbeit deckt
heilend oder vorbeugend die fiir die soziale Entordnung
verantwortlichen Bediirfnisse mit dem Sozialen als Mittel
der Hilfe. Sie verwendet es, indem sie die individuellen
Krifte der Hilfsbediirftigen und der Helfer, die zwischen-
menschlichen Beziehungen und die Hilfsquellen der Gesell-
schaft einsetzt und fordert« 6. Diese Definition trifft auch
fiir einen groBen Teil der Karitasarbeit zu, so daB die
Spezifizierung »kirchliche« Sozialarbeit nur den Unter-
schied in der Trigerschaft dieser sozialen Bemiihungen
bezeichnet, nicht aber die Zielsetzung oder die Methoden.
Dabei muB man sich hiiten, »kirchlich« gleichzusetzen
mit »hierarchisch« oder »amtskirchlich«. Die Spezifi-
zierung trifft auch fiir jegliche Sozialarbeit zu, die von
einer Gruppe von Laien, die bewuBt als Glieder der
Kirche handeln, geleistet wird.

Trotzdem scheint der Begriff Karitas mehr zu umfassen
als » kirchliche Sozialarbeit«, ndmlich auch simtliche regio-
nalen oder weltweiten okkasionellen oder langfristigen
Hilfsaktionen wie Fliichtlingshilfe, Katastrophenhilfe,
Hungeraktionen, Entwicklungshilfe usw. Viele dieser

4 R. VOLKL, Kirchliche Caritas in der heutigen Welt, a. a. O. 405.

5 Vel. M. FREYTAG, Sozialarbeit, in: A. Krose (Hrsg.), Katholisches
Soziallexiken, Innsbruck-Wien-Miinchen 1964, 1007-1008.

6 A. HUNZIKER, Theorie und Nomenklatur der Sozialarbeit, in: For-
men und Fiihren 21 (1964) 46-47.

R. BLuM, Soziologische Konzepte der Sozialarbeit, in: Formen und
Fiihren 23 (1964) 7-8.
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Hilfeleistungen sind zwar schon von der Gerechtigkeit und
sozialen Ordnung her gefordert. Die Kirche soll sich aber
auch an diesen Werken subsidiir beteiligen oder »je nach
den Umstidnden von Zeit und Ort Werke zum Dienste an
allen, besonders an den Armen, in Gang bringen« 7. Das
Motiv und Maf allen kirchlichen sozialen Wirkens ist
grundsitzlich die Liebe Gottes, die den Christen durch den
Heiligen Geist in Jesus Christus geschenkt ist (R6m 5,5,
1 Jo 4,9) und im Sinne des neuen Gebotes Christi (Jo
13,34f) in selbstloser Bruderliebe sichtbaren Ausdruck
finden soll8. Allerdings darf die Karitas nicht fiir sich
beanspruchen, daB nur sie aus Liebe sozial tétig ist oder
daB nur durch sie die gottliche Liebe in der Welt und unter
den Menschen verwirklicht wird. Beides kann auch fiir die
profane Sozialarbeit durchaus zutreffen, was in einer
Theologie der irdischen Wirklichkeiten noch genauer zu
durchleuchten wire. Die beiden Aspekte diirften aber im
Karitaswirken niemals fehlen. Aus diesen Griinden sollte
man nicht allgemein die gebriuchliche, eindeutige Be-
zeichnung »Karitas« fiir die kirchliche Liebestétigkeit aus
rein taktischen Griinden aufgeben, sondern dem Sinn-
gehalt zu entsprechen suchen.

Wie die Verkiindigung des Wortes Gottes, der Kult der
Eucharistie, die Sakramente, die Lebensgestaltung der
Christen aus dem Glauben, so gehort auch das Zeugnis
der Liebe in den Gemeinden, den Teilkirchen und der
Gesamtkirche zu den Grundfunktionen, zum Selbstvoll-
zug der Kirche?. In diesen Grundfunktionen kommt das
Wesen der Kirche zum Ausdruck, daB nimlich in ihr und
durch sie die Wahrheit und die Liebe Gottes in Jesus Chri-
stus den Menschen aller Orten und Zeiten gegenwirtig
ist. Diese Liebe kann nicht in der Gesinnung der Gliu-
bigen verborgen bleiben, sondern dréngt zur Tat, in der
sie erst glaubhaft und greifbar wird. Dieses Selbstver-
stdndnis der Kirche wurde durch das Konzil vertieft und
bestiitigt. Papst Paul vi. betonte in der Eréffnungsrede
zur 4. Konzilssession (14. Sept. 1965), daBl die Liebe
Wesensmerkmal der Kirche und des Konzils sein mubB:
»Die Kirche ist eine Gesellschaft, gegriindet auf der Liebe
und von der Liebe geleitet ... Die Liebe, die unsere Ge-
meinschaft beseelt, schlieBt sich nicht gegen die Menschen
ab; sie macht uns nicht abseitig, egoistisch. Da die Liebe
von Gott kommt, erschlieBt sie uns vielmehr den Sinn fiir
Universalitdt, unsere Wahrheit dringt uns vielmehr zu
tiatiger Liebe ... Wihrend andere Ideologien und Be-
wegungen ganz andere Prinzipien fiir den Aufbau der
menschlichen Kultur verkiinden, Macht, Reichtum, Wis-

7 Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von heute Gau-
dium et spes (Kirche/Welt), Art. 42.

8 Vel. R. VOLKL, Kirchliche Caritas, a. a. O. 398-399.

© Handbuch der Pastoraltheologie 1, a.a. Q. 216-412. Vgl. LThK?
II, 942.
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senschaft, Kampf, Interessen oder anderes, verkiindet die
Kirche die Liebe. Das Konzil ist ein feierlicher Akt der
Liebe. Christus stehe uns bei, daBl es wirklich so sei«10,
Die Konzilsdokumente sind von diesem Selbstverstandnis
der Kirche erfiillt und bezeichnen die Liebe, die Karitas,
als eine Wesensfunktion. In der dogmatischen Konstitu-
tion iiber die Kirche heiBt es: »Gott gielt seine Liebe in
unsere Herzen aus durch den Heiligen Geist, der uns
gegeben ist (vgl. R6m 5,5). Daher ist die erste und not-
wendigste Gabe die Liebe, durch die wir Gott iiber alles
und den Nichsten um Gottes willen lieben. Damit aber
die Liecbe wie ein guter Same in der Seele wachse und
Frucht bringe, muB jeder Gliubige ... sich dem tatkraf-
tigen Bruderdienst und der Ubung aller Tugenden widmen.
Denn die Liebe als Band der Vollkommenheit und Fiille
des Gesetzes (vgl. Kol 3,14; Rom 13, 10) leitet und beseelt
alle Mittel der Heiligung und fiihrt sie zum Ziel. Daher ist
die Liebe zu Gott wie zum Néchsten das Siegel des wahren
Jiingers Christi«11, »Die Kirche umgibt alle mit ihrer
Liebe, die von menschlicher Schwachheit angefochten
sind, ja in den Armen und Leidenden erkennt sie das Bild
dessen, der sie gegriindet hat und selbst ein Armer und
Leidender war. Sie miiht sich, deren Not zu erleichtern
und sucht Christus in ihnen zu dienen«12.

Besonders deutlich wird im Dekret iiber das Laienapostolat
die Karitas als Grundverpflichtung der Kirche hervor-
gehoben: »Das grofBite Gebot im Gesetz ist, Gott zu lieben
aus ganzem Herzen und seinen Néchsten wie sich selbst
(vgl. Mt 22,37-40). Dieses Gebot der Nichstenliebe
machte Jesus zu seinem besonderen Gebot ... und er hat
die Liebe zum Zeichen seiner Jiinger bestimmt mit den
Worten: »Daran werden alle erkennen, daB ihr meine
Jiinger seid, wenn ihr Liebe zueinander habt < (Jo 13,35).
Wie darum die Kirche schon in ihrer Frithzeit eine Agape-
feier mit dem eucharistischen Mahl verband und so, als
Ganzes durch das Band der Liebe um Christus geeint, in
Erscheinung tritt, wird sie zu allen Zeiten an diesem Zei-
chen der Liebe erkannt, und wenn sie sich auch iiber alles
freut, was andere in dieser Hinsicht tun, nimmt sie doch
die Werke der Liebe als ihre eigene Pflicht und ihr un-
verduBerliches Recht in Anspruch. Der barmherzige Sinn
fiir die Armen und Kranken und die sogenannten karita-
tiven Werke, die gegenseitige Hilfe zur Erleichterung aller
menschlichen Note, stehen deshalb in der Kirche beson-
ders in Ehren«13. :

10 Herder-Korrespondenz 19 (1965) 629.

11 Dogmatische Konstitution iiber die Kirche Lumen gentium
(Kirche), Art. 42; ferner Art. 8, 13, 41. Kirche/ Welt, Art. 21, 24, 27,
38, 41, 42.

12 Kijrche, Art. 8. Dekret iiber die Ausbildung der Priester Optatam
totius (PrAusb.), Art. 8.

13 Dekret iiber das Apostolat der Laien Apostolicam actuositatem
(Laienap.), Art. 8; ferner Art. 3, 4, 16, 31c.
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Da sich die Pastoraltheologie mit dem ganzen Selbstvoll-
zug der Kirche und der Heilssorge in der Gegenwart
befaBt, kommt ihr auch die Aufgabe zu, sich mit der Ver-
wirklichung der Karitas entsprechend den sozialen Erfor-
dernissen der heutigen Zeit und der verschiedenen Regio-
nen auseinanderzusetzen. Eine griindliche Analyse der
Gegenwartssituation, insbesondere der aktuellen sozialen
Verhiltnisse und deren Auswirkungen auf das soziale
Verhalten des einzelnen und der sozialen Gruppen, ist
Voraussetzung fiir sachgerechte und wirksame Karitas-
arbeit.

Eine treffliche, knappe Skizzierung der Situation unserer
heutigen Zeit stellt die Pastoralkonstitution ihren Aus-
filhrungen iiber die Kirche in der Welt von heute voraus !4,
Eingehender befaBt sich das Handbuch der Pastoraltheo-
logic mit der Analyse und theologischen Deutung der
Gegenwartssituation 15. Beide Zeituntersuchungen stellen
fest, daB sich beinahe sdmtliche Lebensstrukturen in einer
tiefgreifenden Wandlung befinden. Die bisher weitgehend
statische Lebensordnung wird von einer mehr und mehr
dynamischen abgelst. Diese Verdnderung ist durch ver-
schiedene Ursachen bedingt. Eine der bedeutendsten ist
die Industrialisierung mit ihren vielfaltigen Auswirkungen
auf das soziale Leben. Sie fordert eine freiziigige Mobilitdt
horizontaler und vertikaler Art. Der hidufige Wechsel des
Wohn- und Arbeitsortes, die Trennung von Wohn- und
Arbeitsstitte sind zur Selbstverstindlichkeit geworden.
Wirtschaft und Industrie begiinstigen die Aufstiegschancen
begabter und strebsamer Menschen ohne Riicksicht auf
deren soziale Herkunft und Prigung. Mit der Industriali-
sierung hingt auch die zunehmende Verstddterung als
Kennzeichen unserer Zeit zusammen. Diese wirft ihrerseits
eine Menge politischer, wirtschaftlicher und sozialer Pro-
bleme auf und fiihrt zur Bildung eines besonderen stidti-
schen Lebensstils, der auch die Landschaft zunehmend
beeinfluBt. Die Umschichtung und gewaltige Entwicklung
der Wirtschaft und der Bevélkerungsagglomerationen hat
den Ausbau und die Spezialisierung der Verwaltung zur
Folge. Die soziale Verflechtung der Menschen nimmt auf
wirtschaftlichem, sozialem, kulturellem und politischem
Gebiet stindig zu, ohne zu persdnlicheren Beziigen der
Menschen untereinander zu fiithren. Dagegen wird die
Abhingigkeit des einzelnen und einzelner Gruppen von
Superorganisationen und -institutionen immer groBer. Die
Industrie ermoglicht durch vermehrte Rationalisierung
und Automation gesteigerte Leistungen und dadurch ein
viel breiteres Angebot an Konsumgiitern. Sie gestattet
trotz hoherer Produktion eine Verkiirzung der Arbeits-

14 Kirche| Welt, Art. 4-10.
15 Handbuch der Pastoraltheologie 11/1, Freiburg-Basel-Wien 1966,
178-276.
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zeiten, so daB man heute unsere Gesellschaft als Konsum-
und Freizeitgesellschaft kennzeichnet. Ein weiteres Merk-
mal unserer Gesellschaft ist der Pluralismus. Es gibt heute
kaum mehr weltanschaulich geschlossene Regionen, son-
dern die verschiedenen Wertordnungen und -auffassungen
stehen sich iiberall gegeniiber. Die modernen Informations-
und Kommunikationsmittel bahnen unterschiedlichen Le-
bens- und Weltanschauungen den Weg zu den Menschen
und zwingen zur Auseinandersetzung.

Der Fortschritt der Technik, die zunehmende Industriali-
sierung, die modernen Kommunikationsmittel, der Aus-
bau der Verkehrsverbindungen in alle Teile der Welt
tragen dazu bei, daB sich in vielen Bereichen eine einheit-
liche Entwicklung der Menschheitsgeschichte anbahnt. Die
Zusammengehorigkeit der Volker, aber auch ihre wirt-
schaftliche, kulturelle und politische Abhingigkeit nimmt
standig zu.

Alle diese Aspekte der heutigen dynamischen Gesellschaft
iiben auch einen starken, verindernden EinfluB auf das
soziale Verhalten der Menschen und auf die sozialen Ver-
hiltnisse der Gesellschaft aus, die es zu beachten gilt,
wenn iiber soziale Bediirfnisse und Hilfe gesprochen
werden soll.

Bis in die jiingere Zeit hinein hatte die kirchliche Fiirsorge
und Wohlfahrtspflege auf dem Feld der sozialen Hilfe weit-
gehend dominiert. Die sozialen und soziologischen Ver-
dnderungen brachten auf dem Gebiet der Sozialeinrich-
tungen umwilzende Neuerungen. Heute steht die Kirche
groflen, gut ausgebauten profanen Hilfsinstitutionen gegen-
iiber. Die groBere soziale Verflechtung und wirtschaftliche
Umschichtung verstirkten das Bediirfnis nach neuen
sozialen Sicherungen. Vom Staat wurde die Schaffung
eigener fiirsorglicher und vorsorglicher Sozialeinrichtun-
gen verlangt. Diese sind je nach Lindern verschieden. In
der Schweiz sind als wichtige eidgendssische, kantonale
und kommunale Sozialinstitutionen z. B. zu erwihnen:
die Alters- und Hinterlassenenversicherung, die Invaliden-
versicherung, die Familienausgleichskassen, die Stipen-
dienfonds, die Spitiiler, Psychiatrischen Kliniken, Alters-
heime, kantonale und kommunale Beratungs- und Fiir-
sorgestellen usw. Daneben gibt es noch eine groBere
Anzahl halboffentlicher und privater Sozialeinrichtungen:
Krankenkassen, SUVA, diverse Unfall-, Katastrophen-
und Schadenversicherungen, ferner viele Hilfsorganisatio-
nen wie z. B. das Rote Kreuz, Pro Infirmis, Pro Juventute,
Pro Senectute usw. Alle diese auBerkirchlichen Institu-
tionen tragen dem Bediirfnis einer pluralistischen und
sozial hochentwickelten Gesellschaft Rechnung, die nach
Sozialhilfestellen ohne bestimmte weltanschauliche und
konfessionelle Prigung verlangt.

In der Pastoralkonstitution nimmt die Kirche eine positive
Haltung zu den weltlichen Institutionen ein, die der gei-
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stigen und sozialen Hebung des Menschen dienenl6. Sie
anerkennt nicht nur die Eigengesetzlichkeit des weltlichen
Bereiches 17, zu dem auch die soziale Hilfe gehort, sondern
muntert die Christen zur Mitarbeit auf: »Die Pflicht der
Gerechtigkeit und der Liebe wird immer mehr gerade da-
durch erfiillt, daB jeder gemiB seinen eigenen Fahigkeiten
und den Bediirfnissen der Mitmenschen zum Gemeinwohl
beitrigt und auch die 6ffentlichen und privaten Institutio-
nen, die der Hebung der menschlichen Lebensverhéltnisse
dienen, fordert und unterstiitzt«18.

Die Kirche kann sich iiber die Entwicklung der Profanhilfe
nur freuen. Sie wird durch die staatlichen und privaten
Sozialinstitutionen von vielen Aufgaben entlastet, die sie
frither selbst tragen muBte und fiir deren Bewiltigung ihr
heute die erforderlichen Mittel fehlen wiirden. Sie kann
sich jetzt anderen, von keiner Hilfsstelle aufgegriffenen
Aufgaben zuwenden.

Durch den Wandel der sozialen Verhiltnisse in den wirt-
schaftlich hochentwickelten Lindern ist auch eine Ver-
anderung der Sozialhilfeaufgaben eingetreten. Bis in die
jiingere Zeit ging es vor allem darum, bediirftigen Einzel-
personen, Familien und Gruppen materielle Hilfe zu bie-
ten. Durch die wachsende Konjunktur sowie durch den
Ausbau der staatlichen SozialmaBnahmen verminderte
sich die materielle Not betriachtlich. Die heutige Entwick-
lung der Gesellschaft hat aber zunehmend personliche,
geistige, psychische Not zur Folge. Die intensive Mobilitit,
die Verstadterung, die Anonymitit der heutigen Gesell-
schaft dringen viele Menschen in eine Vereinsamung und
Entwurzelung, die das seelische Gleichgewicht zerstort.
Dazu stellt das Leben gegenwirtig an jeden einzelnen hohe
personale Anforderungen. Die dauernden Auseinander-
setzungen mit den verschiedensten Weltanschauungen und
Ideologien in der pluralistischen Gesellschaft, die sozialen
und beruflichen Aufstiegschancen bei personlichem Ein-
satz, die Eigenverantwortung fiir die Gestaltung der ver-
lingerten Freizeit, die geforderte kritische Selbstbehaup-
tung gegen den Ansturm der verschiedensten Einfliisse der
Kommunikationsmittel, der Marktpropaganda und der
Mode usw. liefern viele Menschen einer unabléssigen per-
sonalen Uberforderung aus. Die enorme, vielseitige Be-
anspruchung des heutigen Lebens fiihrt daher oft zu
sozialem Versagen einzelner oder einzelner sozialer Grup-
pen. Diese Tatsache ist in unseren Verhéltnissen so kenn-
zeichnend, daB die heutige Sozialarbeit wesentlich als
Integrationshilfe bezeichnet wird, die nach den Erkennt-

16 Kirche| Welt, Art. 42, 69, 71, 84-90. Vgl. H. SCHUSTER, Die profane
Sozialhilfe und die Stellung der Kirche dazu, in: Handbuch der
Pastoraltheologie 11/2, a. a. O. 398-402.

17 Kirche| Welt, Art. 36.

18 Kirche| Welt, Art. 30; ferner Art. 43, 57, 90.
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nissen der heutigen wissenschaftlichen Sozialarbeitsmetho-
den zu leisten sei19.

Es haben sich in der Gegenwartssituation nicht nur die
Sozialinstitutionen und -aufgaben verdndert, sondern auch
die Mentalitdt der Hilfebediirftigen und die Art und Weise
der Hilfeleistungen. Die Hilfesuchenden fordern allgemeine
Sozialleistungen, denen jeder Makel eines Almosens ab-
geht. Jene Unterstiitzungen, bei denen die Hilfe von der
Priifung der Situation oder vom personlichen Entscheid
des Gewidhrenden abhdngig ist, werden weitgehend ab-
gelehnt. Die Hilfeleistungen sollen moglichst anonym und
rechtlich geordnet sein. Anderseits kann man besonders
bei der vorherrschenden personlichen, seelischen Not nicht
mit schematischen, verrechtlichten und verbiirokratisier-
ten MaBnahmen helfen, sondern nur mit individueller und
personlicher Hilfe. Aber auch diese moderne Methode der
Einzelfallhilfe (Casework) zur Uberwindung der Des-
integration20 nimmt peinlichst auf die Personwiirde des
einzelnen Riicksicht. Die leichte Verletzlichkeit der Hilfe-
bediirftigen zeigt sich iibrigens nicht nur in unseren Ver-
hiltnissen, sondern auch bei jenen Nationen, die sich um
Entwicklungshilfe bemiihen. Sie bitten nicht um Almosen,
sondern fordern von den reichen Lindern Hilfe, auf die sie
aus Griinden der Gerechtigkeit Anspruch erheben und die
sic ohne jede weitere Verpflichtung und Kontrolle frei
verwenden wollen.

ZeitgemiiBe Planung und Verwirklichung der Karitas muf3
sich mit den verinderten Verhiltnissen auseinandersetzen.
Man darf allerdings aus den oben angefiihrten Verdn-
derungen nicht allgemeine SchluBfolgerungen ziehen, da
diese Wandlungen und Zeitkomponenten nicht in allen
Regionen gleich wirksam wurden. Daher miissen die je
zustindigen Karitasinstanzen die konkrete soziale Situa-
tion untersuchen und entsprechend die Aufgaben und
Methoden iiberpriifen und bestimmen. Es sind daher auf
pfarreilicher, didzesaner, nationaler und gesamtkirchlicher
Ebene die Fragen zu iiberdenken: Ist die heutige Struktur
und Organisation der Karitas noch zeit- und sachgemif
(klerikale Leitung, ehrenamtliche Hilfskrafte, Samm-
lungen und Aktionen)? Sind die Aufgaben, die man zu
erfiillen sucht, noch aktuell oder durch die soziale Ent-
wicklung und die Hilfe anderer Institutionen hinfillig ge-
worden ? Gibt es soziale Note und Bediirfnisse, die von der
Karitas neu wahrgenommen werden sollten ? Sind die bis-
her angewandten Mittel und Methoden den heutigen Er-
fordernissen angepaBt oder sind sie zu erneuern?

Die folgenden Ausfithrungen méchten einige Anregungen
zur Uberpriifung der Karitasarbeit in der heutigen Sozial-

19 HUNZIKER/ZILTENER, Strukturplan der Sozialarbeitswissenschaft,
a.a. 0. 221-226.
20 R. BLUM, Soziologische Konzepte der Sozialarbeit, Luzern 1964,
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struktur geben. Fiir die konkrete Ausformung steht der
Intuition ein weites Feld offen.

Die Pfarrei ist und bleibt ein bedeutsames Prinzip der
Pastoration, da sich in ihr die Christen unter der Fiihrung
eines Amtstrigers zur Glaubens-, Kult- und Liebes-
gemeinschaft zusammenfinden. Die Strukturen der heu-
tigen Gesellschaft durchbrechen allerdings den gemeind-
lichen Charakter der Pfarrei auf vielfache Weise. Deshalb
wire Seelsorge ohne iiberpfarreiliche Planung und Be-
treuung nicht mehr zu verantworten 21,

Diese allgemeine pastorale Feststellung hat ihre Giiltig-
keit auch fiir die Verwirklichung der Karitas in der
Pfarrei22. Die folgenden Uberlegungen mochten der not-
wendigen Anpassung der Pfarreikaritas an die heutigen
Erfordernisse dienen.

Im Vertrauen auf das Verstindnis und die christliche
Liebe tragen auch heute noch viele Glaubige ihre mensch-
liche Not ins Pfarrhaus, um von der Fiirsorgerin oder vom
Seelsorger Hilfe zu erbitten. Das kommt aber mehr
sporadisch vor. Eine objektive Registrierung der vorhan-
denen Bediirfnisse ist in den uniiberblickbar gro3 gewor-
denen Pfarrgemeinden weder dem Pfarrer noch der Fiir-
sorgerin moglich. Einige Gruppen von Pfarreiangehdrigen,
die situationsbedingt besondere Aufmerksamkeit und Be-
treuung verdienen (alleinstehende alte Leute, kinderreiche
Familien, Witwen und Witwer usw.), lassen sich zwar aus
der Pfarreikartothek ermitteln. Daneben kann es aber
noch viel seelische und materielle Not geben, die ver-
borgen bleibt, wenn nicht die Gemeindeglieder aus Mit-
verantwortung die vorhandenen Bediirfnisse zu entdecken
suchen und auf Abhilfe sinnen. Dies setzt allerdings eine
lebendige, titige Bruderliebe voraus, die ein Auge fiir die
Not der Mitmenschen und der Gemeinde hat. Diese
Bruderlicbe durch Wort und Beispiel zu wecken oder
wachzuhalten, ist Aufgabe des Pfarrers als Verkiinder des
Wortes Gottes, als Vorsteher der eucharistischen Gemein-
schaft und als Leiter der Gemeinde. Anderseits sollen
die Laien bei der konkreten Lésung der vorhandenen Auf-
gaben tatkriftig und eigenverantwortlich mithelfen23. Die
Uberpriifung der Karitastitigkeit in der Pfarrei kann ein
wichtiges Traktandum der neugegriindeten Pfarreirite
sein.

Der Karitas auf pfarreilicher und iiberpfarreilicher Ebene
wird vorgeworfen, sie habe ohne Riicksicht auf die Ver-
inderungen unserer dynamischen Gesellschaft bisher fast
ausschlieBlich materielle Hilfe geleistet. Durch die soziale
Entwicklung sei diese aber weitgehend hinféllig geworden.

21 F, KLOSTERMANN, Prinzip Gemeinde, Wien 1965, 69-100. F. BENZ,
Seelsorge in einer pluralistischen Gesellschaft, Freiburg - Basel -
Wien 1967.

22 H, Zert, Caritas heute, in: Informatio 11 (1966) 76-80.

23 Laienap., Art. 3, 4, 8, 10, 11, 16, 18, 30, 31c.



¢) Integrationshilfe

d) Partnerschaftliche
Hilfe

151

Es stimmt, daB die Gesuche um materielle Hilfe in unseren
Verhiltnissen nicht mehr so zahlreich und dringlich sind
wie friiher. Es gibt zwar auch bei uns, wie die Karitas-
stellen vielfiltig belegen, aus vielerlei Ursachen (Krank-
heit, Ungliicksfall, Kinderreichtum, sozial benachteiligte
Berufszugehorigkeit, charakterliches oder haushilterisches
Versagen der Familienvorstinde) noch viel Not und Ent-
behrung. Wichtiger aber ist die Beachtung der Tatsache,
daB sehr oft die materielle Not nur ein Symptom einer
inneren persdnlichen oder familidiren Not ist, die es in
erster Linie zu beheben gilt.

Da in der heutigen Gesellschaft seelische Konflikte hiufig
Ursache sozialen Versagens sind, mul moderne Karitas-
arbeit wie die profane Sozialarbeit durch die Methode der
Einzelfallhilfe (Casework) die soziale Integration der Des-
integrierten erstreben. Sie ist dazu in besonderer Weise ge-
eignet, weil die Achtung und das Verstehen der Person
Grundpfeiler echter Bruderliebe sind. Es mehren sich
auch die Fille, in denen die Not letztlich auf religioses
Versagen, religivse Haltlosigkeit und Sinnentleerung des
Lebens zuriickgeht. Der Mangel an iiberweltlichem Le-
bensziel kann der Grund von Ausweglosigkeit und per-
sonaler Uberforderung sein. Letztere kann auch bei iiber-
spitzter Betonung personaler Frommigkeit eintreten.
BewuBt neutrale Integrationshilfe wird diesen geistig-
religidsen Verursachungen nicht gerecht, so daf in solchen
Fillen eine konfessionelle Beratung durch den katho-
lischen Sozialarbeiter oder den Seelsorger notwendig ist24.
Leider sind die Geistlichen fiir diese Aufgabe meist un-
geniigend ausgebildet. Integrationshilfe erfordert metho-
disch geschulte Fachleute. Erfreulicherweise arbeiten aber
in vielen groBeren Pfarreien schon seit langem fachlich
ausgewiesene Pfarreifiirsorgerinnen, die in ungezéhlten
Beratungen ganzheitliche, personale Hilfe leisten.

Der verdnderten Mentalitit der Hilfebediirftigen hat die
Karitas durch die Umstellung von der paternalistischen
zur partnerschaftlichen Sozialarbeit Rechnung zu tragen.
Alles, was die Freiheit der Person, deren Wiirde und
Selbstindigkeit verletzen konnte, ist zu meiden?25. Im all-
gemeinen sollten daher keine personlichkeitskrinkenden
SicherheitsmaBnahmen mit der Gewdhrung von materiel-
ler oder geistiger Hilfe verbunden werden. In diesem Zu-
sammenhang wire wohl die Methode der Verteilung von
Lebensmittelgutscheinen, Transportgutscheinen, die Ver-
teilung gebrauchter Kleider usw. neu zu bedenken, wenn
sie auch nicht generell zu verwerfen ist. Die Hilfe darf
auch nicht an bestimmte religiése Verpflichtungen gekniipft
werden. Im Dekret iiber das Laienapostolat ist diese For-

24 K. HEMMERLE, Personale Hilfe in einer technisierten und rationali-
sierten Welt, in: Caritas 43 (1965) 367-376. Kirche/ Welt, Art. 41.
25 Kirche/ Welt, Art. 12-19, 26, 27, 41.
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derung ausdriicklich erwihnt: »Damit die Ubung dieser
Liebe iiber jeden Verdacht erhaben sei und als solche
auch in Erscheinung trete, muB man im Néchsten das Bild
Gottes sehen, nach dem er geschaffen ist, und Christus den
Herrn, dem in Wahrheit all das dargeboten wird, was
einem Bediirftigen gegeben wird. Man muf} auch in tiefer
Menschlichkeit auf die personale Freiheit und Wiirde
dessen Riicksicht nehmen, der die Hilfe empfingt. Weder
das Suchen des eigenen Vorteils noch Herrschsucht diirfen
die Reinheit der Absicht beflecken. Zuerst muBl man den
Forderungen der Gerechtigkeit Geniige tun und man darf
nicht als Liebesgabe anbieten, was schon aus Gerechtigkeit
geschuldet ist. Man muB die Ursachen der Ubel besei-
tigen, nicht nur die Wirkungen. Die Hilfeleistung sollte so
geordnet sein, daB sich die Empfianger, allméhlich von
duBerer Abhingigkeit befreit, auf die Dauer selbst helfen
konnen« 26,

Die Tétigkeitsberichte profaner Sozialhilfestellen und die
Erfahrungen der Pfarreikaritas zeigen, daf es stets auch
materiell und seelisch notleidende Menschen gibt, die sich
nicht in die Gesellschaft integrieren lassen wollen. Ist es
nicht gerade Aufgabe der Karitas, solche Menschen nicht
einfach der Hoffnungslosigkeit und Hérte preiszugeben,
sondern ihnen in verstindnisvoller Liebe und mit Geduld
so gut als moglich zu helfen?

Zum SchluB miissen die Fragen aufgeworfen werden: Ist
die bestehende Organisation der Pfarreikaritas noch zeit-
gemdl ? Entsprechen die karitativen Vereine in der Pfarrei
den heutigen Bediirfnissen ? Dréngt es sich auf, die Pfarrei-
karitas ausgebildeten Fachkriften anzuvertrauen? Kann
der Pfarrer ohne spezielle Ausbildung in der bisherigen
Weise Leiter der Pfarreikaritas sein? Die Gegenwarts-
situation stellt diese Fragen und fordert eine den Verhilt-
nissen angepalite Beantwortung.

Die Pfarrei ist Ausgangspunkt und Kraftzentrum fiir die
Betreuung der Hilfebediirftigen. Thre Karitasarbeit darf
aber nicht innergemeindlich beschrénkt bleiben. Sowohl
das Wesen der Kirche als Liebesgemeinschaft als auch die
gegenwirtige soziale Struktur der Welt verlangen ge-
meinsame, wenigstens regionale Planung und Zusammen-
arbeit der Pfarreien. Die pastorale Aufgabe, die Gesinnung
echter Karitas und die Mitverantwortung aller Gliubigen
durch die Verkiindigung und durch entsprechende Ak-
tionen (Karitaswochen, -opfer) zu fordern, erhilt erst
durch regionale Koordination die erhoffte Durchschlags-
kraft. Die Kirchenbesucherzihlungen haben erwiesen, daB3
eine groBe Anzahl Katholiken den Sonntagsgottesdienst
nicht mehr in ihren Pfarrkirchen besucht. Durch weit-
rdumigere Planung, besonders in stidtischen Siedlungs-
gebieten, lieBen sich auch von diesen noch viele fiir ge-

26 Laienap., Art. 8.
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meinsame Karitasaufgaben erreichen und engagieren. Zu-
dem ist eine gemeinsame Werbung fiir Karitasaktionen,
wie es vielerorts bereits geschieht, einfacher und wirkungs-
voller. Dieselbe Solidaritdt miiite aber auch fiir die Ver-
teilung der Sammelergebnisse gelten. Dieser Forderung
steht noch weithin ein Gemeinde-Egoismus entgegen, der
dem Wesen der Liebe nicht entspricht. Ist es heute nicht
oft so, daB reiche Pfarreien ihre ergiebigen Sammel-
ertragnisse fiir die eigenen Karitasbediirfnisse behalten,
wahrend benachbarte d&rmere Pfarreien mit viel geringeren
Mitteln mehr Bediirfnisse und gréoBere Not zu iiberwinden
haben? Trotz Pfarreiprinzip ist in dieser Hinsicht ein
briiderlicher Ausgleich wiinschenswert.

Noch viel wichtiger ist die Zusammenarbeit der Pfarreien
fiir die Schaffung neuer karitativer Institutionen. Je nach
den Bediirfnissen ist ein ZusammenschlufB3 aller Pfarreien
einer Stadt oder mehrerer Landpfarreien anzustreben, um
z. B. Krankenschwesternstationen zu erméglichen, deren
Schwestern Hauskranke, Gebrechliche oder alleinstehende
alte Leute betreuen. Dasselbe gilt fiir die zeitgeméBe Ein-
richtung der Familienhelferinnenstationen.

Fiir sachgerechte, personliche Hilfe bei sozialer Des-
integration stehen den groBern Pfarreien meist hauptamt-
liche Fiirsorgerinnen zur Verfiigung. Durch Zusammen-
arbeit wire diese Hilfe vielleicht auch kleineren Pfarreien
moglich. Die modernen Bediirfnisse der Gesellschaft rufen
aber zusiitzlich nach neuen Institutionen, die in den wenig-
sten Fillen eine Pfarrei allein tragen kann. Es sind ver-
mehrt Beratungsstellen vor allem fiir Ehe-, Familien- und
Erziehungsfragen notwendig, bei deren Losung der kon-
fessionelle Standpunkt eine wichtige Rolle spielt. Wéren
regional solche Beratungsstellen mit fachkundiger Leitung
vorhanden, so konnten die Pfarreien viele Ratsuchende an
diese Fachstellen verweisen.

Eine der wichtigsten Aufgaben kann die Einzelgemeinde
unmoglich selbst 16sen: die Ausbildung von Fachkriften
fiir die einzelnen Sparten der Karitasarbeit. Die diozesanen
und nationalen Karitasverbinde miissen daher um die
Werbung und Schulung der erforderlichen Fachkrifte
besorgt sein. In der Schweiz leistet eine groBere Zahl sol-
cher Schulen, z. B. die Abteilung fiir Sozialarbeit des Heil-
piidagogischen Instituts an der Universitit Freiburg, die
Schule fiir Sozialarbeit in Luzern, das Sozial-piddagogische
Seminar des Seraphischen Liebeswerkes in Solothurn usw.,
beste Dienste. Dazu kommen die vielen Fachschulen fiir
Kranken- und Siuglingspflege, fiir Familienhelferinnen
usw., die z. T. von Ordensgemeinschaften geleitet wer-
den.

Als Zukunftsaufgabe der nationalen Karitasverbinde muf
auch die Werbung von Ordens- und Laienkréften fiir den
Karitasdienst und die Planung eines sinnvollen Einsatzes
bezeichnet werden. Wegen des Nachwuchsmangels, be-
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sonders bei den weiblichen Ordensgemeinschaften, knnen
viele Aufgaben nicht mehr im bisher gewohnten Rahmen
aufrechterhalten werden. Gemeinsam mit den Ordens-
hiusern wiren daher die aktuellen Bediirfnisse und die
Prioritit der Dienste und Institutionen neu zu iiberdenken.
Eine Koordination der vorhandenen Krifte ist unum-
ginglich.

Mit Recht erwartet man heute von den Karitaszentral-
stellen auch Impulse fiir die Karitasarbeit in den Pfarreien.
Es geniigt nicht, daB sie einige Spezialaufgaben iiber-
nehmen und groBere Karitasaktionen organisieren. Sie
miissen mehr und mehr geistige Strahlungszentren werden.
In Zusammenarbeit mit den Schulen fiir Sozialarbeit sind
Anregungen und Wegleitungen fiir moderne Karitas-
tiatigkeit auszuarbeiten und zeitgemaBe Methoden zu for-
dern, wie es in bescheidenem Mal durch die Zeitschrift
Caritas angestrebt wird.

Es gibt aber auch viele unmittelbare Karitasanliegen, die
nur auf didzesaner oder nationaler Ebene zu l8sen sind,
weil sie groBe finanzielle Mittel oder ein grofBeres Ein-
zugsgebiet bedingen. Es seien erwihnt: die Errichtung und
der Unterhalt von Erziehungsheimen, Miittererholungs-
heimen, von Schulen fiir geistiz behinderte Kinder,
Pflegeheimen, Trinkerfiirsorgestationen usw., soweit die
bestehenden Institutionen nicht geniigen oder nicht be-
friedigen. Die Bediirfnisfrage ist je nach der Verdnderung
der sozialen Verhéltnisse immer wieder neu zu priifen.
Die schon bisher wahrgenommenen Aktionen der natio-
nalen Karitaszentralen zur Linderung der Not in der Welt
(Auslandhilfe, Fliichtlingshilfe, Katastrophenhilfe usw.)
behalten ihre Aktualitit. Die heutige soziale Situation
zwingt sogar zu noch groBerem Einsatz. Die nationalen
Karitasstellen miiBten sich an der weltweiten Planungs-
arbeit beteiligen, fiir koordinierte Aktionen werben, dafiir
Mittel sammeln und Leute ausbilden und so ihren zu-
gedachten Anteil im Rahmen der gesamtkirchlichen Hilfe
leisten.

Angesichts der Tatsache, daB der groBere Teil der Mensch-
heit von Hunger, Krankheit, materiellem und geistigem
Elend gepeinigt ist, appellierte das Konzil an das Gewissen
aller Christen und an die begiiterten Staaten, mit ihrem
Besitztum und ihren Erfahrungen den notleidenden Men-
schen und Vélkern energisch zu helfen und Hilfe zur
Selbsthilfe zu bieten27. Das Dekret iiber das Laien-
apostolat erhebt diese Forderung aufgrund der Gegen-
wartssituation: »Heute, da die Kommunikationsmittel
immer vollkommener arbeiten, die Entfernungen unter
den Menschen sozusagen iiberwunden sind und die Be-
wohner der ganzen Erde gleichsam zu Gliedern einer ein-
zigen Familie wurden, sind jene Tétigkeiten und Werke

27 Kirche| Welt, Art. 63, 69, 88.



155

zur Erleichterung aller menschlichen Néte viel dringlicher
und umfassender geworden. Das karitative Tun kann und
muB heute alle Menschen und alle Note umfassen. Wo
immer Menschen leben, denen es an Speise und Trank, an
Kleidung, Wohnung, Medikamenten, Arbeit, Unterwei-
sung, notwendigen Mitteln zu einem menschenwiirdigen
Leben fehlt, wo Menschen von Drangsal und Krankheiten
gequilt werden, Verbannung und Haft erdulden miissen,
mub die christliche Hilfe sie suchen und finden, um sie zu
trosten und mit titiger Hilfe ihr Los zu erleichtern. Diese
Pflicht obliegt in erster Linie den einzelnen Menschen wie
den Volkern, die in Wohlstand leben«28,

Diese Forderung greift Papst Paul vi. in der Enzyklika
Populorum progressio vom 23. Mirz 1967 noch ein-
dringlicher auf: »Heute ist die soziale Frage weltweit
geworden ... Die Volker, die Hunger leiden, bitten die
Vélker im Wohlstand dringend und instdndig um Hilfe.
Die Kirche erschaudert vor dem Schrei der Angst und
wendet sich an jeden einzelnen, dem Hilfeschrei des Bru-
ders in Liebe zu antworten ... Es ist die Pflicht der Kirche,
sich in den Dienst der Menschen zu stellen, um ihnen zu
helfen, dieses Problem in seiner ganzen Breite anzupacken,
und sie in diesem entscheidenden Augenblick der Mensch-
heitsgeschichte von der Dringlichkeit gemeinsamen Han-
delns zu iiberzeugen«29, Er stellt an das Gewissen des
Christen die Frage: »Ist er bereit, mit seinem Geld die
Werke und Aufgaben zugunsten der Armsten zu unter-
stiitzen ? Mehr Steuern zu zahlen, damit die dffentlichen
Stellen ihre Entwicklungshilfe intensivieren konnen?
Hohere Preise fiir die Importe auszurichten, damit die
Erzeuger gerechter verdienen ? Falls die Not dringt, seine
Heimat zu verlassen, wenn er jung ist, um den jungen
Nationen in der Entwicklung zu helfen 2«30 Die Bereit-
stellung von Geldmitteln und die Ausbildung von Ent-
wicklungshelfern muB im Rahmen der Gesamtplanung
organisiert werden, wobei der »Caritas internationalis«
und den didzesanen und nationalen Karitasstellen groBe
Bedeutung zukiime, wie es die Pastoralkonstitution er-
wihnt31, Die Beseitigung dieser iiberwiltigenden, welt-
weiten Not »verlangt Programme, die aufeinander ab-
gestimmt sind. Ein Programm ist mehr und besser als eine
Hilfe, die zufillig zustande kommt, die dem guten Willen
der einzelnen iiberlassen ist. Das setzt vertiefte Studien
voraus, Festlegung der Ziele, Bestimmung der Mittel,
Zusammenfassung der Krifte, um den augenblicklichen
Néten und den voraussehbaren Erfordernissen zu begeg-
nen. Mehr noch: Ein Programm iibersteigt die Gesichts-

28 Laienap., Art. 8, 14.

29 Enzyklika Populorum progressio Nr. 1, 3; ferner Nr. 16, 17, 33,
44, 49, 65, 81-85.

30 Populorum progressio Nr. 47.

31 Kirche/ Welt, Art. 88.
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punkte des rein wirtschaftlichen Wachstums und sozialen
Fortschritts. Es gibt dem Werk, das getan werden soll,
Sinn und Wert. Indem es sich um die Strukturen der Welt
kiimmert, bringt es den Menschen erst recht zur Gel-
tung«32.

Die heutige Not in der Welt ist eine Herausforderung der
christlichen Gerechtigkeit und Liebe zur Bezeugung ihrer
Echtheit. Ohne die vielen Schwierigkeiten bei der Losung
dieser Fragen verkennen zu wollen, muB eine intensive
Mit- und Eigenarbeit der Kirche zur Beseitigung der gei-
stigen und materiellen Not in der Welt als vordringliche
Pflicht bezeichnet werden. Die am 6. Januar 1967 gegriin-
dete pipstliche Kommission fiir Gerechtigkeit und Frieden
soll diesem Anliegen dienen33. Thre Aufgaben liegen auf
verschiedenen Ebenen: Einerseits soll sie zur Kldrung der
Lehre von der Gerechtigkeit unter den Volkern beitragen,
andererseits die baldige Anwendung dieser Lehre auf die
konkreten Erfordernisse der heutigen Welt fordern. Sie
wird sich also in Zusammenarbeit mit den Weltorgani-
sationen mit der Planung der Hilfe entsprechend der
rechtlichen und volkischen Eigenart der Entwicklungs-
lander und der Einberechnung der Hilfsquellen der christ-
lichen Lander befassen.

Zusitzlich zur internationalen Entwicklungshilfe kann die
Kirche aber auch einen eigenen Beitrag zur Losung dieser
Frage leisten. Sie scheint dazu besonders berufen und geeig-
net zu sein, da sie in beinahe allen Lindern Missionsstatio-
nen unterhilt, die beider Abklarungder Bediirfnisse und der
geeigneten Mittel sowie bei der Verwirklichung mancher
Projekte mithelfen kénnen. Zudem lieBen sich bei Vorliegen
eines durchdachten Hilfsprogramms in unserer Glaubens-
gemeinschaft beachtliche Mittel und Kréfte freimachen,
die die wahre Katholizitdt der Bruderliebe erweisen und
vertiefen wiirden. Durch diese neuen Aufgaben erhielte
die bisher schon geleistete Hilfe fiir Fliichtlinge, Kata-
strophengeschadigte, Spitiler, Schulen, Universititen und
Anstalten in den Missionen und der Einsatz der vielen
Tausenden von Missionaren, Schwestern und Laienhelfern
eine zeitgeméBe Erginzung.

Seit der Zeit der Urkirche sind die Bischofe die hauptver-
antwortlichen Tréger der Karitas. Noch heute gehort es zu
ihren Amtspflichten, fiir den Geist und die Verwirklichung
der Karitas in ihren Ditzesen und in der Gesamtkirche zu
sorgen34, In Teilnahme am bischoflichen Hirtenauftrag
steht diese Aufgabe den Pfarrern und Priestern fiir die

32 Populorum progressio Nr. 50.

33 Motu proprio Catholicam Christi Ecclesiam vom 6. Januar 1967,
in: AAS 59 (1967) 25-28. Vgl. Kirche Welt, Art. 90. '

34 Dekret iiber die Hirtenaufgabe der Bischofe in der Kirche Chri-
stus Dominus (Bisch.), Art. 13, 16, 17. Vgl. Kirche, Art. 27.

L. SCHALLER, Geist und Gestalt der Caritas, in: A. FucHs (Hrsg.),
Im Dienste der Caritas, Luzern 1952, 22-24.
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einzelnen Gemeinden zu 35, Die Dogmatische Konstitution
iiber die Kirche sieht vor, bei Wiederherstellung des Diako-
natsamtes den Diakonen konkrete Aufgaben der Gemeinde-
karitas zu iibergeben36. Die gewandelte soziale Struktur
und die verinderte Gegenwartssituation stellen heute an
die verantwortlichen Triger der Karitas in unseren Ver-
héltnissen und in der weltweiten Planung hohe fachliche
Anforderungen, so daB sich folgende MaBnahmen auf-
dréngen.

Eine Einfiihrung in die grundsitzliche Bedeutung der
Karitas im Gesamt der Pastoral und in die Probleme
moderner Sozialarbeit und ihrer Methoden gehort not-
wendig zu einer zeitgemadBen Pastoralausbildung. Dies
wird einschluBweise auch im Dekret iiber die Priester-
ausbildung gewiinscht, wenn dort die Unterrichtung der
Priesterkandidaten im richtigen Gebrauch der pidagogi-
schen, psychologischen und soziologischen Hilfsmittel und
deren Erprobung in entsprechenden Praktika gefordert
wird 37, Solche Unterweisung miiB3te deutlich herausstellen,
welches die eigentlich priesterlichen Aufgaben in diesem
Sektor kirchlichen Lebens sind und welche Bereiche nach
Moglichkeit von ausgebildeten Laien, spiter zusétzlich
vielleicht von speziell ausgebildeten Diakonen, betreut
werden sollten. Es wiire zugleich zu wiinschen, daf3 die
Priesterkandidaten und die im Amte stehenden Seelsorger
mit der Arbeitsweise moderner Sozialarbeit bekannt ge-
macht wiirden.

Der Fortschritt der Sozialarbeitswissenschaft und die
Komplexitit modernen Soziallebens erfordern unbedingt
fiir viele Aufgaben hauptamtliche Laienfachkrifte3s. In
groBeren Gemeinden ist dieses Postulat schon weitgehend
verwirklicht. Dort stehen den Hilfebediirftigen geschulte
Sozialfiirsorgerinnen auf pfarreilicher und iiberpfarrei-
licher Ebene zur Verfiigung. Auch in Beratungs- und Fiir-
sorgestellen, in Heimen und Anstalten sind eine grofie
Zahl von fachlich tiichtigen Laien im Einsatz. Thnen soll
der Klerus »vertrauensvoll Aufgaben ... iibertragen und
ihnen Freiheit und Raum im Handeln lassen, ihnen auch
Mut machen, aus eigener Initiative Werke in Angriff zu
nehmen«39. Ebenso wichtig ist die Beiziehung von aus-
gewiesenen Fachkriften fiir die Planung und Arbeit der
dibzesanen und nationalen Karitasstellen. In diesem Zu-
sammenhang muB ernsthaft gefragt werden, ob die heute
noch geltende hierarchische Struktur der Karitasarbeit
nicht iiberholt ist, da eine sachgerechte Beurteilung der

3s Bisch., Att. 30. Dekret iiber Dienst und Leben der Priester Pres-
byterorum ordinis (Priest.), Art. 5, 17. PrAusb., Art. 8. Vgl. L.
SCHALLER, Geist und Gestalt der Caritas, a. a. O. 24-26.

36 Kirche, Art. 29.

37 PrAush., Art. 19, 21. Vgl. Kirche/ Welt, Art. 62.

38 Laienap., Art. 8, 22, 24, 28. Vgl. Kirche/ Welt, Art. 43.

39 Kirche, Art. 37. Vgl. Priest., Art. 9.
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sozialen Problematik den Bischéfen und Priestern ohne
die notwendige Ausbildung meist nicht moglich ist. Wire
es nicht an der Zeit, gerade in diesem Gebiet kirchlichen
Lebens qualifizierten Laienkriften mehr Selbstéindigkeit
und Verantwortung zu iibertragen ?

Das Konzil ermuntert die Christen zur Mitarbeit in den
zahlreichen sozialen Institutionen und zur Zusammen-
arbeit der kirchlichen und weltlichen Hilfsorganisationen
zum Wohl des einzelnen Menschen und der menschlichen
Gesellschaft40. Auf gemeindlicher Ebene ist dieses An-
liegen vielerorts schon erfiillt. Die pfarreilichen und iiber-
pfarreilichen Karitasstellen stehen mit den profanen Fiir-
sorge- und Beratungsstellen privater und 6ffentlicher Art
in Verbindung. Sie weisen je nach den Verhiltnissen
Hilfebediirftige an die Gemeinde-, Industrie- oder andere
Fachfiirsorgestellen, profitieren auch von weltlichen Fiir-
sorgefonds und den bestehenden Heimen, Anstalten und
Institutionen. Umgekehrt ist es wiinschenwert, daBl die
profanen Sozialarbeitsstellen auch mit den kirchlichen in
Kontakt stehen, besonders wenn konfessionelle Gesichts-
punkte fiir die Integrationshilfe mitzuberiicksichtigen sind.
Ebenso bedeutsam ist die Zusammenarbeit auf nationaler
und internationaler Ebene. »Denn in unserer Zeit sind
sowohl zum Erfolg von Aktionen als auch zu dem not-
wendig gewordenen Dialog gemeinsame Bemiihungen er-
forderlich. Solche (internationale) Vereinigungen tragen
nicht wenig dazu bei, den Sinn fiir die Weltprobleme zu
entwickeln, was den Katholiken gemilB ist, und das Be-
wuBtsein wahrhaft weltweiter Solidaritéit und Verantwor-
tung zu wecken«4l, In der Enzyklika »Populorum pro-
gressio« schreibt Papst Paul vi.: »Von ganzem Herzen er-
mutigen wir die Organisationen, die die Zusammenarbeit
in der Entwicklungshilfe in die Hand genommen haben,
und wir wiinschen, dal3 ihre Autoritdt wachse«42,

Eine intensivere Zusammenarbeit aller christlichen Kir-
chen zur Bekdmpfung der vielseitigen Note bietet die Mog-
lichkeit, aus der alle verpflichtenden Liebe Christi die
Nichstenliebe durch gemeinsame Aktionen zu verwirk-
lichen, wie es das Dekret iiber den Okumenismus betont:
»Da in der heutigen Zeit die Zusammenarbeit im sozialen
Bereich sehr weit verbreitet ist, sind alle Menschen ohne
Ausnahme zu gemeinsamem Dienst gerufen, erst recht die-
jenigen, die an Gott glauben, am meisten aber alle Chri-
sten, die ja mit dem Namen Christi ausgezeichnet sind.
Durch die Zusammenarbeit der Christen kommt die Ver-
bundenbheit, in der sie schon untereinander vereinigt sind,
lebendig zum Ausdruck, und das Antlitz Christi, des
Gottesknechtes, tritt in hellerem Licht zutage. Diese Zu-
sammenarbeit, die bei vielen Volkern schon besteht, mull
40 Kirche|Welt, Art. 21, 43, 90. Laienap., Art. 8, 26.

41 Kirche/ Welt, Art. 90; ferner Art. 42, 84.
42 Populorum progressio Nr. 78. Vgl. Nr. 46.
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mehr und mehr vervollkommnet werden, besonders in
jenen Lindern, wo die soziale und technische Entwick-
lung erst im Werden ist. Das gilt sowohl fiir die Aufgaben,
der menschlichen Person zu ihrer wahren Wiirde zu ver-
helfen, fiir die Férderung des Friedens, fiir die Anwendung
des Evangeliums auf die sozialen Fragen, fiir die Pflege
von Wissenschaft und Kunst aus christlichem Geiste, wie
auch fiir die Bereitstellung von Hilfsmitteln aller Art
gegen die Note unserer Zeit, wie gegen Hunger und Kata-
strophen, gegen den Analphabetismus und die Armut,
gegen die Wohnungsnot und die ungerechte Verteilung
der Giiter. Bei dieser Zusammenarbeit konnen alle, die an
Christus glauben, unschwer lernen, wie sie einander besser
kennen und hoher achten kénnen und wie der Weg zur
Einheit der Christen bereitet wird«43,

Die Karitasarbeit ist heute so dringlich wie je. Die Not
der Menschen ist nicht kleiner geworden. In unseren Ver-
hiltnissen hat sie sich von der materiellen mehr auf die
geistige, personale, religiose Ebene verlagert, so da3 per-
sonale Hilfe durch mitmenschliche Beratung vordringlich
ist. In vielen anderen Lindern aber fehlt es ungezédhlten
Menschen am Lebensnotwendigsten. Wir horen tég-
lich von dieser Existenznot und diirfen uns ihr gegen-
iiber nicht verschlieBen. Die Glaubwiirdigkeit der Kirche
wird heute gerade durch diese verschieden gelagerte Not
herausgefordert. »Das Argernis soll vermieden werden,
daB einige Nationen, deren Biirger in iiberwiltigender
Mehrheit den Ehrennamen »>Christen«¢ tragen, Giiter in
Fiille besitzen, wihrend andere nicht genug zum Leben
haben und von Hunger, Krankheit und Elend aller Art
gepeinigt werden. Denn der Geist der Armut und Liebe
ist Ruhm und Zeugnis der Kirche Christi«44.

Das VerantwortungsbewuBtsein gegeniiber der Weltnot
und die Bereitschaft zur Karitas scheint in der Kirche zu
wachsen. Die verinderten sozialen Verhiltnisse unserer
Zeit verlangen aber neue Dispositionen und Methoden
zur Linderung und Beseitigung der aktuellen Note. Es
gilt die neuen Aufgaben zu sehen und nach den Erkennt-
nissen moderner Planung und zeitaufgeschlossener Ar-
beitsweisen zu losen. Einige Ansitze fiir die Uberpriifung
und Umgestaltung der Karitasarbeit auf pfarreilicher,
dibzesaner, nationaler und gesamtkirchlicher Ebene sind
vorhanden. Die Konkretisierung der zeitgemidBen Hilfe
und der dafiir notwendigen Anpassung der Strukturen und
Institutionen der Karitas bietet den ausgebildeten Fach-
leuten und den Initiativen charismatischer Art ein weites
Betitigungsfeld. Letztlich geht es bei all diesen Bemiihun-
gen um die Erfiillung des Gebotes Christi: »Liebet ein-
ander, wie ich euch geliebt habe!« (Jo 13,34).

43 Dekret iiber den Okumenismus Unitatis redintegratio, Art.12;

ferner Art. 4, 23. Laienap., Art. 26, 27. Kirche/Welt, Art. 88, 89, 90.
44 Kirche/ Welt, Art. 88; ferner Art. 21, 24.
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Das Zweite Vatikanische Konzil hat wihrend seines Ver-
laufes und erst recht nach seinem Abschlufl sehr ver-
schiedene Beurteilungen und Bewertungen erfahren. In
einer Hinsicht aber diirften diese Stellungnahmen tiber-
einstimmen: in der Feststellung ndmlich, daB dieses Kon-
zil als eine der dynamischsten aller Kirchenversammlungen
in die Geschichte eingehen wird. Freilich hat sich diese
Dynamik weniger in spektakuldren Auftritten und drama-
tischen Unternehmungen gezeigt, durch welche die Ver-
sammlung zwar auch und nicht gerade spérlich gekenn-
zeichnet war. Vielmehr ging die eigentliche und ent-
scheidende Dynamik dieser Kirchenversammlung von
einem inneren Ereignis aus: von der entschlossenen An-
erkennung der Dignitit des Gotteswortes, die als solche
zwar nicht véllig neu war, jedoch in ihrer Ausdriicklich-
keit die christliche Welt aufhorchen lieB3.

Vielleicht ist die unmittelbar religiose und kultische Rele-
vanz des Dienstes am Wort Gottes noch niemals mit einer
so betonten, feierlich verpflichtenden lehramtlichen Au-
toritdt hervorgehoben worden, wie dies im Rahmen und
Verlauf dieses Konzils der Fall war.

Damit war zweifellos ein entscheidender Weg zur litur-
gischen Neugestaltung des sogenannten Wortgottesdien-
stes gewiesen, der dann allerdings in der kirchlichen Praxis
des Alltags noch nicht im Sinne einer wirksamen Reform
der Wortliturgie angemessen und zielstrebig genug be-
schritten wurde. Dazu bedarf es noch einer entsprechenden
und umfassenden Vorarbeit. Wenn namlich die fundamen-
tale Neubesinnung und Neu-Orientierung innerhalb der
Problematik des Wortgottesdienstes nicht in gelehrter
Theorie oder bloBem Formalismus erstarren soll, ist eine
griindliche, kontinuierliche und pastoraltheologisch be-
stimmte Hinfithrung der Gldubigen zum liturgischen Ver-
stdndnis und kultischen Vollzug unerldBlich. Das aber
miiBte bedeuten: wenn die tatsdchliche, religiose Trag-
weite des Wortgottesdienstes erfalt werden und zur Dar-
stellung gelangen soll, wire eine wenigstens allgemeine
sprachphilosophische und sprachtheologische Beschif-
tigung mit dem Phinomen des Wortes und der Sprache
angezeigt und zwar fiir den Priester als Exponenten des
liturgischen Dienstes genauso wie fiir das gesamte Volk
Gottes.

Es wiire ein MiBverstindnis der notwendigen Reform der
Wortliturgie, davon ausgehen zu wollen, daB sich die
spezifische, kultische Bedeutung des Wortgottesdienstes
etwa schon aus technischen Verinderungen und taktischen
MaBnahmen in der Planung und Durchfiihrung des
Gottesdienstes in der rechten Weise ergidbe und dadurch
gewiirdigt wiire; so, als stellte schon die Aufstellung eines
gewichtigen Lesepultes oder die Auslage einer Bibel in
GroBformat gewissermalen automatisch das richtige Ver-
hiltnis zu Gottes Wort her. Selbstverstindlich gehoren
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derartig technisch-praktische Vorginge auch zum Prozef3
der Erneuerung und diirfen in ihrer Bedeutung nicht
unterschéitzt werden. Vor allem aber ist zu bedenken, da}
es bei der Erneuerung des Wortgottesdienstes in erster
Linie um eine grundsitzliche Verlagerung der einzelnen
wesentlichen Elemente bzw. der kultischen Akzente der
Wortliturgie gehen muf3.

Wenn, wie oft erkldrt wird, das » Ende der Gegenrefor-
mation« durch kréftige Markierungen gekennzeichnet sein
sollte, dann konnte das vorziiglich durch eine in Theorie
und Praxis ausdriickliche Betonung des liturgischen und
existentiellen Eigenwertes erfolgen, der dem Dienst am
Wort Gottes zukommt. Apologetische Einseitigkeit hat
zur Verkiimmerung des Verhiltnisses zum Gotteswort bei-
getragen. Zwar hat die katholische Kirche in ihrer amt-
lichen Glaubenslehre nie ausdriicklich bestritten, daB
zwischen Gottes Wort und Sakrament eine Art von gei-
stiger Symbiose bestehe; schlieBlich ist ja auch fiir die
katholische Kirche eine fundamentale Glaubensaussage,
was im Prolog des Johannesevangeliums erscheint: »Im
Anfang war das Wort, und das Wort war bei Gott, und
Gott war das Wort ... und das Wort ist Fleisch geworden«
(Jo 1,1fF). Das hat aber nicht verhindern konnen, daB
im Laufe der Zeit Formalismus und Funktionalismus
dazu beitrugen, daBl man die sprachtheologisch bedeut-
same dynamische Einzigartigkeit dieser Offenbarungs-
wahrheit im GlaubensbewuBtsein und in der liturgischen
Praxis mehr oder weniger aus dem Auge verlor.
Allerdings hatte sich schon dank der liturgischen Bewe-
gung seit einiger Zeit immerhin ein verheiBungsvoller
Wandel im Verhiltnis zu Sprache und Wort angebahnt,
so daB man fiir das theologische und kultische Verstindnis
des sprachlichen Elementes von einem neuen und vertief-
ten Erfassen der Wirklichkeit des Wortes sprechen kann.
So erklért es sich, daB die gleich zu Beginn des Zweiten
Vatikanischen Konzils sich abzeichnenden liturgischen
Reformen keineswegs unvermittelt in ein theologisches
und kultisches Vakuum hinein verkiindet und angeordnet
wurden; vielmehr konnten diese zunichst vielleicht mit
einer gewissen Enttduschung aufgenommenen, fiir den gei-
stigen Verlauf des Konzils jedoch bahnbrechenden Ergeb-
nisse einer allgemein-kirchlichen liturgischen Neubesin-
nung sich an bereits seit geraumer Zeit vorliegende theo-
logische und philosophische Vorarbeiten anschlieen. Zu
diesen Vorarbeiten gehdren nicht zuletzt jene philosophi-
schen und theologischen Bemiihungen um eine in der
Sprache fundierte, personal orientierte Anthropologie, die
mit den Namen Ferdinand Ebner, Martin Buber, Franz
Rosenzweig, Romano Guardini, Hans Urs von Balthasar,
Karl Rahner, Karl Barth und Joseph Ratzinger, um nur
einige zu nennen, verkniipft sind. In diesem Zusammen-
hang muB freilich besonders auf Theodor Steinbiichel ver-
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wiesen werden, der vor allem mit seiner Schrift Der Um-
bruch des Denkens. Die Frage nach der christlichen Existenz
erliutert an Ferdinand Ebners Menschdeutung ! maBgeblich
zum Ausbau einer personalen, weitgehend von der Sprache
bestimmten Anthropologie beigetragen hat und dessen
geistige Tiefe und dynamische Entschlossenheit zu einer
radikalen Neu-Orientierung des theologischen Denkens
auch die einschligigen Arbeiten unter anderem von Theo-
derich Kampmann und Theodor Filthaut zumindest im-
plizit kennzeichnen diirften. Was diese »Bedenker des
Wortes«, wie Ferdinand Ebner sie nennen wiirde, fiir die
Gewinnung bzw. Vertiefung eines existentiellen Sprach-
verstindnisses geleistet und damit, wenigstens mittelbar,
fiir eine kultische Erneuerung auch des Wortgottesdienstes
getan haben, kann kaum hoch genug bewertet werden.
Erst auf dem Hintergrund der geistigen Vorarbeiten dieser
oben erwihnten Sprachphilosophen und Sprachtheologen
wird es verstindlich, daB die Kirche endlich wieder den
AnschluB an die zwar theoretisch giiltige, weithin aber
verschiittete theologische Anthropologie finden konnte,
die, wie inzwischen eruiert wurde, alle Dimensionen des
Seins grundsitzlich anthropozentrisch versteht und die
Wirklichkeit des Menschen so aus und mit der Sprache
interpretiert, daB der Mensch schlechthin als » Horer des
Wortes« erscheint. Unter anderem wurde durch solche
sprachtheologische Neubesinnung die Voraussetzung da-
fiir geschaffen, daB die erste Phase der Eucharistiefeier,
die in der Bezeichnung und im BewuBtsein der Gliubigen
zur bloBen »Vormesse« abgesunken und verfilscht war,
ihre urchristliche Bedeutung als »Wortgottesdienst« wie-
dererlangen konnte. Diese neu gewonnene Bedeutung
spiegelt sich unverkennbar wider in der betont differen-
zierenden Anerkennung von Wert und Wiirde des Wort-
gottesdienstes in seinen verschiedenen Formen, in der
liturgisch neu durchgefiihrten Koordinierung von Wort-
gottesdienst und Mahlgemeinschaft innerhalb der Eucha-
ristiefeier und in dem kiirzlich freigegebenen Vollzug beider
Phasen in der jeweiligen Landessprache.

Man darf jedoch nicht verkennen, daB die intensive Neu-
besinnung auf die anthropologische Bedeutung des Wor-
tes und insbesondere dessen dialogische Kommunikations-
kraft zunichst auBerhalb der offiziellen Theologie und
ohne unmittelbare Mitwirkung der Kirche eingesetzt hat.
Die Erneuerung des Wortgottesdienstes im Rahmen der
katholischen Liturgie wiirde man mithin wohl kaum voll
zu verstehen und zu wiirdigen vermdgen, wenn man nicht
wenigstens die Grundziige jener sprachphilosophischen
und sprachkritischen Vorginge erfaBt hitte, die das neue

1 T. SteNBUCHEL, Der Umbruch des Denkens. Die Frage nach der
christlichen Existenz erliutert an Ferdinand Ebners Menschdeutung,
Darmstadt 1966.
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Sprachverstindnis — das iibrigens auch durch Karl Kraus
vor allem im journalistischen und literarischen Sinn stark
mitgeprdgt wurde — bestimmt haben. Der nivellierende
MiBbrauch der Sprache, der quer durch die Bevolkerungs-
schichten zu beobachten war, hatte immer deutlicher wer-
den lassen, daB, abgesehen von verhiltnismiBig wenigen
Hiitern einer betonten Sprach- und Sprechkultur, die
Sprache weithin zur oberflichlichen Konsumware ab-
gesunken war, die mehr und mehr nach den Gesetzen der
Konsumwirtschaft produziert, offeriert und konsumiert
wurde und einem auszehrenden funktionalistischen Ver-
schleiB anheimfiel.

In Erkenntnis dieses sprachlichen Niederganges, der weit-
hin als Symptom eines allgemein menschlichen Nieder-
ganges verstanden werden muBte, wiesen die wahren Be-
denker und Hiiter des Wortes auf die personale Urspriing-
lichkeit des Wortes hin und betonten die elementare
Schliisselfunktion der Sprache fiir das Verstindnis der
anthropologischen Wirklichkeit. Dabei verstanden sie es,
im einzelnen bewulBt zu machen, daB die Sprache sich
nicht wie ein Mosaik gewissermaBen aus Wortatomen zu-
sammensetzt, sondern die organische Entfaltung des im
Keim schon satzhaft angelegten Wortes darstellt, das die
logische, psychologische, grammatische und syntaktische
Welt der geistigen Verstindigungsmoglichkeit enthilt und
aus sich entldBt. Die Bedenker des Wortes, hier vor allem
Ebner und Buber, wiesen mit geradezu leidenschaftlichem
Nachdruck des weiteren darauf hin, daB erfiillte Sprach-
lichkeit sich als dialogische Grundbestimmung der Sprache
jenseits bloB logischer und psychologischer Sprachfunk-
tion prasentiert und dem Wort in erster Linie der Sinn fiir
personale Kommunikation eigen ist, d. h. daB die ent-
scheidende Funktion der Sprache zunéchst nicht unbedingt
darin besteht, das allzu oft iiberbetonte Sachwissen zu
vermitteln, sondern sich in der personalen Polaritit von
»ich« und » du« zum geistigen Bogen der Liebe zu runden
und auszuweiten.

Im Lichte dieses Sprachverstindnisses erfaBten die Beden-
ker des Wortes immer klarer, daB3 auch und vor allem der
Mensch selbst in seiner sinnlich-geistigen Ganzheit wort-
haft existiert und sich nach dem Funktionsmodell des
Wortes verhalt, das die geheimnisvolle Grundgestalt seines
Seins bildet. Es gilt als fundamentale Wahrheit christlichen
Glaubens, daB Gott selbst als absolutes Urwort existiert
und sich in der Struktur von Schépfung, Offenbarung und
Erlosung als Ursprung dialogaler Wirklichkeitsverfassung
présentiert.

Derartige sprachtheoretische Erkenntnisse und Perspek-
tiven wirken sich naturgemil, wenn auch zunichst nur
zdgernd, auch auf das Verstdndnis des sprachlichen Ele-
mentes im Gottesdienst aus. Gerade hier darf die Sprache
keinesfalls als bloBes Instrumentarium aus Laut- und
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Schriftzeichen verwendet werden, das dazu dient, die
falschlich als monadische Einsamkeit verstandene Exi-
stenz des Menschen um pragmatischer, sozialer Notwen-
digkeiten willen aufzubrechen. Mit der Problematik der
Sprachlichkeit ist im Grunde ndmlich die anthropologische
Problematik schlechthin gegeben, die im Phinomen der
sogenannten Wortung kulminieren diirfte. Diese wiederum
kann wohl kaum als biologisches Entwicklungsprodukt aus
einer hypothetischen Vorsprachlichkeit des Menschen ab-
geleitet werden, um an der widerspriichlichen Konzeption
eines vorsprachlichen bzw. sprachlosen Zustandes der
Menschheit festhalten zu kénnen.

Nur die Annahme einer letztlich metaphysisch angelegten
Sprachlichkeit, der im Licht der Offenbarung die theo-
logische Konvergenz aller Elemente dieser Sprachlichkeit
entspricht, vermag den Sinnraum der Sprache zu er-
schlieBen, und so vermag eine sich dynamisch verstehende
Selbstauslegung der Theologie, eben diese »theologia«
als die vom Menschen reflektierte Selbstdarstellung des
gottlichen Logos zu bestimmen, der die Sprachgestalt
aller Dimensionen des Seins begriindet.

Im Rahmen einer dergestalt theologisch fundierten Sprach-
auffassung, die auf die Transzendenz eines dialogischen
Ursprungs verweist, erhdlt die Reformarbeit des Konzils
beziiglich der Neuordnung des Wortgottesdienstes erst
ihr entscheidendes Profil. Aber die einzigartige Bedeutung
dieses liturgischen Neubeginns miiite sich letztlich als
illusorisch erweisen, wenn sie nicht in einer entsprechenden
Praxis zur anschaulichen Verwirklichung innerhalb des
Gottesdienstes selbst geldnge. So mul es beispielsweise als
eine. Verkennung der origindren Bedeutung der Wort-
liturgie bezeichnet werden, wenn der Wortgottesdienst nur
als nebenséchliche Einleitung oder Einfithrung zur Mahl-
gemeinschaft mit dem Herrn verstanden und gehalten
wiirde, die bezeichnenderweise immer noch da und dort
als die sogenannte eigentliche Eucharistiefeier angesehen
wird. Fiir eine dermaBen schiefe Betrachtungsweise mag
die Phase des Wortgottesdienstes allenfalls den Charakter
eines beildufigen » Pultgottesdienstes« erreichen; ein dem
Namen entsprechender wirklicher Dienst im und am Wort
Gottes kann sich dabei nicht entfalten. Es gilt vielmehr,
in unermiidlichen Belehrungen und in wiirdigen Formen
des praktischen Vollzugs die volle liturgische Eigenstindig-
keit und Wiirde auch der Gottesdienste herauszuheben, die
auf eine besondere Weise, sozusagen buchstéblich im
Mysterium des Gotteswortes selbst begriindet sind und
sich in einer besonders profilierten kultischen Verehrung
dieses Gotteswortes realisieren. Hier wére nicht nur an
den Wortgottesdienst zu denken, der die Eucharistiefeier
erdffnet, sondern auch an die weiteren Méglichkeiten und
Formen der Wortliturgie tiberhaupt.

Wenn man die universale Worthaftigkeit des Seins gemal
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seiner christlichen Interpretation ernst nimmt, wenn man
die personale Prisenz Gottes in seinem Wort anerkennt
und auch die Zeichenhaftigkeit des Sakramentes in der
Transzendenz des gottlichen Wortes begriindet sieht, stellt
sich nicht zuletzt auch das Mysterium der Inkarnation als
absoluter Gipfel und als duBerste Vollendung jener gott-
lichen Wesensstruktur dar, die man in Anlehnung an die
Worttheologie des Alten und des Neuen Testamentes viel-
leicht mit dem Ausdruck »christologische Verbalitdt« um-
schreiben konnte. Innerhalb einer so verstandenen Ver-
balitdt christlichen Glaubens und christlichen Gottes-
dienstes miiBte vor allem in Hinsicht auf unsere fast aus-
schlieflich an sachlichen Informationen interessierte Zeit
verdeutlicht werden, daB der zweifellos wichtige, rein in-
formatorische Gehalt des Gotteswortes dennoch keines-
falls gleichgesetzt werden darf mit jenem personalen und
kommunikativen Verschmelzungsvorgang, in den der
Mensch als Horer dieses Wortes bereits beim bloBen »Ver-
lauten« der gottlichen Rede hineingerufen wird, falls er
sich auf den im Heilswort angebotenen Dialog mit Gott
einlaf3t.

Freilich bedarf es dazu einer nicht leicht zu gewinnenden
Uberwindung jenes neueren, typisch abendlindischen
Denkmodells, wonach die als solche gepriesene Leistungs-
tat eine ungleich hohere Bewertung erfahrt als das » blofe«
Wort. Nach biblischer Auffassung hingegen gilt gerade
das Wort nach seiner Herkunft von Gott bereits als Tat,
und das Sein in allen seinen Denominationen wird so sehr
als einziges, totales Wort verstanden, daB sein Wesen
geradezu mit Sagbarkeit identisch ist. Auf dieser passiven
und aktiven Sagbarkeit, die sich als Horen und Sprechen
manifestiert, beruht des weiteren alle Zeichen-, Bilder- und
Symbolsprache, deren Sinnhaftigkeit im Urwort Gottes
begriindet ist. Uber den griechischen Logosbegriff hinaus
bringt das christliche Verstindnis von Wort und Sprache
jene fiir den christlichen Glauben in einzigartiger Weise
charakteristische Erweiterung bzw. Vertiefung, die sich in
der dialogischen Grunddimension des Wortes erschlieft.
Das Wort nur als linguistisches Material oder als gramma-
tische Partikel zu betrachten entspricht zwar einer weitver-
breiteten, vordergriindigen Betrachtungsweise, erfaBt da-
bei aber das dynamische und personale Wesen des Wortes
nicht. Dieses dynamische Sprachverstindnis kann man
freilich wohl kaum von einer statischen Ontologie erwar-
ten; denn nur eine dynamische Ontologie, welche die Ur-
spriinglichkeit des Seins nicht als dinghafte, systematisier-
bare Eigenheit einer statischen » Seinssubstanz« begreift,
wird die funktionale und dialogische Signatur des Wortes
in ihren Blick bekommen.

In der dialogischen Grundverfassung des Wortes ist
auch jene personale Relation angelegt, die in der Begeg-
nung erscheint und die fiir den richtigen Verlauf des
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Wortgottesdienstes von ausschlaggebender Bedeutung ist.
Wenn Begegnung das dynamische, geistige Gegeniiber der
Partnerschaft auf der wiirdegleichen Ebene der Personali-
tat verwirklicht, ist es fiir den Wortgottesdienst christlicher
Prigung geradezu konstitutiv, daB er im Zeichen einer
effektiven dialogischen Begegnung zwischen Gott und dem
Menschen steht. Dazu muB allerdings die oft genannte
Intersubjektivitat sich zur umfassenden Interpersonalitiit
ausweiten bzw. vertiefen. Es miiBte sich daher von selbst
verstehen, daB der christliche Wortgottesdienst in Aufbau
und Verlauf den Geist und die Form der dynamischen
Begegnung aufweist. In dieser Hinsicht scheint freilich der
Wortgottesdienst noch manchen Momentes der partner-
schaftlichen Verlebendigung durch Wort und Antwort in
Gebet und Gebirde fihig und bediirftig zu sein.

Im Grunde macht ja die unmittelbare Kommunikation
des Wortes im Gesprich zwischen dem personalen Gott
und dem personalen Menschen den Sinngehalt der ge-
samten Eucharistiefeier aus und bestimmt das fiir das
christliche Gottesverhiltnis entscheidende Phinomen der
dialogischen Partnerschaft, die mit der personalen Selbst-
erschlieBung Gottes in seiner Offenbarung des tathaften
Wortes und der worthaften Tat eine nicht zu iiberbietende
Gemeinsamkeit von Schépfer und Geschépf bedeutet.
Mit der Hervorhebung der dialogischen Struktur des
Seins iiberhaupt vermag christliche Theologie, die als sol-
che primédr Offenbarungstheologie ist, den ausgeprigten
Begegnungscharakter des Wortgottesdienstes in eine
immanente Relation zur natiirlichen Dialogalitit der Ge-
schopflichkeit zu stellen. Von daher eréffnet sich schon
innerhalb eines natiirlichen Verstindnishorizontes bereits
im »weltlichen« Wort und in der Sprachlichkeit des All-
tags zumindest potentiell jene dialogische Begegnung mit
dem Gott des Heils, die als existentielle, je und je neue
personale Vereinigung zwischen dem »Du« Gottes und
dem »Ich« bzw. »Wir« des Menschen erscheint.

In der von der Gnade getragenen Dimension des gottlichen
Kiindens und menschlichen Hérens reicht freilich eine
intellektualistische Aktivitit von seiten des Menschen
nicht dazu aus, den eigentlichen Heilsraum der dialogi-
schen Gottbegegnung zu gewinnen. Dazu bedarf es unbe-
dingt jener pneumatologischen Perspektive fiir das Heils-
gesprich Gottes mit dem Menschen, die besonders Fer-
dinand Ebner in seiner dialogischen Interpretation der
»geistlichen Wirklichkeiten« von »Ich« und »Du« weg-
weisend umschrieben hat.2 Fiir ihn war das Wort, zumal

2 F. EBNER, Schriften, hrsg. v. F. SEyr, Miinchen 1963-1965;
diese dreibdndige Neu- bzw. Erstausgabe der sprachtheoretischen
Werke des lange Zeit kaum beachteten Osterreichischen Denkers
bietet eine bei weitem noch nicht ausreichend erschlossene Fund-
grube sprachtheologischer und sprachphilosophischer Denkansétze,
die u. a. in jiingster Zeit von B. CASPER in seiner Schrift Das dialo-
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im Gottesdienst, die buchstibliche » Reprisentation« der
alle Wirklichkeit tragenden, lebendigen Polaritit, in der
die Existenz des Menschen sich vollzieht. So wird begreif-
lich, daB dieser einzigartige »Bedenker des Wortes« in
manchem Routine-Gottesdienst seiner Zeit nur ein verab-
scheuungswiirdiges »Argernis der Reprisentation«3 zu
erblicken vermochte, das allerdings auch nach einem
Zweiten Vatikanischen Konzil keineswegs automatisch
iiberwunden und ausgeschlossen ist.

Wenn das Konzil von Anfang an erklirte, im Heilswort
der gottlichen Offenbarung erscheine in Wahrheit die
lebendige Priasenz Gottes, dann muB sich doch daraus mit
Notwendigkeit ergeben, daf die Christen diesem Wort mit
einem HochstmaB an Ehrfurcht und mit der nie erlahmen-
den Bereitschaft zur »Ver-Antwortung« begegnen, d. h.,
daB sie auch und vor allem im Gottesdienst des Wortes
eine Hochform der Gottesverehrung und ihrer eigenen
Heilsverwirklichung sehen. Gerade der Christ darf sich in
der Hochschitzung des Wortes und in der Ehrfurcht vor
der Sprache von niemandem {iibertreffen lassen. Wenn
schon bei einer philosophischen Analyse des Wortes bzw.
der Sprache etwa Walter F. Otto erklirt: » Die Sprache
ist nicht eine Nachahmung der seienden Dinge, sondern
dieses Sein selbst. Die Sprache ist Wesen und Herz der
Welt«4, dann muB erst recht das christliche Verstindnis
der Sprachlichkeit in deren Riickfiihrung auf den perso-
nalen Gott vom unmittelbaren Heilswert des gottlichen
Wortes durchdrungen sein. 5

Eine Theologie des Wortes diirfte von ihrem Selbstver-
stindnis her in besonderer Weise dazu bestimmt sein, auch

gische Denken. Franz Rosenzweig, Ferdinand Ebner, Martin Buber,
Freiburg - Basel - Wien 1967, untersucht und gewertet wurden. Auf
das besondere Verdienst um die wissenschaftliche ErschlieBung des
Ebnerschen Denkens, das sich vor allem T. Steinbiichel bereits in
den dreiBiger Jahren erworben hat, wird m. E. nicht immer aus-
driicklich genug hingewiesen.

3 So iiberschreibt F. Ebner eine einschldgige Betrachtung iiber
gewisse Auswiichse und MiBstinde in Gottesdiensten seiner Zeit,
a.a. 0.1, 506-521.

4 W. F. Orro, Sprache als Mythos, in: Die Sprache, Miinchen
1959, 176-178.

5 Um dieses Verstdndnis haben sich u. a. in hervorragender Weise
Karl Rahner und Hans Urs von Balthasar bemiiht, die in ihren
Schriften und Vortrdgen immer wieder auf die Notwendigkeit einer
expliziten Sprachtheologie hinweisen und selbst bereits wertvolle
Ansitze zu einer solchen Theologie bieten; vgl. etwa: K. RAHNER,
Priester und Dichter, in: Schriften zur Theologie 111, Einsiedeln-
Ziirich-Ko6ln 1959, 349-375; ders., Horer des Wortes, Miinchen
1963 ; H. U. voN BALTHASAR, Ferbum Caro, Einsiedeln 1960. Einen
dankenswerten Versuch einer systematischen Theologie des Wortes
unternahm in neuester Zeit L. SCHEFFCZYK mit seiner Schrift Von
der Heilsmacht des Wortes, Miinchen 1966. Dort findet sich im
Personen- und Sachregister eine Fiille einschldgiger Hinweise, auf
die hier nur verwiesen werden kann. Wertvolle Anregungen finden
sich auch in dem Buch von D. BArsotTI, Christliches Mysterium und
Wort Gottes, Einsiedeln - Ziirich-Kdln 1957.
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die Tiefendimensionen der Gnade neu zu beleuchten und
den praktischen Vollzug aller Formen des Wortgottesdien-
stes indie richtigen Bahnen zu lenken ; insbesondere wiire es
ihre Aufgabe, mit den aus christlichem Glauben gewon-
nenen sprachtheologischen Einsichten darauf hinzuwirken,
daB Wortgottesdienst und Mahlgemeinschaft im Rahmen
der Eucharistiefeier noch eindeutiger koordiniert und neue
Moglichkeiten der Gestaltung von Wortgottesdiensten aus
sprachtheologischer Perspektive erschlossen wiirden. Hier
ist auch an die Notwendigkeit eines neuen Verstindnisses
fiir den theologischen Begriff des »Dienstes« gedacht, das
auch fiir die richtige Einstellung zum Wortgottesdienst
konstitutiv sein diirfte. Bekanntlich herrscht in der heuti-
gen Zivilisation einerseits eine permanente Abwehrhaltung
gegeniiber allem, was einen angeblich entwiirdigenden
Dienst bedeuten konnte; anderseits wird dagegen inner-
halb der modernen Wohlstands- und Dienstleistungsge-
sellschaft die Redensart vom »Dienst« bzw. vom ameri-
kanisierten »service« aller Arten bis zur Sinnlosigkeit
strapaziert, so daB fiir ein religidses bzw. ethisches Ver-
héltnis zum Dienst im christlichen Sinn kaum die rechte
Voraussetzung gegeben ist. Am Modell des dialogischen
Sprachverstindnisses, das die dienende Bereitschaft zur
Anerkennung der Gegenseitigkeit in sich schlieBt, konnte
die fundamentale theologische Bedeutung des Dienstes in
der Weise verdeutlicht werden, daf3 im recht verstandenen
Dienst vor Gott die freiwillige Einordnung in die gottge-
wirkte dialogische Struktur der Wirklichkeit und die per-
sénliche Vereinigung mit dem Liebeswillen Gottes er-
scheinen. So steht jeder Dienst, der an Christus orientiert
ist, vor allem jedoch der aufrichtige Dienst im und am
Wort Gottes im erlosenden und verkldrenden Licht einer
personalen Gottunmittelbarkeit, die dann ihrerseits den in
Gott begriindeten Bruderdienst am Menschen und an der
Welt bestimmt und bereichert. Gerade im liturgischen
Wortgottesdienst kann die Bereitschaft zum Dienst vor
Gott und zum Dienst am Menschen immer aufs neue
begriindet und geweckt werden und dem Menschen zum
begliickenden Bewuftsein gelangen, daB, wie ein Gebet
der Wortliturgie es ausdriickt, »Gott dienen herrschen
bedeutet«.

Damit allerdings Gottesdienst zumal auf die Menschen
unserer Zeit anziehend wirken kann, muB iiber die theolo-
gische Vertiefung des Dienstmomentes hinaus vor allem
die statische Verfestigung iiberwunden werden, die sich
schon seit langem auch des Verlaufs des Wortgottes-
dienstes in Stundengebet und Eucharistiefeier beméachtigt
hat. Nach dem geisterfiillten Vorbild urchristlicher Spon-
taneitdt in der Gestaltung der gottesdienstlichen Feier
muB auch jeweils fiir die Menschen der Gegenwart die
Moglichkeit einer schdpferischen Mitgestaltung des Got-
tesdienstes offen bleiben. Diese Moglichkeit ist bei der
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minutidsen amtlichen Reglementierung des liturgischen
Verlaufes duBerst eingeschrinkt. Ein Grund dafiir diirfte
auch darin zu suchen sein, daBl die amtliche Liturgie fast
ausschlieBlich einem Schema antiquierter kultischer For-
men verhaftet ist und der explosionsartigen psychologi-
schen und soziologischen Entwicklung so gut wie keine
Rechnung trigt. Dariiber konnen die zwar begriiflens-
werten, aber im Grunde belanglosen kleinen Anderungen
der Rubriken und andere harmlose Konzessionen nicht
hinwegtiuschen. Unsere Gottesdienste sind einfach zu sehr
vorgeformt und genormt. Sie bieten daher kaum Gelegen-
heit zu einer schopferischen Aktivitdt sowohl der Priester
als auch der Laien. Ja, gerade die Tatsache einer derartigen
Unterscheidung zwischen liturgischer Amtspriesterschaft
und Laienschaft bedeutet bereits in gewissem Sinne eine
Belastung fiir die liturgische Dynamik schlechthin. Dazu
kommt, daB den Gliubigen jewede Erfahrung und Ubung
in der eigenverantwortlichen Mitgestaltung amtlicher
Gottesdienste abgeht. So bleibt ihnen fast ausschlieBlich
der routinemiBige Nachvollzug von oft bis zum Uberdruf3
vertrauten Haltungen, Gebirden und Gebeten, so »sicher
wie das Amen in der Kirche«. Wo bietet die Liturgie heute
noch Raum fiir spontane Reaktionen, fiir aus dem Augen-
blick stammende, lebensechte Improvisationen, fiir die
freie Formung aktueller Gebete? Ist der gottesdienstliche
Dialog zwischen dem Priester und den Glidubigen nicht
zu einseitig auf Hoéren und zu wenig auf Sprechen und
Antworten zugeschnitten? Konnte nicht gelegentlich
wenigstens in gewissem Umfang auch die Predigt einen
buchstiiblich dialogischen Verlauf nehmen? Sicherlich
bedeuten derartige Versuche ein Wagnis, aber ein not-
wendiges und heilsames Wagnis, ohne das der auf Dyna-
mik und Aktivitit eingestellte Mensch unserer Tage
keinen unmittelbaren Kontakt zur Feier des Gottesdien-
stes finden kann, der ohnehin durch seinen positiv-gesetz-
lichen Pflichtcharakter dem modernen Menschen keines-
wegs unproblematisch ist.

Von manchem Gottesdienst, insbesondere dem Wort-
gottesdienst der Gegenwart, kann man wohl zu Recht
behaupten, er realisiere kaum einen wirklichen Vollzug des
Heilsdialoges zwischen Gott und den Menschen, dies um
so weniger, als der zelebrierende Priester durchwegs zu
ausschlieBlich als der wesentliche Triger der liturgischen
Handlungen erscheint und die Glaubigen immer noch zu
sehr als passive Statisten einer gottesdienstlichen Prozedur
zuschauen miissen. Solange der Priester innerhalb der
Liturgie so autoritidr wie bisher agiert und seine liturgi-
schen Texte in eme scheinbar unprofilierte Menge von
Gliubigen hineindeklamiert, sind die Voraussetzungen
fiir einen partnerschaftlichen Dialog nicht gegeben, der im
Zeichen der biblisch verstandenen Subjektivitit steht. Wie
kann ein dialogisches Fluidum zustande kommen, wenn
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der Liturge das Wort Gottes mehr oder weniger lauthals
in die Kirche hineinruft und es der Gemeinde vor Hall
und Widerhall buchstiblich die Sprache verschligt?
Auch ein gelegentliches »Amen« oder » Dank sei Gott«
bedeutet alles andere als eine tatséichlich mitgestaltende
Funktion von seiten der Gemeinde, und der Einwand,
man stoBe sowieso bei den Glaubigen auf mangelndes
Interesse, trigt deshalb nicht, weil diese Glidubigen eben
jahrhundertelang im Wartestand verharren mufBten und
die wirkliche Konformitit aller Getauften, des Priesters
ebenso wie der Gldubigen, im Grunde bestenfalls »frommex
Theorie bedeutete.

Trotz aller Einwiinde mit dem Hinweis auf Personalman-
gel und Finanznot muB als weiterer, nicht zu unterschét-
zender Grund fiir die Passivitit der Gemeinden das
Phiinomen der Anonymitét unserer Gottesdienste erwdhnt
werden. Trotz der mancherorts zahlenméBig rapide an-
wachsenden Pfarrgemeinden gilt es, unverdrossen nach
Mitteln und Wegen zu suchen, um der bedriickenden
Anonymitit der bisweilen nach Tausenden zdhlenden
»Gottesdienstteilnehmer« zu entrinnen. Es darf nicht
ohne weiteres als utopische Phantasterei angesehen wer-
den, wenn man Uberlegungen dariiber anstellt, wie die
Kirche als Volk Gottes wieder in etwa nachbarschaftlichen
Charakter annehmen kann, wie also iiberschaubarere,
kleinere Gruppen von Gliubigen sich in der personlichen
Atmosphire fast familidirer Bekanntschaft zu Gottes-
diensten versammeln, die abseits von Routine und steifer
Feierlichkeit den Hauch des Unmittelbaren und Aktuellen
tragen. Viel dazu beitragen konnte die rasche Durchfiih-
rung der Anerkennung eines hauptberuflichen Diakonates,
das freilich nicht nur als LiickenbiiBertum gelten darf. In
dem MaBe, wie die historisch belasteten Formen des
Feudalkirchentums schwinden, miissen die immer klarer
sich abzeichnenden soziologischen Konturen mit ihrer
wohltuenden Niichternheit und ihrer freiheitlichen Dyna-
mik auch das Profil des Gottesdienstes bestimmen und
dabei insbesondere die dialogische Formkraft lebendiger
Wortgottesdienste in das religiose Leben einbeziehen.
Wenn freilich im Zuge der liturgischen Erneuerung nicht
auch die Texte und Formen der Liturgie dem modernen
Sprachverstindnis und Lebensgefiihl angepallt werden,
bleibt jede Reform auf halbem Wege stecken. Die Anpas-
sung der Heilsbotschaft an das soziologische und psycho-
logische Klima der jeweiligen Epoche ist ebenso dringlich
wie die Anerkennung und Einbeziehung charismatischer
Impulse in den Gottesdienst selbst. Bekanntlich war die
Moglichkeit zu einer charismatischen kultischen Initiative
der Gemeinde lange Zeit hindurch praktisch »auf Eis«
gelegt, wihrend oft genug teilweise anachronistische
Liturgieformen durch Jahrhunderte hindurch weiterge-
schleppt wurden und Treue zur Tradition nicht selten mit
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geistiger Sterilitit verwechselt wurde. Nunmehr ist der
Mut zum liturgischen Experiment gefordert, an dem aber
auch die Laien maBgeblich beteiligt werden miissen.

Die pneumatologische, d. h. in der Personalitiit des Heili-
gen Geistes begriindete und sich verwirklichende dialo-
gische Grundbeschaffenheit der Sprache, die in diesem
Sinne konstitutiv fiir jeden christlichen Gottesdienst, in
Sonderheit fiir den christlichen Wortgottesdienst ist,
gebietet es, daB Priester und Laien sich intensiv mit dem
letztlich religiosen Phinomen der Sprache befassen. Das
schlieBt aber nicht nur ein theoretisches Interesse an den
Funktionen der Sprache ein und darf sich nicht in rein
dsthetischen oder philologischen Bemiihungen um das
Wort erschopfen, sondern mufl zu einer sorgféltigen, per-
sonlichen Pflege der Sprache und des Sprechens fiihren
und so dokumentieren, dall dem Wort in all seinen positi-
ven Erscheinungsformen eine » gottliche Seele« zuerkannt
wird.

DaB fiir die Qualitit des Wortgottesdienstes nicht zuletzt
auch die sprachliche Beschaffenheit der Bibeliibersetzun-
gen von groBer Bedeutung ist, mull wohl kaum eigens
betont werden. Die Ubertragung des Alten Testamentes
durch Franz Rosenzweig und Martin Buber konnte hier,
was ihre kongeniale Sprachkraft betrifft, als wegweisend
auch fiir die Ubersetzungsversuche angesehen werden,
die sich mit dem Text des Neuen Testamentes befassen.
Ein Teil der Aphorismen Ferdinand Ebners trug in einer
fritheren Ausgabe den Titel Das Wort ist der Weg; in
Anlehnung an diesen programmatischen Titel konnte die
vorliegende Betrachtung iiber den Gottesdienst des Wortes
durch eine Maxime charakterisiert werden, die besagen
wiirde: »Das Wort ist die Wende«. Damit soll angedeutet
werden, daB nur durch ein wesenhaft spirituelles und nicht
durch ein intellektualistisches Sprachverstindnis jene
radikale Wende im DenkprozeB und Selbstverstdndnis des
Menschen zu erreichen ist, die auch entscheidend fiir die
Einstellung zum christlichen Wortgottesdienst ist; denn in
einem Gottesdienst, der auch im Wort die wahre epiphania
Domini realisiert und zelebriert, dokumentiert sich in
einzigartiger Weise die fiir das Christentum fundamentale
Wahrheit der Inkarnation, wobei die Sprachgestalt dieses
Gottesdienstes im Zeichen der Menschwerdung des ver-
bum Divinum steht. Angesichts dieses inkarnatorischen
Kriteriums kann wohl kaum behauptet werden, daB die
augenblicklich geltende Struktur und die geldufige Hand-
habung unserer Wortgottesdienste, besonders innerhalb
der Eucharistiefeier, das »non plus ultra« der epiphania
Domini darstellen; im Gegenteil, die mancherorts auch
heute noch rein routineméBige » Erledigung« des Pensums
an »Wortgottesdienst« legt die Frage nahe, ob es letzten
Endes ein gliickliches Unterfangen gewesen ist, die allzu
lange als »Vormesse« apostrophierte und traktierte Ein-
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leitungszeremonie der Eucharistiefeier nun ohne weiteres
in den unserer Zeit angemessenen Rang des elitiren Wort-
gottesdienstes zu erheben, indem man glaubt, mit einigen
rubrizistischen bzw. raumtechnischen Anderungen den
Charakter eines genuin christlichen Wortgottesdienstes
schaffen zu kénnen.

Hier bedarf es grundsitzlicher Neubesinnung und Neuge-
staltung, weil das iiberkommene Verstindnis der »Vor-
messe« das Neuverstindnis des Gotteswortes zu blockieren
droht und einen tatsdchlichen Neuvollzug der Wortliturgie
kaum erwarten 148t. Solange der Wortgottesdienst nur als
Vorspann und in seiner jetzigen Stereotypie erscheint, be-
steht kaum die Hoffnung, daB er im Glaubens- und Kult-
bewuBtsein des Gottesvolkes die ihm eigene Bedeutung
gewinnt.

Da indessen Wortgottesdienst und eucharistische Mahl-
gemeinschaft eine umfassende kultische Symbiose realisie-
ren, wire zu iiberlegen, ob statt der gewohnten linearen
Struktur des Kultverlaufes nicht eine konzentrische An-
ordnung der beiden groBen kultischen Elemente sinnvoller
sei. Eine sinngemiBe Reform wire auch dann nicht von
der Hand zu weisen, wenn in Anlehnung an die bisherige
lineare Struktur der Wortliturgie diese im Sinne ihrer er-
dffnenden und wegweisenden Funktion eine vollstindig
neue und unbedingt variable Gestalt erhalten wiirde, wie
sie im iibrigen auch fiir den Vollzug der Mahlgemeinschaft,
insbesondere fiir den Kanon, um der Lebendigkeit willen
wiinschenswert erscheint. Gerade die Dynamik und Offen-
heit des Gotteswortes implizieren die stindige Bereitschaft
seines Horers und Vollziehers, jedweder Erstarrung des
Gottesdienstes zu widerstehen.

Die unmittelbar christliche Relevanz des Wortgottesdien-
stes ist von einer derartig zentralen Bedeutung, daf dieser
Gottesdienst eine fortdauernde theologische, liturgische
und pastorale Aufgabe bleibt. Somit kénnen und wollen
auch die einschléigigen Bestimmungen des Zweiten Vati-
kanischen Konzils keineswegs einen SchluBstrich unter die
theologische und liturgische Entwicklung ziehen. Immer-
hin steht fest, daB vor allem mit dem liturgischen Reform-
werk dieses Konzils ein verheiBungsvoller neuer Anfang
fiir eine zeitgemidBe Verlebendigung christlichen Gottes-
dienstes, insbesondere des Wortgottesdienstes gelungen ist.
Die Theologie der letzten Jahrzehnte versteht sich weit-
gehend als christliche Anthropologie, die in einer an Chri-
stus ausgerichteten Phidnomenologie der Personalitit
beruht. Einer solchen Anthropologie diirfte ein dialogi-
scher Vollzug des Gottesdienstes in besonderer Weise ent-
sprechen, der nicht zu seelenloser Routine absinkt, son-
dern personale Betroffenheit bedeutet. Hier kommt die
»geistige Existenz« des Menschen — um einen Schliissel-
begriff aus dem Werk Ferdinand Ebners zu verwenden -
in der Dimension christlich verstandener Sprachlichkeit
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zu der Entfaltung, die ein konstitutives Element des perso-
nalen Gottesdienstes bildet. Freilich vermag im letzten nur
eine religiose Wertschitzung der Sprache den Zugang zu
einem Verstdndnis des Gottesdienstes aus dieser Perspek-
tive freizulegen. Das scheint grundsitzlich auch Michael
Schmaus andeuten zu wollen, wenn er schreibt: » Reden
und Horen gehoren zu den Grundbestimmungen des
Menschen. Durch diese Doppelfdhigkeit unterscheidet
sich der Mensch vom Tier... In der Bestimmung und in der
Begabung des Menschen fiir den Dialog zeigt sich sein
Personsein. Das Wort seinerseits enthiillt den Menschen
als Person... Da der Mensch ein Bild Gottes ist, ist sein
Wort ein Bild des himmlischen Wortes. Im gottlichen
Wort wird das Urwort gesprochen, welches in allen
menschlichen Worten erscheint. «6

Es wire ein folgenschwerer Irrtum, wollte man die im
Zweiten Vatikanischen Konzil verkiindete Reform der
Liturgie etwa als bloB taktische MaBnahme gegeniiber
unbequemen Zeitforderungen verstehen, die ohnehin nur
zu schnell der Vergangenheit angehoren werden. Den un-
mittelbaren theologischen und anthropologischen Sinn-
zusammenhang dieser Reform nachdriicklich hervorzu-
heben ist deshalb wohl die erklarte Absicht des Konzils-
theologen Joseph Ratzinger, der in einer kritischen Be-
trachtung iiber die erste Sitzungsperiode des Konzils
schreibt: » Die Entscheidung fiir den Vorrang des Litur-
gieschemas war nicht nur von technischen Gesichtspunk-
ten her richtig. Thre Bedeutung fiihrt weit tiefer: Sie war
ein Bekenntnis zu dem, was die wahre Mitte der Kirche
ist... Es wird auf jeden Fall zu einer stirkeren Her-
vorhebung des Wortes als einer eigenberechtigten Gro-
Be neben dem Sakrament kommen ... Nur wer ermilt,
wie tief die Bedeutung der Sprache in den menschli-
chen Dingen geht, wie wenig Sprache bloB oberflichli-
cher und zufilliger Ausdruck, sondern vielmehr Inkar-
nation des Geistes ist, der als menschlicher nur spre-
chend denkt und in und von der Sprache lebt, kann das
AusmaB des Umbruchs ermessen, der sich hier anbahnt. «7
Gemessen an dieser pragnanten Wesensschau des persona-
len Sprachvollzuges scheint freilich manche neueste
»Praxis« einer iiberaus geschiftigen Reform des Wort-
gottesdienstes bereits wieder fragwiirdig zu werden, da
sich ihrer nunmehr eine neue Art von Stereotypie und
legalistischem Formalismus zu bemichtigen droht und
man allzu rasch wieder auf einen » beruhigenden« Konfor-
mismus bedacht ist. Um so mehr sind deshalb alle diejeni-
gen zu ermutigen, die in ihren liturgischen Bestrebungen
davon durchdrungen und geleitet sind, daB Gottes Wort
»Geist und Leben« ist.

6 M. ScHMAUS, Wahrheit als Heilsbegegnung, Miinchen 1964, 22-24,

7 J. RATZINGER, Die erste Sitzungsperiode des Zweiten Vatikanischen
Konzils. Ein Riickblick, Koln 1963, 25, 34f.



Praxis

Touristenseelsorge

Der Tourismus spielt eine immer groBer wer-
dende Rolle im menschlichen Leben und in der
Gesellschaft. Dall der Tourismus nicht nur ein
okonomischer Faktor ist, sondern auch einen
EinfluB auf sozialem, politischem, piddagogi-
schem, kulturellem und ideologischem Gebiet
hat, wird niemand abstreiten. Es kann nicht ohne
Auswirkung bleiben, wenn iiber immer lingere
Zeitstrecken Volkerwanderungen stattfinden,
Grenzen verwischt werden und die Menschen,
was Land, Charakter und Ideen betrifft, einan-
der kennenlernen. Es ist eine eigene neue Welt
entstanden mit neuen Werten und Moglichkeiten.
Wenn es in der Seelsorge darum geht, diesen
konkreten Menschen, nicht den Menschen im
allgemeinen, zu begleiten, so muBl der Seelsorger
wissen, unter welchem EinfluB dieser Mensch
steht. In der Vergangenheit hat man oft zu spéit
den EinfluB der verschiedenen Faktoren wie der
profanen Wissenschaften, der industriellen Re-
volution, des Sports und der Arbeit erkannt oder
als negativ abgewiesen. Das darf mit dem Ein-
fluB des Tourismus nicht geschehen, darum
miissen wir uns zeitig genug damit befassen. Im
Hintergrund der Uberlegungen steht die Be-
triebsseelsorge, das Betriebsapostolat; da wird,
durch die Automatisierung hervorgerufen, der
EinfluB} der Freizeitgestaltung nicht weniger deut-
lich.

Dieser Beitrag ist sehr begrenzt, weil er nur aus
der Erfahrung einer Person — einmal als Nicht-
campingbewohner (die Betonung lag dabei be-
sonders auf der sonntdglichen Eucharistiefeier)
und ein anderes Mal als Campingbewohner auf
einem Campingplatz im Ausland (es war ein
Platz fiir 2500 Personen) — stammt, wobei das
Priestersein nicht geheimgehalten wurde und
mitgeholfen wurde, die Dienste zu versehen.
Auch ist Camping nur eine Form des Tourismus.
Unsere Uberlegungen betreffen zunichst:

I. das Phanomen Camping,

II, seine Einordnung in das Ganze der Seelsorge.

I. Beschreibende Typisierung der touristischen
Campingwelt

In dieser Welt werden gesellschaftliche Gegen-
sitze — durch Funktion und Aufgabe innerhalb
der Gesellschaft begriindet — auBer Betracht ge-
lassen, wodurch die Moglichkeit entsteht, die
eigene Menschlichkeit und Freiheit mehr zu er-
leben.

1. Wenn man auch gerne nach Herkunft, Land,
Gegend und Stadt fragt, so verlangt doch die
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Unbefangenheit und Offenheit, daB alle anderen
Fragen, die im gesellschaftlichen Leben die
Trennungen zwischen den Menschen hervor-
rufen, unterbleiben. In dieser funktionslosen
Touristenwelt erfiillen jedoch einige Menschen
ganz deutlich eine Funktion: diejenigen, die diese
Welt ermoglichen (z. B. die Leiter der Camping-
platze).

Die Touristen selbst haben iiberhaupt keine
Rolle, sie konnen sich »normal« benehmen, alle
Statussymbole sind weggefallen. Es liegt ein
Gerichtet-Sein auf die Person, auf den Menschen
vor, das auch das Kriterium bei den Touristen
bildet: ein guter Mensch sein, angenehm, hilfs-
bereit, bescheiden, erfinderisch, verniinftig usw.
Dieses selbe Gerichtet-Sein entwickelt sich gegen-
wirtig in der Gesellschaft {iberhaupt; man will
sich immer mehr als Mensch begegnen, nicht in
Funktion. Der gesellschaftliche Schein und die
AuBerlichkeit werden immer mehr durchschaut.
Vielleicht konnte man wagen, die These aufzu-
stellen, da} gerade diese Erfahrung in der touri-
stischen Campingsituation stark entdeckt und
stimuliert wird.

2. Die bestimmte Erfahrung der menschlichen
Freiheit

Die Kleidung, die Tagesgestaltung, die Zeiten des
Essens, Trinkens und Schlafens regelt man selbst.
Jedem wird seine eigene Freiheit gelassen, nicht
gegeneinander, auch nicht ohne weiteres mitein-
ander, sondern man erfihrt die Freiheit anein-
ander. Zusammen lebt man seine eigene Freiheit.
Es entsteht eine natiirliche Atmosphire, man
spricht eine andere Sprache als sonst und doch
mit denselben Worten. Es liegt eine Unverbind-
lichkeit in der gegenseitigen Hilfe. Diejenigen,
die imstande sind, eine Karnevalsfeier zu schit-
zen und zu erleben, erfahren etwas Ahnliches:
allgemeine Menschlichkeit, Herzlichkeit, Gleich-
heit, vielleicht etwas von dem, wie man immer
sein mochte.

3. Menschliche Werte, die erlebt werden

Auf diesem Hintergrund konnen wir einige
menschliche Werte nennen, die wihrend eines
Campingaufenthaltes deutlich erfahren werden :
a) Eine Anregung und Einladung zur Entdeck-
kung und Entfaltung echter Menschlichkeit. Zu-
ndchst geht es darum, das Leben wieder als an-
genehm zu empfinden, Krifte zu sammeln, um
gerne wieder an die Arbeit zu gehen, aber letzt-
lich ist es doch mehr: das stand-lose sich als
Mensch begegnen, die gliickhafte Erfahrung des
Menschseins, die Entdeckung der gemeinsamen
Basis jeder menschlichen Existenz und der
Wunsch, in Zukunft mehr von dieser Basis aus
zu leben.

b) Die Relativitit vieler Dinge. Durch alle mog-
lichen Nebensichlichkeiten, so entdecken wir,
lassen wir uns im Leben ablenken.

c) Eine andere Erfahrung der Welt, der Zeit, des
Kosmos, der Geschichte. Durch die Erholung



wird die Besinnung angeregt. Die Fragen: woher,
wohin, wozu werden wieder wach.

d) Man lernt alle und alles zu nehmen, wie es ist.
Das Dirigieren der Welt, der Umgebung, 148t
nach. Man entdeckt, daB die Eigenschaft, sich
den Umstédnden anzupassen, sich nach dem, was
man vorfindet auszurichten, auch gliicklich
macht.

Ob diese Werte wihrend oder nach den Ferien
stirker zum BewuBtsein kommen, ist nicht so
leicht auszumachen.

Fiir die Seelsorge wire es wichtig, das zu wissen,
besonders fiir die Touristenseelsorge, die von
einer Pfarrgemeinde aus geleitet wird.

II. Seelsorge und Tourismus

1. Vorbemerkung: Wir gehen davon aus, daB
der Tourismus Einfluf auf den Menschen hat,
der daran teilnimmt; auf sein Denken, Handeln,
auf seine Haltung im Leben, auf seine Bildung.
Nimmt man dies nicht an, so braucht man nicht
weiterzulesen, denn dann gibt es keinen Nexus
zwischen Seelsorge und Tourismus, und dann hat
die Kirche kein Recht, sich mit dem Tourismus
zu beschiftigen. Wir meinen aber, da der
Mensch von vielen Lebensgebieten, die sich zum
Teil iiberschneiden und zum Teil nebencinander
stehen (z. B. Familie, Arbeitsplatz, Sport, Hobby
usw.) sehr beeinfluBt wird. Der Seelsorger mul3
sich um diesen EinfluB Gedanken machen, wenn
er effektiv seine Begleitung in der Seelsorge voll-
ziehen will. Die Frohbotschaft wird Farbe be-
kommen, wenn sie auf die Einfliisse abgestimmt
ist, die den Menschen bestimmen, sie wird ohne
Erfolg bleiben, wenn sie sich nicht danach
richtet.

Die Welt des Tourismus kann durch Literatur
entdeckt werden, man kann auch selbst darin
untertauchen. Mit der richtigen Offenheit fiir das
Campingleben die Werte dieses Lebens zu ent-
decken und zu erleben und diese mit oder bei
anderen zu verifizieren, zu korrigieren und in dem
groBeren Rahmen zu sehen, da liegt die Aufgabe;
wie auch das Arbeiten in einer Fabrik allein
noch nicht das Kennenlernen dieser Atmosphére
bedeutet.

2. Seelsorge im allgemeinen

Was tun wir von der Seelsorge her mit dieser
Welt des Tourismus, die soviel Einflu} auf den
Menschen hat? Die Frage ist nur zu beantwor-
ten, wenn man sich erst die Frage stellt, was
Seelsorge denn eigentlich ist.

Kann man Seelsorge hauptsichlich als » Dienst
der Verkiindigung und Sakramentenspendung«
verstehen und alles andere von diesem Kriterium
her beurteilen? Oder negativ ausgedriickt: als
ein » Christlich-Machen« oder ein Abschirmen
»gegen«; positiv ausgedriickt: als ein Gerichtet-
und Abgestimmt-Sein auf Wort und Sakrament;
beides wiirde dann als »Endeffekt« von allem
gesehen.

Seelsorge muB man vor allem sehen als eine
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bewuBte Hilfe zum Glauben und zu der Erfah-
rung, daff diese Welt mit den ihr eigenen Werten
eine Schopfung ist, in der sich Gott finden la6t.
Diese Erfahrung kann zu gewissen Zeiten und
unter geeigneten Umstdnden auch zu einer sakra-
mentalen und liturgischen Feier fiihren, die nach
Form und Inhalt eine Einheit mit der ersten
Erfahrung bildet.

Diese zwei Auffassungen von Seelsorge haben
verschiedene Ausgangspunkte, durch die sich in
der Praxis Konsequenzen fiir die Mdoglichkeiten
und Formen der konkreten Touristenseelsorge
ergeben.

Die unterschiedliche Beurteilung der innerwelt-
lichen Werte 14Bt Begriffe wie Seelsorger, pasto-
rale Absichten, Priester, priesterliche Funktion
mehrdeutig werden. Beim Gesprach iiber Touri-
stenseelsorge kommt das immer wieder zum
Ausdruck und fiihrt zu MiBverstdndnisssen.
Wir haben den Eindruck, daB man bei dem
Problem der Touristenseelsorge oft zu exklusiv
vom Dienst des Wortes und der Sakramenten-
spendung ausgeht und einer Begegnung, die
nicht auf Verkiindigung und Belehrung, auf ein
geistliches Gesprich, auf eine liturgische Feier
zielt und nicht mit einer Sakramentenspendung
endet, keine seelsorgerische Bedeutung zuge-
steht. Das hat wohl seinen Grund darin, dal
wir uns zu ausschlieBlich als gliubige Priester
fiir die Touristenwelt interessiert haben. Die
Frage ist (bei der Seelsorge iiberhaupt und bei
der Touristenseelsorge insbesondere), ob alles
notwendig seinen Ausgangspunkt oder seinen
Endpunkt im Dienst des Wortes und der
Sakramentenspendung haben muB. Kann das
Beschaffen einer Wohnung, die Hilfe bei Span-
nungen in der Familie, die Sorge fiir ein an-
genehmes Camping nicht auch echte Seelsorge
sein? Auch wenn diese Menschen weiter nichts
mit der Kirche zu tun haben? Die Aufmerksam-
keit fiir die Welt und fiir den Menschen wachst,
aber der gliubige Mensch will diese Welt nicht
nur technisch und rational deuten. Er sieht in der
Welt die Schopfung Gottes und weil, daBl Gott
nicht eine Konkurrenz fiir den Menschen be-
deutet. Soll diese Hilfe zum Verstdndnis einer
gliubigen Interpretation der Welt — besonders
in der Touristenseelsorge — keine Seelsorge
sein?

Der Seelsorger wird seine Aufgabe darin sehen,
in der Welt eines jeden Menschen die richtigen
religisen Dimensionen finden zu helfen. Sein
Dienst in einem kirchlichen Rahmen und dessen
Erleben wird die Einheit der beiden Welten
erweisen.

Man muB sich bewuBt sein, da von diesem
Gesichtspunkt her ein groBes Feld seelsorglicher
Aktivitit offen liegt, zu dessen Bearbeitung man
nicht unbedingt die Priesterweihe braucht. Die
Welt bewohnbarer und lebenswerter zu machen
und die religiésen Dimensionen in der Welt auf-
zuzeigen, stellen sich auch viele Nicht-Priester
als Aufgabe. Dieses sich gegenseitig das Leben



lebenswert Machen, ist Gottes- und Nichsten-
liebe zugleich; beides diirfen wir nicht vonein-
ander trennen.

3. Anwendung auf die Touristenseelsorge

Wenn wir mit diesem Hintergrund die Literatur
iiber die Touristenseelsorge lesen, bekommen
wir den Eindruck, daB theoretisch zwar die
menschlichen Werte (Freiheit, Offenheit, Mensch-
lichkeit, Dienstbereitschaft, Bildung) und die
Chancen, die hier fiir die Botschaft liegen, ge-
sehen werden. Das alles ist aber nicht mehr so
deutlich, wenn man die weiteren Reflexionen
iiber diese Seelsorge liest oder die Richtlinien in
concreto befragt. Die Konkretisierung scheint
die Sache schwer zu machen. Unsere gliubige
Interpretation der gewohnlichen, menschlichen
Werte im Tourismus bleibt mit der reinen Fest-
stellung, daB die Kirche »ihre Aufmerksamkeit
darauf richtet«, daB »hier Maglichkeiten fiir sie
liegen« und daB sie »stimulierend in dieser
Sache arbeiten will«, noch zu sehr am Ausgangs-
punkt stehen. Praktisch wird in allem zu exklusiv
von Wort und Sakrament ausgegangen und alles
darauf bezogen. Hieriiber macht man sich die
meisten Gedanken. Die Bedeutung eines Priesters
auf dem Campingplatz wird zu ausschlieBlich in
der Tatsache gesehen, daB er durch seine stdn-
dige Anwesenheit besser und ansprechender die
liturgischen Dienste ausiiben kann. Das mag
sein. Wir meinen etwas mehr und etwas anderes.
Wir verfehlen den Sinn des Campinglebens — und
damit auch den der Seelsorge —, wenn wir ihre Be-
deutung allein im Dienst der liturgischen Feier
sehen und danach beurteilen, Wir haben noch
keineklaren Vorstellungen, wir stehenerstam An-
fang; die richtigen, konkreten Seelsorgsformen
fiir den Tourismus miissen noch entdeckt werden.
Die Spannung zwischen den iiblichen Formen der
Seelsorge und der Touristenwelt wird gespiirt.
Die beiden zu vereinigen wird als erzwungen und
unecht empfunden. Wie in der Seelsorge iiber-
haupt gibt es auch hier eine iiberméBige Konzen-
tration auf Erneuerung und »Anpassung« in
Wort und Sakrament, so daB man die Bedeutung
dieser Erneuerung iiberschitzt, wihrend man
groBere Fragen nicht mehr hort und Probleme
iibersieht. Wie neu eine Erneuerung der Liturgie
auch sein mag, sie wird nicht alle Werte liturgisch
bestimmen kénnen. Die eigenen religiosen Werte,
das Verlangen nach Gott, alles, was bei dem sich
erholenden Menschen wieder aufbricht, kann
man nicht nur vom Wort und Sakrament her
deuten und irgendwie liturgisch iibersetzen wol-
len. Diese Werte brauchen keine Ubersetzung in
die Religiositat! Es ist nicht unmdglich, dal das
Bediirfnis nach einer liturgischen Feier bei der
Einsicht in die innerweltlichen Werte in der
Campingsituation abnimmt — ich meine nicht:
aufhort — und spontan neue Formen des kirch-
lichen Zusammenseins sich entfalten. Hier miis-
sen Ubertreibung und Verurteilung vermieden
werden.
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Nun wollen wir uns konkret mit der Camping-
Seelsorge beschiftigen, wobei wir unterscheiden
zwischen Touristenseelsorge von der Pfarr-
gemeinde aus und der Seelsorge durch einen
Priester, der selbst auf einem Campingplatz
wohnt. Beide Formen schlieBen sich gegenseitig
nicht aus und machen sich gegenseitig nicht
iiberfliissig.

4. Touristenseelsorge vom Campingplatz selbst
aus

Wir haben bis jetzt gefragt, was wir eigentlich
seelsorgerisch beeinflussen wollen; auch die
Frage, wer in dieser Touristenwelt seelsorglich
begleitet werden soll, ist wichtig: der Camping-
platzbewohner oder die Leitung bzw. diejenigen,
die eine Funktion auf dem Campingplatz haben.
Anders gesagt: die Giéste oder die Gastgeber.
Daraus ergibt sich eine weitere Frage: Wie will
man das tun, diese seelsorgliche Funktion aus-
iiben — als Gast oder als Gastgeber. So bekom-
men wir vier Moglichkeiten:

a) als » Gastgeber fiir die Géste«

Man kann zusammen mit jenen, die die Cam-
pingleitung haben, helfen, den Gésten die Zeit
so angenehm wie moglich zu machen. Aus der
Selbstlosigkeit heraus werden von selbst die Auf-
gaben deutlich: Entspannungsmoglichkeiten fiir
die Kinder wie fiir die Erwachsenen aufzeigen
(Besonderheiten in der Umgebung, Sorgen fiir
Lektiire usw.). Alles, was dem Menschsein dient,
ist wichtig. In diesem Zusammenhang kann man
vollig frei, als »service«, am Sonntag und ab-
gestimmt auf die Campingsituation, Gelegenheit
zur Mitfeier der Eucharistie bieten. Hier liegen
die Méglichkeiten zum Experiment, um die bei-
den Welten miteinander in Verbindung zu brin-
gen und als Einheit erleben zu lassen.

Weiter wird man in der Funktion als Gastgeber
wenig tun kénnen; nach Urlaubern suchen, die
zu einem geistlichen Gespréich bereit sind, wird
nicht akzeptiert. Es kommt also darauf an, ge-
meinsam mit der Leitung des Campingplatzes
alles so zu organisieren, daB alle, die sich hier
aufhalten, zu sich selbst kommen konnen und
sich wirklich erholen. Die Kontakte sind hier
funktional, in diesem Zusammenhang steht auch
dieser sonntigliche »service«.

b) als » Gastgeber fiir die Gastgeber«
Gleichzeitig konnte man diejenigen, die eine
Funktion auf dem Campingplatz haben, seel-
sorglich begleiten und darin eine Aufgabe der
Touristenseelsorge sehen. Mit ihnen wird ge-
meinsam die Atmosphére auf dem Campingplatz
geschaffen. Man kénnte sie spiiren lassen, dal
sie es in der Hand haben, ob viele Menschen sich
wohl fithlen. Sind sie gliubig, so liegt darin fiir
sie deutlich ein christlicher Auftrag. Die mensch-
liche Atmosphire ist von grofiter Bedeutung.
Das bedeutet auch: gute Bademdglichkeit,
Wasserbesorgung, Toiletten; wirkliche Ruhe,
menschliche und gerechte Behandlung. Es soll
deutlich werden, daB es den » Gastgebern« nicht



nur ums Geldverdienen geht. In einem guten
Gesprach kénnte man auf die Verantwortung
hinweisen.

c) als »Gast unter Gésten«

Diese Form ist total anders als die unter a und b
genannten. Es geht nun darum, als Camping-
Bewohner Dienst am Mitmenschen zu leisten.
Dazu muB3 man selbst die menschlichen Werte
dieser Situation richtig verstehen und mit den
anderen erleben, sonst soll man es sein lassen.
Vor allem darf man nicht zum fremden Subjekt
werden, das doch wieder funktional als Priester
anwesend sein will. Die Seelsorgsmoglichkeiten
lassen sich so realisieren, daf3 der Priester vor den
Augen der anderen Campingleben und Glauben
in einer Einheit vorlebt, um die Gegensitzlich-
keit, die bei vielen vorhanden ist, in der Praxis zu
iiberwinden. Er soll durch sein Leben die inner-
weltlichen Werte glidubig deuten. In dieser Uber-
gangszeit ist dies eine wichtige Aufgabe und fiir
viele eine positive Erfahrung. Die Schwierigkeit
ist, daB man diese Form der Seelsorge nicht
incognito ausiiben kann, was viele Priester in
ihren Ferien méchten. Die Kombination mit der
sonntdglichen Eucharistiefeier ist gerade noch
moglich, alles andere Funktionelle wird unter-
bleiben miissen. Der Priester auf dem Camping-
platz kann an eine sich dndernde Glaubenshal-
tung ankniipfen oder zu einer verdnderten Hal-
tung aufrufen. Dabei sind gewil nicht nur posi-
tive Reaktionen moglich, aber im allgemeinen
werden die Menschen die normale Menschlich-
keit begriiBen. Die Laien konnten hierzu ein
Wort sagen. AuBlerdem kann auch durch eine
negative Reaktion etwas ans Licht gebracht
werden.

Bs mag sein, daB diese Form der Touristenseel-
sorge nur in unserer Ubergangszeit ihre Existenz-
berechtigung hat. Deutlich soll aber werden, da
sinnvolle Seelsorgsmoglichkeiten sich nicht in
Wort und Sakrament erschopfen.

d) als »Gast fiir die Gastgeber«

Sich als Mithelfer bei der Leitung des Camping-
platzes zur Verfiigung zu stellen, wird geeigneter
sein, denn als Campingbewohner funktionell den
Kontakt mit der Leitung zu pflegen. Um Erlaub-
nis fiir die Eucharistiefeier zu bitten ist wohl die
Grenze in der Hérte der Saison. — AuBerhalb der
Saison sich fiir diejenigen, die eine Funktion auf
dem Campingplatz haben einzusetzen, wird
sinnvoller sein als wihrend der Saison.

5. Pfarrgemeinde — Touristenseelsorge

Die Touristenseelsorge — in welcher Form auch
immer — wird am besten von einer Pfarrgemeinde
aus geschehen.

a) fir die Gastgeber:

AuBerhalb der Saison auf die Aufgabe vorberei-
ten, persdnlich oder in der Gruppe. Thre mensch-
lich-christliche Aufgabe, den Dienst an den Mit-
menschen deutlich machen.

b) fiir die Giste des Campings:

Man muB die Menschen seelsorgerisch auch be-
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gleiten, indem man ihnen bei der Vorbereitung
auf die Ferien hilft, die Maoglichkeiten zeigt,
ihre menschliche Freiheit zu erleben und aufmerk-
sam macht auf all diese menschlichen Werte,
die gldubig erfahren und gelebt werden sollen.
Der EinfluB auf die Zeit nach den Ferien ist grof3,
denn in den Ferien lernen sie die gldubige Inter-
pretation des Alltagslebens. In Gesprachsstunden
miilte man das in der Pfarrgemeinde deutlich
machen und auf die liturgische Feier hindeuten.
c) die Pfarrgemeinde als Gastgeber:

Viele Pfarrgemeinden werden von Touristen
iiberstrémt. Hier liegt eine Aufgabe. Oft wird
diese Aufgabe nur als eine Last gesehen, die
Giste als Fremdkorper behandelt, fiir die man
nur schnell eine Messe zelebriert. Auch hier miiB3-
te eine auf die Géste abgestimmte gute Euchari-
stiefeier stattfinden.

Es gibt wenig Lebensgebiete, auf denen die
Menschlichkeit, die Freiheit, die Kunst des Le-
bens, besser geiibt werden konnen als gerade in
dieser Touristenwelt. Je mehr der Mensch
Mensch wird, um so giinstiger kann sich das
Glaubensleben entfalten und zu neuen kirch-
lichen Formen des Dienstes am Wort und Sakra-
ment seinen Beitrag liefern.

Aus Theologie en Zielsorg, April 1967

A. C. Zijerveld OFM

Ein Modell christlicher Erwachsenen-
bildung

Zehn Jahre Soziale Seminare in der Schweiz

1. Ein wenig Geschichte

Im Herbst 1957 wurde in Ziirich das erste Soziale
Seminar der Schweiz mit 51 Teilnehmern eréffnet.
Der von deutschen Vorbildern inspirierte und
vor allem von Leuten um die Soziale Arbeiter-
schule der KAB vorbereitete Kurs sollte wah-
rend zweier Jahre Grundfragen der christlichen
Soziallehre, der Familie, des Betriebs und der
Wirtschaft, der Kirche und des Staates behan-
deln und die dargelegte Theorie durch praktische
Ubungen veranschaulichen. Das Soziale Seminar
unterschied sich von Anfang an wesentlich von
anderen Bildungsstitten: als Seminar (im Sinne
der praktischen Ubungen an Hochschulen, nicht
etwa im Sinne der Priester- und Lehrerseminare)
war es methodisch klar gegen die Volkshoch-
schulen abgegrenzt; das Wort »sozial< sollte
nicht auf den Bereich der Sozialarbeit und Fiir-
sorge eingeengt sein, sondern die Gesamtheit der
zwischenmenschlichen Beziehungen meinen,
wenn auch — wie es aus der Entstehungsgeschichte
verstandlich ist — ein Schwergewicht auf der je-
weiligen Sozialen Frage lag.

Noch wihrend dieses ersten Ziircher Kurses
wurde einerseits die Griindung weiterer Seminare
in Luzern, Winterthur und St. Gallen, anderseits
die Schaffung eines Schweizerischen Sozialen



Seminars als Dachorganisation vorbereitet. Man
hielt »den Zeitpunkt fiir gekommen, um fiir die
Fiihrung der Sozialen Seminare einheitliche
Richtlinien aufzustellen und die Grundlagen fiir
eine fruchtbare Zusammenarbeit im Rahmen
eines Schweizerischen Sozialen Seminars zu
legen«!., Mit der Griindung dieses Dachverban-
des am 16. Mérz 1960 war die Basis fiir die Ver-
breitung und Stérkung der Sozialen Seminare in
der Schweiz geschaffen.

In den folgenden Jahren folgte eine Neugriin-
dung der andern, und die Zahl der Teilnehmer
stieg stetig an. Im Herbst 1967 bestanden an
23 Orten der deutschen Schweiz Soziale Seminare.
Die Gesamtzahl der Teilnehmer liegt bei 800.
Das Schweizerische Soziale Seminar sorgt fiir die
Schulung der Kursleiter an Tagungen und eige-
nen Kursen, veroffentlicht Kursunterlagen, Re-
ferentenlisten und eine eigene Schriftenreihe und
besitzt fiir die stets wachsenden Aufgaben seit
1966 einen vollamtlichen Zentralsekretdr, dem
auch die Kontakte zu andern Bildungsorgani-
sationen obliegen.

Der Riickblick auf das in den ersten zehn Jahren
Geschaffene soll veranschaulichen, auf welches
Bediirfnis und auf welch fruchtbaren Boden die
Idee der Sozialen Seminare in der Schweiz fiel.
Die gute Entwicklung wiegt um so mehr, als ein
sehr vielfiltiges Angebot an Bildungs- und Frei-
zeiteinrichtungen bereits besteht und die Sozia-
len Seminare an ihre Teilnehmer wéhrend ldn-
gerer Zeit harte Anforderungen stellen. Wir
mochten im folgenden zu zeigen versuchen,
welche Bediirfnissituation die Sozialen Seminare
in der Schweiz vorfanden und noch finden und
wie sie ihr gerecht zu werden suchen. Manche
der folgenden Gedanken — dessen sind wir uns
bewuBt — treffen nicht nur auf die Sozialen
Seminare, sondern auf viele weitere Organisa-
tionen zu, was eine ausfiihrlichere Darlegung
rechtfertigen diirfte. Die Sozialen Seminare
konnen deshalb als ein Modell heutiger christ-
licher Erwachsenenbildung gelten, weil es sich
um eine junge, iiberblickbare und dynamische
Institution ohne das belastende Gewicht allzu-
langer Traditionen handelt. Den Ausdruck
>Modell« mochten wir dabei nicht wertend als
»Vorbild¢, sondern als >eine mogliche Form«¢
verstanden wissen.

II. Zielsetzung im Wandel der Jahre

In einem Vortrag im Januar 1959 nannte einer
der Mitbegriinder des Ziircher Seminars, der
inzwischen verstorbene Dr. Andreas Klein SJ,
als Zweck des Seminars kurz die » Schulung zum
Sozialapostolat«, die »Schulung der Laienapo-
stel im Wirtschaftsleben«, wie sie Papst Pius XII.
vor dem II. WeltkongreB fiir das Laienapostolat
1958 gefordert hatte. Die Teilnehmer sollten
durch die Beurteilung von Féllen aus ihrem
Arbeitsalltag nach der Cardijn’schen Drei-
schrittmethode »voir-juger-agir« sich einen be-
stimmten Wissensstoff erarbeiten und dadurch
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Anleitung zum konkreten Einsatz in den ver-
schiedenen sozialen Bereichen, vor allem in der
Pfarrei, im Verein und am Arbeitsplatz erhalten.
Dieses Anliegen wurde im ersten Rahmenpro-
gramm des viersemestrigen Grundkurses, wel-
ches vom Schweizerischen Sozialen Seminar im
Frithjahr 1961 gutgeheien wurde, aufgenom-
men: »Die Sozialen Seminare erstreben, aufge-
schlossene Werktitige zu befdhigen, ihre Umwelt
in Familie, Beruf und Gesellschaft aufbauend zu
beeinflussen und an der Lésung der sozialen
Aufgaben des heutigen Christen tatkréftig mit-
zuarbeiten.« Grundlage fiir dieses »>jugementz,
fiir die EinfluBnahme und die Aktion und damit
fiir die Schulungsarbeit war die katholische So-
ziallehre2, womit die wiederholten Forderungen
der Pipste aufgenommen wurden.

Es ist im Hinblick auf die spitere Entwicklung
interessant, hier die Zielschwerpunkte aus der
Anfangszeit kurz festzuhalten. Sie ergeben sich
einmal aus der Tatsache, dal wir uns noch in der
Zeit vor dem Konzil befinden?, dann aber auch
aus dem grofen Anteil christlich-sozialer Orga-
nisationen (vor allem der KAB) am Entstehen
der Sozialen Seminare in der Schweiz. Es fallen
vor allem zwei Elemente auf: Die Seminare wer-
den als Schulen des Laienapostolats im Sinn der
Katholischen Aktion, also unter Fiihrung der
kirchlichen Hierarchie, verstanden; es geht ihnen
darum, die Lehren der Kirche zu sozialen Fragen
in die von den Laien zu gestaltende Welt hinaus-
zutragen. Ein thematisches - vielleicht nicht
iiberall bewuflites — Schwergewicht lag auf wirt-
schaftlichen Problemen, ging es doch vor allem
darum, den Teilnehmern zur Bewdhrung am
Arbeitsplatz und im Betrieb zu verhelfen. Damit
hédngt eng zusammen, daB sich die Seminare, an
manchen Orten heute noch, vorwiegend an die
Arbeitnehmer wandten. Die starke Bindung an
die Christliche Sozialbewegung* mag Ursache
und Folge dieser Ausrichtung zugleich sein.

1 Protokoll der 1. Sitzung des Initiativkomitees fiir
ein Schweizerisches Soziales Seminar vom 16. Fe-
bruar 1960 in Ziirich.

2 Vel. fiir die deutschen Sozialseminare die Lehrplan-
erlduterungen fiir Dozenten Sozialer Seminare,
Miinster 1963, 5: »Das Bildungsziel besteht ... darin,
ihnen (den Teilnehmern) die soziale Grundproble-
matik aus der Sicht der katholischen Gesellschafts-
lehre deutlich und bewuBt zu machen...«

3 Das wird so richtig deutlich, wenn wir beispiels-
weise im Programm des ersten Semesters des Semi-
nars Ziirich 1957-1959 lesen: » Ausgewihlte Kapitel
aus Quadragesimo Anno«. Die Enzyklika von 1931
war damals tatsichlich das »aktuellste« soziale
Rundschreiben der Péapste — von Mater et magistra,
Pacem in terris, Ecclesiam suam, Gaudium et spes
oder Populorum progressio sprach noch niemand.

4 Das Schweizerische Soziale Seminar ist seit dem
Mai 1960 eine der Institutionen der CSB; personell
bestehen Verbindungen zur KAB, zum Christlich-
nationalen Gewerkschaftsbund (CNG) und zur
Christlichsozialen Parteigruppe, aber auch zur Ver-
einigung Christlicher Unternehmer (VCU).



Seither haben sich manche Voraussetzungen, die
1957 zur Griindung der Sozialen Seminare fiihr-
ten, in so einschneidender Weise verdndert, daB
die Auswirkungen auf die Zielsetzung und Ar-
beitsweise der Seminare nicht ausbleiben konn-
ten. Fiihren wir hier nur folgende Entwicklung
kurz an:

Die Arbeiten und Ergebnisse des Konzilss haben
dem Begriff des Apostolats einen bedeutend
weiteren Sinn gegeben und fordern deshalb auch
neue oder angepalite Formen der Bildung zum
Apostolat; insbesondere wurde auf dem Weg
von der in Vereinsstrukturen erfal3ten zu der in
Kernzellen sichtbar werdenden Kirche ein be-
deutender Schritt getan; fiir die Sozialen Semi-
nare bedeutet dies, daB ihre Bildungsarbeit aus
dem organisierten Katholizismus heraus in
grundsétzlich alle Bereiche des katholischen Vol-
kes —ja dariiber hinaus — wirksam werden muB.
Der vielbemiihte »miindige Laie« ist zwar nur
schwer zu finden, hat aber seit dem Konzil theo-
retisch seinen festen Platz im Volk Gottes. So
finden wir bereits die Umschreibung, das Soziale
Seminar miisse »mithelfen, jenen Laienchristen
heranzubilden, den das Konzil bereits voraus-
setzt«; dazu gehort wesentlich, dafl die Seminar-
teilnehmer nicht einfach Horer der Amtskirche
(in diesem Fall des geistlichen Seminarleiters),
sondern aktive Mitarbeiter sind, die ihr Teil an
Erfahrungswissen in die Bildungsarbeit hinein-
tragen.

Die »Katholische Soziallehre< in der iiberkom-
menen Form und Formulierung wird zusehends
fragwiirdiger. Sie kann jedenfalls nicht mehr als
eine Doktrin festgefiigter Lehrsitze verstanden
werden, sondern wird immer mehr als ein » dyna-
misches Gefiige offener Sitze«s aufgefaBt und
hort damit auf, eine »Lehre < zu sein, die gelehrt,
beigebracht, vermittelt werden kann. Daher
kann es nicht die Aufgabe der Sozialen Seminare
sein, »die katholische Gesellschaftslehre zu ver-
mitteln«, sondern hochstens, das auf der Grund-
lage der exakten Sozialwissenschaften Erkannte
unter dem Gesichtswinkel sozialethischer Grund-
sitze (deren Zahl, sofern sie sich direkt aus dem
Glaubensgut ableiten lassen, jedenfalls weniger
groB3 ist als gemeinhin angenommen) zu beur-
teilen und Wege moglichen Handelns zu zeigen?.

Hand in Hand mit dem Gesagten gehen die fort-
schreitenden Erkenntnisse der andragogischen
Methodik: Erwachsenenbildung, die fruchtbar
sein will, kann nicht nur als einseitige Wissens-
tibertragung, sondern vor allem als gemein-
schaftliches Ertasten, Bemiihen und Erarbeiten
geschehen ®. Wahrheitsfindung in einer Bildungs-
gemeinschaft: So miiBte man das heutige Ziel
der Seminare umschreiben.

Man kann den Wandel, der uns in der Zielset-
zung der Sozialen Seminare — und zweifellos so
mancher anderer Bildungseinrichtungen — begeg-
net, mit den beiden Stichworten >Offnung < und
»Entideologisierung< kennzeichnen. In aller-
erster Linie muf es den Seminaren gelingen, ihre
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Teilnehmer zu einem vorurteilslosen Erfassen
der gesellschaftlichen Wirklichkeit anzuleiten.
In gemeinsamer Arbeit unter Fiihrung der jewei-
ligen Fachleute sollen sie ihre Kenntnisse iiber
die verschiedenen Gesellschaftsbereiche erwei-
tern und ihre Stellung und Aufgabe in dieser
Gesellschaft genauer begreifen. Das Erkennen
von Problemen und die Frage nach der konkreten
Tat folgen als ndchste Schritte?. DaB sie diese
ganze Bildungsarbeit als Christen tun, macht den
christlichen Charakter der Sozialen Seminare
weit eher aus als jede noch so iiberzeugend dar-
gelegte »christliche ¢ Lehre.

1. Zur Arbeitsweise der Seminare

Es kann hier nicht darum gehen, die didaktische
Gestaltung der Seminarabende, wie sie etwa in
der Anwendung technischer Hilfsmittel zum
Ausdruck kommt, ndher zu beschreiben. Wichti-
ger ist uns ein Blick auf die grundsitzliche Me-
thode. Diese scheint sich nun auf den ersten
Blick seit Anbeginn gleich geblieben zu sein: Die
Sozialen Seminare sollten nicht Vortragsreihen
oder Volkshochschulen, sondern Arbeitsgemein-
schaften sein. Schon Pater A. Klein postulierte
im erwdhnten Vortrag weniger ein deduktives
als ein induktives Vorgehen: »... von der kon-
kreten Wirklichkeit, einem Fall des Alltags aus-
gehend zur Doktrin aufsteigen«. Demgegeniiber
macht das erste Rahmenprogramm wieder einen
Schritt zuriick zur Deduktion, indem es fordert,
»dall man den Stoff jeweils von drei Seiten her
verarbeitet: theoretische Darlegung, Einiibung
anhand praktischer Beispiele (Erarbeitung in
Gruppen), Verwertung und Verwirklichung
durch Stellen von bestimmten Aufgaben«. Die
Theorie kann jedoch auch mittels Beispielen
zuerst eingeiibt werden (Induktion).

Eine derart weitgehende Verlagerung in der Ziel-

setzung, wie sie im vorhergehenden Abschnitt
beschrieben wurde, konnte aber natiirlich nicht
ohne Auswirkungen auf die Methode bleiben®.
Die oben erwihnte Methode ordnet das prak-
tische Beispiel, die Fallstudie, den Einstieg beim
konkreten Alltag eindeutig dem erkldrten Ziel
des Sozialen Seminars unter: die Grundsitze der
Soziallehre der Kirche zu vermitteln und deren
(Einiibung) Anwendung in der Praxis einzuiiben.

5 Dabei denken wir nicht nur an das — in diesem
Punkt miBverstindliche — Dekret iiber das Aposto-
lat der Laien, sondern an das Gesamt der Konzils-
texte in ihrer »Sinnspitze«.

6 H. J. WALLRAFF, in: Die Arbeitsgemeinschaft
katholisch-sozialer Bildungswerke, Mannheim 1965,
11-29.

7 Dasselbe 1Bt sich in kirchlichen AuBerungen zu
sozialen Fragen feststellen; vgl. etwa: Neue Akzente
in der katholischen Geselischaftslehre, in: Herder-
Korrespondenz 21 (1967), 201-208.

8 Vgl. F. POGGELER, Methoden der Erwachsenen-
bildung, Freiburg 1964.

9 Vgl. das neue Rehmenprogramm fiir den Grund-
kurs 1967.



Sobald aber dieses letzte Ziel — oder mindestens
eine derartige Formulierung — in Frage gestellt
wird, muB auch die Methode neu durchdacht
werden. Solange man eine Lehre an die Teil-
nehmer herantragen will, behélt die Darlegung
(der Vortrag, die Einweg-Methode) einen beherr-
schenden Platz. Sobald es sich eine Bildungsor-
ganisation aber zum Ziel setzt, den Teilnehmer
zunédchst einmal mit seinem eigenen Ich und mit
seinen vielfiltigen Sozialbeziigen vertraut zu
machen, kurz, ihn mehr sich selbst werden zu
lassen, um ihn von dort her zu eigenstdndigem,
sachlichem und verantwortbarem Urteilen, Ent-
scheiden und Handeln zu fiihren, in diesem
Augenblick muB der Teilnehmer in einem ganz
andern MaB personlich in der Bildungsarbeit an
sich selber engagiert werden, ja er mufl den
Hauptteil leisten. Methodisch ist das nur mog-
lich, wenn die Arbeit des einzelnen und der
kleinen Gruppe in den Mittelpunkt der Seminar-
titigkeit gestellt wird. Dort, und nur dort,
kommt die wertvolle Erfahrung jedes einzelnen
zum Zug, dort kann er mit seinen Ideen heraus-
treten, findet er Bestitigung oder Kritik, kommt
er iiberhaupt in Beziehung zu den andern Teil-
nehmern. Er soll seine Personlichkeit ja nicht in
der Isolation, sondern im Kontakt und im Dialog
entwickelnt!!. In dieser >kleinen < Bildungsarbeit
liegt die einzige Chance, daB wir den Teilneh-
‘mern nicht wieder irgendeine Ideologie auf-
pfropfen, sondern ihnen ihre eigene Personlich-
keit ein Stiick entfalten helfen. Gewi3 behalten
der Vortrag und andere Methoden ihren Platz,
etwa dort, wo es um die Darlegung objektiver
(soziologischer, wirtschaftlicher und anderer)
Tatbestinde geht. Das Wesentliche, Unersetz-
bare der personlich-dialogischen Bildung, wie die
Sozialen Seminare sie versuchen, liegt aber nicht
in dieser Darlegung (Biicher leisteten denselben
Dienst), sondern im lebendigen Austausch von
Mensch zu Mensch und im gemeinsamen Weiter-
suchen.

IV. Bildungszellen in Staat und Kirche

Die verantwortliche Mitarbeit in Staat und Kir-
che ist seit der Griindung das oberste und unver-
anderte Ziel, zu dem die Teilnehmer durch den
Besuch eines Sozialen Seminars gefiihrt werden
sollen. Das Seminar soll weder bloBe theoreti-
sche Wissensvermittlung bieten noch zu einem
leeren Aktivismus auffordern, sondern zu dem
durch das Wissen als notwendig erkannten En-
gagement dringen. Wo sich dieser Einsatz voll-
zieht, muB dem einzelnen iiberlassen bleiben!2,
Ob er sich engagiert oder ob er sich in seine
Privatsphire zuriickzieht, daran 148t sich wohl
nicht zuletzt die Qualitit der Seminarschulung
ablesen. Die Sozialen Seminare sehen es als ihre
Aufgabe an, fiir die staatliche Gemeinschaft ver-
antwortungsbewuBte Biirger und fiir die Kirche
einsatzbereite, iiberzeugte und >miindige < Chri-
sten heranzubilden. Auch wenn sie nur einen
verschwindend kleinen Teil aller Biirger und
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Christen ansprechen kdnnen, vertrauen sie dar-
auf, daB diese Bildung weiterwirken wird durch
die ungezidhlten Kanile sozialer Kommunika-
tion und Information, in welche ihre Teilnehmer
eingeschaltet sind.

Wie christliche Erwachsenenbildung iiberhaupt,
verstehen sich auch die Sozialen Seminare als
Erginzung zur Seelsorge, eine notwendige und
durchaus eigenstédndige Ergdnzung allerdings!s.
Sie iibernehmen jenen Bildungsauftrag, den die
Seelsorger aus verschiedenen Griinden einfach
nicht erfiillen kénnen, dessen Erfiillung aber
beispielsweise fiir das Wachsen einer Pfarreige-
meinschaft entscheidend sein kann. Sie stofen
aber auch zu Leuten und in Rdume vor, die der
iiblichen Seelsorge normalerweise verschlossen
bleiben, und koénnen so eine wichtige Vorfeld-
arbeit leisten. Die Sozialen Seminare genieflen
denn auch bei vielen Seelsorgern, die ihre Bedeu-
tung erkannt haben, nachhaltige Unterstiitzung.
Im Unterschied zu den deutschen Sozialsemina-
ren, welche bischofliche Institutionen sind und
ein bischofliches Diplom, die »Missio socialis <
verleihen, sind die Schweizer Seminare jedoch
keine kirchliche Bildungseinrichtung.

V. Ein Biindel Probleme

DaB eine junge, aufstrebende Bildungsinstitution,
die zudem auf manchen Gebieten (vor allem in
der Organisationsform) neue Wege zu beschrei-
ten sucht, mit zahlreichen Schwierigkeiten zu
kiampfen hat, kann nicht erstaunen. Die mit der
Zielverlagerung zusammenhédngenden geistigen
Grundprobleme haben wir erwéhnt. Es mag —
auch hier im Sinne eines Modellfalles — aufschluf-
reich sein, kurz von einigen organisatorischen
und strukturellen Fragen zu sprechen, mit denen
sich die ortlichen Seminare und besonders das
Schweizerische Soziale Seminar gegenwirtig
befassen miissen.

Es sind zunichst drei interne Probleme. Die oben
skizzierte Schulungsarbeit verlangt von den
Kursleitern und Mitarbeitern ganz besondere
fachliche und methodische Féhigkeiten, die frii-
her in der Bildungsarbeit nur in geringem Mal

10 UUber den Zusammenhang zwischen Menschen-
bild, Bildungsinhalt und Methode wvgl. z. B. F.
POGGELER, Folgerungen aus der modernen Anthro-
pologie fiir die Methode der Erwachsenenbildung, in:
Erwachsenenbildung 2/1967, 82-98.

11 Vgl. die Arbeiten der V. Internationalen Konfe-
renz katholischer Erwachsenenbildner, Luxemburg
1965, die gerade diesem Thema Bildung als Dialog
gewidmet war (= Beitrdge zur Erwachsenenbildung
10, Osnabriick 1966).

12 Dje gelegentlich vertretene Auffassung, die Sozi-
alen Seminare seien eine Art »Nachwuchsschule«
der CSB, scheint uns eine bedauerliche Verkiirzung
des umfassenden Bildungsauftrags der Seminare zu
sein.

13 Zum Verhiltnis Seelsorge-Erwachsenenbildung
vegl. A. EXELER in: Erwachsenenbildung 4/1966, 193
208.



erforderlich waren. Die Suche nach geeigneten
und bereitwilligen Mitarbeitern wird deshalb nie
aufhoren. Die weitaus meisten heutigen Kurs-
leiter sind Priester, weil sich Laien mit der bisher
als notwendig und zentral betrachteten sozial-
ethischen Ausbildung nicht finden lieBen oder
aber neben dem Beruf die notwendige Zeit nicht
eriibrigen konnten. Zweifellos wird sich mit der
Hinwendung zu einer mehr von den sozialen
Sachwissenschaften her geprdgten Bildung das
Verhéltnis allmdhlich zugunsten der Laien ver-
schieben. Ebenso zweifellos wird ein Priester im
Leitungsteam eines Seminars immer unentbehr-
lich sein. Noch allzuoft aber miissen unsere
Seminare heute mit Not- und Ubergangslosun-
gen arbeiten. — Der »Personalmangel« ist des-
halb besonders spiirbar, weil es sich bei der be-
schriebenen um eine sehr »personalintensive«
Methode handelt. Wihrend bei Vortragsveran-
staltungen auf einen Referenten Hunderte von
Zuhorern entfallen kénnen, braucht es bereits
fiir ein Seminar mit der optimalen Zahl von 30
Teilnehmern mindestens drei Kursleiter, von
der Verwaltung und Organisation ganz abge-
sehen.

Das wiederum hat einschneidende finanzielle
Konsequenzen. Die Methode der Seminare ist
wohl sehr nachhaltig und fruchtbar, aber mate-
riell denkbar unrentabel und immer auf Unter-
stiitzung und Wohlwollen von auBlen angewie-
sen. — Seit dem Einsetzen der »Entideologisie-
rung« taucht an manchen Orten das konkrete
Problem der Okumene auf. Es ist in der Tat nur
noch schwer einzusehen, warum diese soziale
Bildungsarbeit nicht auf einer sehr weiten Weg-
strecke gemeinsam geleistet werden kann. Erfah-
rungen gréBeren Ausmales fehlen den Sozialen
Seminaren noch, so daB} ein abschlieBendes Ur-
teil verfriiht wire. Verschiedene Seminare zéhlen
aber seit langem reformierte Mitchristen zu
ihren Teilnehmern!4.

Zu den inneren kommen die duBeren Probleme.
Die Frage, ob die Sozialen Seminare eine >bloB«
katholische (oder christliche) oder aber eine
kirchliche Institution sein sollten, gab in den
ersten Jahren einiges zu reden, diirfte aber heute
wohl endgiiltig zugunsten der Unabhéngigkeit
von der Hierarchie entschieden sein. Mit den
iibrigen Bildungsorganisationen, die auf dem
gleichen Gebiet arbeiten, vor allem mit der KAB
und deren Sozialinstitut, strebt das Schweizeri-
sche Soziale Seminar eine enge Zusammenarbeit
auf partnerschaftlicher Basis an, die bereits erste
Friichte gebracht hat. Auch mit den andern Er-
wachsenenbildungs-Organisationen steht es in
Verbindung!s. Eine gewisse Spannung hat sich
aus der Tatsache ergeben, daB die Sozialen
Seminare keine neuen Vereine, sondern reine
Bildungsmoglichkeiten sein wollten, welche die
bestehenden Organisationen unterstiitzen woll-
ten, ohne sie zu konkurrenzieren, daBl aber das
Gewicht der eigenen Arbeit doch an einigen
Orten zur Bildung einer festen Organisation
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neben all den andern Vereinen gefiihrt hat. In der
Organisationsform spiegeln sich so die verschie-
denen Auffassungen von der Aufgabe des Semi-
nars. Das Nebeneinander der verschiedensten
Bildungseinrichtungen stellt jedenfalls immer
wieder Koordinationsprobleme, zwingt ander-
seits aber auch zu einem unabldssigen Durch-
denken der eigenen Aufgabe und hilft so mit,
eine Isolierung und Verkrustung der Bildungs-
arbeit zu verhindern.

Einen besonderen Fragenkreis stellt das Verhélt-
nis des Staates zur Erwachsenenbildung dar. Die
Kulturhoheit der Kantone brachte es mit sich,
daB sich der Bund bis in die jiingste Zeit hinein
iiberhaupt nicht um die Erwachsenenbildung
kiimmerte. Den Kantonen aber, welche diese
Bildung grundsitzlich zu fordern hétten, stehen
in den wenigsten Fillen kantonale Gebilde der
Erwachsenenbildung gegeniiber: Diese ist lokal
und regional gegliedert und dann in gesamt-
schweizerischen Organisationen zusammenge-
faBt — so auch die Sozialen Seminare. Erst in
jungster Zeit sind die Bestrebungen zu einer di-
rekten Forderung der Erwachsenenbildung auch
durch den Bund energischer in die Hand ge-
nommen worden!s., Hier tauchen aber fiir eine
mit einem bestimmten religidsen Bekenntnis ver-
bundene Institution — ob katholisch oder refor-
miert ist nebensdchlich — neue Schwierigkeiten
auf, ist doch die Unterscheidung zwischen » ge-
bundener« und »freier«, neutraler Bildung aus
dem schweizerischen Sprachgebrauch noch kei-
neswegs verschwundenl’. Dabei spielen selt-
samerweise wohl konfessionelle, nicht aber
parteipolitische oder wirtschaftliche Bindungen
eine Rolle. Es ist Aufgabe der christlichen Bil-
dungsstiitten, durch eine in erster Linie fachlich
einwandfreie, nicht von Interessen oder Ideolo-
gien gesteuerte Bildungsarbeit jedem noch vor-
handenen MiBtrauen ihnen gegeniiber den Bo-
den zu entzichen. Wenn sich die oben beschrie-
bene Neubesinnung in Ziel und Methode der
Sozialen Seminare durchsetzt, sind diese auf dem

14 Der Abschnitt der Statuten des Schweizerischen
Sozialen Seminars »Das SSS steht auf dem Boden
der katholischen Weltanschauung« miite im Lichte
dieser Entwicklung iiberdacht werden. Es scheint
auch nicht die urspriingliche Absicht gewesen zu
sein, das Wort -katholisch¢< in den Statuten zu ver-
ankern.

15 Das Schweizerische Soziale Seminar ist Mitglied
sowohl der Katholischen Arbeitsgemeinschaft fir
Erwachsenenbildung (KAGEB) seit deren Griin-
dung 1963 wie der Schweizerischen Vereinigung fiir
Erwachsenenbildung (SVEB) seit 1966.

16 Vgl. den Bericht des Bundesrates an die Bundes-
versammlung iiber die Stiftung PRO HELVETIA
vom 28. Mai 1965 sowie die 1966 ins Leben gerufene
»Stiftung fiir Erwachsenenbildung der Nationalen
Schweizerischen UNESCO-Kommission«.

17 Vgl. z. B. den im Auftrag des Eidgendssischen
Departement des Innern 1964 erstellten Bericht von
Prof. Emil Walter, St. Gallen, iiber die Erwachse-
nenbildung in der Schweiz.



besten Weg zu einer allseits anerkannten, in
einem tieferen Sinne christlichen Erwachsenen-
bildung. Armand Claude

Predigt iiber Phil 2,1-11%*

Liebe Briider und Schwestern!

Der heilige Paulus hat folgendes an die Gemeinde

von Philippi geschrieben:

»Wenn eine Aufmunterung in Christus, wenn

ein Zuspruch der Liebe, wenn Gemeinschaft des

Geistes, wenn Herzlichkeit und Mitgefiihl etwas

bedeuten, dann macht meine Freude voll, indem

ihr gleichen Sinnes seid und die gleiche Liebe

habt und einmiitig nach demselben strebt. Tut

nichts aus Streitsucht oder tdrichtem Ehrgeiz;

vielmehr achtet einander in Demut, indem jeder

den anderen héher stellt als sich selbst. Jeder sei

nicht auf sich und seine Sache bedacht, sondern

auf die der anderen. Strebt in euch nach dem,

was auch in Jesus Christus war (wie das Lied

sagt):

Herrlich und méchtig wie Gott war er.

Aber er behielt seine Macht nicht fiir sich

und den Glanz seines gottlichen Wesens.

Alles legte er von sich ab,

er nahm die Gestalt eines Knechts an

und wurde ein Mensch unter Menschen.

Die arme Gestalt eines Menschen trug er

und beugte sich tief hinab bis zum Tod,

ja bis zum Tode am Kreuz.

Darum hob ihn Gott iiber alles empor

und setzte ihn tiber alles, was lebt,

tiber Menschen und Michte.

Denn den Namen Jesus sollen sie nennen

und ihre Knie beugen

im Himmel und auf der Erde und unter der Erde.

Und mit allen Stimmen sollen sie rufen:

»Jesus Christus ist Herr!<

und Gott, den Vater, rilhmen und preisen. «
(Phil 2,1-11)

Auf den ersten Blick und auf das erste Horen hin

mag uns die Mahnung des Paulus an die Christen

von Philippi und noch mehr das preisende Lied

auf den bis in den Tod hinein erniedrigten und

dann zum Weltenherrscher erhGhten Menschen

Jesus Christus sehr fremd vorkommen. Der

Ubergang vom ganz personlich gehaltenen

mahnenden Zuspruch — Paulus bittet ja die Ge-

meinde, ihm eine Freude zu machen — zum Chri-

stushymnus, den der Apostel aus dem Liedgut

der frithen Kirche iibernommen hat und mit

dessen Aussage er seine Mahnung an die Glaubi-

gen begriindet, scheint vollig unvermittelt zu

sein.

* Die Ansprache wurde gehalten am 9. 2. 1968 in
einem Wortgottesdienst von Laientheologen, der
unter dem Thema »Menschwerdung und Néchsten-
liebe« stand. Die Ubersetzung des Hymnus stammt
von JORG ZINK (Das Neue Testament, Stuttgart
1965).
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Doch unterscheidet sich unsere Situation so
griindlich von derjenigen der Christen von Phil-
ippi, daB nicht zumindest der Ansatz einer Ant-
wort auch auf unsere Unzulidnglichkeiten, Fra-
gen und Probleme in dieser Mahnung und Prei-
sung stecken konnte? Sind wir etwa gleichen
Sinnes? Konnen wir von uns behaupten, in der
Liebe einander gleich zu sein ? Doch wohl nicht,
Hochstens in der Lieblosigkeit! Wann zeigen
wir, die wir den einen Namen Christi tragen, uns
einmiitig? Ertappen nicht auch wir uns, wenn
wir es nur ehrlich und niichtern eingestehen
wollen, immer wieder bei torichtem Ehrgeiz, bei
Rechthabereien groBen und kleinen Stils, bei
Besserwisserei und Geltungssucht, bei Neid und
Herabsetzung der anderen — geschehe das alles
offen oder vergifte es unsere Gesinnung.

Dies und der Mangel an Herzlichkeit und Mitge-
fiihl, was alles jeder einzelne fiir sich als Kleinig-
keit und Bagatelle anzusehen und abzutun ge-
neigt ist, multipliziert und potenziert sich auf der
Ebene der Gesellschaft, der Vélker und Nationen,
der Rassen und Religionen zu ziigellosem Macht-
streben, zu Unterdriickung, Krieg, Hunger,
Vertreibung und Volkermord. Wohin wir auch
schauen: auf die Auseinandersetzungen an den
Universitidten bei uns in der Bundesrepublik
oder in Spanien, auf den Sprachenstreit in Bel-
gien oder den grausamen Stammeskrieg in
Nigeria und Biafra, auf den Rassenkampf in den
USA oder auf die Spannungen zwischen der
besitzenden und der ausgebeuteten Klasse in
Lateinamerika, auf den Nahen oder den Fernen
Osten — iiberall ist man nicht auf die Sache des
anderen bedacht, sondern auf die eigene. Uberall
stellt man sich selbst und seine Interessen hoher
als den anderen und dessen Anspriiche und
Rechte und deklariert diese Haltung als sein
»gutes Recht«.

Kaum einer beabsichtigt ausdriicklich die ver-
heerenden Folgen, die das unnachgiebige Beste-
hen auf der eigenen Interessenposition nach sich
zieht, und will sie bewuft herbeifiihren. Aber in
einem unheimlichen ProzeB der Steigerung und
Wucherung bringt der individuelle Egoismus
didmonische Friichte hervor, wenn er sich in
kollektiven Egoismus umsetzt. Und auch wir
Christen behalten dabei keine sauberen Hénde.
Ja, unsere Hinde werden sogar schmutziger als
die anderer, weil wir uns nicht entschieden genug
an Jesus Christus halten.

Hort sich angesichts dieser Lage des Menschen
und der Welt der Christuspreis, den Paulus der
Gemeinde von Philippi vorlegt, nicht weltfremd,
ja fast wie ein Hohn an, wenn es dort heiBt, daB
Gott Jesus Christus iiber alles emporgehoben
und ihn iiber alles gesetzt habe, was lebt, iiber
Menschen und Michte; daB im Namen Jesu die
ganze Menschen- und Kosmoswelt sich beugen
und ihn als Herrn, als Kyrios, bekennen und
Gott, den Vater, rilhmen solle? Scheint es nicht
eher so zu sein, daB Jesus Christus durch seine
Erhéhung der Welt unendlich ferngeriickt ist,



daB er keinen Bezug mehr hat zum Elend des
Menschen und der Welt? Kommt es nicht
hiufig vor, daB wir - die wir uns nach diesem
Jesus Christus nennen, die wir an ihn glauben
und seine Heilstat annehmen und zum Funda-
ment unseres Lebens zu machen suchen, von dem
wir uns eine Lebenschance erhoffen tiber die fiir
uns sonst undurchdringliche Grenze des Todes
hinaus — uns von diesem Jesus Christus ver-
lassen glauben und seine Néhe nicht befreiend
erfahren ? Finden wir uns nicht manchmal in der
Versuchung, sein Leben und seine Lebendigkeit
nur als eine Episode aufzufassen, als einen kurzen
Durchgang durch das Menschsein aus der
Herrlichkeit der préexistenten Gottgleichheit
hin zur Herrlichkeit des Kyrios des Kosmos ? Ist
dieser Jesus Christus im Grunde unberiihrt ge-
bliecben vom Menschsein mit all seinen Noten
und Ausweglosigkeiten bis hin zur eigentlichen
und duBersten des Todes, in den wir von uns aus
keinen Sinn hineinzubringen vermogen ?

So aber ist es nach der Uberzeugung des Paulus
und der Aussage dieses friihkirchlichen Hymnus
gerade nicht. Im Gegenteil: Gerade weil Jesus
Christus sich bis in den Tod hineinbegeben hat,
und zwar in seinen eigenen und einmaligen Tod
am Kreuz, deshalb ist er erh6ht worden. Er war
ganz Mensch, und deshalb konnte und wollte er
sich dem #uBersten grausamen Schicksal des
Menschen, ndmlich dem Tod, nicht entziehen.
Das aber bedeutete fiir ihn EntduBerung,
Kechtsdasein, Erniedrigung, Gehorsam. Er sah
von sich und seinen Méglichkeiten ab und machte
die Not und die Bediirfnisse des anderen, des
Menschen, zum MaBstab seines Handelns, indem
er sich ganz und bis zur Todeskonsequenz mit
dem Menschen identifizierte.

Im alltdglichen Gang unseres Lebens aber be-
dringt uns normalerweise mehr als der Zwang
und die GewiBheit, sterben zu miissen, die Unzu-
ldnglichkeit des menschlichen Zusammenlebens.
Wir verletzen den anderen durch Lieblosigkeit
und Arroganz, durch Nachlissigkeit und Gel-
tungssucht, durch Gier und Verachtung — und
wir leiden auch selber darunter. Homo homini
lupus! Es scheint, als sprichen mehr Erfahrun-
gen fiir als gegen diese Kennzeichnung des Men-
schen, als wollten sich die Menschen mehr iibel
als wohl.

Auch Paulus hat diese Erfahrung machen miis-
sen, auch mit der Gemeinde von Philippi. Auch
dort zerstritt man sich eher, als daB man zuein-
anderfand. Aber Paulus resigniert nicht, er baut
auf die »Aufmunterung in Christus«, er verweist
die Gemeinde auf das Vorbild Jesu Christi, des
Inkarnierten, dessen, der ganz Mensch geworden
ist aus der Dynamik der Liebe heraus, aus dem
Verzicht auf die Ausnutzung vorhandener eige-
ner Moglichkeiten ; der sich niedriger gestellt hat,
als er gemuBt hitte. Menschwerdung und Dasein
fiir die Menschen wurden bei ihm eins.

Wenn aber Menschwerdung nicht einfach nur
Annahme der menschlichen Natur ist, sondern

183

liebende Zuwendung zum Menschen, Dynamik
des Helfens und des Heils, dann sind wir, die wir
von Jesus Christus angenommen und in sein
Heil hineingenommen sind, nicht schon Men-
schen, vielmehr miissen wir es in der Liebe, in
der Offenheit und Bereitschaft fiir den anderen
erst werden. Den Menschen lieben heilit dann
Mensch werden, weil Jesus Christus aus Liebe
zum Menschen Mensch wurde. Das heifit aber
zugleich, daB wir von unserer Natur und Gattung
her zwar Menschen sind, dafl wir es aber zu-
gleich von unseren personalen Moglichkeiten her
erst werden miissen. Und diese Menschwerdung
vollzieht sich im immer entschiedeneren, deut-
licheren, selbstloseren Ja-Sagen zum anderen
und im anderen zugleich zu Jesus Christus, der
dieses Ja ohne jeden Vorbehalt gesprochen hat.
Wenn wir versuchen, dieses Ja zum anderen zu
sprechen, uns selbst an die zweite Stelle zu setzen,
den anderen mit seinen Fragen und Sorgen, sei-
nen Erwartungen und Hoffnungen zum MaB un-
seres Verhaltens und Handelns zu machen, dann
gehen wir nicht nur im anderen auf Jesus Chri-
stus zu, sondern wir handeln zugleich aus Jesus
Christus und seiner Gesinnung heraus. Seine
Menschwerdung war und ist bleibende Liebe. In
seiner Liebe ist uns die Chance gegeben, selber
Menschen zu werden und anderen dazu zu ver-
helfen. Weil er uns ernst genommen hat und
ernst nimmt und nicht verkommen 148t, konnen
auch wir es wagen, uns auf die »Verfiihrung zur
Giite, wie es BERTOLT BRECHT in seinem
Kaukasischen Kreidekreis mnennt, einzulassen.
Und das trotz des Anscheins der Aussichtslosig-
keit und trotz Verzweiflung angesichts allen Un-
friedens, Hasses und Elends in der Welt.
Uns ist dabei wie den Christen von Philippi nur
ein Weg offen: der des Dienstes und der Demut.
Und auch die Gemeinde, an die das Matthdus-
evangelium sich wendet, stand vor der Wahl zwi-
schen Herrschen und Dienen, zwischen Macht-
anspruch und Briiderlichkeit. Lassen wir uns mit
den Christen dieser Gemeinde mahnen:
»Ihr aber, laBt euch nicht »Meister< nennen:
einer ist euer Meister, ihr alle aber seid Briider.
Auch »Vater<nennt keinen auf Erden: denn einer
ist euer Vater, der himmlische; noch »Lehrer<
laBt euch nennen: denn einer ist euer Lehrer,
Christus. Der GriBte aber von euch sei euer
Diener! Wer sich selbst erhtht, wird erniedrigt,
und wer sich selbst erniedrigt, wird erhoéht
werden.« (Mt 23,8-12)

Alwin Hanschmidt



Die Fremdheit der Psalmen

Die Schwierigkeit der Psalmen zeigt sich auf ver-
schiedene Weise: Die Psalmen prigen zu wenig
die Frommigkeit katholischer Christen, wenn
man bedenkt, welches Ausma@ sie in der Liturgie
einnehmen. Auch heute wird noch selten iiber
Psalmen gepredigt. Zeiten im Jahr der Kirche
bieten sich an, fortlaufend eine Einfithrung zu
versuchen. Es wird kaum festzustellen sein, wie
vielen Priestern das Stundengebet gerade wegen
der Psalmen zur Last wurde oder wird.

Zwischen den Psalmen und uns steht die Fremd-
heit einer anderen Welt, jener Welt der Bibel, aus
der auch Jesus und das Neue Testament leben.
Die Frage lautet: Wie werden wir dieser Welt
vertrauter ?1

Die Liturgie ist durch die Psalmen geprigt. Mo-
gen wiederholt in der Geschichte der Christen-
heit Gruppen und Bewegungen offen oder unein-
gestanden das Alte Testament abgelehnt haben,
die Liturgie lieB sich von ihnennicht beeinflussen.
Sie bietet Hinweis und Moglichkeit fiir jede
Weise der Einiibung. Wir bezweifeln nicht, daB
einzelne auf die Psalmen gehort und sie sich an-
geeignet haben. Wir werden nachdenklich, wenn
wir beachten, wie selten iiber Psalmen gepredigt
wird, wie eine Katechese als Vorbereitung auf
ihre Welt zu den Ausnahmen gehort. Wohl sind
die Psalmen aus dem Stundengebet, aus der Feier
der Feste und Sonntage bekannt. Kennen wir sie
lebendig aus einem vertrauten Umgang, daB wir
aus ihnen zu empfinden und zu denken vermoch-
ten? Kennen heiBt vertraut-werden. Sind uns in
demselben MaBe wie manche Lieder die Psal-
men vertraut? Die Vorbereitung auf die Psalmen
wird dhnlich wie der Umgang mit dem Alten
Testament durch »Atmosphérisches«, kaum zu
Greifendes, erschwert. Die » Stimmung« in der
Christenheit ist dem Alten Testament und den
Psalmen gegeniiber nicht giinstig. Ein Wandel
wiirde wohl erst durch Predigten und Katechesen
vorbereitet, die uns jedoch fehlen. Der Katechet
konnte das Stundengebet aufschlagen, sofort
wiirde er eine Vielfalt von Psalmtexten und Zeug-
nissen aus den Propheten (im Advent Jesaias)
finden. Doch diese Zeugnisse beginnen erst zu
sprechen, wenn der einzelne getroffen ist und
sich aus seiner Betroffenheit aufmacht, auf die
Stimme des Alten Testaments und der Psalmen

1 Als Einfithrung in die »fremde Welt der Bibel«
sind meine folgenden Arbeiten gedacht: Der griflere
Gott, Miinchen 1960; Kdnig ist ER. Einiibung in den
Psalter, Donauworth 1966; Nicht der Gott der
Philosophen, Freiburg 1966; Die biblische Sage von
Himmel und Erde, Freiburg 1967.
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zu hdren. Daher sollten wir die Tatsache erken-
nen: Wir konnen nicht ohne weiteres unser
Eigenstes inden Psalmen aussagen; wir vermogen
es oft genug auch nach ldngerer Miihe noch nicht.

Erst nach einer geduldigen Voriibung beginnt
sich zu zeigen, wie nahe Psalmen werden kdnnen,
wie die Fremdheit ihrer Welt sich lichtet. Erst
dann sind Einwinde, wie solche gegen die Fluch-
psalmen, zu beantworten. Dann kann sich zeigen,
wie wir derartige Einwinde als einen Vorwand
gebraucht haben, um die Miithen der Vorberei-
tung nicht auf uns nehmen zu miissen. Psalm 103
rithmt: » Herr, mein Gott, iiberaus groB bist du!/
Mit Hoheit und Pracht bist du angetan; / wie in
einen Mantel gehiillt in Licht. [« (1 bf) Die Ein-
winde wollen nicht verstummen, die sagen, in
dieser Weise konne in einem Zeitalter, das von
den Naturwissenschaften gepriigt ist, nicht ge-
sprochen werden. Diese Einwinde sind nicht
widerlegbar, solange derjenige, der sie erhebt,
nicht aus einer Bemiihung um die Welt des Alten
Testaments heraus spricht. Zumeist haben Ein-
winde dieser Art Bestand, solange jemand sich
mit fliichtigem Lesen und fliichtigen Kenntnissen
begniigt. Andere empfinden die Schonheit dieser
Dichtung, dhnlich wie bei einem Gedicht von Hol-
derlin. Verpflichtet eine solche Empfindung, die
moglicherweise Richtiges ahnt ? Wohl sind wir an-
gesprochen wie von Dichtung, wenn wir die fol-
genden Verse horen: » Du nimmst Dir die Wolken
zum Wagen, [ auf Fliigeln des Sturmes fahrst Du
dahin. [ Die Winde machst Du zu Deinen Boten,/
zu Deinen Dienern das lodernde Feuer.« (3bf)
Die Empfindung ahnt durchaus etwas von der
GroBe der Dichtung. Sie ist nicht ohne weiteres
bereit, soweit Ernst zu machen, daB sie annimmt:
In diesen Versen spricht sich giiltige Erfahrung
aus! Wie kann Gott auf Winden fahren und
Feuer in seinen Dienst nehmen ? Wie aber, wenn
gerade diese Aussage dem gemiB wire, der der
Gott der Offenbarung ist? Dann wire gegeniiber
einer solchen Dichtung, wie gegeniiber jedem
Zeugnis des Alten Testaments, Wandlung not-
wendig. Um diese und nichts sonst geht es in
jeder Einiibung und Vorbereitung. Beginnt sie,
wird sie durchgehalten, dann 16sen sich viele Ein-
winde. Ohne Wandlung niitzt keine, und sei es
die beste, Antwort auf einen »Einwand«. Oft
genug spricht durch ihn hindurch Unbelehrbar-
keit, der gegeniiber die geméBe Antwort Schwei-
gen wire. Zu der Wandlung, die der Umgang
mit dem Alten Testament und den Psalmen vor-
bereitet, gehort auch die Wandlung in der Weise,
wie wir Gott bedenken. Eine der nahezu uniiber-
windlichen Schwierigkeiten ist der Einwand, das
Alte Testament stellte Gott anthropomorph,
menschengestaltig vor. Wir miiiten antworten:
Das Alte Testament stellt gar nicht vor, sondern
148t den Unvorstellbaren sprechen und sucht ihn
zu bezeugen als den Unvorstellbaren. Alle Bilder,
die menschengestaltig erscheinen, sind erfiillt
von der Andersartigkeit des Gottes der Offen-
barung. Vorerst gilt es, diese Andersartigkeit,



die sich in Bildern vergegenwértigt, zu erkennen
und sich mit ihr zu befreunden. Einen Hinweis
geben die Cantica im Stundengebet.

Als im Jahre 539 der Perser Kyros in Babylon
einzog, diirfte der unbekannte Dichter-Prophet
(Deuterojesaias) jenen Hymnus gedichtet haben,
der in der Laudes des Freitag vorkommt: »Ge-
wiBl / du bist eine Gottheit, die sich verbirgt, /
Jisraels Gott. [ Befreier!« (Jes 45,15) Verwandt
ist die Verborgenheit Gottes mitjener Geschichts-
erfahrung, die wir die »Abwesenheit Gottes«
genannt haben. Gotter waren dem Menschen
niher, der diese oder d&hnliche Zeugnisse dichtete.
Aus der Uberwindung ihrer Macht ist der Vers
entstanden: »Der den Himmel schafft, / er eben
ist der Gott; / der die Erde bildet und sie macht, /
er eben erhilt sie.« (45)

In der zweiten Laudes des Freitags treffen wir auf
einen Hymmnus, der im Buch des Propheten
Habakuk iiberliefert ist. Er bezeugt jene Tradi-
tion, deren erste Erfahrungen am Sinai gemacht
wurden : »Strome spaltest du zu Erdreich, / dich
sahn und zittern die Berge, / der Wetterschwall
des Wassers stiirzt nieder, / ihren Hall gibt die
Wirbelflut aus, / in der Hohe streckt ihre Hénde
die Sonne...« (3,9) Hymnen wie dieser bieten an,
sich mit der Andersartigkeit zu » befreundens,
was unerldBlich ist fiir den Umgang mit der
Bibel. Sie sind Dichtungen, die nicht in den Psal-
ter aufgenommen wurden, jedoch Erfahrungen
verdichten, wie sie die Psalmen kennen. Die
Cantica des Stundengebets und die Psalmen inter-
pretieren sich gegenseitig. Wir kennen eine An-
zahl Psalmen, die wohl im Alten Testament iiber-
liefert, aber nicht in den Psalter eingegliedert
wurden. Das Siegeslied des Moses (2 M 15,1-19),
das in der zweiten Laudes am Donnerstag steht,
konnte ebenso zum Psalter gehdren, wie zu 2.
Moses.

Die Andersartigkeit Gottes zuerst einmal zur
»Kenntnis« zu nehmen, dazu ist ein Bekannt-
werden mit den Psalmen und diesen Cantica not-
wendig. Eine Strophe aus dem Meerlied zeigt
diese Andersartigkeit in einer Dbestiirzenden
Weise: »Vom Anbraus deiner Nase / ballten
sich die Wasser, / standen wie Staudamm / die
Stromenden, | die Wirbel gerannen [ im Herzen
des Meers.« (15,9) Es braucht weite Wege oder
Umwege, bis wir erkennen, daB wir in dieser
Rithmung keinen »Anthropomorphismus« vor
uns haben, der unverpflichtend ist, sondern ge-
naue Bekundung des sich Offenbarenden.

Die zweite Laudes am Montag hat einen Hym-
nus iibernommen, der zur Prophetie des Jesaias
gehort. Die feiernde Gemeinde riihmt den Gott,
dessen Tempel in ihrer Mitte steht; sie rithmt ihn
als den Gott der Freiheit: »Da: der Gott meiner
Freiheit! / ich verlasse mich, / ich verzage nicht, /
denn mein Sieg und Saitenspiel ist oh er, / er!
und ward mir zur Freiheit.« (12,2f)

So kiinden auch die Kultlieder in den Psalmen
denselben, andersartigen Gott. Versprochen
wird die Heilszeit, gespendet werden Wasser des
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Lebens: » Schopfen sollt ihr Wasser mit Wonne |
aus den Quellen der Freiheit.« (12,3)

Umgang will Weg werden zu der Erfahrung des-
selben Gottes, zu dessen Riithmung dieses Lied
auffordert: » Danket ihm, / ruft seinen Namen
aus, /... Jauchze, juble auf, / Sassenschaft Zions,
/ denn groB ist bei dir drinnen / der Heilige
Jisraels.« (12,6)

Tag fiir Tag, Woche um Woche werden die Uber-
lieferungen des Alten Testaments dargeboten.
Sie warten darauf, lebendige Stimme fiir den ein-
zelnen und ganze Gemeinden zu werden. So kiin-
den die Psalmen, so kiindet das Alte Testament
den Gott Israels. So haben wir aus dem Umgang
mit ihnen uns zu iiben, seine Fremdheit anzu-
nehmen. In der zweiten Laudes des Samstags
findet sich die Abschiedsrede des Moses; sie ge-
hort dem Reformkreis des Deuteronomium an.
Verwandt sind ihre Aussagen denen des Dichter-
Propheten aus dem Exil in Babylon. Wie bei
Deuterojesaias wird die Fremdheit und Anders-
artigkeit dieses Gottes geriihmt und seine Unver-
gleichlichkeit bekannt: »—Sehet jetzt, / daBich,ich
es bin, [/ kein Gott neben mir! / Ich selbst téte
und belebe, / ich zerschmettere, ich selbst werde
heilen, /[ keiner entreiBt meiner Hand.« (32,29)
Vierzehn Cantica sind als Rithmung im Morgen-
lob der Laudes dem Alten Testament entnom-
men, sie kénnen Geleit iiber die Schwelle geben
zum Umgang mit den Psalmen. Die Liturgie war
in den Jahrhunderten biblischer als das allgemeine
christliche BewubBtsein. Fritz Leist

Symptome

Lesung aus dem Brief des heiligen
Apostels Paulus an die Galater
(Gal 5,1-15)

Briider,

zur Freiheit hat Christus uns frei gemacht; darum
steht fest und laBt euch nicht wieder unter ein
Sklavenjoch zwingen.

Siehe, ich, Paulus, sage euch: Wenn ihr euch be-
schneiden laBt, dann niitzt euch Christus gar
nichts. Ich bezeuge noch einmal jedem Menschen,
der sich beschneiden lassen will: Er ist verpflich-
tet, das ganze Gesetz zu tun. Ihr seid von Chri-
stus weg und erledigt, wenn ihr durch das Gesetz
gerecht werden wollt; aus der Gnade seid ihr



herausgefallen. Denn wir erwarten durch den
Glauben die Hoffnung der Gerechtigkeit. Denn
in Christus Jesus hat weder die Beschneidung
noch die Vorhaut eine Bedeutung, sondern allein
der in der Liebe tatkriftige Glaube. Ihr wart ja
s0 gut im Anlauf; wer hinderte euch daran, der
Wahrheit weiter zu folgen? Diese Propaganda
stammt nicht von dem, der euch berufen hat. Ein
wenig Sauerteig durchsiuert den ganzen Teig.
Ich habe zu euch im Herrn das Vertrauen, daB
ihr nichts anderes denkt. Wer euch verwirren
will, wird sein Urteil finden, wer immer es sei.
Ich aber, Briider, wenn ich die Beschneidung
predigen wiirde, warum werde ich dann noch
verfolgt? Dann ist ja der AnstoB des Kreuzes
beseitigt. Die euch aufwiegeln, sollen sich doch
gleich kastrieren lassen!

Ihr jedoch seid zur Freiheit gerufen, Briider!
Allerdings nicht zur Freiheit, die dem Fleisch
zum Vorwand dient -

Vielmehr:

Dienet einander durch die Liebe. Denn das ganze
Gesetz ist in dem einen Wort erfiillt: Du sollst
den Nichsten licben wie dich selbst.

Wenn ihr euch aber gegenseitig beiBt und frefBt,
dann gebt acht, daB ihr euch nicht gegenseitig
verschlingt!

Liebe Kommilitoninnen und
Kommilitonen!

Liebe Briider und Schwestern in Christus
dem Herrn!*

Sie haben es wohl schon an den Texten zur Le-
sung und zum Evangelium gemerkt, daB mit
ihnen eine besondere Absicht verbunden ist. Ich
mochte Sie gleich zu Anfang bitten, Verstindnis
zu haben, wenn die Predigt etwas linger dauern
wird; denn ich méchte heute an dieser Stelle ein
Wort zur studentischen Situation, wie sie im
Augenblick herrscht, sagen. Und zwar als eine
christliche, am Evangelium orientierte Besin-
nung. Es geht mir nicht darum, Thnen die eigene
Stellungnahme abzunehmen oder die Entschei-
dung zu ersparen. Aber ich meine, es kdnnte gut
sein, Thnen einige Gedanken zu unterbreiten, die
Thnen zur eigenen Meinungsbildung dienlich
sind. Und ich meine weiter, daB es gut ist, dies
auch von dieser Stelle aus zu tun, damit Sie sich
nicht ganz im Stich gelassen fiihlen.

An unserer Wiirzburger Universitit ging es bis-
her noch verhiltnismiBig ruhig zu. Ob das ein
gutes oder schlechtes Zeichen ist, ist hier nicht
zu entscheiden. Es ist aber jedenfalls noch eine
Zeit gelassen zum Uberlegen, zum Nachdenken,
die man niitzen sollte, um dariiber Klarheit zu
gewinnen, was man will und was man nicht will;
wo man mitmachen kann und wo man nicht
mehr mitmachen kann. Als Christen sollten wir
nicht hilflos dastehen und das Gesetz des Han-
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delns uns von auBen diktieren lassen, sondern
schon vorher wissen, in welche Richtung wir ten-
dieren. Es geht hier um das, was man in der
Sprache der Tradition »Unterscheidung der
Geister « nennt. Was ich Ihnen sage, sage ich
Thnen aus rein persénlichem Antrieb und in mei-
ner ganz personlichen Verantwortung. Ich habe
dazu keinen anderen Auftrag als den, daf3 es mir
richtig erscheint, Thnen im Ringen um eigene
Klarheit zu helfen, und zwar im Vertrauen auf
die Kraft einleuchtender Argumente. Mehr habe
ich nicht, aber ich denke, es konnte Ihnen helfen,
wenn ich Thnen dieses wenige mitteile.

Ausgehen mochte ich von dem, was der Apostel
Paulus in der verlesenen Galaterbriefstelle sagt.
Das ist freilich in eine andere Situation hinein-
gesprochen. Aber das hat den Vorteil, uns fiir die
Sache offener zu machen, um die es heute gehen
konnte. Paulus spricht von der christlichen Frei-
heit, von der Freiheit, zu der die Christen durch
Christus gerufen sind, die sie von ihm und durch
den Geist empfingen. Er spricht zu Menschen,
die im Begriffe stehen, diese Freiheit aufzugeben,
und zwar zugunsten eines vom Gesetz bestimm-
ten Lebens. Das jiidische Gesetz scheint diesen
Menschen mehr zu versprech~n als die Freiheit;
es scheint ihnen offenbar eine gréBere Sicherheit
zu bieten, eine bessere Ordnung, einen starkeren
Halt. Diese galatischen Christen waren wohl mit
der Freiheit nicht fertig geworden, wenn sie sich
lieber einer gesetzlich bestimmten Lebensform
zuwenden. Aber der Apostel kann ihnen gar
nichts anderes sagen als dieses: Gerade die Frei-
heit ist das besondere Geschenk Christi und des
Glaubens; es kommt darauf an, bei ihr zu blei-
ben, sie unter allen Umstinden festzuhalten. Die
Verkiinder alter oder neuer Ordnungen bringen
nur eine neue Knechtschaft, ein neues Sklaven-
joch., Denn ihnen ist es letztlich nicht um die
Freiheit zu tun, sondern um ihre Leistung, ihre
Meinung, ihre eigene Ordnung, ihren Lebensstil.
Wer sich von der in Christus gegebenen Freiheit
abbringen 14Bt, der kommt auf jeden Fall, so
oder anders, wieder unter ein Gesetz, Und der
Anspruch eines jeden Gesetzes ist im letzten tota-
litir; wer sich einem Gesetz unterwirft, der ist
immer verpflichtet, »das ganze Gesetz zu tun«,
dem Absolutheitsanspruch dieses Gesetzes zu
geniigen. Der ist dann eben nicht mehr frei. Wer
dem Gesetz sich unterwirft, der ist im selben
Moment von Christus weg und erledigt. Der
verliBt den Stand der Freiheit und der Gnade.
Er verldBt damit nimlich den Heilsort des Kreu-
zes Christi. Was Paulus der Gesetzlichkeit ge-
geniiberstellt, wird von ihm so formuliert: Es
ist der in der Liebe tatkriftige Glaube. DaB die
Christen zur Freiheit gerufen sind, bedeutet, daB
sie zu gegenseitigem Dienst durch die Liebe ge-
rufen sind. In diesem gegenseitigen Dienst anein-

* Predigt im Studentengottesdienst zu Wiirzburg,
11. 2. 1968, von Universititsdozent Dr. JOSEF
BLANK.



ander und fiireinander realisieren sie die ihnen
geschenkte Freiheit. Sie realisieren diese in einer
positiven Weise im Hinblick auf den Néchsten,
den Mitmenschen; nicht in der negativen Form
des Egoismus, der ein individueller Egoismus,
aber auch einer der Gruppen, z. B. der verschie-
denen Interessengruppen, sein kann. — Paulus
sagt also ein unbedingtes Ja zur Freiheit und
fordert die Christen dazu auf, dieses unbedingte
Ja zur Freiheit mitzusprechen; sie sind als Glau-
bende zur Freiheit gerufen. Abfall von der Frei-
heit ist nach Paulus gleichbedeutend mit einem
Abfall von Christus, und das ist immer ein Riick-
fall in eine Gesetzlichkeit mit totalitirem
Zwangsanspruch. Zugleich gibt der Apostel der
Freiheit ihren positiven Inhalt: Dient einander
durch die Liebe. Die Liebe, die hier ganz niich-
tern als gegenseitiger Dienst verstanden wird,
ist also die rechte Verwirklichung der Freiheit.
Das ist die theologische Grundlage, von der aus-
gegangen werden kann.

Was ist von dieser Grundlage her zu sagen?

An erster Stelle ein Ja zur Freiheit im Raum der
Universitdt. Ohne Sinn fiir die Freiheit, ohne den
entschlossenen Willen dazu, ohne festes, unbeirr-
bares Ja zur Freiheit ist die Freiheit nicht zu
retten. Wenn nicht alle Glieder der Universitit,
Dozenten und Studenten, von der Notwendig-
keit der Freiheit iiberzeugt sind, wenn sie nichts
dafiir tun wollen und die Probleme, die heute
anstehen, nicht als ihre eigenen Probleme sehen
und in die Hand nehmen, dann braucht man
sich nicht dariiber zu wundern, wenn andere, der
Staat oder radikale Gruppen, dies tun. Die Frei-
heit muB allen etwas wert sein, zumindest soviel,
daB man bereit ist, sich dafiir zu engagieren. Als
Christen miiiten wir dafiir ein duBerst waches
Empfinden haben. Freiheit ist hier ganz niich-
tern verstanden: als Abwesenheit von duBerem
Zwang und von jedem Gesinnungsterror. Das
Grundgesetz hat die Freiheit von Forschung und
Lehre garantiert, ebenso die Freiheit der Berufs-
wahl. Freiheit an der Universitit meint aber
wohl doch mehr, nimlich die Freiheit der Ge-
samtk&rperschaft als solcher, der Lehrenden und
der Studenten, und in diesem Sinne ist sie unteil-
bar, das heiBt, sie geht alle an, auch die Studen-
ten. Natiirlich handelt es sich nicht um eine ab-
solute Freiheit, sie ist nie unabhidngig vom jewei-
ligen Stand der Gesellschaft. Das besagt nun
aber nicht, daB diese Freiheit von der Gesell-
schaft her zu definieren wére. Die Freiheit hingt
grundsétzlich mit dem Erkenntnisauftrag der
Universitit zusammen und mit der Wirklichkeit
des Geistes. Die Freiheit an der Universitit soll
und mufB deshalb immer auch die Moglichkeit
eines Gegeniibers zur Gesellschaft enthalten,
einer kritischen Instanz, die den Lehrenden und
Lernenden erlaubt, zwanglos im wahren Sinne
des Wortes sich mit Dingen zu beschiftigen, an
denen die Gesellschaft augenblicklich kein
Interesse hat oder die sogar deren Interessen
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widersprechen. Kritik und Neinsagenkdnnen
gehoren zur Freiheit, und gerade dafiir muB die
Universitit offen bleiben.

Wenn die Freiheit unteilbar ist, dann ist auch
klar, daB sie nicht einseitig eine Freiheit der Pro-
fessoren sein kann, sondern auch die der Studen-
ten sein muBl. Und zwar nicht nur in dem ver-
breiteten Verstindnis von »akademischer Frei-
heit«, daB es im Belieben der Studenten steht,
Vorlesungen zu besuchen oder nicht, das Stu-
dium in eigener Verantwortung zu gestalten. Im
iibrigen ist diese Seite der Freiheit inzwischen ja
mehr als problematisch geworden. Heute geht es
um die Frage der produktiven Mitarbeit der
Studenten an den Verhéltnissen der Universitét.
Hier liegt das entscheidende Problem: Wie hat
diese produktive Mitarbeit auszusehen? Man
spricht vom Abbau der hierarchischen Struktur
zugunsten einer demokratischen Struktur. Wenn
dieses Wort einen wahren Sinn haben und nicht
reine Propaganda bleiben soll, dann kann es sich
wohl nur darum handeln, unter Beriicksichti-
gung der verschiedenen Funktionen aller Glieder
der Universitit einen gemeinsamen Freiheits-
und Arbeitsraum zu schaffen, in welchem in ge-
meinsamer Arbeit produktive Ergebnisse mog-
lich sind, in einer besseren Form als bisher. Das
ist doch wohl das eigentliche Problem. Der ent-
scheidende Gesichtspunkt diirfte darin liegen,
daB die produktive Mitarbeit der Studenten mit
den Assistenten, Dozenten und Professoren den
Charakter einer dialogischen, von sachlichen
Argumenten getragenen Form annimmt. Ein
Programm dafiir zu entwerfen, ist hier nicht der
Ort. Nur die Richtung anzugeben. Dialog und
Diskussion aber setzen die Freiheit voraus; auch
Forschung, Lehre und Studium sind, soviel da-
von auch organisiert werden kann und heute
organisiert werden muB, ohne Freiheit nicht zu
realisieren. Das Ja zur Freiheit ist aber, dariiber
muB man sich klar sein, durch nichts anderes zu
ersetzen; es mull immer neu spontan gesagt wer-
den. Nur von daher ist es auch moglich, den
Gefahren richtigz zu begegnen, die letztlich
darauf hinauslaufen, die Freiheit anderen Méch-
ten zu unterwerfen, z. B. der Macht der Gesell-
schaft.

Wird die Freiheit grundsétzlich bejaht, dann ist
mit ihr, dies ist leicht einzusehen, ein Terror, der
mit materieller Gewalt die Verhéltnisse zu &ndern
sucht, nicht vereinbar. Die Vertreter der radika-
len Gruppen berufen sich da auf das Argument,
daB ein autoritirer Terror eben nur durch Terror
gebrochen werden koénne. Den Satz »Terror
kann nur durch Terror gebrochen werden« habe
ich als Penniler damals in Hitlers » Mein Kampf«
gelesen, er gehort in den Bereich totalitéirer
Machtergreifung, nicht in den Raum der offenen,
freiheitlichen Diskussion. Sagt man dagegen, der
Terror richte sich ja gegen eine autoritire Auf-
fassung oder autoritidre Verhiiltnisse, dann ist
dies ein ganz windiges Scheinargument. Denn
indem man fiir sich selber den Terror in Anspruch



nimmt, ergreift man Partei fiir die Gewalt; und
Gewalt ist auf jeden Fall autoritdr im schlechte-
sten Sinne des Wortes. Gewalt will den eigenen
Willen den andern aufzwingen, und wer das
mdchte, der hat sich eben damit schon den auto-
ritiren Michten, die die Freiheit miBachten,
zugesellt, wenn auch mit anderem Jargon und
unter anderen Vorzeichen. Anders gesagt, wenn
man gegen ein autoritires Gebaren zu Felde
zieht, was durchaus seine Berechtigung haben
kann, dann muf3 man es, um glaubhaft zu sein,
so tun, daB man nicht selber dem Status, den
man bekidmpfen will, verfillt, also mit nicht-
autoritiren Mitteln; dazu gehoren Diskussion,
Meinungsbildung, Propaganda, auch Demon-
strationen. Die ganze Sache wird jedoch in dem
Augenblick falsch und unglaubwiirdig, wenn
man selber autoritire Zwangsmittel dazu be-
niitzt, um autoritire Verhiltnisse beseitigen zu
wollen, also wenn man zur Gewalt greift. Dann
liefert man dem Staat und der Gesellschaft ndm-
lich genau die Griinde, die es diesen erlauben,
auch mit Gewalt zu reagieren, und nach der be-
stehenden Verfassung auch mit Recht. Dann ist
nimlich aus einer demokratischen Auseinander-
setzung ein Machtkampf geworden; und man
sollte soviel Unterscheidungsvermogen haben,
einen Machtkampf nicht mehr mit einer Diskus-
sion zu verwechseln. Die Schwierigkeit in der
Auseinandersetzung heute besteht darin, daB
eine Auseinandersetzung im Raum der Hoch-
schule stattfinden muB, daB es aber gleichzeitig
darauf ankommt, diese Auseinandersetzung
nicht zu einem Machtkampf im Sinne der radi-
kalen Gruppen ausarten zu lassen. Das ist eine
ausgesprochen schwierige Lage, die vor allem
intellektuellen Mut und Freiheit von Angst
erfordert.

Das Problem der Autoritiit ist heute schwierig,
und zwar deshalb, weil wir seit 1945, seit dem
Ende der Naziherrschaft, eine Autorititskrise
erleben. Dies hingt vor allem mit dem MiB-
brauch, der vorher mit der Autoritét getrieben
wurde, zusammen. Es macht allerdings einen
sehr merkwiirdigen Eindruck, wenn dieselben
Leute, die gegen das Autoritdre zu Felde ziehen,
sich mit einer erstaunlichen Gliubigkeit neuen
Autorititen unterwerfen, etwa den roten Kate-
chismus Mao Tse-tungs nachbeten, die Dialek-
tik wie ein unabinderliches und unfehlbares
Credo beherrschen, kurz, ihre Autoritidten haben,
denen sie blindlings vertrauen, wie das heute bei
keinem aufgeschlossenen Theologen mehr ge-
geniiber den Dogmen der Fall ist. Wiirde man
diese eigenartige Erscheinung genauer analy-
sieren, so kime man wohl auf ein sehr autoritdr
gesteuertes UnbewuBtes bei den Antiautoritdren.
Nun gibt es sehr verschiedene Weisen von Auto-
ritit, und gegen eine Uberzeugung durch ein-
leuchtende Argumente; durch »Wahrheit«, die
man fiir sich als giiltig erkennt, was es ja auch
gibt, wird man kaum den Vorwurf des Autori-
tdren erheben konnen. Gerade hier hitten wir
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Christen heute die Aufgabe, zu zeigen, daBl Frei-
heit und Liebe wirklich iiberzeugen konnen,
ohne daB man #uBere Michte, etwa den Staat,
zu Hilfe nimmt. Es ist schon eine sehr fatale
Sache, wenn ein renommierter Professor der
Theologie, der doch von Kirchengeschichte etwas
wissen sollte, ausgerechnet die Armee zu seinem
Schutz anfordert. Man vergleiche damit nur das

‘Johannesevangelium, wo Christus vor Pilatus

sagt: »Mein Reich ist nicht von dieser Welt.
Wiire mein Reich von dieser Welt, so wiirden
meine Diener fiir mich kdmpfen, daBl ich den
Juden nicht iiberliefert wiirde; nun aber ist mein
Reich nicht von hier« (Jo 18,36). Es geniigt,
diesen Satz zu zitieren, um die Frage aufzuwer-
fen, wo dieser Theologe eigentlich steht. Dal
ihm in der Bundestagsdebatte vom ehemaligen
Justizminister Beifall gespendet wurde, wirft ein
makabres Licht auf die heutige Lage bei uns.
Worauf es ankédme, ist die Einsicht, dall zu-
mindest im Raume der Universitét, aber wohl
auch auBerhalb ihrer Autoritdt, nach der auch
bei den Antiautoritiren ein groBeres Bediirfnis
zu bestehen scheint, als sie zugeben, nur dadurch
Zu gewinnen ist, wenn man dem Vertrauen in die
Freiheit und in die Wahrheit der Yernunft Raum
gibt. Wo Menschen als freie und verniinftige
Wesen behandelt werden, da scheint sich echte
Autoritit herauszubilden, ohne daBl man diese
noch besonders zu betonen braucht, und dafiir
sollten wir ebenfalls einen Sensus haben.

Ich mochte, um nicht miBverstanden zu werden,
ausdriicklich betonen, daB es mir in gar keiner
Weise darum geht, so etwas wie einen »christ-
lichen Standpunkt zur Universitdtsreform« zu
entwickeln. Ein solcher wird sich kaum in einer
allgemein verbindlichen Weise ausformulieren
lassen. Eher wiire von einer christlichen Grund-
haltung den augenblicklichen Gegebenheiten
gegeniiber zu sprechen. Diese Grundhaltung
148t sich etwa so formulieren: sie wiirde sich
zum Primat der Freiheit und des Geistes gegen-
iiber jeder Art von Macht bekennen, und damit
gegen einen linken sowohl wie einen rechten
Terror stehen. DaB man bei uns der Macht,
wenn sie gegen Storer der Ordnung eintritt,
einen sehr groBen Kredit einrdumt, ist bekannt,
aber ich meine, der rechte Terror ist mindestens
genauso gefihrlich wie der linke, vielleicht noch
gefdhrlicher. Und zwar deshalb, weil er brutal
ist mit gutem Gewissen. Es muB uns, meine ich,
darauf ankommen, diejenigen Krifte mobil zu
machen, die reformfreudig sind, ohne der Gewalt
von links oder von rechts das Feld iiberlassen zu
wollen, diejenigen, die wissen, daB die Univer-
sitit ihren besonderen Auftrag nur erfiillen kann,
wenn sie nicht primér den staatlichen und gesell-
schaftlichen Michten, sondern den Bediirfnissen
des Geistes und des Menschen dient. Ich person-
lich wiirde mich zu einem christlichen Humanis-
mus bekennen, der weiB, daB es darauf an-
kommt, in einer von Problemen der verschieden-
sten Art erfiillten Welt menschenwiirdig zu exi-



stieren. Ich habe ein groBes MiBtrauen gegen
jede Art von Zelotentum, von revolutionfirem
Puritanismus, von den Utopien einer reinen
Welt, weil diese reine Welt nur durch Hekatom-
ben von Menschenopfern zu erkaufen ist. Ich
bin aber ebenso der Meinung, daf} eine gewisse
Stirke dazu gehort, um das Gute zu verwirk-
lichen, und daB es christlich nicht zu verant-
worten ist, die Dinge einfach laufen zu lassen.

Didzesansynode in Santiago de Chile

Vom 9. bis zum 18. September 1967 fand die erste
Sitzungsperiode der Didzesansynode von San-
tiago de Chile statt. Ziel dieser Synode war und
ist es, die Kirche Gottes in Santiago im Geiste
des Zweiten Vatikanischen Konzils zu erneuern.
Das bedeutet konkret eine doppelte Aufgabe:
die Notwendigkeit einer Erneuerung zu erkennen
und nach Wegen zur Erneuerung zu suchen.

Die Notwendigkeit einer Erneuerung einzusehen
besagt viel. Der Erzbischof von Santiago hatte
sich bemiiht, die Synodalen aus allen Richtungen
und Gruppen innerhalb seiner Didzese auszu-
wihlen bzw., soweit es anging, alle Gruppen und
Schichten — religiose Orden, Bewegungen der
katholischen Aktion, Berufsstinde — dazu zu
bringen, Vertreter zu entsenden. Tatséchlich
waren die, die mit gleichem Stimmrecht zusam-
menkamen, eine Repriisentanz der katholischen
Kirche in Santiago: Priester (etwa 100), Ordens-
leute (etwa 100), Laien (iiber 200). Nur etwa 50
von denen, die gerufen waren, kamen nicht. Es
waren die Vertreter der konservativen, tradi-
tionsbewuBten Kreise. Fiir sie gab es nichts zu
erneuern. Fiir sie gab es allenfalls etwas zu be-
wahren. Und da dieses nicht die Aufgabe der
Synode war, blieben sie grollend zu Hause.

Ihr Fernbleiben trug dazu bei, dall der Gesamt-
tenor der Ansprachen und Interventionen und
Resolutionen weitgehend revolutionir klang und
mit Anklagen gegen die bestehenden Zusténde
nicht zuriickhielt, ja vielleicht sogar iiber das
Ziel hinausging, etwa wenn die Riickstdndigkeit
und Weltfremdheit der Orden, besonders der im
Erziehungswesen stehenden, gegeil3elt wurde.
Auch wenn sie kritisch war, vielleicht gerade
weil sie kritisch war, so war diese Situations-
analyse doch notwendig und, soweit es der aus-
lindische Beobachter beurteilen kann, richtig.
Chile ist ein Land, das sich mit Frankreich ver-
gleichen 14Bt. Die Loslésung von der spanischen
Krone zu Beginn des neunzehnten Jahrhunderts
geschah im Geiste der Franzosischen Revolution
und im Geiste der Aufklirung. Fortschritt be-
deutete Aufklirung. Trennung von Kirche und
Staat gehorte zum Fortschritt, Die Freimaurer
gewannen stetig an EinfluB. Der Staatsprésident
war jahrzehntelang selbstverstindlich Freimau-
rer. Und es schickte sich nicht — weder fiir einen
Gebildeten noch fiir einen Arbeiter —, weiter zur
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Kirche zu gehen, es sei denn zu Weihnachten
und Ostern.

Heute nennen sich etwa 90 Prozent der Einwoh-
ner von Santiago katholisch. Aber weniger als
10 Prozent der mehr als 21-jdhrigen praktizieren.
Und iiber 64 Prozent wissen nicht, was die Bibel
ist. Insbesondere die Arbeitermassen sind der
Kirche verlorengegangen — weshalb, wie in
Frankreich, die katholischen Erneuerungsbe-
miihungen einen gewissen sozialrevolutionidren
Einschlag haben.

Eine Besonderheit des chilenischen Christentums
verdient festgehalten zuwerden: die Erneuerungs-
bewegungen der letzten Jahrzehnte gehen an den
»etablierten« Kirchen — den Katholiken, Luthe-
ranern, Presbyterianern und Anglikanern — vor-
bei, weil man glaubt, innerhalb der erstarrten
Institutionen sei fiir den Pfingstgeist kein Platz
mehr. Und wihrend die genannten Kirchen
stagnieren bzw. zuriickgehen, wachsen die ad-
ventistischen Bewegungen (Mormonen, Adven-
tisten, Zeugen Jehovas, Pfingstler) bestindig,
und zwar vor allem in den d&rmeren, sich von den
»biirgerlichen« Kirchen vernachldssigt fiihlen-
den Bevolkerungsschichten,

Alles dies hatte die Synode vor Augen und erhob
als ihr sich daraus notwendigerweise ergebende
Konsequenz die Forderung, bestehende Barrie-
ren niederzureiBen und das Getto zu verlassen,
um das Evangelium denen zu verkiinden, die es
nicht kennen. Im einzelnen hieB das: Offnung zu
den Protestanten und Juden (etwa Zusammen-
arbeit mit ihnen auf sozialem Gebiet, aber auch
gemeinsames Gebet), Offnung zu den arbeiten-
den Klassen (durch Anderung der Pfarrstruktur,
durch Einfithrung eines Diakonats, durch Er-
neuerung der Liturgie nach hollindischem Vor-
bild, durch Schaffung einer Arbeitermission,
durch Reform des katholischen Erziehungswe-
sens, das bisher eine Doméne der » Biirgerlichen«
war), Offnung zu den Atheisten (durch Zusam-
menarbeit mit ihnen auf allen Gebieten, auf
denen sich eine Zusammenarbeit anbietet, etwa
in der wissenschaftlichen Forschung, aber auch
in der Politik, wo mit »Atheisten« nur die Kom-
munisten gemeint sein konnten).

Die Synode fand ein unerwartet groBes Echo.
Hunderte von Gldubigen hatten der Aufforde-
rung des Erzbischofs Folge geleistet und Vor-
schlige fiir zu behandelnde Themen eingereicht.
An der Eréffnungswallfahrt nach Maipi nahmen
80000 Gldubige teil. (Maipu ist ein Wallfahrts-
ort auBerhalb Santiagos. Nach dem Vorbild der
franzosischen Studentenwallfahrten nach Char-
tres werden seit 1963 dorthin Wallfahrten der
studierenden Jugend durchgefiihrt.) Der Ober-
rabbiner von Santiago sagte in seiner BegriiBungs-
ansprache (neben Vertretern der evangelischen
waren auch Reprdsentanten der jiidischen Ge-
meinde eingeladen): »Mir fehlen die Worte,
Thnen zu sagen, welche Gefiihle mich in diesem
Augenblick bewegen... Niemals zuvor in der
Geschichte sind sich Juden und Christen wirk-



lich als Briider begegnet. Zum ersten Male kon-
nen wir offen und ohne Furcht miteinander
sprechen ... um den Weg fiir das Reich Gottes zu
bereiten, das Sie und wir erwarten ... Und Sie
(die Kirche von Santiago) sind in der bevorzug-
ten Lage, die Avantgardisten eines groBen Heeres
zu sein, das in anderen Landern noch nicht im
gleichen Tempo wie Sie vorwirts schreitet. Dazu
entbiete ich Thnen meine aufrichtigen Gliick-
wiinsche...«

Und doch liegt das eigentliche Ergebnis weniger
in der Zahl derer, die der Synode Beachtung
schenkten, noch in den Worten, die gesprochen
und den Resolutionen, die gefaBt wurden — Reden
halten und Pline schmieden kdnnen die Latein-
amerikaner alle mehr als genug —, als vielmehr in
der Tatsache, daB der Wille deutlich geworden
ist, das Konzil ernst zu nehmen, dafiir Sorge zu
tragen, daB das Konzil nicht bloBes Gerede von
»denen da oben in Rom« bleibt, sondern die
ganze Kirche ergreift und durchdringt und zu
jener Erneuerung des Glaubens und der Sitten
fithrt, die Johannes xxuir. in seiner Eroffnungsan-
sprache dem Konzil als Aufgabe zugewiesen hatte.
Zudem ist die Synode noch nicht zu Ende. Der
ersten Session, auf der manche Vorschlige nur
mit Vorbehalt angenommen oder schlankweg
abgelehnt wurden (so sdmtliche Vorschlage zum
Thema »Der Laie in der Kirche«), werden zwei
oder drei weitere folgen. Dariiber hinaus werden
auch die anderen Bistiimer Chiles Dibzesan-
synoden abhalten. (Im Bistum Temuco werden
zur Zeit die zehn Punkte, die wihrend der ersten
Session der geplanten Didzesansynode behandelt
werden sollen, in pra-synodalen Sitzungen durch-
diskutiert und dem Volke nahegebracht. Und
zwar finden sich alle vier Wochen an einem Sams-
tagnachmittag die Gldubigen ~ besonders die
Minner, wie sich herausgestellt hat — in uner-
wartet groBer Zahl in den einzelnen Pfarreien
zusammen, um den Vortrag eines Laien iiber
jeweils eines dieser zehn Themen zu héren und
anschlieBend dariiber zu sprechen, zu kritisieren,
Gegenvorschlidge zu unterbreiten. Erst wenn auf
diese Weise alle Themen erdrtert und die Mei-
nung des Volkes zum Ausdruck gekommen ist,
werden die Synodalen zu ihrer ersten Session zu-
sammentreten.) Und schlieBlich soll am Ende eine
Nationalsynode ganz Chiles stattfinden.

Chile gibt zur Hoffnung AnlaB. Zur Hoffnung,
daB das Konzil nicht vergebens war. Und zur
Hoffnung, daB die, die das Heil suchen, in Zu-
kunft sich nicht mehr veranlaBt sehen, es auller-
halb der Kirche oder gar auBerhalb des Christen-
tums zu suchen und so Gefahr laufen, es zu ver-
fehlen, so daB ihre letzte Enttduschung gréfer
wire als die erste, die sie an der Kirche irre wer-
den und sich von ihr abwenden lie(.1

Verheiratete Priester fiir Lateinamerika?

Mehr als 60 Prozent der in Chile titigen Welt-
und Ordenspriester sind Ausldnder, ndmlich
rund 1200. Von diesen richteten im August 1967
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zweihundert ein Schreiben an die chilenische
Bischofskonferenz, in welchem sie diese bitten,
vom Heiligen Stuhl die Erlaubnis zu erwirken,
auch Verheirateten das Sakrament der Priester-
weihe zu spenden. Seit Monaten schon, so
schreiben diese Priester, haben sie iiber den Wert
ihrer Mission in Chile diskutiert und sich die
Frage vorgelegt, ob ihre Mission wirklich der
Kirche in Chile zum Heile gereicht oder ob sie
nicht ein Hindernis dafiir bildet, nach Ldsungen
fiir das Problem des Priestermangels zu suchen.
Denn wihrend die nichtkatholischen christlichen
Gemeinden in stindigem Wachsen begriffen
sind — vor allem die adventistischen — und im
Verlaufe der letzten 25 Jahre insgesamt 40000
Pastoren hervorgebracht haben, bereiten sich in
den katholischen Priesterseminaren Chiles nur
39 Kandidaten auf den Beruf des Weltpriesters
vor, obwohl es doch auch innerhalb des katholi-
schen Bevolkerungsteiles nicht nur Formalismus
und Gewohnheitschristentum, sondern auch
echte Religiositdt und briiderliche Hingabe gibt.
Und warum sollten die katholischen Christen
nicht ebenso Hirten aus ihren eigenen Reihen
hervorbringen konnen wie ihre evangelischen
Briider?

Diese Frage 148t die 200 Verfasser des genannten
Briefes daran erinnern, daB es in der Urkirche
zwei Grundarten des kirchlichen Dienstes gege-
ben habe: ndmlich den Dienst des Apostels, des
Missionars, der nicht nur einer einzigen Ge-
meinde, sondern der Verkiindigung des Wortes
in der ganzen Welt und der Griindung immer
neuer Gemeinden verpflichtet war und den in
1 Tim 3,2-7 und Titus 1,5-9 beschriebenen
Dienst des Altesten in einer spezifischen Ge-
meinde, der aus dieser hervorging, in ihr ver-
wurzelt war und das vom Apostel ausgestreute
Samenkorn pflegte und bewahrte. Ahnliches
miiBte doch auch jetzt moglich sein, und deshalb
bitten die Unterzeichner des Briefes der 200 die
Bischofe, doch die Moglichkeit zu priifen, den
von den fremden Missionaren nur gelegentlich
beriihrten Gemeinden stdndige verheiratete Hir-
ten vorzustellen, die nicht nur Diakone sind,
sondern auch die Gemeinde zur Feier des eucha-
ristischen Herrenmahles zusammenrufen kénnen.
Sie, die 200, wollen fiir sich nicht eine Aufhe-
bung der Verpflichtung zum Zolibat, die sie viel-
mehr als besondere, sie auszeichnende Berufung
ansehen. Verstehen sie doch ihr Amt als das eines
Wanderpredigers, der dort, wo keine Gemeinde
besteht, eine begriindet und die bestehenden Ge-
meinden trostet und festigt und in ihrem Sein
und ihrem Wirken miteinander verbindet. Sie
wissen, daB Papst Paul vi. noch unlingst in
seiner Enzyklika den Zolibat als berechtigtes, ja
notwendiges Attribut des katholischen Priester-

1 Uber die Dibzesansynode in Santiago berichtet
ausfiihrlich die im November 1967 erschienene Son-
dernummer der Jesuitenzeitschrift Mensaje (vol.
XVI, no. 164, pp. 521-651, Santiago de Chile,
Casilla 10445).



tums bezeichnet hat. Doch sie stellen fest, dal
der Papst selbst fiir die orthodoxen Kirchen eine
Sonderregelung gelten 14Bt (im Abschnitt 38
seiner Enzyklika). Und warum sollte nicht auch
fiir Lateinamerika eine solche Ausnahme, die sie
fiir unumgénglich halten, moglich sein? Wort-
lich heiBt es dann: »Wir glauben, dal} es keinen
Grund dafiir gibt, daBB ein Kontinent, der sich
katholisch nennt und katholisch sein will, eine so
groBe Zahl von Missionaren verschlingt, wih-
rend an anderen Orten der Erde, an denen die
unmittelbare Zukunft der Menschheit auf dem
Spiele steht, die Kirche praktisch nicht da ist.«
Bald nach dem Bekanntwerden dieses Briefes
- gaben andere ausldndische Geistliche eine Gegen-
erklirung ab, die jedoch nur von 30 Priestern
unterzeichnet wurde. Darin distanzieren sie sich
von dem Antrag der »200«, Sie weisen auf die
Gefahr hin, daB durch eine Verwirklichung der
Anregungen der »200« eine Spaltung in den
Klerus hineingetragen werde, indem es hinfort
neben dem »hdheren« (zolibatdren) einen »nie-
deren« (verheirateten) Priesterstand gebe. Vor
allem aber sei die Frage durch die Enzyklika
Papst Pauls vi. endgiiltig geregelt.
Die Antwort der chilenischen Bischofskonferenz
lieB nicht lange auf sich warten. Sie erfolgte be-
reits am 30, August 1967 und war abschligig.
Sie beinhaltete im Grund nur das traurige»Roma
locuta — causa finita« und verwies im iibrigen
auf die Plidne, Verheiratete zu Diakonen zu
weihen und diesen Diakonen weitgehend die Auf-
gaben zu iibertragen, die die »200« den » Lokal-
priestern« zugedacht hatten.?

Walter Repges

1 Vgl. hierzu den Aufsatz Ordenacion de casados —
solucion a la crisis vocacional en Chile ?, in: Mensaje,
Santiago 1957, vol. XVI, no. 163, pp. 504-506.
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Die Skizze des niederlindischen Pastoralkonzils wichst
miithsam mit einem groBen Aufwand an Studium und
Versuchen zu einem ausgefiihrten Plan. Es ist in allem
Pionierarbeit zu leisten: nirgendwo in der Welt, nirgend-
wo in der Geschichte der Kirche gibt es ein Vorbild, an
dem sich der niederlindische Katholizismus orientieren
konnte, weder was die konkrete Entfaltung pastoral-
theologischer Prinzipien angeht, noch was die Realisie-
rung eines zweckmdBigen und zielstrebigen Planes be-
trifft. Selbst die pastoral-theologischen Ausgangspositio-
nen miissen zum grofBen Teil noch mit viel Miihe und
Sorgfalt erarbeitet werden.

Ich mochte zundchst mit der falschen Auffassung auf-
rdumen, daB das N.P.K. — man erlaube mir weiterhin diese
Abkiirzung — so etwas wire wie ein »nationaler Nach-
kémmling« des Zweiten Vatikanischen Konzils. Kirchen-
rechtlich kann iiberhaupt nicht von einem Konzil die
Rede sein, geschweige denn von einem Nachkommling.
Das N.P.K. paBt nicht in den Rahmen, den der CIC fiir
Konzilien vorsieht. Es wére jedoch eine Reaktion »aus
fritheren Zeiten«, zu meinen, das N.P.K. sei deswegen ein
unwichtiges Geschehen. Im Gegenteil! Das Zweite Vati-
kanum hat dem Volk Gottes als ganzem Miindigkeit zuge-
sprochen. Dieser Miindigkeit ist aber noch nicht von
einem neu erarbeiteten Kirchenrecht Raum gegeben; ihr
wird im N.P.K. jedoch durchaus Rechnung getragen. Das
bestehende Kirchenrecht schlieBt Laien immer und iibri-
gens auch zum groBten Teil Ordensleute und Kleriker von
den konziliaren Beratungen aus. Es macht das Konzil zu
einer Sache der Bischofe und einer Anzahl genau ausge-
suchter kirchlicher Funktionére. In dem Plan des N.P.K.
ist grundséitzlich jedem die Moglichkeit gegeben, sogar den
Nichtkatholiken und Nichtchristen, an diesem Geschehen
teilzunehmen.

Allein schon die organisatorischen Probleme fordern ein
UbermaB an Optimismus. Wenn wirklich mehr als ein
paar Prozent aller moglichen Teilnehmer mittun wollen,
erhebt sich die Frage, wie man diese Teilnahme bewiltigen
kann, damit es eine wirkliche Teilnahme bleibt.

Doch dies ist nur ein organisatorisches Problem. Viel
schwerer wiegt die grofie Verantwortung, die die nieder-
landischen Katholiken mit dem N.P.K. auf sich nehmen,
weil hier etwas unternommen wird, was kirchengeschicht-
lich ein Priizedenzfall ist. Dies wiegt um so schwerer, weil
die Niederlande in den letzten Jahren im Ausland als das
seine eigenen Wege gehende »enfant terrible« angesehen
werden, und das weltweite Interesse am niederldndischen
Katholizismus dem N.P.K. eine viel gréBere Ausstrahlung
gibt als dieses selbst es wiinscht. Noch aus einem anderen
Grund ist die Verantwortung groB: Es geht nicht nur
darum, wie bereits zu Anfang gesagt wurde, zu versuchen,
die Beschliisse des Zweiten Vatikanum in der konkreten
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Situation der Kirche der Niederlande zu verwirklichen.
»Das Besondere des Zweiten Vatikanum ist doch, daB es
mehr Fragen aufgeworfen als Antworten gegeben hat. Es
ist der Beweis dafiir, daB man die Situation des heutigen
Menschen ernstgenommen hat, der nimlich auch mehr
Fragen als Antworten kennt. Darum hat das N.P.K., wenn
es sich selbst so ernst nimmt wie das Zweite Vatikanum,
weniger mit spezifisch niederlindischen Problemen zu tun,
die mit der geschichtlichen und soziologischen Situation
der niederlindischen Katholiken zusammenhéngen, son-
dern vielmehr mit den allgemeinen menschlichen Pro-
blemen, von denen man sagt, daB sie in den Niederlanden
besonders deutlich werden« (Prof. Dr. A. van Melsen in
seiner Ansprache bei der Einfiithrung der Konzilsberater).
Es gibt Versuche, das N.P.K. gegen Schwiichen und Méngel
des Zweiten Vatikanum auszuspielen; man suggeriert, dal
das N.P.K., wenn notig gegen Rom, Entscheidungen féllen
wird, die aus irgendwelchen Griinden in Rom nicht
wdurchkamen«. DaB solche Unterstellungen in der Welt-
presse in verleumderischer Weise dargestellt wurden, diir-
fen wir als bekannt voraussetzen. Es gab aber auch eine
gute Presse, die dem Gutwilligen deutlich machen konnte,
wie in den Niederlanden solche Suggestionen und Spekula-
tionen radikal abgeschnitten wurden. In den leitenden
Kreisen des Konzils hat man immer horen kénnen, daB
letzten Endes eine Trennung von Rom nie in Frage kidme.
Natiirlich kann das gemeinsame gliubige Beraten einen
Beitrag zu der Glaubensauffassung der Gesamtkirche
leisten. Kardinal Alfrink sagte in seiner Ansprache an die
Presse: »Das Konzil wird aber all die Menschen ent-
tduschen, die meinen, daB es ins Leben gerufen ist, um
bestimmte Dinge selbstindig zu regeln. Das wird sicher
nicht geschehen, soweit die universale Kirche davon
betroffen ist.«

In dieser Perspektive hat Papst Paul vi. bei der Eréffnung
des N.P.K. die Bischéfe und Glaubigen zum gemeinschaft-
lichen Beraten ermuntert und gleichzeitig mit Nachdruck
gebeten, der Lehre, die die Kirche durch ihre Lehrautoritét
vorlegt, treu zu bleiben. Diese Botschaft des Papstes ist in
den Niederlanden durchaus positiv beurteilt worden.

Bei einer derartig verantworlichen Haltung koénnen wir
wohl im voraus behaupten, daB diejenigen nicht recht
behalten werden, die meinen, der ganze Plan des N.P.K.
wiirde der Autoritéit der Bischofe schaden.

Die Bischofe selbst befiirchten keineswegs einen Autori-
titszerfall. Sie haben nicht nur selbst das N.P.K. ins Leben

- gerufen, sondern stehen auch ganz hinter den Strukturen

des Konzils, wie diese sich, allmihlich von den ersten
Planen sich distanzierend, nun entwickelt haben. Dazu
kommt, daB die Bischofe sich eine postkonziliare Autori-
titsauffassung angeeignet haben. Nicht ldnger ist die
Sorge fiir eine autoritdre, vertikale Autoritétsauffassung
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in ihrem Tun und Lassen zu erkennen, sondern die Sorge
darum, in Gemeinschaft mit Priestern, Laien und Ordens-
leuten wirklich Volk Gottes zu sein und leitend voranzu-
gehen. Sie legitimieren sich durch Diskussionsbereit-
schaft, Dienstbereitschaft und durch die Bedeutung der
Autoritit Christi. Kardinal Alfrink sagte in diesem Zu-
sammenhang: »Fiir diejenigen, die die Aufgabe haben, in
der niederldndischen katholischen Glaubensgemeinschaft
voranzugehen, ist es von grofBter Bedeutung, dal sie wis-
sen, was in der Gemeinschaft lebt und daB sie gemein-
schaftlich beratend nach den besten Wegen suchen, die zu
einem frohen und blithenden christlichen Leben im Glau-
ben und in der Liebe fiihren kénnen. Es geht darum, bei
dem einzelnen Glaubigen das VerantwortungsbewuBtsein
zu wecken: er selbst hat in seiner Situation Verantwortung
Zu tragen, in seiner Situation innerhalb der Glaubensge-
meinschaft der Kirche.«

Wir horen in den Niederlanden haufiger den Vorwurf, daB
vom N.P.K. aus bis jetzt kaum etwas anders als Dinge
organisatorischer Art vorgelegt worden sind. Zugegeben,
aber wir fiigen sofort hinzu, daB3 der miihevolle organisa-
torische Aufbau selbst schon ein Stiick Konzilsarbeit
bedeutet. Diese Organisation ist mehr als eine technische
Angelegenheit, die einmal gut iiberlegt, ohne Schwierig-
keiten rasch und zweckmiBig ablduft. Die prinzipiellen
Fragen wurden von Anfang an mit in Betracht gezogen,
wenn dadurch auch in mancher Hinsicht ein kompli-
zierter Plan in Kauf genommen werden mufite. Ich will
einige von den Fragen nennen:

a) Das volle Anerkennen der Miindigkeit des ganzen
Gottesvolkes kam bereits zur Sprache. »Die Hirten sind
sich bewuBt, nicht von Christus berufen zu sein, um allein
die Verantwortung fiir das Heil, die die Kirche der Welt
gegeniiber hat, auf ihren Schultern zu tragen ; im Gegenteil,
es gehort zu ihrer erhabenen Aufgabe, die Glaubigen zu
leiten und ihre Dienste und Begabungen genau zu erken-
nen, so daB alle und jeder auf seine eigene Weise der ge-
meinschaftlichen Aufgabe gerecht wird !« Diese und viele
andere Aussagen aus der Dogmatischen Konstitution
iiber die Kirche, aus dem Dekret iiber das Laienapostolat,
sind gute Ausgangspunkte fiir Uberlegungen, die die Auf-
gabe und Verantwortung des ganzen Gottesvolkes heute
betreffen. !

b) Das N.P.K. soll wirklich durch seine Beratungen den
pastoralen Anliegen entsprechen. Es geht dabei nicht
darum, irgendwelche Lehrmeinungen zu erarbeiten. Die
Kirche will vielmehr nachdenken iiber die Verbindung
von Glauben und Leben, iiber die Zusammengehdrigkeit
von Christsein und Menschsein. Es versucht, die Glau-
bensfragen auf das menschliche Handeln hin zu orien-
tieren und abzustimmen. Es geht in diesen Beratungen
wirklich um die Erncuerung und Ermdoglichung des
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Glaubens in der heutigen Zeit. Der einzelne Christ weil3,
wie sehr dieses beratende Glaubensgesprach dem Leben
Richtung, Halt und Sinn zu geben vermag. Nicht eine Ver-
offentlichung iiber die Kirche in den Niederlanden, son-
dern ihre geistige Erneuerung ist das Wichtigste.

¢) Wie sehr der Dialog zwischen der Hierarchie und dem
Volk im Mittelpunkt steht, wird schon aus dem bisher
Gesagten deutlich. Die Bischofe haben bewufit davon
abgesehen, eine getrennte bischofliche Beratung einzu-
richten. Sie haben damit ein neues Prinzip eingefiihrt, den
Dialog, der auch nach dem N.P.K. bestehen soll, und zu
dessen konkreter Realisierung das Konzil die Formen und
Strukturen ausfindig machen wird. Die Errichtung von
Instanzen zur pastoralen Beratung auf didzesaner Ebene
und von dhnlichen Institutionen auf Dekanats- und Pfarr-
ebene ist als eine der Konsequenzen des Dialogprinzips
anzusehen.

d) Die eigene Verantwortlichkeit der Kirchenprovinz ist
zweifellos grundsitzlicher Ausgangspunkt. Der Bischof
ist in seinem Bistum nicht der Repriasentant Roms, viel-
mehr leitet er sein Bistum »an Stelle Gottes« (Dogmati-
sche Konstitution iiber die Kirche III, 20).

In seinem Bistum hat der Bischof die leitende Funktion
als Hirt, Lehrer und Liturge. Wenn das Bischofsamt auch
nur ausgeiibt werden kann in hierarchischer Gemein-
schaft mit dem Haupt und den Gliedern des Kollegiums,
so tragt die Verantwortung fiir die Didzese der zustindige
Bischof. Weil wir von einer groBen Verschiedenheit ort-
licher Verhéiltnisse, Verschiedenheit der Volker und Kul-
turen, sozialer und religioser Situationen ausgehen miis-
sen, wird deutlich, daB eine ortliche Kirche in eigener
Verantwortung all die Probleme, die in ihrer eigenen Situ-
ation sich auftun, selbst durchdenken und sie auf eine
moglichst zeitgemidBe Weise konkret angehen muB.
Selbstverstindlich wird ein Weiterdenken im Sinne des
Zweiten Vatikanums vorgenommen, denn dieses Konzil
war nicht ein Ende, das keine weitere Entwicklung zulieB.
Wir meinen, daB das Zweite Vatikanum sehr bewuBt alle
moglichen abgrenzenden Definitionen und Bestimmungen
vermieden hat, gerade um der notwendigen Pluriformitét
in der Kirche gerecht zu werden.

e) Die katholische Kirche hat die Kirchen der Reforma-
tion als Kirchen anerkannt. Die Mitglieder dieser Kirchen
hat sie Briider und Schwestern genannt. Es wire eine
Fiktion, von einer Familie zu reden, wenn wir Katholiken
untereinander die Tiir vor den anderen Kirchen schlieBen
wiirden und weiterhin den Schein aufrechterhalten woll-
ten, daB wir auch ohne diese »AuBenstehenden« noch ein
Konzil abhalten kénnten.

Die an diese Kirchen gerichtete Einladung zur Teilnahme
ist eine notwendige und gleichzeitig eine aufrichtig ge-
meinte Geste. Ernstmachen mit der Okumene ist fiir sie
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wie fiir uns eine gemeinsame Aufgabe. Sich im eigenen
Lager abzusondern fiihrt zur Verkiimmerung. Hier wird
auBerdem die Forderung nach Dienstbereitschaft an der
Welt laut. Die Christenheit als ganze muB auf die Fragen
antworten, die die Welt stellt und die Uberwindung der
Note, die die Welt ihr auftriagt, in Angriff nehmen. Daher
wird die Beratung auch nicht nur unter Christen durchge-
fiihrt, sondern es werden auch Gruppen einer nichtchrist-
lichen Weltanschauung eingeladen und auch diejenigen,
die sich zu keiner Religion oder Weltanschauung beken-
nen.

f) Das Betonen der eigenen Verantwortlichkeit und der
Hinweis auf die vom Zweiten Vatikanum anerkannte
Pluriformitit bedeutet nicht, daB die niederldndische
Kirche ihren eigenen Weg gehen will, ohne sich um die
ganze Kirche zu kiimmern. Vielfalt besagt, daBl es sich
nicht um eine Absonderung, sondern um verschiedene
Formen und Gestaltungsweisen innerhalb der einen
Kirche handelt. Wenn die Kirche in den Niederlanden
nach einer eigenen Form sucht, so hei3t das aber auch, daB3
sie es als wesentliche Aufgabe ansieht, die Einheit mit der
Kirche in der ganzen Welt zu bewahren.

Die Sorge um eine blithende eigene Gestalt des Glaubens-
lebens innerhalb des Ganzen der Weltkirche soll ein Bei-
trag sein zur Katholizitdt der Kirche, nimlich zur Einheit
in Vielfalt.

Das bisher Gesagte ist natiirlich nicht mehr als ein fllich-
tiger Uberblick. Wir méchten jedoch die Aufmerksamkeit
auf die Elemente lenken, die die Umschreibung des
Wesens und des Ziels betreffen.

Das N.P.K. wurde definiert als: » Das gldubige Beraten der
katholischen Kirche in den Niederlanden, an dem alle
Glieder teilnehmen und das sich unter der Leitung des
Episkopats vollzieht.«

Dieses Beraten hat als Ziel:

1. Eine Besinnung der Kirche auf die Note und Forderun-
gen des heutigen Menschen, eine Besinnung, die sich auf
die ganze gliubige Existenz richtet: den Inhalt der Frohen
Botschaft, die Feier und Verkiindigung dieser Botschaft,
die Strukturen der Glaubensgemeinschaft, das Leben einer
gldubigen Existenz in einer verdnderten Welt.

2. Der katholischen Kirche in den Niederlanden ins Be-
wuBtsein zu rufen: die eigene Aufgabe und Verantwortung
innerhalb der einen Kirche Jesu Christi, ihren Dienst an
allen Menschen.

3. Mittel und Wege zu suchen, um diese Aufgabe getreuer
zu erfiillen.

Bei diesen Beratungen hofft die Kirche, so eng wie nur
moglich mit den anderen Kirchen und Glaubensgemein-
schaften, mit dem »auserwihlten Volke¢, mit anderen reli-
givsen oder weltanschaulichen Gruppen in Kontakt zu
treten.
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Ich gebe zu: dies klingt wie die ersten Sdtze eines Reg-
lements. Doch hat die Konzilsleitung bewullt von einer
Aufstellung von Statuten abgesehen und nach einer fiir
diesen Augenblick: ausreichenden Arbeitsformel gesucht.
Hierbei ging man davon aus, daB angesichts des Mangels
an Erfahrung der Unbeweglichkeit juridischer Formulie-
rungen vorgebeugt werden miisse: eine Arbeitsformel
bietet mehr Beweglichkeit und 148t leichter Anpassungen
und Verinderungen zu, sobald es von der Sache her not-
wendig wird. Bevor wir uns diese Arbeitsformel ansehen,
mochte ich darstellen, wie sich das N.P.K. den Verlauf des
Ganzen gedacht hat. Wir nennen zunéchst den Bereich, in
dem jeder Glidubige in Gebet und durch besondere Akti-
vitit seine Teilnahme zeigen kann.

Grundsitzlich ist niemand von der Teilnahme am N.P.K.
ausgeschlossen. Fiir jeden, der Interesse hat, gibt es Mog-
lichkeiten mitzuarbeiten, ob er nun praktizierend oder
nicht-praktizierend, katholisch oder evangelisch, Christ
oder Nicht-Christ ist.

Diese Mitarbeit ist auf folgende Weise moglich:

a) Einzeleingaben oder Eingaben einer Gruppe

Wie erwartet, wird diese Moglichkeit wenig genutzt. Was
eingesandt wird, ist, wenn auch noch so gut gemeint, oft
zu mager und praktisch nicht zu gebrauchen. Dennoch
brachte das erste Jahr etwa achtzig Beitrége, die als inter-
essant gelten konnen. Sie behandeln allgemeine Themen:
Kirche und Welt, kirchliche Strukturen, Mission, Ent-
wicklungshilfe, Frieden, Priestertum, Ordensleben, Litur-
gie.

b) Konzilsbriefkasten

Um jedem die Gelegenheit zu geben, schriftlich alles das,
was man im Zusammenhang mit dem N.P.K. wichtig findet,
einzureichen, sind in den Bistiimern und im Land Stellen
eingerichtet, an die man sich brieflich wenden kann. Es ist
unndtig, zu sagen, daB hier viele persénliche Probleme
geduBert werden, die an sich kein Material fiir das Konzil
ergeben. Aber diese Schreiben werden in einem immer
besser funktionierenden Briefapostolat beantwortet. Wir
vermuten, daB sich eine neue Form pastoraler Tétigkeit
entwickelt. Diese Form hat auch Bischof Bekkers mit
groBer Liebe gehandhabt, trotz des zeitraubenden Cha-
rakters.

Diese Form pastoraler Tétigkeit wirkt sich, auch im Sinne
des N.P.K., gut aus, weil auf diesem schriftlichen Weg die
Bemiihungen der Kirche, Anteil zu nehmen und zu helfen,
deutlich werden.

Neben diesen personlichen Briefen gibt es andere, die sich
tatsichlich mit einer Materie beschéftigen, die zum Ge-
genstand des Konzils gehdrt und zum ndheren Studium
und zur Auswertung geeignet ist. Andere Briefe zeigen
einen bestimmten Trend: sehr viele sprechen von der heu-
tigen Unsicherheit. Daraus wird deutlich, daB die Frage
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nach »Sicherheit« sehrallgemeiner Natur ist und Aufmerk-
samkeit und begleitende Hilfe fordert. Wieder andere
Briefe beleuchten die Problematik zerriitteter Ehen. Abge-
sehen von der Méglichkeit zur personlichen »Behand-
lung« wird dadurch die Notwendigkeit deutlich, daB sich
die Aufmerksamkeit der Seelsorger noch intensiver auf
diesen Problembereich richten muf3. Das N.P.K. sieht sich
deshalb vor die Aufgabe gestellt, iiber die aufgeworfenen
Fragen zu beraten und pastorale Richtlinien auszuarbeiten.
Bis Juni 1967 erreichten diese Konzilsbriefkésten etwa
dreitausend Briefe.

c¢) Die Arbeit der Gesprachsgruppen

Diese Arbeit wird als neue Form gegenseitiger Glaubens-
hilfe betrachtet. Jeder, der in einer solchen Gruppe mit-
arbeitet, weill aus Erfahrung, wie durch das offene Ge-
sprich, durch das gemeinsame Beraten und das gegen-
seitige Bekenntnis eine Erfahrung der gldubigen Existenz
entsteht, die spezifisch fiir unsere Zeit ist. Das N.P.K., das
sich auf die Einheit von Glauben und Leben konzentriert,
kann auf die Arbeit dieser Gesprachsgruppen nicht ver-
zichten: das Interesse ist groB und die Wirkung tief. Das
Wachsen eines konziliaren Geistes wird dadurch sehr ge-
fordert. Dazu kommt, daB aus diesen Gespriachsgruppen
sehr viel an Information hervorgeht. Die Protokolle der
Gruppen geben ein Bild von dem, was an Auffassungen,
Wiinschen und Verlangen vorhanden ist. Es gibt etwa
10000 Gruppen, die sehr reprisentativ sind, weil alle Be-
volkerungsgruppen — alt und jung, katholische und nicht-
katholische Christen, Akademiker und Nichtakademiker,
Arbeitgeber und Arbeitnehmer — verhiltnismiBig rege
daran teilnehmen.

Diese Gesprichsgruppen sind unterschiedlicher Art: Bi-
belkreise, »Ehegesprichsgruppen«, »Ecclesiagruppen«
(die sich mit der ganzen Problematik der Kirchenmitglied-
schaft beschiftigen), ausgesprochene Studienkreise, Sku-
menische Gesprichsgruppen, Priestergruppen, Laien-
gruppen, Gruppen von Ordensleuten und »gemischte
Gruppen«.

Es gibt auBerdem Gruppen, die sich ausdriicklich im
Rahmen des N.P.K. dazu verpflichtet haben zusammenzu-
kommen. Sie werden, so scheint es, einen bleibenden
Charakter bekommen. Thre Themen erhalten sie von der
Dibzese. Fiir die kommende Session stellen die Bistiimer
Groningen, Rotterdam und Roermond Themen zur
Diskussion, die sich auf die Problematik »Kirche und
Welt« beziehen. Haarlem will iiber Demokratisierung in
der Kirche und iiber Glauben in dieser Zeit sprechen.
Utrecht konzentriert sich auf Katechese, Gebet, Priester-
mangel, Entwicklungshilfe und Liturgie. Die Bistiimer
’s-Hertogenbosch und Breda wollen iiber die Problematik
der Fernstehenden sprechen, das Verhaltnis Priester-Laie,
das Verhiltnis zu den Menschen in der ndchsten Umge-
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bung, das Verhéltnis zwischen reichen und armen Lin-
dern.

d) Vereine und Organisationen.

Thre wichtigste Konzilsaufgabe ist es, ihr eigenes Arbeits-
gebiet niher zu durchleuchten, sich zu besinnen auf ihre
Aufgabe als soziale, medizinische, karitative, padagogi-
sche Institutionen und auf ihren Beitrag in Hinblick auf
das Konzil. Etwa siebzig Organisationen aus den ver-
schiedensten Bereichen haben ihre Mitarbeit zugesagt. Sie
sind zusammengefalBt in sechs Sektionen: soziale Arbeit,
Jugendarbeit, Unterricht, Erwachsenenbildung, Fiirsorge
und Gesundheitssorge, internationale Arbeit. Der Jugend,
den Arbeiterfrauen, Piddagogen, Asozialen u.a. wird
ebenso besondere Aufmerksamkeit gewidmet wie dem
Milieu: Familie, GroBstadt, Wohn- und Arbeitssituation.
VerhiltnismiBig wenig Interesse ist vorhanden fiir dok-
trindre und innerkirchliche Problematik, um so mehr fiir
alles das, was das Verhiltnis der Kirche nach »aufen«
betrifft, jene Aufgaben also, die in der Pastoralkonstitu-
tion des Zweiten Vatikanum dargelegt sind.

Aus einer Untersuchung ergab sich, daBl besonders die
Ehefragen und die Sexualproblematik, die Konfessionali-
tiat der Organisationen und Institutionen, die Okumene,
das Verhiltnis zwischen Hierarchie und Laien, Wohlstand,
Mission und Entwicklungshilfe, Krieg und Frieden im
Mittelpunkt der Beratungen stehen.

Zunichst verdienen die sogenannten Konzilsberater Auf-
merksamkeit. Sie sind Fachleute auf theoretischem und
praktischem Gebiet, die sich — jeder von seinem Fach-
gebiet aus — im Rahmen der Studienkommissionen
mit den zentralen Themen beschaftigen, die die hdchste
Leitung des Konzils jedes Jahr vorlegt. Dieses Gremium
will ein Spiegelbild von »Kirche und Welt« sein. Als Bei-
spiel sei auf die Arbeit der Kommission fiir das »Ordens-
leben« verwiesen. Diese tagt dreimal im Monat. Sie be-
richtet iiber Verinderungen im religitsen Leben und deren
Hintergriinde. Es werden demnidchst Berichte erwartet
iiber den Sinn des Klosterlebens in einer sidkularisierten
Welt, Ordensleute und Katechese, Ordensleute und ihr
Verhalten in der Gesellschaft, das kontemplative Ordens-
leben, Ordensleute und Jugend, Ordensleute in der Fiir-
sorgearbeit, die Maoglichkeiten politischer Betitigung,
eines Engagements in der Gesellschaft usw. Mit dem
SchluBstein: »Die Erneuerung des Klosterlebens« hofft
diese Kommission im Jahre 1968 ihre Arbeit zu beenden.
Auch die Arbeit der vierzehn anderen Kommissionen ist
sehr intensiv. Gegenstand ihrer Beratungen ist z. B.:
Glaubensinhalt und Glaubensleben heute; die Verant-
wortung des Christen vor der Welt; Glaubensverkiindi-
gung an Jugend und Erwachsene; Autoritit; Ehe und
Familie; Okumene; Fragen des kirchlichen »Prakti-
zierens«; Frieden in der Welt usw.
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Der Konzilsrat ist ein kleiner Kreis von Fachkréften, der
das Ganze der Beratungen iiberwacht. Diese zwolf Per-
sonen werden aus und von den Konzilsberatern, aus den
Fiihrungsgremien der Gespriachsgruppenarbeit, den Or-
ganisationen und Vereinen, aus den Verantwortlichen fiir
die Konzilsbriefkidsten und aus den nicht-katholischen
Fachkraften gewihlt. Sie berufen die notwendigen Kom-
missionen ein, sie begleiten das Studium, sie koordinieren
die Berichte, die Ergebnisse der »Briefkastenaktion« und
der Gespriachsgruppen.

Wir haben gesehen, wie im groBen und ganzen die Bera-
tung vor sich geht. Nun miissen wir uns mit der kompli-
zierten Struktur der Konzilsspitze beschiftigen. Kompli-
ziert, weil sich hier die Frage stellt: Das Konzil kann sehr
wohl das ganze Volk Gottes zur Teilnahme rufen, aber
haben die Bischéfe es nicht in ihrer Hand, die ganze Bera-
tung einfach abzubrechen? Ist das hierarchische Prinzip
in der Kirche nicht ein Hindernis, so dal man letzten
Endes nur Resultate erwarten kann, die die Bischofe fiir
akzeptabel halten? Wie wird man der Miindigkeit des
Gottesvolkes gerecht ?

Den Ansatz einer Losung bietet das Wort des heiligen Au-
gustinus: »Vobis episcopus, sed vobiscum christianus«.
Es wird von den Bischéfen im voraus erwartet, dall sie
imstande sind, als Gliubige mit den Glidubigen gemeinsam
zu beraten. Auf diese Weise werden sie in ihrer Amts-
fithrung damit vertraut, sich selbst und die Glidubigen
ernst zu nehmen. Den Mut zu diesem Vertrauen schopft
die Kirche in den Niederlanden aus der Tatsache, daB} die
Bischofe selbst das N.P.K. ins Leben gerufen und die
konkrete Gestalt gutgeheiBen haben. AuBerdem sei ver-
wiesen auf das, was wir iiber das Autorititsverstindnis
der Bischofe bereits gesagt haben.

Um einerseits der bischoflichen Autoritit gerecht zu
werden und anderseits die Miindigkeit der Gliubigen zu
respektieren, hat man zwei Spitzenorgane geschaffen: die
sogenannte Vollversammlung und das Prisidium.

Das Prisidium wird gebildet von der Versammlung aller
Bischéfe. Dadurch erhalten sie die Moglichkeit der Lei-
tung bei der Meinungs- und BeschluBbildung. So legt das
Prisidium, wenn auch nach Beratung mit der Vollver-
sammlung, die Tagesordnung der jeweiligen Sitzungs-
periode fest; die von dem Konzilsrat und von den Kom-
missionen kommenden Entwiirfe werden von ihnen
beurteilt.

Bei den Beratungen sind sie anwesend und kdnnen An-
trige oder Vorschlige zur Abdnderung stellen. In bestimm-
ten Fillen konnen sie die Sitzung aufheben. Bei einer
Abstimmung geben sie ihre Stimmen zuerst ab, weil in
wichtigen Angelegenheiten ein einstimmiges Zeugnis der
Bischofe fiir viele von gréBter Bedeutung sein wird.

Die Vollversammlung kénnen wir das hochste Gremium
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des Konzils nennen. Sie setzt sich zusammen aus den Bi-
schofen und den gewihlten Vertretern der Gldubigen:
drei Priestern, sieben Laien aus jedem Bistum und zehn
Vertretern der Ordensleute. Um das Gleichgewicht in der
Zusammensetzung der Gruppe zu gewihrleisten, konnen
die Bischofe noch fiinfzehn Personen hinzuziehen. Mit-
glieder ohne Stimmberechtigung sind die Vertreter und
Beobachter der anderen Kirchen, Glaubensgemeinschaf-
ten und weltanschaulichen Gruppen.

Die Pastoralrite der Didzesen sorgen fiir die Wahl der
Vertreter, so daB auf diese Weise jeder Katholik sich in
der Vollversammlung vertreten weil. Auch die Bischofe
nehmen teil an den Vollversammlungen. Die Teilnahme
geschieht aktiv in der Form des Dialogs, so daBl die Mei-
nungsbildung auch durch ihren Beitrag zustandekommt.
Bischofe und Gliubige sollen sich gemeinsam aussprechen.
Die Behandlung der Entwiirfe in der Vollversammlung
erfolgt offentlich. Die Behandlung hat auch jede Unver-
stindlichkeit und Unbedachtheit zu vermeiden; es ist
daher wichtig, die Entwiirfe zu publizieren, bevor die
eigentliche Besprechung beginnt. Das Material wird auch
den bischoflichen Pastoralzentren rechtzeitig zugeschickt,
damit die Bischofe im Bilde sind und die Représentanten
sich gut vorbereiten konnen.

Die Vollversammlung will nicht unbedingt etwas beschlies-
sen, will aber in einer vom Glauben getragenen Aus-
sprache die vorgelegten Anliegen und Berichte erdrtern.
Ist die Vollversammlung der Ansicht, daB diese mit dem
glaubigen Denken der Gemeinschaft der Kirche iiberein-
stimmen, so ist es moglich, den Wunsch zu duBern, prak-
tische Konsequenzen zu erarbeiten und dem Episkopat
konkrete Vorschldge zu machen. Aus allem geht hervor,
daB die Versammlung sich nicht darauf beschrinkt, einen
guten Rat zu erteilen, den die Bischofe bejahen oder ab-
lehnen konnen (mit oder ohne Riicksprache mit Rom),
sondern daf} die Bischéfe in gliubiger Beratung mit dem
Volk Gottes letztlich selbst die Resolutionen gutheiBen.
Die geschiftsfilhrende Konzilsleitung liegt bei einem
Gremium von sieben Personen, die, von den Bischdfen
ernannt, die sogenannte zentrale Kommission bilden. Wir
kénnen diese Kommission ein Organ des Prasidiums nen-
nen. Sie soll das Konzil sowohl technisch als auch inhalt-
lich organisieren: z. B. macht sie Entwiirfe fiir die Tages-
ordnung, ernennt — auf Vorschlag des Konzilsrates — die
Mitglieder der Studienkommissionen. Was in der Voll-
versammlung besprochen wird, kommt von seiten dieser
Kommission.

Diese Kommission beaufsichtigt auch das Sekretariat des
Konzils, das nicht nur fiir alle Konzilsorgane vielfaltige
Arbeit leistet, sondern auch eigene Aufgaben hat: Bezie-
hungen zum Ausland, zum Rundfunk und zur Presse zu
unterhalten und Statistiken zu erstellen. Besonders hin-
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weisen wollen wir auf die Sektion »Okumene«, die nicht
nur als Studien-Kommission auf der Ebene der Be-
ratung eine Rolle spielt, sondern auf allen Ebenen darauf
achtet, daB das konziliare Geschehen im Geiste der
Okumene verliuft.

Wir kénnen nun rekonstruieren, wie Konzilsdokumente
zustandekommen. Das Présidium formuliert die Tages-
ordnung und bittet den Konzilsrat, sich mit der Materie
zu befassen. Dieser Rat beruft die dazu notwendigen
Kommissionen ein. Die Berichte der Kommissionen —
auch der Arbeits- und Gesprichsgruppen, die Ergebnisse
der Briefkastenaktion und der Organisationen — werden
beim Konzilsrat eingeliefert. Der Rat legt dieses Material
nach Bearbeitung der zentralen Kommission vor, die mit
dem Présidium bespricht ob, wann und wie dieses Material
in der Vollversammlung behandelt werden soll. Die Ma-
terie wird rechtzeitig publiziert und den verschiedenen In-
stanzen zugeschickt, so daB jedes Mitglied der Vollver-
sammlung sich bis zum Zeitpunkt der SchluBversammlung
gut informieren kann.

In dieser Versammlung finden allgemeine Uberlegungen
statt, Antrige werden gestellt, in einer gegenseitigen Aus-
sprache alles durchgesprochen, bis iiber die einzelnen
Gegenstidnde abgestimmt werden kann, wenn nicht das
Prisidium seine oben genannten Rechte anwendet. Am
Ende der Sitzungsperiode wird alles, was bei der Abstim-
mung angenommen wurde, als offizielles Konzilsdoku-
ment publiziert.

Die Frage nach den Befugnissen innerhalb der nieder-
lindischen Kirchenprovinz sind zwar geldst, aber wie
ist es mit den Beratungsgegenstinden, die nicht ohne
Rom zur Losung gebracht werden konnen? Die Juristen
beschiiftigen sich augenblicklich mit dieser Frage. Wir
meinen aber sagen zu kénnen, daB eine negative Reaktion
von seiten Roms einer iiberzeugenden Begriindung be-
darf. Bs handelt sich doch um Schriftstiicke, die uno
animo von den Bischéfen und dem Volk gldubig angenom-
men sind, die von den Bischéfen gemeinsam gestiitzt
werden. Von juridischen Fragen abgesehen, haben diese
Schriftstiicke eine groBe Autoritit.

Ich hoffe deutlich gemacht zu haben, daB die Kirche in
den Niederlanden keine Miihe scheut und keiner Schwie-
rigkeit aus dem Wege geht, um den Forderungen unsrer
Zeit entsprechend als Kirche Christi zu leben.
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Einige Tage vor meiner Heirat schickte ein mir friitherer
Lehrer, ein heiliger Priester, dem ich viel verdanke, ein
kleines Biichlein: Die gottliche Liebe des heiligen Alfon-
sus de Liguori. Ich mochte gerne einiges daraus zitieren.
Im AnschluB an die Worte des hl. Gregorius: »Intolerabile
est quidquid non sonat Deum quem intus amat«, sagt
Alfonsus: »Wir miissen uns deshalb bemiihen, niemals
Liebe fiir ein Geschopf zu hegen, denn das wird uns ein
Teil der Liebe entrauben, die Gott fiir sich allein verlangt. «
»Wenn ein Geschopf in unserem Herzen einen Platz ein-
nehmen will, dann miissen wir ihm entschieden den Zu-
gang verweigern, denn Gottes Liebe muB uns genug sein. «
Und das alles ausgerechnet am Vorabend einer Heirat.
Weshalb rebellierte der junge Brautigam ? Es war ihm klar,
daB etwas nicht stimmte. Damals meinte er, daB} es die
Identifizierung von christlicher Spiritualitét iiberhaupt mit
der Spiritualitit von Priestern oder von Ordensleuten war.
Es fehlte eine spezifische Laienspiritualitit. Vielleicht war
das tatsdchlich der Fall, aber es war jedenfalls nicht der ein-
zige Grund des Kurzschlusses. Denn es stimmte auch ganz
allgemein etwas nicht mit einer christlichen Spiritualitit, die
Gott und Mensch als Konkurrenten einander gegeniiber-
stellte. Es stimmte etwas nicht mit der Beziehung zwischen
Transzendenz und Immanenz, um es philosophisch auszu-
driicken, oder mit der Beziehung zwischen Liebe zu Gott
und Liebe zum Nichsten, um es biblisch zu sagen. Was
genau fehlte, war aber nicht so einfach festzustellen, denn
was der heilige Alfonsus sagt, war fest in der Tradition
verwurzelt. In einer solchen Sachlage ist es angebracht,
einer einfachen Losung wie der erwdhnten zu mitrauen.
Es konnte nicht nur um den Unterschied zwischen der
Spiritualitit der Laien und der der Religiosen, oder etwa
zwischen Massen- oder Elitespiritualitdt gehen.

Es liegt nahe, an etwas ganz anderes zu denken, némlich
an einen Kurzschluf} zwischen der christlichen Spirituali-
tit der Vergangenheit und den Erfordernissen der heutigen
Zeit. Aber auch das ist natiirlich zu einfach formuliert.
Eine jahrhundertelange Tradition kann man sich nicht
einfach vom Halse schaffen mit der Feststellung, daB sie
der Vergangenheit angehére. Das kann man niemals in
einer Sache, die mit den zentralen Werten des Lebens zu
tun hat, und gewiB nicht, wenn es sich um die christliche
Tradition handelt. Ebenso wie Rassendiskriminierung nicht
erlaubt ist, ist es auch nicht erlaubt, die Vergangenheit zu
diskriminieren.

Nun scheint es doch eine ziemlich einfache Lésung zu
geben: man muB in der Tradition Essenz und Akzidens,
den Kern und die zeitgebundene Form unterscheiden.
Aber ist das wirklich so einfach ? Es ist heute, d. h. nach-
triglich, ziemlich leicht anzugeben, was z. B. der Wahr-
heitsgehalt der klassischen Mechanik ist und was darin
zeitgebunden war. Kann man aber auch jetzt schon sagen,
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was von der heutigen Quantenmechanik bleiben wird und
was zeitgebunden ist? Wenn wir das wiilten, dann wire
die Physik im Prinzip schon vollendet. Natiirlich kann man
gegen dieses Beispiel einwenden, daB die Physik eine empi-
rische Wissenschaft ist und die Theologie gerade nicht.
Das ist wahr, aber die Frage bleibt offen, ob dieser Unter-
schied fiir unser Problem so wichtig ist. Thomas von Aquin
z. B. kannte die drei Abstraktionsgrade ganz genau und
damit den Unterschied zwischen empirischen und anderen
Wissenschaften, aber er war trotzdem davon iiberzeugt,
daB alle Wissenschaften, empirische, mathematische,
metaphysische und theologische, schon mehr oder weni-
ger vollendet seien. Von der Zukunft erwartete er in
dieser Hinsicht gar nichts. Wir miissen uns die Sache des-
halb genau iiberlegen. Die Krise in der Beziehung zwi-
schen Tradition und Erneuerung, die auch die Krise der
christlichen Spiritualitét ist, ist damit engstens verbunden.
Um das klarzumachen, mchte ich einige Thesen voraus-
schicken.

Erste These: Die christliche Spiritualitit der Vergangen-
heit war mit einem Weltbild verbunden, das nicht mehr
das unsrige ist. Deshalb gibt es nicht nur eine Krise der
Laienspiritualitit, sondern ebenso eine Krise der Spiritua-
litédt der Priester und der Religiosen.

Zweite These: Nachtriglich kann man einigermalen genau
feststellen, was in der Tradition wesentlich und was nicht
wesentlich war, aber niemals mit Bezug auf die Zukunft.
Dritte These: Jedoch sind wir es, die die Zukunft gestalten
miissen, und das einzige, was uns zur Verfiigung steht, ist,
was wir jetzt schon wissen, d. h. wir verfiigen nur iiber die
Erfahrungen der Vergangenheit und der Gegenwart. Es
gibt deshalb einen Circulus vitiosus. Um die Zukunft zu
gestalten, miissen wir schon wissen, was der Mensch
eigentlich sein soll, denn das muB unser MaBstab sein.
Aber was der Mensch eigentlich sein soll, kann nur die
Zukunft uns lehren.

Vierte These: Es ist ein Irrtum zu glauben, daB die Theo-
logie nicht diesem Circulus vitiosus ausgesetzt sei. DaB} die
Kirche das geglaubt hat, ist gerade eine der Ursachen der
heutigen Krise in der Kirche. Die Krise ist verschirft,
weil die Theologie sich selbst als Wissenschaft und die
Offenbarung als Glaubenswissen zu lange interpretiert
hat im Lichte einer Wissenschaftsauffassung, die iiberholt
war.

Fiinfte These: DaB ein Circulus vitiosus nicht so verhdng-
nisvoll ist, wie der Name andeutet, kann eine ndhere Be-
trachtung der Naturwissenschaft deutlich machen. Denn
sie ist in gewissem Sinne das Muster eines Circulus vitiosus.
Und der Erfolg der Naturwissenschaft zeigt, daB ein
Circulus vitiosus nicht immer so verhdngnisvoll ist. Aber
dariiber werden wir spiter sprechen. Jetzt kam es nur
darauf an, ungefihr den Rahmen zu skizzieren, in dem
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wir das Thema behandeln werden. Es ist natiirlich nicht
als eine umfassende Behandlung gemeint, deshalb heilit
es im Titel auch ganz bescheiden »Gedanken eines Natur-
philosophen iiber christliche Spiritualitidt«, aber so be-
scheiden ist der Naturphilosoph nun auch wieder nicht,
daB er nicht davon iiberzeugt ist, daB} sich von dieser Seite
her etwas Wichtiges zum Thema sagen 146t. Denn schlieB-
lich haben die Naturwissenschaft und die Technik etwas
Wesentliches mit der Krise in der Kirche zu tun, aber diese
Uberzeugung allein geniigt nicht, man muB auch tief auf
die Sache eingehen.

Sechste und letzte These: Billige Losungen gibt es nicht.
Aber jetzt zuriick zu der ersten These und damit zur
christlichen Spiritualitidt. Die Spiritualitit der Vergangen-
heit war mit einem Weltbild verbunden, das nicht mehr
das unsrige ist. Die Welt war das Theatrum mundi, die
Schépfung Gottes, nicht nur physisch, sondern auch histo-
risch. Gott hat nicht nur das Theater entworfen, er war
auch der Autor des Spiels. Er war auch der Regisseur: Er
verteilte die Rollen. Obwohl es sehr unterschiedliche Rol-
len gab: Haupt-, Neben- und Figurantenrollen, war der
Kern der christlichen Spiritualitit, daB es letzten Endes
nicht wichtig war, welche Rolle man spielte, denn es war
nur eine Rolle. Wichtig war nur die Hingebung an die
Rolle, zu der der gottliche Regisseur einen auserwahlt
hatte. Fiir das wirkliche Leben, d. h. das Leben im Him-
mel, nachdem das Spiel beendet war, zdhlte nur die Hin-
gebung, nicht die Art der irdischen Rolle.

Es ist selbstverstindlich, daB bei dieser Sicht auf das
irdische Leben die Rolle der Kirche nicht nur eine irdische
Rolle war. Die Kirche sollte schon auf Erden deutlich
machen, daB das ganze Leben auf den Himmel ausgerich-
tet war. Deshalb patronierte die Kirche auch alle Aspekte
des Lebens, sie war sozusagen die Stellvertreterin des gott-
lichen Regisseurs, sie gab die Regieanweisungen. Infolge-
dessen waren Priester und Religiosen nicht nur Spieler,
sondern auch Hilfsregisseure. Sie schrieben auch die
Biicher iiber christliche Spiritualitit, d. h. die Regiean-
weisungen, wie die verschiedenen Rollen zu spielen waren.
Das Hauptanliegen war jedoch, klarzumachen, dal man
die Rolle an sich niemals fiir Ernst nehmen sollte, es blieb
eine Rolle. Auf diese Weise muB man denn auch die War-
nungen des heiligen Alfonsus, von denen wir gesprochen
haben, verstehen.

Wichtig ist es nun festzustellen, daB diese Sicht auf das
irdische Leben dem Anschein nach eine zweifache Legi-
timierung hatte. Erstens eine iibernatiirliche, die in der
Offenbarung Christi zu finden war, und zweitens eine
natiirliche, in der tatsdichlichen Situation des Menschen
fundiert. Die beiden Legitimierungen verstirkten einan-
der. Was die anscheinend natiirliche Legitimierung be-
trifft: alles wies darauf hin, daB der Mensch die Welt
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nicht dndern konnte, die Weltbiihne blieb dieselbe. Die
Generationen wechselten einander ab, aber die Condition
humaine dnderte sich nicht. Der Sinn des menschlichen
Handelns konnte deshalb auch nicht in dieser Welt liegen.
Und weil der Glaubige aus der Offenbarung wullte, daBl
das tatsdchlich nicht der Fall war, erschien ihm die rela-
tive Erfolglosigkeit des irdischen Handelns auch selbst-
verstdndlich. Ebenso selbstverstindlich war es, da} auch
die Grenzen des menschlichen Wissens und K 6nnens, der
Wissenschaft und der Technik, festgelegt waren. Zwar hat
es in der Vergangenheit eine Geschichte der Wissenschaft
gegeben, aber in dieser Vergangenheit waren die Grenzen
der Wissenschaft wesentlich schon erreicht worden, eine
zukiinftige Entwicklung wiirde es nie geben. Lesen Sie
z. B. die Werke des Thomas von Aquin. Nirgendwo sagt
er so etwas wie: »das wissen wir heute noch nicht, aber in
der Zukunft werden wir es wissen«. So vertraut uns dieser
Gedanke auch sein mag, dem heiligen Thomas ist er ganz
fremd. Wenn Thomas iiber die Zukunft spricht, meint er
immer die Zukunft im Himmel.

Nicht nur, weil wir uns heute mit den Gedanken eines
Naturphilosophen beschéaftigen, stellen wir fest, dall es
die Naturwissenschaft gewesen ist, die auf entscheidende
Weise dazu beigetragen hat, eine neue Sicht auf die Wis-
senschaft und damit auf die Natur und auf die Stellung
des Menschen in der Welt hervorzurufen. Denn die Natur-
wissenschaft war die erste Wissenschaft, die eine Zukunft
fiir die Welt entdeckt hat. Sie war die erste progressive
Wissenschaft und hat auch die Technik zu einer progres-
siven Technik gemacht.

Fiir die christliche Spiritualitit bedeutet das, daBl der
Mensch sich bewuBt wird, auf der Weltbiihne nicht nur
Spieler, sondern auch Regisseur zu sein. Die Anweisungen
der Natur, der natiirlichen sozialen Ordnung und der Ge-
schichte, sind nicht linger mehr die direkten Anweisungen
des gottlichen Regisseurs.

Nachtriglich kénnen wir deshalb leicht feststellen, daBl in
der friiheren Sicht auf die christliche Spiritualitit und in
ihrer Legitimierung zwei Uberzeugungen miteinander
verbunden waren, die von sehr verschiedener Herkunft
sind. Erstens die Uberzeugung, daB das menschliche Leben
den Absichten Gottes zu dienen habe und zweitens die
Uberzeugung, daB das menschliche Leben sich innerhalb
eines engen Raums abzuspielen hitte. Nachtréglich ist
es nicht schwer zu sagen, was zum Wesen und was nicht
zum Wesen der christlichen Spiritualitit gehdrt. Zum
Wesen der christlichen Spiritualitit gehort, das Leben als
Dienst an den Absichten Gottes aufzufassen; nicht zum
Wesen gehort, diese Absichten zu identifizieren mit der
fritheren Sicht auf die irdischen Moglichkeiten des Men-
schen. Nachtréiglich 1aBt sich das alles leicht feststellen,
aber wie steht es mit der Zukunft? Kdnnen wir jetzt schon



208

ahnen, was sich als wesentlich und was sich als nicht
wesentlich zeigen wird von dem, wovon wir jetzt fest iiber-
zeugt sind, daf es zum Wesen gehort?

Nun kann man freilich sagen: was der Kirche in der Ver-
gangenheit passiert ist, darf kein zweites Mal passieren.
Denn iiberall begegnen wir demselben Fehler. Die Schop-
fungslehre wurde identifiziert mit Kreationismus, so daB
keine Mdoglichkeit gegeben war, die Evolutionslehre zu
integrieren. Die Lehre der gottlichen Vorsehung wurde
identifiziert mit der geschichtlichen politischen Ordnung.
Der Karitasgedanke wurde identifiziert mit einer gesell-
schaftlichen Ordnung, die das Bestehen von Armut,
Krankheit usw. als gottliche Ordnung auffafite. Es ist
klar, daB solche theologischen Kurzschliisse in der Zu-
kunft nie wieder stattfinden diirfen. Aber wie verhindern
wir das ? Es scheint nur eine Losung in Frage zu kommen:
Wir verzichten im voraus auf jede absolut feststehende
Wahrheit. Das ist aber keine wirkliche Losung. Denn sie
kommt in die Nihe eines absoluten Relativismus und mit
absolutem Relativismus kann man nicht leben. Wir kon-
nen auch nicht ruhig abwarten, bis sich die Dinge klarer
herausgestellt haben, denn wir sind es, die die Zukunft ge-
stalten miissen. Mit Relativismus geht das nicht, mit ruhig
abwarten auch nicht. Wir miissen einen anderen Weg ein-
schlagen. Welchen ?

Es kommt darauf an, die Fihigkeit zu kultivieren, die
Tradition so zu befragen, daBl wir imstande sind, wenn
neue Entwicklungen stattfinden, diese als neue Realisie-
rungen des Wesentlichen, worauf die Tradition zielte, zu
diagnostizieren. Das heiBt: wir gehen davon aus, dal es
niemals moglich sein wird, ein Dogma so zu formulieren,
daB es nur das Wesentliche sagt und alles Unwesentliche
beiseite 14Bt. So wird es auch niemals moglich sein, die
christliche Spiritualitit so zu leben (denn darauf kommt
es an), daB sie nur auf das Wesentliche zielt. Es wird nie-
mals méglich sein, das moralische Naturgesetz so zu for-
mulieren, daB es fiir alle Zeiten gilt. Denn jedes Wort,
jeder Begriff, den wir verwenden, steht in einem Kontext,
der geschichtlich determiniert ist. Im voraus kdnnen wir
deshalb keine Entscheidung treffen, was wesentlich ist.
Was meinen wir denn mit der erwidhnten Fihigkeit? Ein
Beispiel kann es deutlich machen. Wir sagten, daB jede
Formulierung des Naturgesetzes einen geschichtlich deter-
minierten Kontext hat. Bei dem Worte Naturgesetz ist das
schon ganz klar. Der Terminus » Naturgesetz« war ver-
bunden mit der Idee einer Naturordnung, die nicht mehr
die unsrige ist. Anderseits ist es ebenso klar, daB der hei-
lige Thomas, wenn er iiber Naturgesetz spricht, etwas
wesentliches ausgesagt hat, das nicht am Worte »Natur«
hingt. Und es ist auBerordentlich wichtig im Lichte des-
sen, was wir heute iiber Natur und Naturordnung wissen,
Thomas’ Auseinandersetzung iiber das Naturgesetz zu
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studieren, denn dann entwickeln wir die Fahigkeit, das
Wesentliche aus einem Kontext zu analysieren, der vieles
Nichtwesentliche enthiilt. Das sauber zu tun, ist viel wich-
tiger, als eine Moral auszuarbeiten, die gar nicht mehr von
Naturgesetz spricht. Das scheint zwar modern zu sein,
aber es ist der groBen Gefahr ausgesetzt, nur fiir unsere
Zeit verwendbar zu sein und nicht fiir die Zukunft. Es ist
deshalb gewohnlich besser, eine alte Terminologie zu be-
halten und diese kritisch zu verwenden, als eine neue zu
schaffen, die viel weniger Gelegenheit bietet, kritisch das
Wesentliche und das Unwesentliche zu unterscheiden.
Wenn wir die Entwicklungen der Zukunft noch nicht
kennen, miissen wir uns jedenfalls die der Vergangenheit
zunutze machen.

Das gleiche gilt fiir die Formulierung von Dogmen und
fiir die Erziehung zur christlichen Spiritualitiit. Sich stolz
von der Vergangenheit loszusagen, hat wenig positiven
Sinn. Es kommt darauf an, die starken Seiten der Vergan-
genheit und der Tradition zu wiirdigen, dann kann sie uns
etwas lehren iiber das, was wir auf jeden Fall in die Zu-
kunft hineintragen miissen.

Bevor wir das nun mit Bezug auf die christliche Spiritua-
litit an einem Beispiel ausarbeiten, miissen wir vorher
noch etwas iiber den Circulus vitiosus sagen, von dem wir
schon gesprochen haben. Denn dieser Circulus vitiosus
bleibt immer bestehen. Niemals konnen wir ganz sicher
sein, was in der Tradition wirklich wesentlich ist. Das, was
wir soeben angedeutet haben, ist ungeheuer wichtig: Die
kritische Priifung der Geschichte kann uns das Gefiihl fiir
das Konstante und fiir das Zeitgebundene verleihen, aber
eine Garantie fiir die Zukunft gibt sie nicht. Denn seitdem
die Zukunft sich als offene Zukunft geoffenbart hat, wer-
den wir immer auf etwas Unerwartetes stoBen, etwas, das
noch nie dagewesen ist. Es bleibt immer die Unsicherheit.
Niemals wissen wir im voraus, was sich als wesentlich be-
wihren wird. Nur die zukiinftige Entwicklung und deren
Analyse konnen das zeigen.

Jetzt stellt sich aber eine andere und noch viel radikalere
Frage: wie konnen wir sicher sein, daB sich iiberhaupt
etwas als wesentlich bewidhren wird? Was gibt uns das
Recht vorauszusetzen, daB3 sich immer etwas bewihren
wird? Denn es ist klar, daB, was wir vorher iiber den
Wert der Tradition und iiber die Weise, die Tradition zu
befragen, gesagt haben, von der Voraussetzung ausgeht,
daB sich immer etwas als wesentlich bewéhren wird. Aber
aus welchem Grunde sind wir zum Beispiel davon iiber-
zeugt, daB die Gottesidee nicht einmal asymptotisch ganz
verschwinden wird ? Bedeutet eine derartige Uberzeugung
eigentlich nicht, daB man die Existenz von Dogmen vor-
aussetzt? Aber kann iiberhaupt noch von Dogmen die
Rede sein? Gehoren Dogmen nicht zu einem Zeitalter, in
dem auch die Wissenschaft ihre Dogmen kannte, sei es
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denn, daB die;Wissenschaft sie prima principia nannte?
Gibt es hier keine genaue Parallele? Und ist die Konse-
quenz davon, daB die Wissenschaft aufgehort hat, von fest-
stehenden prima principia zu sprechen, nicht, dal auch die
Theologie aufhtren miite von Dogmen zu sprechen?
Wenn man kein Fremdling in Jerusalem ist, d. h. im Jeru-
salem der Theologie, dann weil man, daB dies die ent-
scheidende Frage der heutigen Theologie ist. Die Theolo-
gie und die Kirche miissen damit fertig werden.

Nun ist es mit Bezug auf gerade diese Frage nicht unin-
teressant, sich mit der Situation in der Naturwissenschaft
zu beschiftigen. Denn es ist ja die Naturwissenschaft ge-
wesen, die nicht nur zu einem neuen Weltbild, sondern
auch zu einer neuen Auffassung der Wissenschaft gefiihrt
hat: zu der Idee einer progressiven und experimentellen
Wissenschaft. Und durch die Verbindung mit der Technik
und der Praxis ist die experimentelle Einstellung eine
allgemeine Lebenseinstellung geworden. Eine solche Ein-
stellung vertrdgt sich nicht mit Dogmen.

Sehen wir uns aber den Antidogmatismus der Natur-
wissenschaft etwas genauer an, denn wir wissen es: billige
Losungen gibt es nicht. Es kann kein Zweifel dariiber
bestehen, daB die Naturwissenschaft es aufgegeben hat,
von feststehenden prima principia zu reden; sie hat erfah-
ren, daB ihre grundlegenden theoretischen Prinzipien sich
immer auf die experimentellen Tatsachen stiitzen miissen
und deshalb auch durch diese Tatsachen revidiert werden
konnen. Es gibt zwar Prinzipien, welche die Forschung
steuern, aber sie sind relativ, niemals absolut, keine fest-
stehenden Dogmen.

Im Voriibergehen darf ich darauf aufmerksam machen,
daB auch die wechselseitige Beziechung zwischen Theorie
und Experiment einen Circulus vitiosus darstellt. Die
Theorie stiitzt sich auf die experimentellen Tatsachen und
diese sind nur im Lichte einer schon vorhandenen Theorie
zu interpretieren. Weil dieser Circulus vitiosus tatséchlich
besteht, hat es auch so lange gedauert, bis die Naturwis-
senschaft wirklich entstehen konnte: zwanzig Jahrhun-
derte nachdem die Wissenschaft entdeckt worden war.
Der Circulus vitiosus weist Schwierigkeiten auf, aber er ist
keineswegs verhingnisvoll. Einmal iiberwunden, macht er
eben raschen Fortschritt moglich.

Aber jetzt zuriick zum Antidogmatismus der Naturwis-
senschaft. Ist die Naturwissenschaft wirklich so anti-
dogmatisch? GewiB, sie ist davon iiberzeugt, dafl ihre
Prinzipien immer revidiert werden konnen, in diesem
Sinne kennt sie keine feststehenden prima principia. Wenn
aber von den prima principia der Naturwissenschaft die
Rede ist, miissen wir einen wichtigen Unterschied machen
zwischen zwei Arten von prima principia. Es gibt die
schon erwihnten prima principia, wie z. B. das Prinzip
der Erhaltung der Energie. Aber es gibt auch eine andere
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Art Prinzipien, wie z. B., daB in der Naturwissenschaft die
experimentellen Tatsachen entscheiden. Das ist ein Prin-
zip, das nicht zum Inhalt der Naturwissenschaft gehort,
aber etwas sehr wesentliches aussagt iiber den Menschen,
der Naturwissenschaft treibtl. Es sagt etwas iiber die
Erkenntnisfahigkeiten des Menschen, es sagt auch etwas
iiber die Natur und wie diese erkannt werden kann. Und
die Naturwissenschaft weil ganz genau, daB dieses Prin-
zip etwas absolutes an sich hat. Niemals wird sie dieses
Prinzip aufgeben, denn dann wird sie sich selbst aufgeben.
Es ist eines ihrer Dogmen, konnte man ohne Ubertrei-
bung sagen. Das bedeutet iibrigens nicht, dafl unsere Ein-
sichten in das Wesen des naturwissenschaftlichen Wissens
sich nicht vertiefen konnen, denn das ist durch die Ent-
wicklung der Naturwissenschaft tatsdchlich geschehen.
DaB wir heute eine vertiefte Anthropologie haben, dal
wir mehr wissen iiber die Stellung und die Aufgabe des
Menschen in der Welt, das alles verdanken wir der Erfah-
rung der Geschichte, in der Naturwissenschaft und Tech-
nik eine wichtige Rolle gespielt haben und noch immer
spielen. Aber die Naturwissenschaft kann diese Rolle nur
spielen, weil sie davon iiberzeugt ist, daB ihre prinzipielle
Geisteshaltung — denn diese legen die erwdhnten Prinzi-
pien fest — die richtige ist.

Die Naturwissenschaft ist deshalb gar nicht so undogma-
tisch wie es aussieht, wenn man nur auf die eine Art
Prinzipien achtet, auch sie kennt eine fast dogmatische
Geisteshaltung. Und das muB auch so sein, denn ohne
eine solche feste Geisteshaltung wire sie niemals imstande,
sich zu entwickeln. Die naturwissenschaftliche Geisteshal-
tung weill genau, was sie will, deshalb kann sie sich die
Erfahrung zunutze machen. Sie kann es sich erlauben,
in manchem unsicher zu sein, weil sie auch Sicherheit
kennt. Sicherheit kennt sie in ihrer Geisteshaltung, wir
konnten auch sagen: in ihrer Spiritualitit, denn das be-
deutet dieses Wort.

Eine derartige Sicherheit muB nun auch die christliche
Spiritualitdt kennzeichnen. Das heilit: christliche Spiri-
tualitit muB getragen werden von einigen grundlegenden
Prinzipien hinsichtlich des Wertes des menschlichen
Lebens im Auge Gottes, wie sie in der gottlichen Offen-
barung enthalten sind. In gewissem Sinne kann und muB}
man deshalb sagen, daB diese grundlegenden Prinzipien
unverinderlich sind. In diesem Sinne ist es wahr, daB sich
etwas als wesentlich immer bewihren wird. Das darf aber
nie so verstanden werden, daB} die Entwicklung der christ-
lichen Spiritualitit nur eine Sache von neuen Anwendun-
gen in neuen Situationen sein wiirde. Denn neue Situatio-
nen konnen auch zu einer vorher ungeahnten Neuinter-

1 Siehe hierzu A. G. M. vAN MELSEN, Ethik und Naturwissenschaft,
Koln 1967.
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pretation der Prinzipien fiihren. Um noch einmal das
Bild von der Weltbiihne aufzugreifen: Von neuen Situatio-
nen wiirde die Rede sein, wenn die Weltbiihne zwar anders
inszeniert wire, wenn es sich aber doch immer noch um
das Spielen einer Rolle handelte, von dem gottlichen
Regisseur geschrieben und inszeniert. Was sich heute ge-
andert hat, ist gerade, daB der Mensch selber seine Rolle
schreiben und inszenieren mufB. Noch genauer gesagt: der
Mensch sieht jetzt ein, daB auch frither die Rolle nicht
unmittelbar von Gott geschrieben war, er meinte es nur.
Es war ein Irrtum. Die Regie war die » Regie« der Natur,
nicht unmittelbar die Regie Gottes. Es ist z. B. nicht wahr,
wie man bei einem Moraltheologen lesen kann, daB die
Zahl der Kinder friiher der gottlichen Vorsehung iiber-
lassen war und heute der menschlichen Vorsehung?2. Frii-
her war sie dem Zufall iiberlassen und das ist etwas ganz
anderes. Natiirlich wirkt die gottliche Vorsehung auch
mittels der Natur sowie mittels der menschlichen Vor-
sehung. Aber es ist eine Verwechslung von Causa prima
und Causa secunda, gottliche und menschliche Vorsehung
nebeneinander auf eine Ebene zu stellen.

Vielleicht kann man die Entwicklung, die wir jetzt erleben,
am besten damit kennzeichnen, daB wir heute gerade in
der christlichen Spiritualitit Ernst machen miissen mit
der Transzendenz und der Immanenz Gottes. Das ist
nicht einfach, aber es ist notwendig. Wir miissen uns klar-
machen, wie wahr es ist, was der heilige Thomas geschrie-
ben hat: Der Mensch ist auf eminentere Weise als andere
Geschopfe der gottlichen Vorsehung unterworfen, gerade
weil es so etwas wie menschliche Vorsehung gibt3. Wir
miissen uns aber klarmachen, daB die Mdglichkeiten der
menschlichen Vorsehung nicht nur quantitativ, sondern
auch qualitativ weit iiber das hinausgehen, was der heilige
Thomas meinte, wenn er von menschlichen Vorsehungen
sprach. Wie weit wissen wir aber nicht. Deshalb haben wir
vorher auch so eindringlich betont, daB es niemals im vor-
aus moglich ist genau zu wissen, was sich als wesentlich
bewihren wird und was nicht. Nur nachtréglich wird sich
das herausstellen.

Wenden wir zum SchluB3 das bisher gesagte auf die Karitas
an. Das Beispiel der Karitas ist deshalb wichtig, weil das
Karitasgebot einerseits ohne Zweifel zum Kern der christ-
lichen Spiritualitit gehort und fiir die damalige Kultur
auch etwas ganz Neues bedeutet hat. Anderseits kann
die Geschichte der Karitas auch klarmachen, wie das Ver-
standnis und nicht nur die Anwendung dieses Gebotes
stark kulturbedingt war.

Das ganz Neue der Karitas war, daB nicht der gesunde,
der schone oder der vollkommene Mensch in den Vorder-
2 J, Forp und G. KeLLY, Contemporary Moral Theology 11, West-

minster-Maryland 1963, S. 455.
3 Summa Theologiae 1, 11, q. 91, art. 2,
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grund gestellt wurde, sondern der Mensch, der kaum noch
als Mensch betrachtet werden kann. Deshalb ist es auch
zu verstehen, daBl die Karitas eine Sonderstellung im
Leben einnahm, sie stand auBerhalb des normalen Lebens.
Im normalen Leben war die Justitia die Haupttugend. Die
Karitas bezog sich auf diejenigen, die nicht imstande wa-
ren fiir sich selbst und die Ihrigen zu sorgen, sie konnten
in die Gemeinschaft nichts einbringen und hatten deshalb
auch kein Anrecht auf Hilfe. Es gab einen grundsitzlichen
Unterschied zwischen Berufs- oder Geschiftsleben und
den Werken der Barmherzigkeit. Die Sonderstellung der
Karitas tritt deutlich hervor, wenn wir uns vergegenwarti-
gen, daB sie immer in der Freizeit geiibt wurde, wie auch
die Almosen freie Gaben waren. Deshalb war die Karitas
auch vorzugsweise eine Sache derjenigen, die sich aus der
Welt zuriickgezogen hatten: der Religiosen. Weil die
Karitas auBerhalb des normalen Lebens stand, hat das
Christentum auch niemals erwartet, daB die Sorge fiir
Menschen in Not je in eine wirklich effektive Bekdmp-
fung der Not als solcher miinden wiirde. Die Not wurde
als unumgénglicher Bestandteil des menschlichen Lebens
gesehen. Infolgedessen war die christliche Karitas mehr
auf das iibernatiirliche Ziel gerichtet, mehr auf ihre Wirk-
samkeit im Himmel als auf ihre Wirksamkeit auf Erden.
Nachtraglich 146t sich leicht feststellen, daB bei dieser Auf-
fassung der Karitas auch die damalige Sicht auf die Kul-
tur und insbesondere auf die Moglichkeiten der Wissen-
schaft und der Technik mitspielte, vorauszusehen war das
aber nicht. Jetzt aber, wo es klar geworden ist, daB3 eine
wirklich effektive Bekdmpfung der Not méglich ist, sind
wir imstande, nicht nur das Wesen der Karitas aus dem
zeitgebundenen Kontext herauszuanalysieren, sondern
dies auch als eine Vertiefung der Karitas zu wiirdigen. Fiir
eine christliche Spiritualitdt ist aber noch etwas anderes
wichtig. Dadurch, daB heute die Sorge fiir den Menschen
in Not den vollen Einsatz der Wissenschaft und Technik
verlangt, nimmt das normale Berufsleben an der besonde-
ren Aufgabe der Karitas teil. Mag es auch schwieriger sein,
die Verallgemeinerung der Karitas zu erleben, sie ist dar-
um nicht weniger notwendig; sie enthiillt ja den tiefsten
Sinn von Wissenschaft, Technik und aller Arbeit. Viel-
leicht darf man sagen, daB eine der Hauptaufgaben der
christlichen Spiritualitit heute ist, wissenschaftliche, tech-
nische und organisatorische Praxis als Erfiillung des
Karitasgebotes zu erleben. Eine der Hauptaufgaben, nicht
die einzige.

Weshalb nicht die einzige? Weshalb kann die christliche
Spiritualitit sich nicht darauf beschranken, Inspirations-
quelle fiir den Aufbau einer menschenwiirdigen Welt zu
sein, menschenwiirdig fiir alle? So wie die Frage, ist auch
die Antwort in der Karitasentwicklung zu finden. Denn
nicht nur Wissenschaft und Technik haben durch ihre
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Einschaltung in der Karitas an Tiefe und Sinn gewonnen,
auch die Karitas erscheint in einer neuen Perspektive.
Denn es zeigt sich deutlich, wie sehr der Mensch bei der
zunehmenden Meisterschaft in der Uberwindung der
traditionellen Formen der Not mit neuen Néten und vor
allem mit einer fundamentalen Daseinsnot konfrontiert
wird. Der Mensch ist ein »Mangelwesen<¢; solange es aber
bestimmte konkrete Note gibt, bleibt die eigentliche Not
verschleiert. Deshalb wurden frither auch die Frage nach
der Transzendenz und die Sehnsucht nach Erldsung so
direkt ausgerichtet auf eine konkrete Transzendenz oder
eine konkrete Erlésung vom téglichen Elend. Je mehr
dieses Elend beseitigt ist, desto mehr wird der Mensch
erfahren, was seine eigentliche Not ist. Deshalb darf
man auch nicht sagen: »Beschranken wir uns vorldufig
auf die Bekdmpfung der konkreten Note, denn dieser
gibt es noch so viele, die Mehrzahl der Menschen lebt
noch in Blend. Spiterhin wird es dann noch geniigend
Zeit geben, um die andere Seite der christlichen Spirituali-
tit zu kultivieren, dann ist die Zeit gekommen, iiber Gott
zu sprechen. Das ist eine Sache fiir spitere Generatio-
nen.« Eine derartige Auffassung verkennt den Wert des
einzelnen Menschen und der einzelnen Generation, sie
verkennt den Eigenwert der transzendenten Bezichung, die
die ganze Geschichte umfaBt und nicht nur die Vollendung.
Deshalb bleibt es wahr, daB auch in der heutigen christ-
lichen Spiritualitiit die Ordensgemeinschaften einen exem-
plarischen Wert beibehalten und zwar aus zwei Griinden.
Erstens gibt es einen sdkularisierten Grund: Wenn alle
Arbeit Dienst am Menschen ist, dann muB sich das irgend-
wo klar herausstellen. Das heilt: die Religiosen miissen
sich dort einsetzen, wo der Dienst am Menschen es ver-
langt, und wo die normale Sorge der Gemeinschaft vor-
laufig noch versagt. Es gibt aber noch einen anderen
Grund: Wenn dieser Dienst am Menschen Gottesdienst
ist, dann muB das auch irgendwo exemplarisch gezeigt
werden. Denn was das Leben jedem Menschen inspirieren
soll, das muB irgendwo klar sichtbar gemacht werden. Der
Irrtum des heiligen Alfonsus war nicht, daB er Gott in die
Mitte des Lebens stellte, der Irrtum war, daBl er das Leben
zu eng sah, aber das konnte er noch nicht wissen.

Fassen wir kurz zusammen. Die Entwicklung der Karitas
zeigt einerseits, wie schwierig es ist, im voraus das, was
wesentlich ist an der Karitas, scharf zu trennen von dem
Unwesentlichen. Das Beispiel der Karitas zeigt anderseits
aber auch, wie sich in der Entwicklung der Kern der
Karitas immer deutlicher herausgestellt hat. Es gibt kei-
nen Grund fiir die Vermutung, daB dieser ProzeB nicht
weiter gehen wird, nicht nur hinsichtlich der Karitas,
sondern auch hinsichtlich anderer Aspekte der christ-
lichen Spiritualitit. Soll die damit verbundene Unsicher-
heit eine Lahmung der christlichen Spiritualitéit bedeuten?
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Gewill nicht, wenn wir uns besser als vorher vergegen-
wiirtigen, daB es offensichtlich die Absicht Gottes ist, den
Menschen selbst seine eigentliche Aufgabe finden zu
lassen. Eine scheinbare Sicherheit verleugnen, kann auch
eine Weise sein, sein Leben zu verlieren, um es zu finden,
d. h., es herauszufinden.

Die neue Situation der Frau in der Kirche ist » nicht zu-
letzt bedingt durch die Strukturen der profanen Welt von
heute« und 14Bt die Frau »in beiden Bereichen nach sich
selbst fragen« (K. Rahner). Deshalb sei zunéchst kurz auf
die Moglichkeiten der Frau in einer verdnderten Welt hin-
gewiesen.

Im Herbst 1966 ist dem Bundestag die lang erwartete
Frauen-Enquéte der Bundesregierung vorgelegt worden.
Fiir uns ist diese Untersuchung insofern interessant, als
sich daraus folgendes deutlich entnehmen l45t:

a) Die Situation der Frau hat sich im Blick auf Familie
und Beruf durchgreifend geéndert. Das liegt nicht an der
Frau, sondern ist begriindet im Wandel der Gesellschaft
von der patriarchalischen Agrar- zu einer mehr oder weni-
ger partnerschaftlichen Industriegesellschaft.

b) Der Wandel der Gesellschaft hat nicht nur dazu ge-
fiihrt, daB heute von unseren 30 Millionen Frauen fast
10 Millionen berufstitig sind. Er ist auch AnlaB fiir die
gestiegenen Lebensanspriiche der Frau im Blick auf Bil-
dung, berufliche Wirkmdglichkeiten und Mitverantwor-
tung in der Offentlichkeit.

¢) Der Wandel der Gesellschaft zu einer stirker partner-
schaftlich orientierten Industriegesellschaft hat zugleich
zu einem neuen Verstindnis der Ehe als Partnerschaft ge-
fiihrt und eine verinderte Rechtsstellung der Frau bewirkt.
Im Blick auf die partnerschaftliche Ehe und ihre Geltung
in der Offentlichkeit hat sich ein echter BewuBtseinswan-
del vielfach sogar schneller vollzogen als hinsichtlich der
Berufstitigkeit der Frau.

d) Die Untersuchung zeigt, daB der heutigen Gesellschaft
ein allgemeines, von allen als verbindlich anerkanntes Leit-
bild von der Rolle der Frau fehlt. Deshalb sind zwangs-
laufig oft unsichere Vorstellungen z. B. iiber die Erzie-
hung und Bildung der Madchen- und Frauenjugend vor-
handen. Im praktischen Arbeitsleben haben sich die
Frauen in qualifizierten Stellungen noch nicht ausreichend
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durchsetzen kénnen. Vielfach verbauen traditionelle Vor-
stellungen den Weg.

» Fiihrungsaufgaben werden weithin noch als ein Reservat
der Minner betrachtet«, und es darf auch nicht iibersehen
werden, daB die weibliche Arbeitskraft oft nur als » Mann-
Ersatz« angesehen wird. Als eine vordringliche Aufgabe
wird daher von seiten der Verfasser dieser Untersuchung
die 6ffentliche Meinungsbildung angesehen.

Wenn man nun das, was in der Frauen-Enquéte veroffent-
licht ist, zusammenfassend beurteilen miilte, wiirde man
wohl zu folgender Feststellung kommen:

Die gegenwirtige Situation der Frau im Offentlichkeits-
bereich darf keinesfalls iiberschitzt und glorifiziert wer-
den. Sie gleicht eher einer Ubergangsphase, die eines
klaren und sicheren Selbstverstindnisses der Frau weithin
ebenso entbehrt wie einer selbstverstindlichen Annahme
ihres entfalteten Selbstverstindnisses von seiten der Offent-
lichkeit.

Und doch ist dies nur die eine Seite. Der Entwicklungs-
prozeB ist nach jeder Richtung hin »in FluB«. Den
Frauen sind nidmlich in den letzten Jahren immer differen-
ziertere neue Berufsmoglichkeiten erschlossen worden.
Dabei hat sich gezeigt, daB sie sich auch in technischen
und wissenschaftlichen Bereichen, die frither den Ménnern
vorbehalten waren, als Partnerinnen ihrer ménnlichen
Berufskollegen bewihren. Und so muBl man denn die
erste Feststellung im Blick auf die gegenwirtige Situation
der Frau in der Offentlichkeit ergiinzen und sagen: Stel-
lung und Wertung der Frau sind zwar noch stark vom
Umbruch der Zeit mitbetroffen; die Wirkmdglichkeiten
der Frau haben sich jedoch in unserem Jahrhundert un-
vergleichlich verbessert und erweitert. Das aber fiihrt
letztlich doch immer erkennbarer auch zu einer anerkann-
teren Stellung der Frau in der Offentlichkeit.

Zum Erstaunen der Welt hat dies alles wohl kaum einer so
deutlich erkannt und ausgesprochen wie Papst Johannes
xxi. Er ist es gewesen, der den Wandel der Stellung der
Frau in der Offentlichkeit eines der drei »bedeutsamsten
Zeichen der Zeit« genannt hat. Die Frau wird sich, so
heiBt es in der Enzyklika Pacem in terris »ihrer Menschen-
wiirde heutzutage immer mehr bewuBt... Sie nimmt so-
wohl im hiuslichen Leben wie im Staat jene Rechte und
Pflichten in Anspruch, die der Wiirde der menschlichen
Person entsprechen... In der Gegenwart schwinden die
Anschauungen, die so viele Jahrhunderte iiberdauerten,
aufgrund derer sich gewisse Menschengruppen fiir unter-
geordnet hielten, wihrend andere sich iiberlegen diinkten,
sei es ... wegen des Geschlechtes oder ihres gesellschaft-
lichen Ranges« (42). Der Papst kommt dann zu der
SchluBfolgerung: »Sofern in einem Menschen das Be-
wuBtsein seiner Rechte erwacht, muB in ihm auch not-
wendig das BewuBtsein seiner Pflichten entstehen, so dal,
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wer bestimmte Rechte hat, zugleich auch die Pflicht hat,
sie als Zeichen seiner Wiirde zu beanspruchen, wéihrend
die iibrigen Menschen die Pflicht haben, diese Rechte
anzuerkennen und hochzuschéitzen« (44).

Das alles hat Papst Johannes im Blick auf die Welt gesagt.
Wie aber steht es mit der Stellung und den Moglichkeiten
der Frau innerhalb der Kirche ? Kann man hier schon von
einem Wandel sprechen und diesen Wandel gar zu den
bedeutsamsten Zeichen der Zeit zihlen ? Nimmt die Frau
in der Kirche schon jene Rechte und Pflichten wahr, die
ihrer Wiirde als Laie, der eine Frau ist, entsprechen ? Gibt
es in der Kirche eine breite offentliche Meinung zugun-
sten der Frau ? Schwinden in der Kirche die jahrhunderte-
alten Vorstellungen, aufgrund derer Stinde sich wegen
ihres Geschlechtes oder ihres kirchlichen Ranges iiber-
legen diinkten ?

Lassen wir diese nicht leicht zu beantwortenden Fragen
einmal stehen und vergegenwirtigen wir uns, was die
heutige Kirche, die gerade ein so bewegendes Ereignis wie
das Konzil erlebt hat, iiber die Frau sagt.

Die konziliaren Aussagen miissen uns deshalb so interes-
sieren, weil sich in ihnen der Geist dokumentiert, der fiir
lange Zeit die Kirche der Zukunft prigen und somit auch
fiir die innerkirchliche Situation der Frauen bestimmend
sein wird. Gleichwohl sind die konziliaren Texte selbst
schon der schriftliche Niederschlag einer sich wandelnden
Kirche. Folgendes muf3 uns bewulit sein: Der AnstoB
zum Konzil mag noch so sehr einer Inspiration des Pap-
stes Johannes zu verdanken sein; Inhalt, Verlauf und Er-
gebnis des Konzils sind nicht »vom Himmel gefallen,
sondern stehen in der Kontinuitit einer vom Heiligen
Geist wie vom Klima der Welt beeinfluliten lingeren ge-
schichtlichen Entwicklung. Das Wissen darum spiegelt
sich in dem erst in der letzten Sitzungsperiode in das De-
kret iiber das Apostolat der Laien eingefiigten Satz iiber
die Frauen.

Zu Beginn des dritten Kapitels heiBit es: » Da heute die
Frauen eine immer aktivere Funktion im ganzen Leben
der Gesellschaft ausiiben, ist es von groBer Wichtigkeit,
daB sie auch an den verschiedenen Bereichen des Aposto-
lates der Kirche wachsenden Anteil nehmen« (9).

Dieser eine Satz ist im Blick auf die Mdglichkeiten der
Frau in unserer sich dndernden Kirche von groBer Bedey-
tung. Er mége verbunden werden mit einem anderen aus
der Pastoralkonstitution: » Die Frauen sind zwar schon in
fast allen Lebensbereichen titig; infolgedessen sollen sie
aber auch in der Lage sein, die ihrer Eigenart angemessene
Rolle voll zu iibernehmen« (60). Dies ist zundchst im
Blick auf die kulturelle Mitarbeit der Frau gemeint. Man
darf aber, gestiitzt auf die Formulierung aus dem Dekret
iiber das Apostolat der Laien, doch mit Sicherheit anneh-
men, daB dieser Satz die mindestens theoretische Bejahung
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einer ihrer Eigenart als Frau angemessenen aktiven Rolle
auch im Lebensbereich der Kirche impliziert.

Das theologische Fundament fiir diese Interpretation
findet sich in der Dogmatischen Konstitution iiber die
Kirche >Lumen gentium< (IV, 32). Unter ausdriicklicher
Berufung auf Gal 3,28 ist dort als Indikativ formuliert:
»Bs ist ... in Christus und in der Kirche keine Ungleichheit
aufgrund von ... sozialer Stellung oder Geschlecht; denn
alle seid ihr einer in Christus Jesus«, und zwar durch die
Taufe.

Dieser groBartige Satz »in der Kirche ist keine Ungleich-
heit aufgrund des Geschlechtes«, ist jedoch immer noch
mehr als Imperativ denn als Indikativ zu interpretieren:
So sollte es sein! Wenn nidmlich die Konzilsviter unter Be-
rufung auf Erschaffung, Erlosung, gottliche Berufung und
Bestimmung an die Welt appellieren, es miisse »die grund-
legende Gleichheit aller Menschen immer mehr zur Aner-
kennung gebracht werden«!, miiBte dieser Appell konse-
quenterweise zunéchst in der Kirche selbst noch stérker
aus der Theorie in die Praxis iibersetzt werden. Das gilt
sehr konkret nicht nur hinsichtlich der Wertung der Frau
und ihrer kirchlichen Mitarbeit iiberhaupt, sondern vor
allem auch hinsichtlich der gelegentlich splirbaren unter-
schiedlichen Wertung von verheirateten und unverheirate-
ten Frauen in der Kirche.

Wie aber steht es mit der Praxis? Mir scheint, daB3 der
jetzt 50 Jahre existierende Frauenberuf der Seelsorgehel-
ferin, den immerhin schon iiber 2500 Frauen im deutsch-
sprachigen Raum ausiiben, in gewissem Sinn einen Test-
fall fiir die Moglichkeiten der Frau in der Kirche der
Gegenwart darstellt. Abgesehen von den kleineren Grup-
pen der Frauen, die auf Bistums- oder Nationalebene
unmittelbar mit Priestern zusammenarbeiten und die noch
dazu nicht selten aus den Reihen der Seelsorgehelferinnen
hervorgegangen sind, haben wir in ihnen jene Frauen vor
uns, die am unmittelbarsten in jhrem Berufsalltag mit den
Gliedern des Volkes Gottes im Klerikerstand zu tun haben.
(Von der veralteten Berufsbezeichnung mége man einmal
absehen.)

Wie sieht die tatsdchliche Situation aus?

Es gibt gottlob nicht wenige Priester, die die Kirche nicht
nur theoretisch, sondern auch praktisch als das neutesta-
mentliche Volk Gottes verstehen, ein Volk aus Ménnern
und Frauen. Sie bejahen, daB diese Ménner und Frauen
aufgrund der Taufe eine unvergleichliche, je eigene Wiirde
und Verantwortung haben fiir die aktive Verwirklichung
ihrer ménnlichen oder fraulichen Rolle beim Aufbau von
Gemeinden. Diesen Priestern ist bewuBt, daBl aufersakra-
mentale Seelsorge niemals umfassend sein kann, wenn

1 Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute
Gaudium et spes 11, 29.
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nicht auch die Frau als Mitarbeiterin des priesterlichen
Mannes die ihr eigenen Fahigkeiten voll entfaltet und
mit einbringt in den seelsorglichen Arbeitsbereich. Dar-
um ist es nur zu verstindlich, daB Seelsorgehelferinnen,
die mit solchen Priestern zusammenarbeiten, ihren Beruf
als einen besonders sinnvollen Frauenberuf ansehen.

Es gibt etliche Gemeinden, in denen die dafiir vorgebildete
Frau in der gesamten auBersakramentalen Seelsorge
ebenso wie im Religionsunterricht der Volks- und Son-
derschulen im wahrsten Sinne des Wortes mitarbeitet.
Es gibt Gemeinden, in denen Pfarrer, Kaplan und Seel-
sorgehelferin gemeinsam planen und so voneinander wis-
sen, was der eine oder was die andere draullen bei den
Menschen, um die es geht, tut; und es gibt Gemeinden,
in denen eine Frau, nidmlich die Seelsorgehelferin, dem
Priester immer und immer wieder den Weg zu denen
bahnt, die von der Kirche nichts mehr wissen wollen, und
die umgekehrt den Menschen drauBen wieder die Briicke
zum Pfarrer baut.

Aber es gibt auch viele enttduschte Menschen in diesem
Beruf, die aufgrund langer und bitterer Alltagserfahrun-
gen ihre Berufsfreude verloren haben. Das liegt z. T. an
ihnen selbst, denn manche entdecken gar nicht die Mog-
lichkeiten, die ihnen gegeben sind, oder sie sind sachlich
wie menschlich ihrer Aufgabe nicht gewachsen. Es gibt
aber auch solche, die iiber nichts, was in der Gemeinde
geplant wird, informiert, geschweige denn um ihre Mei-
nung gefragt werden, und dies nicht etwa, weil sie geistig
oder menschlich unentfaltet sind, sondern weil der Priester
die Frau grundsitzlich nicht fiir » voll « nimmt.

Es gibt Seelsorgehelferinnen, die im krassesten Sinn des
Wortes immer nur als subalternes Dienstpersonal gesehen
werden, und die, ohne eigene Initiative entfalten zu kon-
nen, nur nach Anweisung des Pfarrers arbeiten diirfen.
Es gibt solche, die acht Stunden im Biiro Telefon und
Klingel bedienen miissen und bei entsprechender Bitte
um einen gelegentlichen Einsatz in der lebendigen Kon-
taktnahme mit den Menschen drauBlen nur héren: »Seel-
sorge ist allein meine Sache« und »Fiir Telefon und Klin-
gel bin ich nicht geweiht«. Natiirlich ist das letztere rich-
tig, und doch 148t eine solche nur zu oft geduBerte Rede-
wendung jedes Gespiir fiir die Notwendigkeit und den
Wert der vollen Mitarbeit der Frau in der Seelsorge ver-
missen (ich setze voraus, daB es sich um eine zur Mitarbeit
fahige Frau handelt). Die theologische Erkenntnis, daB3 der
Weltgestaltungsauftrag von Gott nicht nur dem Mann,
sondern auch seinem unentbehrlichen »Gegeniiber«, nim-
lich der Frau, aufgetragen ist, und dieser Auftrag nicht nur
fiir die Welt, sondern auch fiir den Aufbau von Gemeinden
Jesu Christi in der Welt gilt (weil ja die Schopfungsord-
nung in der Erlésungsordnung nicht etwa aufgehoben wer-
den, sondern zur Vollendung kommen soll), diese Erkennt-
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nis fehlt noch héufig. Das zeigt sich auch dann, wenn der
Pfarrer eine Seelsorgehelferin bekommt, weil ihm ein
Kaplan genommen ist. Zwar sind dann die faktischen
Moglichkeiten fiir eine echte Mitarbeit und Zusammen-
arbeit in der Seelsorge gro — und doch ist die Seelsorge-
helferin kein »Mann-Ersatz«. Das, was sie als Frau tut,
wire vielmehr selbst dann noch von eigenem Wert und
unersetzlicher Notwendigkeit fiir die Ganzheit der Kirche
und jede auch innerkirchliche Lebensbetitigung des Vol-
kes Gottes, wenn es keinen Priestermangel gébe.

Die Problematik des ganzen Berufs, der, wie gesagt, nur
Testfall fiir die Moglichkeiten der Frau in der Kirche ist,
besteht darin, daBl mitunter gerade die von Initiativkraft
und Kontaktfreudigkeit geprégten jungen Frauen wegen
der gréBeren Moglichkeiten, auBerhalb der Gemeinde-
arbeit als christliche Frau zu wirken, danach dringen,
hauptamtliche Katechetinnen oder Religionslehrerinnen
an Berufsschulen zu werden; oder aber sie satteln noch
ganz um und besuchen eine pddagogische Hochschule.
Und es gibt anderseits manche Kapline, die ihrer Pfarr-
jugendfiihrerin, die Seelsorgehelferin werden mochte,
geradezu abraten: »Dazu bist du zu schade.«

Solche Aussagen geben doch sehr zu denken. Dennoch
meine ich, daBl der Beruf der Seelsorgehelferin und mit
ihm geistliche Laienberufe iiberhaupt eine echte Zukunft
haben. Die Breite und Tiefe des gegenwirtigen Entwick-
lungsprozesses ist erstaunlich. Und der Wandel durch ein
neues theologisches und geistliches Denken, das auch im
Hinblick auf die Mitarbeit der Frau seinen Niederschlag
im Konzil gefunden hat, 1iBt sich einfach nicht mehr
zuriickdréngen. Die Entscheidung dariiber, ob der Frau
echte Moglichkeiten des Wirkens auch in der Kirche
offenstehen, ist im Grunde bereits im positiven Sinne
gefallen. Jetzt liegt viel an der iiberzeugenden geistlichen
Haltung und an einer guten Arbeit der Frauen in der
Kirche, um die oft strapazierende Ubergangsphase ge-
meinsam mit den anderen Gliedern des Volkes Gottes
durchzustehen.

Fragen wir aber weiter: Was zeichnet sich heute schon
oder doch in nicht allzu ferner Zukunft an neuen prakti-
schen Maoglichkeiten fiir die Frau in der Kirche ab?
Wir brauchen uns nicht in dem extremen Bereich der
eventuellen Ubernahme kurialer Amter durch Frauen zu
bewegen, selbst wenn ein solches Amt inzwischen von
einer Australierin iibernommen worden ist. Die Teil-
nahme von weiblichen Auditoren beim letzten Konzil ist
jedenfalls auch eine Neuheit, die beim nichsten Konzil
sicher zahlenmaBig noch deutlicher in Erscheinung treten
wird. Inzwischen nehmen Frauen erstmalig auch an
Didzesansynoden teil. In etliche Kommissionen der Bi-
schofskonferenz und in die Seelsorgerite der Bistiimer
sind auch Frauen berufen worden. Es gibt manche Mog-
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lichkeiten, die geeigneten und entsprechend vorgebildeten
Frauen schon heute im theologischen, katechetischen und
caritativen Bereich offenstehen oder sich doch in abseh-
barer Zeit 6ffnen werden.

Studium, Diplom und Promotion zum Dr. theol. sind den
Frauen bereits moglich. Die praktische Ausiibung des
Universititslehramtes in theologischen Fakultidten durch
Frauen ist voraussichtlich nur noch eine Frage der Zeit,
gibt es doch an den pidagogischen Hochschulen im Einzel-
fall bereits theologische Dozenturen, auf die Frauen beru-
fen worden sind. Es gibt heute verantwortlich mitarbei-
tende Referentinnen in der Jugend- und Frauenseelsorge,
leitende Publizistinnen im kirchlichen Pressewesen,
Frauen, die verantwortlich zeichnen fiir katholische Er-
wachsenenbildungswerke, die kirchliche Frauenbildungs-
stitten leiten und die Glaubensseminare in den Bistiimern
mitplanen und durchfithren. Frauen wird als Kateche-
tinnen in der Mission und als Seelsorgerinnen ganzer
Kuratien nicht etwa nur in Brasilien, sondern in unserer
nichsten Nihe ein immer stirkeres MaB an Verantwor-
tung in der Kirche iibertragen. Notwendig wire in dieser
Hinsicht die stirkere aktive Mitarbeit von Frauen (und
zwar auch und vor allem von Ehefrauen und unverheirate-
ten berufstitigen Frauen aus dem profanen Berufsmilieu)
in den Pfarrgemeinde- und den sich auf ihnen aufbauen-
den Stadt-, Dekanats- und Didzesanrdten sowie in den
nationalen und internationalen katholischen und iiber-
konfessionellen Vereinigungen.

An dieser Stelle muB nun aber die ganze Problematik
auch einmal von der anderen Seite her gesehen werden.
Vielfach gibt es manche Méglichkeiten in der Kirche, die
den Frauen — wie etwa im Pfarrgemeinderat — grundséitz-
lich schon offenstehen. Unter denen aber, deren berufliche
und familidre Situation eine Mitarbeit erlauben wiirden,
findet sich kaum eine, die die zusétzliche Aufgabe aktiv
auf sich nimmt. Und wenige gibt es, die sich dafiir wo-
mdglich noch ein entsprechendes Wissen aneignen und
ihren eigenen Horizont iiber Familie und Beruf hinaus im
Blick auf Gemeinde, Kirche und Welt erweitern. Manche
Priester wiinschen die aktive Mitarbeit der Frau in der
Gemeinde und in den anderen Bereichen kirchlicher
Laienarbeit sehr wohl, aber oft ist sie selbst es, die nicht
bereit ist, sich zu engagieren. Begriindet ist das nicht etwa
darin, daB ihr ein klares und sicheres Selbstverstdndnis
als Frau fehlt. Es ist ganz einfach bequemer zu schweigen.
Auch kommt es nicht selten vor, daBl sie sich vor den
anderen Frauen schdmt, weil die offentliche Meinung
unter den Frauen vielfach noch so ist, daB z. B. eine sich
in der Gemeinde in qualifizierter Weise engagierende
berufstitige Frau von den anderen Frauen disqualifiziert
wird als jemand, der sich herausstellen will (wenn nicht
noch Schlimmeres behauptet wird), so daB eine aktive
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Mitarbeit wiederum keiner anderen Frau erstrebenswert
erscheint.

Die gleiche Erfahrung kann man des ofteren auch hin-
sichtlich der iibrigen genannten Aufgabenbereiche fiir die
Frau in der Kirche machen. Manchmal gilt hier das ur-
spriinglich im Blick auf unsere liturgischen Moglichkeiten
gesprochene Wort: »Wir diirfen mehr als wir konnen.«
Dieses Nicht-Konnen ist tatsichlich immer wieder auch
darin begriindet, daB es sich die Frauen selbst nahezu
unmdoglich machen, solche Mdoglichkeiten zu ergreifen,
sei es, daB sie sich nicht um eine geniigende theologische,
karitative, seelsorgliche oder allgemeinmenschliche Bil-
dung und sachlich beste Arbeit kiimmern, sei es, daB sie
sich zu Unrecht verdachtigen. SchlieBlich kann es auch
vorkommen, daB es ihnen wirklich an der notwendigen
menschlichen Reife fehlt, um in allen genannten Berei-
chen in solcher Haltung mit den Priestern zusammen-
zuarbeiten, daB fiir deren priesterliche Existenzform
innerlich wie duBerlich ein freier, unangetasteter Raum
und eine entsprechend klare und gute Atmosphire bleibt.
Was aber wiren wiinschenswerte Moglichkeiten fiir die
Frau im Hinblick auf solche kirchlichen Aufgabenge-
biete, die ihr bisher zumeist noch verschlossen sind und
in denen sie doch sehr wohl ihren aktiven Anteil am
Wandel der Kirche leisten und ihre Eigenart als Frau zur
ganzheitlichen Verwirklichung von Kirche einsetzen
konnte ?

Nur einige solcher Moglichkeiten seien einmal genannt.
Wiinschenswert wiére es z. B., wenn geeignete Frauen in
den Konvikten und Priesterseminaren die Erziehung und
Bildung der zukiinftigen Priester mitgestalten wiirden.
Wiinschenswert wiire es, wenn sie in den kirchlichen
Ehegerichten, als Caritasdirektorium und schlieBlich auch
in den Schulreferaten verantwortlich mitwirken kénnten.
Das mag der offentlichen Meinung in der Kirche noch
weithin zuwider sein, liegt aber auf der Linie einer Ent-
wicklung zur ganzheitlichen Sicht dessen, was auch im
Innenraum der Kirche notwendigerweise von der Frau
getan werden kann und getan werden mulBl. Dabei bleibt
allerdings die Forderung bestehen, dal die echte und ver-
antwortliche Mitarbeit von Frauen beim Aufbau und bei
der Verlebendigung der kleinsten Zellen der Kirche, nim-
lich der Gemeinden, am vordringlichsten ist.

Was aber ist fiir solchen und jeglichen Dienst der Frau in
der Kirche notig?

Es bedarf eines unbefangenen, klaren Selbstverstindnisses
als Frau und einer niichternen Liebe zur Kirche. Dariiber
hinaus muB die Frau heute — ob das nun bequem ist oder
nicht, ob das nun als Machtstreben der Frau interpretiert
wird oder nicht — auch ihren Sachverstand und ihren
Geist fiir die Mitarbeit in der Kirche ausbilden und ein-
setzen. Das widerspricht nicht etwa dem, was kirchlicher
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Dienst der Frau meint, sondern das entspricht ihm genau;
denn es entspricht dem Schopfungsauftrag und der zu
seiner Erfiillung notwendigen Entfaltung aller Krifte des
Menschen, jener des Mannes wie jener der Frau. Und
nirgends ist zu finden, daB dieser Auftrag fiir die Kirche
aufgehoben sei.

Damit sind wir angelangt beim zweiten Teil unserer Uber-
legungen, in dem einige theologische und spirituelle Vor-
aussetzungen fiir neue Mdoglichkeiten der Frau in einer
sich dndernden Kirche skizziert werden sollen. Diese sind
sowohl fiir die verheiratete wie die unverheiratete, so-
wohl fiir die Frau, die im hauptberuflichen kirchlichen
Dienst steht, wie fiir die, die im profanen Berufsleben
steht, von Bedeutung.

Zu den Voraussetzungen fiir neue Moglichkeiten der
Frau in der Kirche gehért ohne Zweifel an erster Stelle
das aufgeschlossenere Verhiltnis zur Welt, das die Kirche
des Konzils im Blick auf alle Bereiche der irdischen Wirk-
lichkeiten (Ehe, Arbeit und Beruf, Kultur, Politik u. a.)
gewonnen hat.

Die Uberwindung einer falschen Abkapselung von der
Welt in Gestalt der modernen pluralistischen Gesellschaft
zugunsten einer intensiven Bemiithung um Solidaritdt und
praktische Zusammenarbeit mit allen Menschen guten
Willens auch auBerhalb der sichtbaren Kirche steigert
natiirlich den EinfluB der Welt auf die Kirche. Damit
mehren sich die Begegnungsmoglichkeiten mit den im
Profanen bereits bewihrten differenzierten Frauenberufen.
AuBerdem werden der amtlichen Kirche auf diese Weise
viele Formen von kollegialer, partnerschaftlicher Zusam-
menarbeit von Minnern und Frauen bekannt, die in
etlichen profanen Arbeitsbereichen heute bereits eine
Selbstverstidndlichkeit sind.

Es nimmt daher nicht wunder, daB der wache Blick des
Papstes Johannes xxmI. die verdnderte Stellung der Frau
in der Welt gesehen und als eines der wichtigsten Zeichen
der Zeit gewertet hat. Das kann nicht ohne Auswirkungen
in der Kirche bleiben, und was in dieser Hinsicht schon
alles in FluB ist, hat der vorige Uberblick bereits gezeigt.
Die tiefere theologische Begriindung, auf die nicht dring-
lich genug hingewiesen werden kann, bedarf allerdings
noch sehr der Entfaltung. Es geht ja nicht nur darum, das
Ineinander von Schopfungs- und Erlésungsordnung
stirker zu durchdenken. Das geniigt nicht. Es geht viel-
mehr darum, daraus die pastoralen Konsequenzen zu
ziehen und so aus einem neuen Denken zu einem neuen
Handeln zu kommen. Zur Schdpfungsordnung gehort die
menschliche Geschlechtlichkeit, die Mann und Frau im
Blick auf alle ihre Krifte voll beansprucht. Das impliziert
der an Mann und Frau ergangene Weltgestaltungsauf-
trag Gottes, wie er im ersten Schopfungsbericht (Gen 1,1
bis 2,4 a) zu finden ist. In dem MaBe als dieser Bericht star-
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ker als friiher ins theologische Blickfeld riickt, wiachst auch
die Erkenntnis, daBl Erlosung und Gnade weder die Be-
deutung der gottgewollten Geschlechterdifferenz der
Menschen noch die des Weltgestaltungsauftrages fiir
Mann und Frau mindern. Die Erlosungsordnung baut
vielmehr darauf auf und durchdringt und vollendet die
fundamentale Eigenart der Schépfungsordnung.

Zu den theologischen Voraussetzungen im Blick auf
Mbéglichkeiten der Frau in der Kirche heute gehért so-
dann die neue Bejahung der Ehe als Partnerschaft von
Mann und Frau. Damit ist nicht mehr und nicht weniger
gemeint als dies: Mann und Frau miissen auf der Basis
gleicher Personwiirde jeweils das Thre zum Aufbau des
ehelichen Lebens und der Familie einbringen. Dal3 ehe-
liche Partnerschaft beileibe nicht nur im Geschlechtlichen,
sondern im gemeinsam zu bewiltigenden Alltag von Mann
und Frau realisiert werden und die Frau dem Mann bis in
seine kirchlichen Aufgaben als Laie Partnerin sein muBl
(M. Dirks), sind Erkenntnisse, die im Innern der Kirche
immer mehr Raum gewinnen.

Im gleichen Mafe aber als die positive Einstellung der
Kirche zur Welt und zur gesamtmenschlich verstandenen
partnerschaftlich gelebten Ehe zunimmt, schwindet der
letzte Rest von Manichidismus, der im praktischen Ver-
halten, Denken und Urteilen mancher Glieder der Kirche
unterschwellig immer noch nicht ganz iiberwunden ist.
Darum ist es gar nicht anders moglich, als daB3 die neue
Theologie der Ehe und aller irdischen Wirklichkeiten {iber
kurz oder lang zu einer Revision mancher traditionellen
Ansichten iiber die Frau fithren wird. Was in der partner-
schaftlich gelebten christlichen Ehe heute eingeiibt und
verwirklicht wird, hat aufgrund der EinfluBnahme von
seiten der Welt wie der neuen Theologie alle Aussicht,
schon morgen den Raum fiir echte Berufsmoglichkeiten
der Frau in der Kirche zu erweitern und das Miteinander
von Minnern und Frauen in allen auBerehelichen Formen
kirchlicher Zusammenarbeit erhellend zu beeinflussen (M.
Dirks). Man konnte daher die Frage aufwerfen, ob sich
womoglich in der Kirche ein umgekehrter Prozel abzeich-
net wie in der Welt; dort, so sagten wir zu Beginn, hat sich
durch den Wandel der Gesellschaft das Klima zugunsten
der ehelichen Partnerschaft gefindert. In der Kirche konnte
moglichweise die gelebte eheliche Partnerschaft zu einem
Wandel des Klimas im Blick auf die kirchliche Zusammen-
arbeit von Mann und Frau fithren. Grnndsitzlich aber
zeigt sich angesichts der Wandlung in Welt und Kirche
gleichermaBen: Es ist nicht die Frau, die sich geindert hat.
Vielmehr 6ffnet sich z. Z. durch den Wandel von Kirche und
Gesellschaft der Raum fiir neue Moglichkeiten der Entfal-
tung von Fihigkeiten, die die Frau immer schon besa3. Nur
konnten sie im bisherigen weltlichen und erst recht im kirch-
lichen Klima nicht oder nur selten wachsen und gedeihen.
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In stirkerem Male als bisher miiBlte zur Begriindung
neuer Moglichkeiten der Frau in der Kirche eine Theolo-
gie der Personalitit entfaltet werden. In Can 87 des CIC
ist der fundamentale Satz zu finden, daB der Mensch
durch die Taufe zu einer >persona in ecclesia< wird, die
ganz bestimmte Rechte und Pflichten in der Kirche inne-
hat. Diese Aussage bezieht sich von vornherein auf
ménnliche und weibliche T4uflinge und bedarf der inne-
ren Verkniipfung mit dem, was in der Moraltheologie
iiber Einmaligkeit, Selbstand, Einzigartigkeit, Freiheit,
Verantwortlichkeit und Gewissen von Mann und Frau in
ihrer je eigenen Personwiirde zur Aussage kommt.

Von diesem Ansatzpunkt her wiirde sich ohne Schwierig-
keiten das, was Papst Johannes xxm1. im Blick auf die
neue Stellung der Frau in der Welt sagt, auch und sogar
vertieft fiir die Frau im Raum der Kirche anwenden las-
sen konnen. Seine Aussage wire nur geringfiigig etwa so
zu verdndern: »Die Frau, die durch die Taufe Person in
der Kirche geworden ist und daher bestimmte Rechte hat,
hat zugleich auch die Pflicht, sie als Zeichen ihrer
Wiirde zu beanspruchen, wihrend die iibrigen Glieder
des Gottesvolkes die Pflicht haben, diese Rechte anzuer-
kennen und hochzuschiitzen. «

Von dieser Basis her wiirden sich simtliche Aussagen des
Konzils {iber Recht und Pflicht der Laien zum Apostolat
im Blick auf das Wirken von Mann und Frau vertiefen
lassen. Diese Vertiefung wire moglich sowohl hinsicht-
lich des in Taufe und Firmung begriindeten Apostolats-
auftrages zur Durchdringung der zeitlichen Ordnung mit
dem Geiste Christi als auch im Hinblick auf das Aposto-
lat der Evangelisation und Heiligung. Zu diesem aber
werden alle Laien, also Ménner und Frauen, bis hin zu
solchen, die darin hauptberuflich titig sind, ermuntert.

In die Reihe der theologischen Voraussetzungen fiir neue
Moglichkeiten der Frau in der Kirche gehort ganz ohne
Zweifel das hier nur zu erwihnende Selbstverstindnis der
Kirche. Bekanntlich ist in dem Kirchenlexikon von Wetzer
und Welte, dem theologischen Standardwerk in den
ersten Jahrzehnten unseres Jahrhunderts, unter dem
Stichwort »>Laie< nur der lakonische Vermerk zu finden:
»w>Laie< — s. »Klerus<«. Und ein Stichwort >Frau« fehlt
génzlich.

So etwas konnte heute nicht mehr passieren, selbst wenn
das, was in der Neuauflage des Lexikons fiir Theologie
und Kirche iiber die Frau zu lesen ist, stellenweise er-
schreckend klischeeartig wirkt.

Eines aber ist sicher: Die echte Bemiihung um eine Theo-
logie der Kirche, verstanden als Volk Gottes, wird dazu
fithren, daB auch von diesem Ansatz her die Polaritit von
Mann und Frau in ihrem Wert und ihrer Unentbehrlich-
keit fiir die Kirche immer stirker in den Blick riicken
wird. Ein Volk ist immer ein Volk aus Minnern und
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Frauen. Keiner kann des anderen entbehren, denn beide
Geschlechter bediirfen einander. Das gilt auch fiir die
Kirche.

Die vom Konzil neu durchdachte Theologie der Kollegia-
litidt in der Kirche ist, wie mir scheint, ebenfalls von noch
nicht zu {iibersehender Bedeutung fiir die zukiinftigen
Maéglichkeiten der Frau in der Kirche. Denn diese Theo-
logie, die den Anspruch enthilt, in gelebter kollegialer
Existenz glaubwiirdig in Erscheinung zu treten, kann ja
nicht eingeschrinkt bleiben auf Kollegialitit zwischen
Papst und Bischofen, Kollegialitit der Bischofe unterein-
ander und schlieBlich zwischen den Bischdfen und den
Priestern ihrer Dibzese. Sie setzt sich heute schon in den
neuen Formen praktischer Zusammenarbeit von Bischofen
und Laien, Priestern und Laien und in den Formen der
Kollegialitit durch, wie sie vom Zentralkomitee bis hin-
unter zu den Pfarrgemeinderdten neu durchdacht und
praktiziert werden.

Wie sehr diese Kollegialitdit zwischen Bischéfen und
Laien von den Konzilsvitern gewiinscht und geschitzt
wird, zeigt ein Satz, der sich in dem Dekret iiber das
Apostolat der Laien findet (III, 10). Dort heilt es von den
Laien, daB ihr aktiver Anteil am Leben und Tun der
Kirche so notwendig sei, »daBl ohne dieses (Tun) auch das
Apostolat der Hirten meist nicht zu seiner vollen Wirkung
kommen« konne. In diesem Zusammenhang wird dann
ausdriicklich auf jene Méanner und Frauen hingewiesen,
die Paulus in der Verkiindigung des Evangeliums unter-
stiitzt haben. Diese Worte miiBten in die Praxis iibersetzt
werden. Dann wiirde auch die Wertschitzung der theolo-
gischen Wissenschaft, wie sie von Laien, von Ménnern
und Frauen (und Frauen nicht etwa als Mann-Ersatz)
erarbeitet wird, gesichert sein. Das Konzil hat zu diesen
Maoglichkeiten mehrfach sehr positiv Stellung genommen:
Es ist »wiinschenswert, dalB} einer groBen Zahl von Laien
eine hinreichende Bildung in der Theologie vermittelt
werde und recht viele von ihnen die Theologie zum
Hauptstudium machen und selber weiter fordern«. So
heiBt es in der Pastoralkonstitution (62).

Die konziliare Theologie der Kollegialitit fiihrt uns
schlieBlich zu einer letzten, ndmlich spirituellen Voraus-
setzung fiir neue Moglichkeiten der Frau in einer sich
dndernden Kirche. Wie ndmlich die Frage, ob die Ehe
partnerschaftlich werden kann, im Grunde eine Frage der
Spiritualitidt der Ehe im Sinne ihrer geistigen und geist-
lichen Bewiltigung ist (M. Dirks), so ist letztlich auch die
Frage nach den Moglichkeiten der Frau in der Kirche
eine Frage der Spiritualitit der Kirche. Von dieser handelt
insbesondere das fiinfte Kapitel der Dogmatischen Kon-
stitution iiber die Kirche. Wenn es klar ist, daB alle
Christen jeglichen Standes oder Ranges zur Fiille des
christlichen Lebens und zur vollkommenen Liebe berufen



227

sind, dann wird durch diese Heiligkeit, »die jeder nach
seinen eigenen Gaben und Gnaden« verwirklichen soll,
nicht nur »in der irdischen Gesellschaft«, sondern auch in
der Kirche »eine menschlichere Weise zu leben geférdert«
(40). Und was von den christlichen Eheleuten indikativisch
gesagt wird: »sie bauen die Bruderschaft der Liebe auf«
(41), gilt nicht nur fiir sie selbst, sondern fiir die ganze Kir-
che und jede einzelne Gemeinde im Sinne eines verpflich-
tenden Imperativs: »Bauet die Bruderschaft der Liebe auf!
LaBt Gemeinde als Bruderschaft in der Welt erkennbar
werden !« Wenn aber nun schon in der Ehe Mann und Frau
fahig und zugleich unverzichtbar dafiir verantwortlich
sind, mit ihrer je eigenen Heiligkeit den Aufbau einer
»Bruderschaft der Liebe« zu verwirklichen, um wieviel
mehr gilt dasselbe dann fiir die Kirche. »Kollegialitdt«
ins Spirituelle iibersetzt heit »Briiderlichkeit«. Das glei-
che gilt fiir die vom Konzil so sehr betonte Solidaritit.
»Solidaritdt« ins Spirituelle iibersetzt heiBt ebenfalls
»Briiderlichkeit«. Diese Ubersetzung bezeichnen die
Konzilsviter als eine besondere Aufgabe der Laien. Sie
sind es, die den Sinn fiir die Solidaritét aller Volker sorg-
sam fordern und in »einer reinen und wahren Leidenschaft
der Briiderlichkeit ldutern« sollen2. Was aber fiir die
Volker gilt, muB erst recht fiir die Kirche als Volk Gottes
gelten, nur daB in ihr alle Glieder diese reine und wahre
Leidenschaft der Briiderlichkeit leben und verwirklichen
miissen. In dieser Leidenschaft der Briiderlichkeit besteht
zutiefst das Dynamische in der Kirche, liegt der Antrieb
zur inneren Wandlung der Kirche und wichst die Bereit-
schaft, sich unter der Fiihrung des Heiligen Geistes »un-
aufhorlich zu erneuern und zu lutern«3.

Wo Christen aber immer neu um wahre Briiderlichkeit
bemiiht sind, ist in einem und zugleich Schwesterlichkeit
mitgemeint und wichst und reift auch sie. Auch die Frau
mubB ja in Entfaltung aller ihrer Kréfte die ihr aufgetra-
gene Heiligkeit in das Ganze der heiligen Kirche einbrin-
gen. Nur so kann die Kirche letztlich immer mehr das
werden, was sie ist: Sakrament, Zeichen und Werkzeug,
das nicht nur die innerste Vereinigung mit Gott, sondern
auch die Einheit der ganzen Menschheit untereinander,
also auch die Briiderlichkeit und Schwesterlichkeit von
Minnern und Frauen in der Gemeinde anzeigt und be-
wirkt. ‘

Was immer daher heute zur inneren Erneuerung der
Kirche als des neutestamentlichen Volkes Gottes gesagt
und geschrieben, getan und gelebt wird — die Mitwirkung
der Frau ist dabei unentbehrlich. Und nur dann wird
diese innere Erneuerung gelingen, wenn die Frau dabei
verantwortlich beansprucht wird in allen ihren Kraften

2 Dekret iiber das Laienapostolat Apostolicam actuositatem 111, 14.
3 Gaudium et spes 1, 21.
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des Denkens, Wollens und Fiihlens, den Kriften des
Planens und Entscheidens, den Kriften des Geistes und
des Leibes, den Kriften des Herzens und Gewissens ins-
gesamt.

In dem MaBe aber, als die Gaben und Gnaden der Frau
von seiten der anderen Glieder der Kirche, insbesondere
der amtlichen Triger, immer mehr bejaht und beansprucht
werden fiir den Aufbau von Gemeinden, und in dem
MaBe, als die Frau sich mit allen ihren Gnaden und Gaben
immer stirker engagiert an der Kirche, wachsen die
Moglichkeiten der Frau, ihren Beitrag fiir die Reform der
Kirche zu leisten. Diese selbst aber wird glaubhaft allein
darin, daB die Gldubigen: Bischofe, Priester, Ordens-
leute und Laien, Ménner und Frauen »in einmiitiger Ge-
sinnung zusammenarbeiten fiir den Glauben an das Evan-
gelium und sich als Zeichen der Einheit erweisen«4. Dafiir
aber ist notwendig das Geschenk des Geistes Christi, der
die neue briiderliche und schwesterliche Gemeinschaft in
seinem Leibe, der Kirche, innerlich verbindet. Im geheim-
nisvollen Leibe Christi sind alle Glieder und sollen sich,
»entsprechend der Verschiedenheit der empfangenen
Gaben gegenseitig dienen«.

Diese Solidaritit derer, die einander Schwestern und
Briider im Geiste sind, »muB stetig wachsen bis zu jenem
Tage, an dem sie vollendet sein wird und die aus Gnade
geretteten Menschen als eine von Gott und Christus,
ihrem Bruder, geliebte Familie Gott vollkommen verherr-
lichen werden«s.

Nach einer geldufigen theologischen Formulierung wir-
ken die Sakramente »ex opere operato«. Das heilit: Wo
immer das sakramentale Zeichen giiltig gesetzt wird,
bewirkt es die Gnade, die es bezeichnet und beinhaltet.
Die Bedingung auf seiten des Empfangers fiir dasAnkom-
men und Wirksamwerden der Gnade in ihm wurde vom
Trienter Konzil so definiert: »Sacramenta conferunt
gratiam non ponentibus obicem«l. Wer also seine Tiir —
um in dem Bildwort zu bleiben — nicht durch einen Riegel
verschlieBt, bei dem tritt die Gnade ein. Eine solche Vor-
stellung legt nahe, daBl der Empfénger eines Sakramentes
passiv sein konne, ohne dadurch um die Gnade des Sa-
kramentes gebracht zu werden. So geschieht es ja auch
z. B. in der Kindertaufe, und entsprechend dieser Vorstel-
4 Ebd.

5A.a.0.11, 32.
1 Vgl. DS 849,
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lung verhilt sich die Kirche auch bei der Krankensalbung,
wenn sie diese solchen Kranken oder Verletzten spendet,
die bewuBtlos sind. Wenn wir einmal absehen von der
schwierigen Frage, wieso die Kindertaufe gespendet
werden kann, ohne den Glauben des Empfingers voraus-
zusetzen; wenn wir also annehmen, daB hier wirklich der
klassische Fall einer gnadenhaften Wirkung und Wand-
Iung des Menschen ohne jedes eigene Zutun vorliegt, so
bleibt noch immer die Frage bestehen, ob der oben
zitierte Satz der allgemeinen Sakramentenlehre tatsich-
lich auf jedes der sieben Sakramente angewendet werden
kann.

Wie steht es damit z. B. beim Sakrament der Ehe? Ge-
niigt zum Empfang ein passives Hinnehmen oder ist hier
nicht vielmehr ein volimenschliches, aktives, feststell-
bares Engagement erfordert? Gewill! Ohne das inhalts-
schwere und vorbehaltlose Ja zum Partner und zum
christlichen Sinn der Ehe kommt die Ehe nicht zustande,
gibt es keine gnadenhaften Wirkungen in den Betreffen-
den. Solch ein Ja-Wort ist aber weit mehr als das wider-
standslose Hinnehmen eines sakramentalen Ritus. Den-
noch wird man bei gutem Willen und einiger gedanklicher
Anstrengung den zitierten Satz der allgemeinen Sakra-
mentenlehre retten konnen, wenn man bedenkt, daB ja
eben dieses vollmenschliche Engagement, ndmlich das
bewuBt und willentlich gesprochene Ja-Wort, mit dem
man iiber sein Leben verfiigt, zum sakramentalen Zei-
chen hinzugehort, welches die Gnade beinhaltet, anzeigt
und im Empfinger bewirkt. Nur muBl man dann wohl
zugeben, daB fiir diesen Vorgang die Vorstellung des
»non ponens obicem« sehr mifiverstindlich ist, um das

wenigste zu sagen.

Aber wie steht es damit nun beim Sakrament der BuBe?
Nach der Theologie der Kirchenviter handelt es sich bei
diesem Sakrament um einen »baptismus laboriosus«, um
eine miihsame Taufe, die aus dem Schiffbruch errettet,
in den man schuldhaft geraten ist, weil man die Arche
verlassen hat, die in der Gemeinschaft mit Gott und
Christus in der Kirche besteht. Das Miithsame dieses Vor-
ganges liegt darin, daB der Siinder zu diesem Sakrament
seinen Teil beizutragen hat: Er muB sich fiir den Emp-
fang der Vergebungsgnade disponieren, d. h. er muB sich
von seiner Siinde trennen und sich Gott in aufrichtiger
Reue zuwenden, er muBl Umkehr-BuBe tun, in Gesinnung
und Tat »metanoia« vollziehen. Sakrament der BuBle will
in diesem Sinne verstanden werden als Sakrament, wel-
ches die BuBe zur Voraussetzung, ja zur Basis hat und so
erst seine Wirkung entfalten kann, nicht aber als Sakra-
ment, das als Ritus vollzogen selbst Bulle wire oder gar
an die Stelle der BuBtugend treten konnte. In diesem Zu-
sammenhang ist bemerkenswert, daB} die altkirchliche
BuBpraxis zunichst die BuBtugend forderte, oft in jahre-
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langer Ubung, und dann erst die Wiederversdhnung ge-
wihrte, die Neuzulassung zur vollen Gemeinschaft mit
der Kirche, welche die Verséhnung mit Gott zur Folge
hat2. Manche Theologen wittern hinter dieser altkirch-
lichen Praxis einen versteckten Pelagianismus, eine Irr-
lehre also, derzufolge der Siinder es selbst in der Hand hat,
sich zu erlésen oder doch erlésen zu lassen. Demgegen-
iiber ist zu betonen, daB die geforderte Umkehr-BuBle als
Voraussetzung der Lossprechung selbst noch einmal eine
Gnade ist, Gottes Werk im Menschen, was aber auf der
Ebene psychologischer Wahrnehmung in der Regel nicht
anders erfahren werden kann denn als Anruf an die
eigene Freiheit, die der Angerufene selbst aktivieren mul.
Nach Thomas von Aquin gehoren diese sogenannten
Akte des BiiBers notwendig und wesentlich zum sakra-
mentalen Zeichen, das die Gnade beinhaltet und bewirkt,
hinzu, und zwar so sehr, daB sie als » materia« zusammen
mit der Lossprechung als »forma« das Sakrament {iber-
haupt erst zustandekommen lassen. Wenn hier ein Ver-
gleich erlaubt ist: Lossprechung durch die Kirche und
Umkehr des BiiBers sind die zwei Seiten einer einzigen
Miinze, die wertlos ist, wenn nur eine Seite geprigt, die
andere aber ungeprigt ist. Fiir den schwer schuldig ge-
wordenen Siinder, der die gnadenhafte Gemeinschaft mit
Gott verloren hat, ist der Empfang des Sakramentes der
BuBe notwendig. Er vermittelt ihm das Heil, das er durch
seine persénliche BuBe allein nicht zuriickerlangt (wenn
wir hier einmal von der rechtfertigenden vollkommenen
Gottesliebe absehen diirfen, die psychologisch nie mit
Sicherheit festgestellt werden kann und wohl kaum vor-
liegt, wenn jemand sich grundlos vom Empfang des BuB-
sakramentes selbst dispensiert). Und selbstverstindlich ist
umgekehrt eine Lossprechung wirkungslos, wenn sie einem
Beichtenden erteilt wird, der kein BiiBer ist.

Sehr viel anders aber liegt der Fall bei der sogenannten
Andachtsbeichte. Es besteht ja kein Zweifel daran, daB
1aBliche Siinden »getilgt« werden durch jede bewuBte und
gewollte Aktivierung des Lebens aus dem Geiste Christi:
durch gliubiges Aufnehmen des Wortes Gottes, durch
die Teilnahme an der Feier der Eucharistie, durch Taten
der Nichstenliebe, durch Umkehr. Das bedeutet prak-
tisch: wenn jemand sich fiir den Empfang des BuBsakra-
mentes vorbereitet, d. h. wenn er umkehrt und BuBle tut,
dann werden ihm seine Siinden nachgelassen. Bei der
Beichte 14Blicher Siinden bekennt der Pénitent also im-
mer nur solche Siinden, die ihm schon erlassen sind!
Sollte seine Umkehr und BuBe jedoch so schwach sein,

2 Dieser Satz will nicht verstanden werden als theologische Aussage
iiber eine Ursache-Folge-Beziehung im Vorgang der Verséhnung,
sondern als Ausdruck der allgemeinen altkirchlichen Uberzeugung,
daB Gott das Heil normalerweise auf diesem Wege und nicht anders
gewdhrt.
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daB noch ungetilgte Siinden verbleiben, so werden diese
auch nicht durch die Lossprechung nachgelassen; denn
die Wirkung des BuBsakramentes ist abhiingig und wird
begrenzt durch die Akte des Ponitenten. Um in unserem
Bilde zu bleiben: Der Wert der Miinze hdngt nicht nur dar-
an, daf beide Seiten geprigt sind, sondern wie sie geprégt
sind. Wenn wir voraussetzen, daB die Vergebungswillig-
keit Gottes im Hinblick auf Christus unbegrenzt ist, so ist
doch die Aufnahmebereitschaft des Siinders begrenzt.
Lassen wir auf unserer Miinze die Vergebungskraft Got-
tes durch die Seite mit der Krone angezeigt sein, dann
bestimmt der Mensch mit seiner Umkehrintensitit die
Zahl auf der anderen Seite. Gewihrt aber Gott entspre-
chend der Zahl auch auBerhalb des Sakramentes Verge-
bung laBlicher Siinden, was soll dann noch der Empfang
des BuBsakramentes, genauer gesagt die Lossprechung?
Sie kann doch keinesfalls verstanden werden als Ersatz
fiir die mangelnde Tugend der BuBe! Das Sakrament der
BuBe ist keine Alternative zur Tugend der BuBle, sondern
deren Krénung.

Wie man mit Recht vermuten darf, liegt eine Ursache fiir
die Krise, in welche das BuBsakrament geraten ist, in
einem MiBverstindnis dessen, was die sogenannten Akte
des Ponitenten sind. Im Volksverstdndnis (und vielleicht
auch bei Theologen ?) sind sie geschrumpft auf die mehr
oder weniger »technisch« ausgefiihrten Vorbereitungs-
handlungen: Gewissenserforschung, Reue, Vorsatz, Be-
kenntnis, BuBe3. Nach dem Verstindnis des Neuen
Testamentes hingegen diirfte der Arbeitsanteil des Poni-
tenten am BuBsakrament im Falle einer schweren Lieb-
losigkeit gegeniiber einem Mitmenschen darin bestehen,
daB der Siinder umkehrt, d. h. etwa: daB er sich bei dem
Betreffenden entschuldigt, ihn neu als Bruder annimmt
und sich entsprechend verhilt; nicht aber, daB er das alles
unterliBt, stattdessen ein Reuegebet spricht, den frommen
Waunsch duBert, daB ihm das nicht wieder passiere, die
Verfehlung einem unbeteiligten Dritten ins Ohr fliistert
und anschlieBend ein Gesetz vom Rosenkranz betet. 4

Ist ein solches Verfahren aber nicht noch weithin iiblich?
Wie oft werden Liigen gebeichtet, ohne daBl dem Liigner
auch nur eingefallen ist (oder gesagt wird!), daBl er nach
Moglichkeit fiir eine Richtigstellung sorgen muB. Ist es
nicht eigenartig, bedenklich und vielleicht gar bezeich-

3 In diesem Zusammenhang ist BuBe = BuBauflage, die fast immer
nur in der Verpflichtung besteht, ein bestimmtes Gebet zu verrichten.
Von BuBe im urspriinglichen Sinne ist da kaum mehr etwas vor-
handen.

4 An dieser Stelle konnte man einwenden, daB es nach dem Zeugnis
des Neuen Testamentes Vergebung gibt als reines Geschenk ohne
jedes eigene Zutun des Siinders. Das ist richtig. Doch wird man diese
Weise der Vergebung wohl zundchst in Hinsicht auf die Erstbegna-
dung in der Taufe verstehen miissen und nicht ohne weiteres auf das
BuBsakrament iibertragen diirfen.
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nend, daB uns eine Restitutionsverpflichtung eigentlich
nur bei Vergehen gegen das Eigentum des Nichsten in den
Sinn kommt, dann aber gleich so massiv, daB} von der
Riickgabewilligkeit die Lossprechung abhiingig gemacht
wird ? Wieso gilt das nicht von anderen Vergehen? Hat
das 7. Gebot da eine Ausnahmestellung? Ist die Restitu-
tionsbereitschaft — ein ausgezeichneter Priifstein ehrlicher
Reue! — nicht bei allen anderen Siinden ebenfalls gefor-
dert? Ist unsere Beichtpraxis nicht tatsdichlich oft der
Versuch, anstelle der Tugend der BuBe mit dem Sakra-
ment der BuBle Vergebung zu erlangen? Das aber wiire
Magie: sich durch einen Ritus vor Gott abzusichern, an-
statt sich ihm zu 6ffnen, von Schuld freiwerden zu wollen,
ohne sich zu bekehren. Die Propheten, deren Wort noch
heute giiltig ist, haben es immer als ihre Aufgabe angesehen,
solchen Verkehrungen des religidsen Lebens zu wider-
streiten:

»Hort denn das Wort des Herrn, ihr Fiirsten von Sodom!
Vernimm unseres Gottes Weisung, du Volk von Go-
morrha! Was soll mir eurer Schlachtopfer Menge? — so
spricht der Herr — Satt bin ich der Opfer von Widdern,
des Fettes der Kilber. Das Blut von Stieren, von Lim-
mern und Bécken mag ich nicht mehr ... Waschet euch!
Reinigt euch! Schafft eure bésen Taten aus meinen
Augen! LaBt ab vom frevlen Treiben! Lernt Gutes tun!
Strebt nach dem Rechten! Helft dem Bedriickten! Schafft
Recht der Waise! Fiihrt den Rechtsstreit der Witwe!
Wohlan, dann laBt uns rechten — so spricht der Herr —:
ob eure Siinden auch rot sind wie Scharlach, weiB} sollen
sie werden wie Schnee. Ob sie auch rot sind wie Purpur,
weil} sollen sie werden wie Wolle!« (Is 1,10-18).
Gegenstand der prophetischen Kritik war damals eine
legalistische Opferliturgie, die vom Leben getrennt war.
Die Liturgie des Bullsakramentes ist der gleichen Kritik
bediirftig, wann immer sie losgeldst ist von der Tugend
der BuBe.

Was ist nun das praktische Ergebnis unserer bisherigen
Uberlegungen? Sollen wir die Gewohnheit aufgeben,
auch bei nicht todbringenden Siinden das BuBsakrament
zu empfangen? Das wire eine voreilige Entscheidung,
welche von dem beschriebenen MiBverstindnis, nicht
aber von der wahren Natur dieses Sakramentes ausginge.
Die Tatsache, daBl das BuBsakrament bei dem Bekenntnis
ldBlicher Siindens oft fruchtlos empfangen wird und bis-
weilen gar Schlimmeres bewirken kann, wie etwa Selbst-
tiuschung und Verhdrtung im Bosen (ndmlich dann,
wenn man glaubt, durch die Absolution von der Tugend
der BuBle und der Bemilhung um geistliche Erneuerung

5 Selbstverstindlich wird es auch bei dem Bekenntnis schwerer
Schuld vergeblich empfangen, wenn keine Umkehr vorliegt. Hier und
im folgenden ist aber bewuBt der Blickwinkel auf das Bekenntnis
laBlicher Siinden beschrinkt.
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dispensiert zu sein), diese Tatsache darf nicht verkennen
lassen, daB dem seinsgerechten Empfang dieses Sakramen-
tes eine hohe Bedeutung fiir das geistliche Leben des
Christen zukommen kann. Wir erkennen diese Bedeutung
sehr schnell, wenn wir die Gefihrdungen und MiBver-
stindnisse bedenken, die an den andern Wegen lauern,
auf denen wir Freiheit von Schuld zu erlangen hoffen.
Setzen wir einmal den Fall, daB jemand mit einem Be-
kannten in Streit geraten ist, weil er aus Mangel an
Selbstbeherrschung eine notwendige Auseinandersetzung
nicht sachlich gefiihrt, sondern sich den Argumenten
seines Gegeniiber verschlossen hatte und ausfillig ge-
worden war. In einer selbstkritischen Besinnung kommt
er nun zur Einsicht, daB die Hauptursache fiir den Streit
bei ihm liegt. Anstatt seine Verfehlung am Samstagnach-
mittag in der Pfarrkirche zu beichten, geht er zur Woh-
nung seines Gegners, bittet um eine neue Unterredung,
entschuldigt sich fiir sein unsachliches und gereiztes Ver-
halten und fiihrt nun die Auseinandersetzung sachlich
und ohne verletzende Unterstellungen zu Ende. Wir diir-
fen sicher sein, daBl ihm Gott aufgrund dieser Bekehrung
seine Schuld vergibt. Er braucht nicht noch zusétzlich zu
beichten. Seine Siinde ist schon vergeben. So weit, so gut.
Doch liegt bei einer solchen Verfahrensweise die Gefahr
nahe, daB der Mensch, welcher in dieser Form die Tugend
der BuBe iibt, in den Irrtum verfillt, als sei der Zustand
der wiederhergestellten ungetriibten und vollen Einheit
mit Gott sein Werk und sein Verdienst. In Wirklichkeit
jedoch ist schon die Anregung zur Umkehr und erst recht
ihre Durchfithrung ein Werk des dem Siinder immer noch
innewohnenden Gottesgeistes. Nachdriicklich erfahrbar
wird ihm aber eben diese Tatsache (daB er ndmlich auch
beim Selbstvollzug der Umkehr begnadet ist), indem er
die Vergebung enfgegennimmt, wie sie ihm im Rahmen
des BuBisakramentes sichtbar und hoérbar erteilt und zu-
gesprochen wird, wenngleich wahr bleibt, daB die Los-
sprechung in diesem Falle keine neue Vergebung bewirkt,
sondern nur verdeutlicht und bestétigt, was Gott schon
vergeben hat. Aber eben diese Verdeutlichung kann sehr
wohl wichtig sein fiir unser Selbstverstindnis als Siinder
und Erloste.

Die Gefahr der Illusion, als sei man sein eigener Erloser,
die Gefahr also der Selbstgerechtigkeit oder doch der
Werkgerechtigkeit, ist um so groBer, je weniger person-
bezogen der Bekehrungsvorgang ist. In dem eben ge-
schilderten Fall war die Personbeziehung sehr ausgeprigt,
wenn auch nicht die zu Gott, so doch die zum Mitmen-
schen, von dessen Vergebungswilligkeit zudem die duBere
Frucht der Umkehr abhing. Es gibt aber andere Fille.
Jemand setzt sich nach Feierabend in seine Hausbar und
betrinkt sich. Vom Rausche erniichtert stellt er am néch-
sten Morgen fest, dal er die Zeit fiir eine dringende Ar-
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beit, die eigentlich am selben Tage noch fertig werden
sollte, verschlafen hat. Tiefzerknirscht beschlieBt er, vier
Wochen lang keinen Tropfen Alkohol mehr anzuriihren.
Er 14Bt den beliebten Klubabend ausfallen, um die Arbeit
in spédter Abendstunde nachzuholen und termingerecht
fertigzustellen. Hier kann durchaus eine echte Umkehr-
buBe vorliegen, wenn ndmlich diese Gesinnungsinderung
vom Geiste Gottes inspiriert und getragen ist. Doch be-
steht noch mehr als beim vorigen Beispiel die Gefahr, dal
man die Wiedergutmachung auf sein eigenes Konto bucht
und meint, man habe selber alles wieder in Ordnung ge-
bracht, oder aber — und das wird nicht selten der Fall sein -
man reagiert auf die Verfehlung mit einer solchen Korrek-
tur lediglich aus dem natiirlichen Gefiihl verletzter Selbst-
achtung, und dann ldge keine Umkehr im religiGsen
Sinne vor und die Schuld bliebe bestehens.

Sollen wir also auch bei nichtbeichtpflichtigen Siinden
doch lieber das Sakrament der BuBe empfangen, weil
andere Weisen der Schuldbefreiung ihre eigenen Gefah-
ren haben? Aber es kann ja auch das religiose Verhalten
eines Sakramentenempfanges der geistlichen Gesundheit
des Menschen gefdhrlich werden, wenn es z. B. rituali-
stisch-magisch oder sonstwie milverstanden wird. Als
eingelibter und nur gewohnheitsméBig vollzogener Ritus
kann es sogar in einen Gegensatz zum Glauben geraten,
wenn wir unter Glauben das Offensein fiir den sich bezeu-
genden Gott und das entsprechende Antwortverhalten
verstehen. Deshalb sollte bei dem Wunsch, von »laBli-
cher« Schuld befreit zu werden, der Wahl der Mittel etwas
vorausgehen, das noch urspriinglicher, personaler und
gottbezogener ist und aus dem sich erst ergibt, was im
Einzelfall nun als der gottgewollte Weg der Umkehr sich
nahelegt. Dieses Urspriinglichere und Personalere aber
ist der Dialog mit dem lebendigen Gott. Ein solcher
Dialog, den wir auch Beten nennen, besteht nicht im
Aufsagen von Gebeten, sondern im Stillewerden vor Gott,
im bereitwilligen Horenwollen auf sein Sprechen, das
richtet und aufrichtet. Wer mit seiner Schuld so vor Gott
hintritt, der wird erfahren, wie es weitergehen und was
sein nichster Schritt sein soll?, ob der Empfang des BuB-
sakramentes sich nahelegt oder nicht, ob er diesen oder
jenen Weg der Umkehr und Wiedergutmachung® wihlen

6 Auf die Frage nach dem Verhiltnis von natiirlicher und iiberna-
tiirlicher Motivation, speziell auf die Frage, inwieweit Gott selbst die
natiirlichen Antriebe in seine heilschaffende Begnadung einbezieht,
kann hier nicht niher eingegangen werden.

7 Vielleicht ist der einfache und im geistlichen Leben noch mcht sehr
erfahrene Glaubige hier iiberfordert und doch auf konkrete kirch-
liche Weisungen angewiesen, Als Ziel sollte aber auch fiir ihn gelten,
dieses vernehmende Stillewerden, das Gebet um die Wahl zu erlernen.
8 Wiedergutmachung ist hier im uneigentlichen Sinne zu verstehen.
Niemand kann eine Siinde als solche wiedergutmachen, wohl aber
u. U. deren soziale Auswirkungen mindern oder riickgéngig machen.
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soll. DaB sich der Empfang des BuBsakramentes von Gott
her nicht nahelegt in den Fillen, wo jemand Vergebung
wiinscht, ohne Gesinnungsénderung zeigen zu wollen, das
ist wohl eine Selbstverstandlichkeit. Immerhin aber gibt
es doch Fille, wo wir einen begangenen- Fehltritt nicht
durch eine Umkehrtat »korrigieren« kdnnen, sei es aus
Mangel an Gelegenheit oder Kraft. Ein Mirchen iiber
Schiebereien prominenter Personen, das jemand einem
unbekannten Mitreisenden aufgebunden hat, kann nicht
mehr richtiggestellt werden, wenn der Mitreisende aus-
gestiegen und spurlos verschwunden ist. Es mag einem
Gewohnheitstrinker die Kraft zu dauernder Abstinenz
fehlen, ohne daB es fiir ihn sinnlos sein miiBte, das Bul3-
sakrament zu empfangen. Bei der Frage, ob der Empfang
des BuBsakramentes angebracht sei, spielt auch eine Rolle,
ob dieser Vorgang fiir den Betreffenden geeignet ist,
selbst ein zusitzlicher Ausdruck der Umkehr und Bule
zu sein und ob er die Gesinnung- und Tatinderung des
Siinders fordert. Bei manchen Menschen wird der Emp-
fang des BuBsakramentes das BewuBtsein der Schuld ver-
tiefen, die Demut festigen durch das 6ffentliche Einge-
standnis des Siindigseins, die Freude iiber den barmherzig
vergebenden Gott mehren, die Kraft zu einem glaubens-
gemiBen Leben stirken und somit geistliche Auswirkun-
gen zeitigen, die durch die BuBtugend allein nicht in glei-
cher Weise erreicht werden. Hinzu kommt als mdgliche
gute Wirkung des BuBsakramentes, daf der soziale und
ekklesiale Aspekt von Schuld und Erlosung stirker her-
vortritt als bei der BuBtugend allein. Im Gang zum Beicht-
stuhl dokumentiert sich eine bewulBt anerkannte Abhén-
gigkeit von der Gemeinschaft, der man geschadet hat
und auf deren Hilfe man angewiesen ist.

Dennoch bleibt die Frage bestehen, ob es durchweg hilf-
reich und im Einzelfall angebracht ist, zur Ent-Schuldi-
gung laBlicher Siinden (/iflich heiBt ja wohl gerade nach-
lafbar ohne BuBsakrament) den sakramentalen Dienst
der Kirche in Anspruch zu nehmen. Irgendwie miissen
die Mittel, die man anwendet, in einem passenden Ver-
hiltnis zu den Verfehlungen wie zu den erstrebten Zielen
stehen. Hier dringt sich der Vergleich mit Verletzungen
auf: Wegen eines Hautkratzers liuft man noch nicht zum
Arzt, bei einer Schnittwunde assistiert ein Familienmitglied
mit den Mitteln der Hausapotheke. Natiirlich braucht
man nicht erst lebensgefihrlich erkrankt zu sein, bevor
man den Arzt aufsucht, aber es gibt doch wirklich diesen
breiten Zwischenbereich, wo die Frage nach Selbsthilfe
oder Fremdhilfe akut ist, und auch den Bereich, wo nach
dem Subsidiarititsprinzip die Hilfe der groBeren Gemein-
schaft nicht in Anspruch genommen werden sollte. Wir
stoBen mit diesen Uberlegungen auf einen Fragenkreis,
der eine eigene ausfiihrliche Arbeit erfordert: Was eigent-
lich Siinde ist, und wie sie zu bewerten und zu behandeln
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sei. DaB hier gegeniiber friiher eine BewuBtseinswandlung
vor sich gegangen ist und weiter vor sich geht, nicht unbe-
dingt mit einer Verminderung des SchuldbewuBtseins,
aber doch mit erheblichen Akzentverschiebungen in der
Beurteilung verschiedener Verhaltensweisen, das liegt fiir
den Seelsorger auf der Hand. An dieser Stelle kann darauf
nicht niher eingegangen werden. Immerhin aber ergeben
unsere bisherigen Uberlegungen schon geniigend Ansatz-
punkte, um wenigstens einige pastorale K onsequenzen fiir
die Spendung und den Empfang des BuBsakramentes
darzulegen.

Die Hinfilhrung zum Sakrament der BuBle sollte einige
Jahre spéter erfolgen, als es heute noch weithin iiblich ist.
Dafiir miite eine dem Alter angemessene Einiibung in
die Tugend der BuBe gepflegt werden. Kinder kénnten
von frithauf daran gewdhnt werden, ihren Eltern begange-
nes und erkanntes Unrecht einzugestehen; am ehesten
und regelméBig ginge das wohl im Rahmen des Abend-
gebetes, wenn nicht tidglich, so doch als Bereitung auf den
Tag des Herrn am Samstagabend. Bei der gleichen Gele-
genheit wiirden Eltern ihre Kinder auch auf unbewuBt
gebliecbene oder vergessene Verfehlungen aufmerksam
machen, und gemeinsam lieBe sich iiberlegen, wie das
Unrecht wiedergutgemacht werden konnte.9 Wenn solche
Uberlegungen dann abschlieBend den Weg ins Gebet fin-
den und so auch ausdriicklich ihre religitse Bedeutung
zum Ausdruck kommt, so ist dadurch sicher ein folgen-
reicherer Schritt getan zu einem christlichen Leben, als
wenn ein siebenjihriges Kind dazu erzogen wird, alle
vier Wochen seine Verfehlungen in der Kirche zu beich-
ten. In diesem Falle ndmlich stellt sich fiir das Kind fast
zwingend die Vorstellung ein, daBl das BuBsakrament das
alleinige Mittel sei, von Siinden frei zu werden. Das aber
ist falsch, bedeutet eine Verarmung des reichen geistlichen
Lebens mit seinen vielfiltigen Moglichkeiten der Umkehr
und der Schuldbefreiung und verhindert dadurch eher die
Entwicklung zur christlichen Haltung der »metanoia«, als
daB es eine solche fordert. Im Alter von 8-9 Jahren koénn-
ten BuBandachten, innerhalb oder auBerhalb des Reli-
gionsunterrichtes, die elterliche Belehrung und héusliche
BuBpraxis ergdnzen, die Gewissensbildung erweitern und
die kirchliche Gemeinschaft erleben lassen in ihrer Be-
deutung fiir diesen so leicht als »privat-persénlich« miB-
verstandenen Bereich. Dogmatisch betrachtet wire es
moglich und pastoral gesehen eine Bereicherung seel-
sorglicher Moglichkeiten, einen solchen BuBgottesdienst
mit einer sakramentalen Generalabsolution zu beschlie-
Ben.10 Von hier aus lieBe sich dann zu spiterer Zeit

9 Auf diese Weise wiirde zugleich eine erste Form von Laienbeichte
eingeiibt, wie sie spédter unter Freunden und reifen Christen grofe
Bedeutung gewinnen konnte.

10 Man miiBite einmal ergriinden, worin (und ob iiberhaupt) ein
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die sakramentale Einzelbeichte einfithren, die doppelt
begriindet werden sollte: a) zur Vergebung schwerer
und driickend empfundener Schuld, b) bei dem Wunsch
nach geistlicher Beratung!l. Bei solcher Begriindung
konnte sie einen existentiell bedeutsamen Platz im Leben
des Christen wiederfinden, ohne von einem zeitlichen
Zyklus abhéngig zu sein, der durchaus nicht den Gegeben-
heiten des wechselreichen geistlichen Lebens angemessen
ist und vielen Gldubigen immer weniger einleuchtet.
Gewohnheitsbeichter, bei denen der Empfang des BuB-
sakramentes ritualisiert ist und keine Anderung bewirkt,
sollten auf andere Formen der BuBe aufmerksam ge-
macht werden, wobei der Hinweis nicht fehlen darf, daB
ihnen das mehr niitzen wiirde als das BuBsakrament.
Man bedenke nur, wie etwa folgender Hinweis auf einen
Menschen wirken muB, der sich daran gewohnt hat, in
Unfrieden mit seinen Hausgenossen zu leben, und der
sich regelmiBig seiner Unvertriglichkeit im BuBsakra-
ment anklagt: »Sie merken selbst, wie wenig Thnen das
BuBsakrament in dieser schwierigen Lage weiterhilft. Ich
mdochte Thnen deshalb einen besseren Vorschlag machen.
Lassen Sie eine Zeitlang die hiufige Beichte beiseite, und
suchen Sie stattdessen nach jeder schweren Auseinander-
setzung ein personliches Gespriach mit ihrem Kollegen,
entschuldigen Sie sich bei ihm, sagen Sie ihm genau
das, was Sie sonst mir an dieser Stelle sagen, und seien
Sie dann moglichst immer der erste, der des morgens
freundlich griiBt. Kommen Sie in drei Monaten einmal
wieder. Wir konnen dann weiteriiberlegen. « 12

Beichten, die nur unternommen werden, um das Gewissen
zu beruhigen, sollten nicht mit sakramentaler Losspre-
chung beendet werden, vor allem nicht, wenn es sich um
Wiederholungsbeichten handelt. Angebracht wire eher
ein glaubenweckender Zuspruch und der priesterliche
Segen. Andernfalls wiirde der Glaube eher vereitelt als
zur Entfaltung gebracht. Denn entweder ist der Betref-
fende Skrupulant oder seine Absicht geht auf die natiir-
liche Sicherheit des Selbstbesitzes statt auf die religidse
Sicherheit der Selbsthingabe an Gott. In beiden Fillen
ist der Empfang des BuBsakramentes unangebracht. Im

wirkungsméBiger Unterschied besteht, wenn statt der sakramentalen
Absolution »nur« das Fiirbittgebet der Kirche gesprochen wiirde.

11 Bs wird oft darauf hingewiesen, daB die geistliche Beratung nicht
eigentlich in den Beichtstuhl, sondern in das Sprechzimmer gehore.
Dennoch wird man auf diese Moglichkeit der seelsorglichen Hilfe
nicht leichthin verzichten. Man bedenke nur einmal ganz realistisch:
wie viele von den Christen, die immerhin noch ohne groBle Schwie-
rigkeiten und Hemmungen den Weg in den Beichtstuhl finden, wiir-
den in das Sprechzimmer des Pfarrhauses oder der Kaplanei kom-
men ?

12 Man wird solche Sétze nicht in der Form einer apodiktischen Be-
lehrung vorbringen, sondern in einem Dialog unterbringen, der dem
Pénitenten Gelegenheit zur AuBerung gibt.
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ersten Falle hilft die Lossprechung nicht einmal psycho-
logisch (was allein schon die Tatsache des Wiederholens
beweist), im zweiten Falle ist die Disposition des Poniten-
ten sehr zweifelhaft.

Mit dem Abbau einer problematisch gewordenen religit-
sen Praxis allein ist noch nicht viel erreicht, wenn nicht
Richtigeres und Besseres an ihre Stelle tritt. Der Riick-
gang oder gar Fortfall der sogenannten Devotionsbeichte
sollte nicht nur fiir Kinder und Jugendliche zu neuen For-
men der Umkehr und Besserung fiihren, wie wir sie oben
angedeutet haben, sondern auch fiir den erwachsenen
Christen. Gut vorbereitete Buligottesdienste fiir die Ge-
meinde konnten der Gewissensbildung dienen, die geist-
lichen Realititen von Unheil und Heil offenbar machen
oder verdeutlichen, Anregungen fiir die Tugend der Bulle
geben, zu Solidaritit und Stellvertretung aufrufen und im
Fiirbittgebet die Abhingigkeit des einzelnen von der
Gemeinschaft der Kirche erlebbar machen. Kleinere, mit-
einander vertrautere Kreise und Gemeinschaften werden
durch die gemeinsame Meditation der Heiligen Schrift zu
einer Lebensbetrachtung kommen, welche Selbstkritik
und gegenseitige Hilfe einschlieBt. Das BuBsakrament
selbst wiirde von einer solchen Entwicklung erheblich
gewinnen. Entlastet von Routinebeichten, weitgehend
beschrinkt auf die Fille, in denen es wegen schwerer
Schuldbelastung ersehnt oder in Verbindung mit inten-
siver geistlicher Beratung erwiinscht wird, kdnnte es seine
Krifte voll entfalten. Die Zusage der Befreiung nach dem
Bekenntnis der Schuld wire wieder Verkiindigung froher
Botschaft. Ernsthaft und sinnvoll kénnte wieder von den
grundlegenden Wahrheiten der Offenbarung gesprochen
werden, zu denen der Vollzug des BuBsakramentes in Be-
ziechung steht: dem Siihnetod Christi, menschlicher Ver-
lorenheit, neugeschenktem Heil, rettender gottlicher Liebe.
Kann und darf man das tun in Antwort auf das Bekennt-
nis »ldBlicher« Siinden ? Darf man von einer MiBachtung
Gottes, darf man vom Kreuzestod Christi sprechen, wenn
Fritz bekennt, daB er seinen Kameraden geboxt, und
Anni sich anklagt, daB sie ihre Schwester an den Haaren
gezogen hat? Fiir Naschen, Umschauen in der Kirche,
mangelnden Eifer bei Schularbeiten, einem patzigen Wort
bei Tisch und dhnlichen Verfehlungen, wie sie von Kin-
dern und auch noch von Erwachsenen gebeichtet werden,
kann man auf diese Wahrheiten doch nicht zuriickgreifen,
ohne sie zu frommen Redensarten zu degradieren, die
dann schlieBlich auch nicht mehr ankommen, wenn es um
Treuebruch, HaB, Glaubensverleugnung, Kindesmord,
MachtmiBbrauch, um die bewuBte Abkehr von Gott
geht.

Das BuBsakrament in der Form der Einzelbeichte kann
und wird einen bedeutsamen Platz im Leben des Christen
behalten oder wiedererlangen. Aber nicht dadurch, daB es
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eine Monopolstellung fiir Schuldbefreiung beansprucht,
sondern in organischer Verbindung mit den zahlreichen
anderen Wegen, die der Geist Gottes der Kirche in ihrer
2000jdhrigen Geschichte gewiesen hat und die nicht de-
struktiv miteinander konkurrieren, sondern sich sinnvoll
erginzen sollten.

Im Nachfolgenden sprechen wir nur von »kirchlichen Verbinden«.
Wir lassen die »weltlichen Verbdnde« beiseite, wenngleich von dort-
her manche Einsicht allgemeiner verbandssoziologischer Art ge-
wonnen werden konnte. Ebenso befassen wir uns nicht mit den ver-
schiedenen »Klein-Gruppen«, sondern betrachten nur deren Zu-
sammenfassung in » GroB-Gruppen«. Eine umfassendere » kirchliche
Sozialkunde« miiBte natiirlich das gesamte Organisationsproblem
im kirchlichen Raum behandeln. Nur von dorther kann auch das
hier behandelte Thema richtig verstanden und aufgearbeitet werden.

Die katholischen Organisationen oder Verbénde bediirfen
nicht bloB der empirischen sozialwissenschaftlichen Unter-
suchung, obwohl diese vorrangig?2 und unentbehrlich ist 3,

Diese erscheint4 in der Sozialdeskription: (meist genannt: Sozio-
graphies) als einfache Feststellung der Verbinde, in ihrer sozialen

1 Diese wird z. Zt. durchgefiihrt, obwohl sie lingst fillig gewesen
wire. Aber erst heute wird das Verbandsproblem besonders dring-
lich, weil die iiberlieferten Verbidnde gegeniiber den heutigen An-
forderungen in Kirche und Welt in Frage gestellt sind und neue Auf-
gaben in Kirche und Welt die Frage nach neuen Verbéinden zu ihrer
Erfiillung entstehen lassen. Vgl. J. OELINGER, Organisierte Verant-
wortung. Zeitfragen der katholisch-sozialen Verbinde, Koln 1967
(Lit.).

2 Die Vorrangigkeit beruht auf dem heute nicht genug zu beach-
tenden Axiom: omnis cognitio incipit a sensu. Aber (entgegen allen
soziologistischen u. d. Positivisten) sie bleibt nicht im Empirischen
stecken.

3 Die Unentbehrlichkeit beruht darauf, daB zu allen Zeiten nur mit-
menschliche Kooperation den den Menschen eigenen Aufgaben und
Bediirfnissen gerecht werden kann.

4 Zu der nachfolgenden methodischen Einteilung sozialwissenschaft-
licher Betrachtung vgl. G. ERMECKE, Zur Stellung der christlichen
Gesellschaftslehre innerhalb der Sozialwissenschaft, in: Jahrbuch des
Instituts der Christlichen Sozialwissenschaft VII u. VIII, Miinster
1966/67, 45-52. )

s Wir vermeiden aus bekannten Griinden diesen Ausdruck. Wir
mochten aber auch darauf hinweisen, daB es ein groBer Irrtum vieler
Soziologen ist, in ihre Deutungen sozialdeskriptiv erfaBter Tat-
sachen sozialgenetische, vor allem sozialpsychologische Erkldrungen
hineinzunehmen und dabei zu behaupten, sie verblieben ausschlieB-
lich im rein soziologischen Bereich, wihrend sie diesen dauernd
iiberschreiten — weil sie ihn zur Erkldrung, zum Verstehen und zur
(normativen) Beurteilung iiberschreiten miissen, da eine »rein sozio-
logische Betrachtung« zur vollen Erfassung der sozialen Tatsachen-
welt nicht ausreichen kann: Das Empirische ist voll von Meta-
Empirischem!
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Tatséchlichkeit beschrieben; in der Soziologie: als Deutung ihrer
empirisch festgestellten Faktizitdt mit den Mitteln der Soziologie;
in der Sozialgenetik: als Erklirung ihres geschichtlichen Geworden-
seins (Sozialgeschichte der Verbinde), ihres heutigen geschichtlichen
Vollzuges (Sozialpsychologie der Verbiéinde) und ihrer kiinftigen
Gestaltung (sozialpragmatische Sicht) auf die Zukunft hins.

Sozialphilosophisches Verstehen und sozialtheologische
normative Beurteilung unseres Verbandswesens ergeben
sich jedoch erst, wenn man die Verbidnde im Lichte der
kritischen Vernunft? bzw. des Glaubens betrachtet8. Erst
alle diese Sichtweisen?, so unterschiedliche Erkenntnisse
sie auch liefern, fiihren zusammen zur christlich-gesell-
schaftswissenschaftlichen Gesamterkenntnis der Verbinde
im umfassenden Sinn. Und nur sie bewahrt vor Einseitig-
keiten in Theorie und Praxis.

Die aus der empirischen Sozialbetrachtung stammende
Einteilung in Personal- und Sachverbindel0 muB vertieft
werden, und zwar sozialphilosophisch, d. h. die Verbinde
miissen verstanden werden als soziale Wirklichkeiten vom
Menschen her und zum Menschen hin im Heute, und
sozialtheologisch, d. h. von Gott her und auf Gott hin im
Lichte der von der Kirche verkiindeten Heilsbotschaft.
Die hier zu untersuchenden katholischen Verbinde sind
freie Vereinigungen von meist katholischen Menschen zur

6 Die »Futurologie« (O. Flechtheim) und die christliche Eschato-
logie miissen in einer engeren Beziehung gesehen werden, ohne die
die beiden nicht verstanden werden konnen. Jene betrifft die Zu-
kunft der »weltlichen« Welt, diese die »christlich« verstandene
Welt.

7 Wir verstehen darunter eine sowohl den positivistischen Empiris-
mus (mag er sich noch so szientistisch und positivistisch gebérden)
iiberwindende als auch eine in manchen » christlichen Gesellschafts-
lehren« allzu sicher auftretende, aber naive Geisteshaltung korri-
gierende philosophische Einstellung.

¢ Diese beiden Methoden werden leider heute bei aller Notwendig-
keit und schitzungswerten Férderung der empirischen (sozial-
deskriptiven, soziologischen und sozialgenetischen) Forschungs-
richtung zu wenig gesehen. So gewinnen jene Forschungs- und Denk-
richtungen ein Ubergewicht und die noch notwendigeren Methoden
des sozialwissenschaftlichen Verstehens in der Sozialphilosophie und
des Beurteilens im Lichte absoluter Normen durch die Sozialtheo-
logie eine Unterbewertung, welche der vollen Tatsachenerkenntnis
und der unausweichlichen und unentbehrlichen Tatsachenbewertung
als Voraussetzung der realistischen Tatsachengestaltung zuwider
sind.

 In den verschiedenen Sozialwissenschaften, zu deren Problemen
auch unser Thema gehort, sind differenzierte Betrachtungsweisen
ebenso wie deren Zusammenfassung in der im vollen Umfang ver-
standenen christlichen Sozialtheologie entscheidend.

10 Zu dieser Einteilung vgl. F. WotHE, Haben unsere Organisationen
eine Zukunft?, Recklinghausen 1958. Es ist iiberhaupt iiber-
raschend, dal es so wenig wissenschaftlich fundierte Arbeiten
iiber allgemeine Organisationsfragen im katholischen gesellschaft-
lichen Raum gibt. Hier ist noch vieles von der in anderen Wissen-
schaften entfalteten Organisationslehre zu lernen. Vgl. G. E. KAFKA,
Art. Verbinde, in: Katholisches Soziallexikon, Innsbruck - Wien -
Miinchen 1964, 1241-1247 und A. ALBRECHT, Art. Verbiinde, in:
Staatslexikon VIII, Freiburg 61957, 1-19.
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Erstrebung bestimmter Werte im Raum der Kirche oder
der Welt, wobei beide Bereiche als Wert- und Betétigungs-
rdume in einem mehr oder weniger engen Beriihrungs- und
oft auch Mischungsverhéltnis stehen.

Diese freien Vereinigungen sind Organisationen, d. h. Ver-
einigungen von Kréften zur Erstrebung bestimmter Zwecke.
Nur wenn solche Krifte sich vereinigen (lassen) im Hin-
blick auf bestimmte Werte und diese erstrebbar sind, haben
Organisationen einen Sinn oder eine Existenzberechti-
gung. 11

Freie Vereinigungen kdnnen sowohl in der Kirche als auch
in der Welt funktionalen oder nichtfunktionalen Charak-
ter haben, d. h. sie erfiillen Funktionen, die der Kirche oder,
in der Welt, z. B. dem Staat zu eigen sind, bzw. sie sind
nichtfunktional und verfolgen dann freigewihlte Werte,
die nicht direkt solche der Kirche bzw. des Staates sind.
Die Verbandsverfassung wird von dieser Eigenschaft eines
Verbandes (funktional-nichtfunktional) entscheidend be-
stimmt. 12

So sind der Kirchenchor, der Elisabethverein usw. funktionale
kirchliche Vereinigungen, weil sie kircheneigene Aufgaben in freier
Vereinsarbeit verfolgen. So sind in der Welt, etwa im Staat, die
Parteien freigebildete funktionale Vereinigungen, weil sie im Staat
fiir die politische Willensbildung notwendige Funktionen haben.
Dagegen sind nichtfunktionale Gebilde im kirchlichen Raum z. B.
die KAB, der BKU, weil sie keine kirchlich-funktionalen Aufgaben
haben; und im Staat die Gewerkschaften, die Handelsgesellschaften.
Auch sie sind nichtfunktionale Gebilde, weil auch sie an sich keine
staatlich-funktionalen Aufgaben zu erfiillen haben.

Die Verbande (im hier verstandenen weiteren Sinne) kén-
nen hinsichtlich des Wertes, den sie erstreben wollen, sich
richten auf das gemeinsame Erstreben einer bestimmten
Lebensform (dann nennen wir diese Gruppen »Kreise«
bzw. »Bund«); oder sie konnen sich richten auf die Er-
strebung bestimmter Einzel-Werte, mogen es geistige oder
materielle, wirtschaftliche oder kulturelle sein (dann nennen
wir sie »Vereine« bzw. »Verband«). SchlieBlich kann der
Wert bestehen in der gegenseitigen Hilfeleistung in geist-
lichen oder weltlichen Dingen (dann nennen wir sie »Bru-
derschaften« bzw. »Genossenschaft«). 13 Sehr oft gibt es

11 Diese Definition von Organisation sollte Malstab ihrer Beurtei-
lung sein. An ihr sollten die Organisationen sich selbst besinnen, ob
sie wirklich noch sinnvoll und sozial effektiv sind. Wahrscheinlich
liegt in einem Nicht- oder MiBverstindnis oder Nichtwahrhaben-
wollen dessen, was Organisation ist, der entscheidende Grund fiir
organisatorische Unzufriedenheit bzw. organisatorisches Versagen.
Hier muB} heute vor allem von innen und auflen die Kritik ansetzen.
12 Vgl. J. MausBacH/G. ERMECKE, Katholische Moraltheologie 111,
Miinster 1961, § 9 und G. ERMECKE, Organisation als soziologische
Form der Seelsorge. Sozialphilosophische und -ethische Grundsiitze
iiber die Maoglichkeiten und Formen kirchlicher Organisationen, in:
Theologie und Glaube 38 (1948) 141-167.

13 Leider verfiigt unsere katholische Organisationslehre noch nicht
iiber eine einheitliche Terminologie. Das gilt auch fiir den inner-
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auch hier Mischformen, so daB die drei Typen (= Verste-
hensmuster) selten rein vorkommen. Immerhin 148t sich
doch bei den einzelnen Gruppen gewdhnlich ein spezifi-
sches Wertinteresse feststellen. Auf die vielen besonderen
Probleme der Mischformen kann hier nur hingewiesen
werden 14,

Alle freien Verbinde — wir gebrauchen den Begriff hier
im weiteren Sinn = frei gebildete Organisationen — sind
nicht nur Gruppen innerhalb umfassenderer Sozialgebilde
(z. B. von Kirche oder Staat), in die sie sich einordnen und
deren Gemeinwohlstreben sie ihr partikuldres Wertstreben
ein- und unterordnen miissen, sondern sie stehen auch in
Kontakt mit den nicht-freien, gebundenen Sozialgebilden,
wie z. B. den Familien, deren Glieder Mit-Glieder der
freien Verbinde sind, auf die daher die freien Verbidnde
ebenfalls Riicksicht nehmen miissen.

Die empirisch in der eingangs genannten Weise unter-
suchten katholischen Verbénde bediirfen auch der sozial-
philosophischen Betrachtung. Daher ist von hier aus das
Verbandswesen insgesamt und sind die einzelnen Ver-
binde kritisch so zu befragen:15

a) Handelt es sich bei den Verbidnden um kirchlich-gerich-
tete oder weltlich-gerichtete Verbinde?

b) Handelt es sich um sinnvolle Organisationen, d. h. um
freie Vereinigungen von Kréften zur Erreichung bestimm-
ter erstrebbarer Zwecke ?16

kirchlichen Raum. Jene zu schaffen ist die vordringlichste Aufgabe.
Es sei zur Erwdgung gegeben, die kleinste Einheit eines Bundes
»Kreis« (z. B. Freundeskreis), eines Verbandes »Verein« (z. B.
Sportverein), einer Genossenschaft » Bruderschaft« zu nennen.

14 Bs gibt Mischformen: Infolge der Vielfdltigkeit des Wertstrebens,
wenn sich eine Gruppe zu verschiedenen Organisationszielen und
denen geméiBen Organisationsformen bekennt (z. B. eine Studenten-
verbindung oder ein -verband will eine bestimmte Lebensform for-
dern und zugleich gegenseitige Hilfe bieten) oder aus Akzentver-
lagerungen im Laufe der Gruppengeschichte (z. B. der » Katholische
Akademikerverband« wird - anscheinend — aus einem » Bund« immer
mehr zu einem »Verein« zur Verfolgung kultureller Interessen).

15 Fiir die Geschichte wie fiir die Kritik von Verbénden ist es wichtig
zu sehen, wie sich die freien Vereinigungen von Kriften zur Verwirk-
lichung bestimmter Wertziele auch wandeln konnen durch Aus-
wechseln der Krifte, d. h. der Personen und der Wertziele. So hat
sich z. B. der »Katholische Akademikerverband«, der sich friiher
nur auf »Akademiker« beschrinkte, gewandelt, insofern er auch
»Nicht-Akademiker« aufnimmt. So wiirde sich ein katholischer
Studentenverband wandeln, wenn er z. B. auch » Nicht-Katholiken«
aufndhme.

16 Die Probleme haben hier darin ihren Grund, daB es zum Teil
schwierig, unter Umstédnden sogar unvereinbar ist, mit gleicher In-
tensitit eine Lebensform, einen bestimmten Einzel-Wert und gegen-
seitige Hilfe anzustreben. — Sehr abhingig ist die Verwirklichung
solcher Wertziele von der Zahl der Angehorigen einer Organisation.
Dieser Punkt ist nicht bloB wichtig fiir die Leistungsfdhigkeit einer
Organisation hinsichtlich ihrer Finanzen (vgl. Mitgliedsbeitrdge),
sondern auch ihrer gesellschaftlichen EinfluBmdoglichkeiten (vgl. die
Bedeutung einer groBen Organisation gegeniiber einer kleinen
Gruppe). Anderseits ist aber nicht bloB die grofe Zahl der Mit-
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c) Hat ein Verband funktionale oder nichtfunktionale
Bestimmung? Ist der Verband funktional, dann war seine
Verfassung bisher — d. h. vor dem seit dem Vaticanum II
sich anbahnenden Umschwung - die »Prises-Verfassung«:
Der Geistliche war als Préses das »Haupt« des Verbandes,
da dieser kircheneigene Aufgaben erfiillte (von Parallelen
im Staat sehen wir hier ab). Ist der Verband aber nicht-
funktional, dann war bisher seine Verfassung die » Funk-
tiondrsverfassung«, d. h. der Verband wurde geleitet von
selbstgewidhlten Funktiondren, der Geistliche als solcher
war hochstens »Beirat«.

d) Welche Werte intendiert ein Verband, entweder aus-
schlieBlich oder bevorzugt? Handelt es sich bei ihm um
einen Bund oder einen Verband oder eine Genossenschaft ?
e) In welchem Verhéltnis steht ein Verband zu anderen
gleichgerichteten Organisationen und zum Gesamt der-
selben in Kirche und Welt?17

Die sozialtheologische Sicht 18 im engeren Sinn betrachtet
die katholischen Verbdnde im Lichte der von der Kirche
verkiindeten Heilsoffenbarung. Dabei sind die Verbiinde

glieder an sich allein bedeutsam, sondern die Zahl von » Personlich-
keiten«, welche einer Organisation angehoren. Unter Umstinden
kann eine kleine Gruppe von solchen sowohl nach innen leistungs-
fdhiger als auch nach auBen gesellschaftlich einflufireicher sein, Und
schlieBlich ist wichtig der Grad der Aktivitit einer Organisation in
ihren Mitgliedern infolge deren ErfaBtheit von den gemeinsamen
Wertzielen und der Bereitschaft, sich dafiir einzusetzen. Dieses sind
nur einige, aber jedem einsichtige Problemfragen des Verbands-
wesens, die noch weiter durchdacht werden miiBten.

17 Das Gesetz der Ein- und Unterordnung muB auch im kirchlichen
Raum gelten. Alle »kiinstlichen« oder freien Organisationen, von
denen hier die Rede ist, miissen dem Menschen dienen in den nicht
vom Menschen geschaffenen (wenn auch gebildeten und gestalteten)
»naturhaften« bzw. »iibernaturhaften« Organisationen, wie z. B.
Familie, Volk, Menschheit usw., bzw. Bistum, regionale kirchliche
Einheiten, Weltkirche. Diese zuletzt genannten Organisationen ver-
stehen wir als nicht-freie, sondern gebundene soziale Gebilde, weil
sie von »Natur« oder » Ubernatur« aus dem Menschen nicht als
freie, sondern als gebundene Organisationen begegnen. Der Mensch
ist in mannigfaltiger Form in sie eingefiigt. Er kann ihnen nicht
entgehen und kann im eigentlichen Sinne nicht aus ihnen austreten.
Jeder organisatorische Freiheitsgebrauch muB3 daher diese Bestim-
mungen beachten und darf sie nicht stéren. So muB z. B. jede kirch-
liche Organisation den kirchenorganischen Aufbau ebenso wahren
wie den natiirlichen, d. h. die Ordnung der Familie oder der im
Staat geeinten Volksgemeinschaft. Die Kritik der Verbdnde als
solche und im einzelnen mufB also tiefer ansetzen als bei der Zahl
ihrer Mitglieder, ihrer praktischen Betdtigung und ihrer »Erfolge«,
ihrer klerikalen oder laikalen Ordnung und Gestaltung,

18 Zum Begriff Sozialtheologie vgl. G. ERMECKE, Die Sozialtheologie
als christliche Gesellschaftslehre und ihre Beziehung zu verwandten
Wissenschaften, in: Theologie und Glaube 48 (1958) 1-18. W. We-
BER, Art. Sozialtheologie, in: Katholisches Soziallexikon, Inns-
bruck -Wien - Miinchen 1964, 1063-1098 (Lit.).

A. GEck, Die Sozialtheologie im Dienste der Bewdiltigung der sozialen
Ordnung, in: Naturordnung in Gesellschaft, Staat, Wirtschaft (Fest-
schrift fiir J. Messner) hrsg. v. J. HOFFNER/A. VERDROSS/F. ViTO,
Innsbruck- Wien-Miinchen 1961, 149-182 (Lit.).
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von der allgemeinen Heilsverkiindigung der Kirche her zu
sehen, d. h. von der Schrift oder von den speziellen kirch-
lichen Lehren iiber diese Verbande (natiirlich auf dem
Boden der allgemeinen Heilsverkiindigung und im Rah-
men der Verbindlichkeit solcher Lehren).

Die sozialtheologische Sicht im weiteren Sinne betrachtet
die katholischen Verbiinde im Licht der oben genannten
Kriterien, aber unter Hinzuziehung sowohl sozialphilo-
sophischer als auch empirisch-sozialwissenschaftlicher
Erkenntnisse. Das ist die Sichtweise der im vollen Umfang
verstandenen Christlichen Gesellschaftslehre oder Sozial-
theologie im weiteren Sinn 1.

Diese Sichtweise sicht die katholischen Verbidnde unter
allen sozialwissenschaftlichen Gesichtspunkten. Sie wird
auch in »der Praxis«, gewohnlich aber ohne reflexes diffe-
renziertes Wissen um ihre Komplexitit angewandt. Die
katholischen Verbidnde in dieser Sicht richtig zu sehen,
setzt zundchst einmal voraus, daB sie sowohl in empiri-
scher als auch in sozialphilosophischer Weise erfat und
verstanden werden. Sodann fordert anschliefend ihr
umfassendes Verstindnis, daB man sie in der oben ge-
nannten sozialtheologischen Perspektive, d. h. im Lichte
der von der Kirche verkiindeten Heilsoffenbarung sieht.
Und daran fehlt es bislang, besonders was die freien, nicht-
funktionalen Verbiinde angeht, nahezu vollstédndig.

Wir sprechen hier zunéchst nur von katholischen Verbén-
den ohne Unterschied, ob sie funktionaler oder nicht-
funktionaler Natur sind. Diese Unterscheidung wird erst
unter IV diskutiert.

Die Méglichkeit dazu liefert die personale Wir-Bezogen-
heit des Menschen: die von Gott gewollte dialogische
Existenz ermoglicht das Wir als Ausdruck der Einheit und
Gemeinsamkeit im Leben und Arbeiten. Die Notwendig-
keit dazu liefert die soziale Erginzungs- und Vollendungs-
bediirftigkeit des geschaffenen Menschen (Erginzungs-
bediirftigkeit aus Mangel, der im Miteinander zu mildern
und zu beheben ist; Vollendungsbediirftigkeit aus Fiille, die
nur gemeinsam zu entfalten ist). Der »Kulturauftrag« der
Genesis richtet sich an die Menschheit insgesamt. Die
Folgen des Siindenfalles entzweiten die Menschen. Sie
miissen aber wieder zur Existenzbewiltigung im Heil
zusammengefiigt werden.

Unsere modernen Probleme freier Verbandsbildung gab es
im Alten Testament noch nicht. Hier war alles eingebettet
in die theokratische Volksordnung.

19 Im engsten Sinne ist Sozialtheologie die theologische Lehre von
der menschlichen Gesellschaft im Lichte der Heilsoffenbarung Chri-
sti, wie sie von der Kirche verbindlich verkiindet wird. Im weiteren
Sinn ist Sozialtheologie die christliche Gesellschaftslehre, welche die
Sozialtheologie im engeren Sinne umfaBt, erginzt durch die sozial-
theologisch relevanten Erkenntnisse der iibrigen Gesellschaftswissen-

schaften. Dazu vgl. G. ERMECKE, Zur Stellung der christlichen Ge-
sellschaftslehre innerhalb der Sozialwissenschaften, a.a. O. 45-52.
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Die unter 1. genannten schépfungstheologischen Gesichts-
punkte werden nicht zerstort, sondern vorausgesetzt und
vertieft. Die mit-menschlichen Mdoglichkeiten umgreifen
die Bildung freier Wir-Verbdnde in Kirche und Welt.
Unser modernes Verbandsproblem bestand auch noch
nicht im Raum des Neuen Testaments. Hier finden wir
héchstens die Grundlage zu freien Vereinigungen auf dem
Boden einer neuen Brudergerechtigkeit und -liebe inner-
halb des Gesamts von Kirche und Welt, wobei allerdings
mehrfach vor gemeinschaftsschidlichen Gruppenbildun-
gen gewarnt wird 20,

Die Lehren der Kirche finden sich:

im CIC2i, in den speziellen Lehren der Pdpste, in der
Lehre des Vaticanums IT und in den zahllosen Bestédtigun-
gen und Belobigungen freier Verbiande durch kirchenamt-
liche Stellen. (Unter Bestatigungen fallen z. B. auch die
Genehmigungen und Unterstiitzungen der Bildung von
Verbandszentralen als Zusammenfiihrung von Verbinden
zu umfassenderer gemeinsamer Verbidndeaktivitit. 22)
Die Dogmatik sollte davon handeln auf dem Boden des
oben Gesagten, speziell in der Schopfungslehre, in der
Anthropologie und Ekklesiologie. Die Moraltheologie han-
deltdavon(s.J. MAUsBACH/G. ERMECKE, Katholische Moral-
theologie I11 [1961] § 9) im Rahmen des innerkirchlichen
und weltlichen Apostolates, das heute mehr denn je der
freien Verbandsbildung und -arbeit bedarf. Die praktische
Theologie (Pastoraltheologie) mul} den tatsdchlichen Be-
stand katholischer Verbédnde kritisch nach den ihr von der
Christlichen Gesellschaftslehre im umfassenden Sinne dar-
gebotenen MaBstiben untersuchen. 23

20 Vom Neuen Testament aus vgl. Gal 3.28, Was durch die Siinde
in Feindschaft gerdt: Juden und Griechen, Ménner und Frauen,
Herren und Knechte, soll geeint werden in Christus, ohne daB} die
gottgewollten Unterschiede der genannten Gruppen aufgehoben
werden! In der Stelle des Galaterbriefes miissen wir eine der wesent-
lichsten Aussagen der Christlichen Gesellschaftslehre sehen!

21 Vgl, E. EicHMANN/ K. MORSDORF, Lehrbuch des Kirchenrechts auf
Grund des Codex juris canonici, Paderborn 1959.

22 Vgl, B, HANSSLER, Die Kirche in der Gesellschaft, Paderborn
1961 ; J. SCHASCHING, Die Kirche und die Industriegesellschaft, Wien
1960; E. FiLTHAUT, Deutsche Katholikentage 18481958 und soziale
Frage, Essen 1960; F. KLOSTERMANN, Das christliche Apostolat,
Innsbruck - Wien - Miinchen 1962. Vgl. Vaticanum II, bes. die
dogmatische Konstitution iiber die Kirche Lumen gentium 33-39;
Dekret iiber das Laienapostolat Apostolicam actuositatem 4, 151f;
3,238

23 Allerdings miiBte eine »Kirchliche Sozialforschung« nicht blofB
die hier vor allem behandelten »kirchlichen Verbénde« betrachten.
Gerade in der nachkonziliaren Zeit und deren Aufgaben bedarf es
am dringendsten einer solchen Sozialkunde, selbstverstidndlich auf-
gebaut auf einer moglichst genauen empirischen Bestandsaufnahme.
Aber, wie hier dargelegt, muB3 diese vertieft werden, wenn es zu
einer echten kritischen Besinnung kommen soll. - Zum Faktischen
vgl. H. MOHRING, Die katholischen Organisationen in Deutschland,
Aschaffenburg 1965.
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Diese Unterscheidung wird leider immer noch zu wenig
beachtet. Wir brauchen sowohl in der Kirche als auch
im Staat Verbéinde, welche delegierte Gemeinschafts-
aufgaben fiir die Gemeinschaft, d. h. funktional, iiber-
nehmen. Wenn wir uns heute um jede Aktivierung der
Laien in der Kirche und um die Kooperation der miin-
digen Staatsbiirger bemiihen, dann dient das auch dem
Anliegen, freie, zur Besorgung von aufgetragenen Gemein-
schaftsaufgaben sich vereinigende Menschen zusammen-
zufiihren. Jeder Totalitarismus (hier: Klerikalismus, dort:
Laizismus) ist ein Feind solcher freier funktionaler Ver-
bandsorganisationen. Hier hat das Subsidiaritdtsprinzip
auch seine Bedeutung.

Die nichtfunktionalen Verbande sind heute in Kirche und
Welt uniibersehbar zahlreich. Auch ihre soziologische Ein-
teilung in Personal- und Sachverbande ist ein Ansatzpunkt,
von dem aus man aber zu einer noch tieferen Erfassung
ihres Sinnes gelangen kann und so Kriterien erhilt, welche
jene zunéchst soziologisch erfaiten Verbidnde von hSheren
Gesichtspunkten aus beurteilen lassen. Wir haben ver-
sucht (oben unter II), solche Kriterien anzugeben, nach
denen die Verbinde sich selbst und die kirchlichen Stellen
jene hinsichtlich ihrer Befiirwortung und Unterstiitzung
kritisch-realistisch {iberpriifen sollten.



Forum

Soll der Priester ein frommer Mann sein ?

Der erste Kanon iiber die »Verpflichtungen der
Kleriker« im Kirchlichen Gesetzbuch lautet
(c. 124): » Die Kleriker miissen den Laien voraus
ein heiligeres inneres und duBeres Leben fithren
und ihnen durch Tugend und Tat als Beispiel
voranleuchten«.

Man hért aber oft die AuBerung, der durch-
schnittliche heutige Priester habe an Frommig-
keit eingebiiBt, er sei nicht mehr der »Mann
Gottes«, der durch sein eigenes Leben die Men-
schen die Ndhe Gottes spiiren lasse.

Was erwartet der katholische Christ vom Prie-
ster hinsichtlich der personlichen Gottverbun-
denheit, worin soll diese bestehen, wo liegen die
Probleme, wo die Auswirkungen ?

Die eingegangenen Antworten enthalten nach
beiden Seiten auch sehr extreme Stellungnah-
men. Sie wurden bewuBt redaktionell nicht bear-
beitet. Sie zeigen nur, in welchem Spannungsfeld
heute der Priester mit »seiner Frommigkeit«
steht, wenn an ihn zugleich bittende Rufe der
Bewahrung zeitbedingter Formen ergehen und
anderseits Herausforderungen, fiir die wohl nach
politischem Vorbild auch zuerst nach einem
»Ort« fiir die Aufnahme von »Vorbesprechun-
gen« gesucht werden muB.

Das Thema und die eingegangenen Antworten
fordern diesmal zu weiteren Stellungnahmen aus
dem Leserkreis heraus, wie sie bei jedem Forum
willkommen sind. Sie mbgen bis 2 Wochen nach
Erscheinen dieses Heftes dem Redaktionssekre-
tariat zugesandt werden.

Folgendes ist das Ergebnis mehrerer Diskussio-
nen unter sog. katholischen Intellektuellen der
Schweiz. Eine systematische Abhandlung ist
also nicht zu erwarten. Es sollen eher eine Denk-
richtung und die daraus resultierenden Erwar-
tungen dargelegt werden.

Zuc. 124:

Wir wissen nicht, was »heilig« (noch weniger
was »heiliger«), was »inneres Leben«, was
»Tugend«, was »voranleuchten« heil3t.
Wabhrscheinlich gehoren diese Worte zusammen
mit: »personliche Gottverbundenheit«, »From-
migkeit«, »Nihe Gottes« zum Wortfeld Reli-
gion. Was heillen konnte: Man nimmt a priori
eine formale Uranlage im Menschen an, die ihn
fahig macht oder sogar notigt, des Uberwelt-
lichen, des absoluten Geistes, Gottes unmittel-
bar inne zu werden. »Frémmigkeit« wire dann
das Ergebnis einer stindig sich verfeinernden
Sensibilisierung dieses religiésen Aprioris, wo-
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bei »die Nihe Gottes« durch die »Tugend«
dieses Menschen sichtbar (»voranleuchten«)
wird.

Das setzt aber voraus:

a) den Glauben an ein solches Apriori, den wir
aus verschiedenen Griinden nicht haben; Griin-
den, sie sich aus der Psychologie und der Reli-
gionsphilosophie aufdringen.

b) den Glauben an einen — wenigstens via nega-
tionis — zu umschreibenden (oder etwa gar zu
beweisenden, wenn nicht sogar zu nennenden!)
Gott, der transmundan wire. Auch diesen Glau-
ben haben wir nicht (mehr).

¢) den Glauben an ein objektives hierarchisches
Wertsystem, aus dem man »Tugend« extrapo-
lieren konnte. Auch dieser Glaube fehlt uns,
da wir nicht nur wissen, daB es eine pluralisti-
sche Gesellschaft gibt, sondern in voller Beja-
hung auch darin leben.

Was uns geblieben ist:

Glauben heiBt fiir uns: das schlechthin Undenk-
bare und Widerverniinftige, die Absurditit der
Offenbarung in einem existenziellen EntschluB
anzunehmen, das unméglich zu Denkende zu
denken wagen, die durch Christus vermittelte
Vermittlung zu akzeptieren und damit sich und
seine Vernunft als Nichtprinzip zu erkldren.
Christlicher Glaube heifit dann:

Christus hat uns erlost und die Welt als solche —
wie sie nun einmal ist — gerechtfertigt. Da diese
Rechtfertigung jeder Handlung koexistent ist,
haben wir wieder Mut zum Handeln, Vertrauen
zum Guten und nicht nur Angst vor dem Bosen.
Wir stehen nicht mehr unter der Zuchtrute des
negativen Gesetzes, sondern kénnen uns frei und
mutig der Welt stellen. Sowohl unser Handeln,
als auch unser endliches Denken, von deren
Giite und Richtigkeit wir nie iiberzeugt sein
konnen, werden durch Christus als vollendete,
(d. h. gerechtfertigte) Endlichkeit gerechtfertigt.
Das ist Agnostizismus und Subjektivismus, aber
in einem etwas andern Sinn. Dieser Glaube hat
keinen Anspruch auf Allgemeingiiltigkeit, er
kann nur iiber die Freiheit vermittelt wirken, d. h.
er kann nicht gelehrt, nur kerygmatisch ver-
kiindet, durch Tat glaubwiirdig reprisentiert,
vorgelebt werden.

Von daher sind unsere Erwartungen an den
Priester zu verstehen:

1. Er soll Zeugnis ablegen von diesem existen-
ziellen, personlichsten Entschlufl und aufzeigen,
wie ein Mensch handelt und denkt, der aus dem
Glauben an die Erldsung und Rechtfertigung
durch Christus heraus seine Endlichkeit ange-
nommen hat und die Welt angeht.

2. Ehrlichkeit: Er soll sich — wie jeder Mensch —
bedingungslos zu seiner Endlichkeit bekennen
und diese glaubend, liebend und hoffend in die
Banalitit umsetzen, indem er die Welt akzeptiert
und angeht. Er soll zu seiner Person stehen und
alles formalistische Getue fallenlassen. Er soll
zugeben, daB man Gott nicht wissen kann, son-
dern nur suchen, und Zeugnis seines Suchens



ablegen, um seine Mitmenschen fiir den Weg
aufzumuntern; d. h. aber auch: er soll auf den
transmundanen Trostergott, den er handzuha-
ben vorgibt, verzichten zugunsten des intramun-
danen Christus, die einzige Offenbarung. So
wiirde aus dem »Mann Gottes«, der uns in
nichts interessiert, ein »Mann des Menschen«,
der den heute fehlenden Kontakt mit seinen Mit-
menschen wieder erringen, den Teufelskreis
milieukirchlicher Inzucht durchbrechen kénnte.
Vielleicht tréte er so neben Arzt und Psychiater,
wiirde ebenso ernst genommen, da er sich nicht
mehr in dogmatischem, damit mythologisieren-
dem und mythopoetischem Reden ergehen kénn-
te:

3. Freiheit: Er soll sich der durch Christi Recht-
fertigung ermoglichten Freiheit »der Kinder Got-
tes« von einer ritualistischen, legalistischen und
dogmatischen Religion mit all ihren Konsequen-
zen aussetzen, d. h. Verzicht auf Dogmen, Lehr-
meinungen, Gesetze, Institutionen, Amtsautori-
tit, formelhaftes Zeremoniell, Exklusivitit, Zu-
gehorigkeit zu einem Verein GmbH, dessen Prisi-
dent sich »Gott« nennt, dem bisher der Mensch
geopfert wurde. Er soll unbeschrinkte Freiheit
(die nicht mit Willkiir verwechselt werden darf!)
vorleben.

4. Hermeneutisches Denken: Er soll — und darin
ist er Fachmann - alles (Tun, Denken, Gesell-
schaft, Kirche usw.) auf Erlésung, Néchstenliebe,
Freiheit hin erfragen und aufgrund dieser Unter-
suchung handeln und predigen.

5. KompromiBlose Anwendung des einzigen
Gebotes des Christentums: der Néchstenliebe.
6. Zur Liturgie: Friiher konnte sich der Priester
hinter die lateinische Amtssprache zuriickziehen,
heute hat er die Aufgabe, auch die Liturgie
seinen personlichen Maéglichkeiten anzupassen:
d. h. den heutigen deutschen Text, der fortwih-
rend falsche Assoziationen weckt, radikal zu
aktualisieren und zu verpersdnlichen, damit die
Sprache wieder Trédger seiner Verkiindigung
wiirde, und den Gottesdienst so zu gestalten, daB
die Formen Ausdruck seiner innersten Uber-
zeugung sind und nicht bloB modernistische
Formeln.

Den heutigen Riten und der traditionellen From-
migkeit stehen wir ginzlich fremd gegeniiber;
sie sind nur Grund, sich zu drgern. — Solange das
Wort »fromm« die Assoziation »Lamm« anregt,
sollte es nicht mehr verwendet werden. Eine
konsequente Betonung des revolutiondren Ele-
ments im Christentum konnte diesen Sachver-
halt veréndern.

Wir glauben, daB in der Ausbildung der Prie-
ster ein viel groBeres Gewicht auf Soziologie,
Psychologie, Hermeneutik und Sprachwissen-
schaft gelegt werden sollte.

Ob Breviergebet, Erbauungsliteratur und beruf-
liches Hintersichbringen religiosen Formel-
krams oder religios-dsthetische Inszenierungen
(Chorgebete usw.) heute fiir diese Aufgaben von
groBem Nutzen sind, bezweifeln wir stark.
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DaB fiir eine neue »Frommigkeit« das Zélibat
eher sehr hinderlich ist, m6chten wir bejahen.
Was wir suchen: Glauben, eine personliche, freie
Bindung an Christus.

Was wir nicht suchen: Religion, eine sachliche,
unfreie Bindung an »Gott«.

Gregor Siefer,
Hamburg-Bergedorf

Auf das erste Horen hin verleitet die Frage ganz
naiv und spontan zu der Antwort: Natiirlich soll
er es sein — und man fiihlt sich geradezu zu zwei
Gegenfragen provoziert, ndmlich: was soll er
denn sonst sein, der Priester — wenn nicht ein
frommer Mann? und weiter: wer soll es denn
sonst sein, ein frommer Mann - wenn nicht der
Priester ?

Damit konnte man sich beruhigen, und die zwei
bis drei letzten Jahrhunderte der Kirchenge-
schichte haben sich ja auch meist damit beruhigt,
daB alles seine Ordnung habe, wenn der Priester
fromm sei und so dem Volk ein Beispiel gebe, auf
daB es ihm darin nachfolge.

Da aber die Frage hier gestellt ist, wird man
nachdenklich. In der Tat ist mit der Behauptung,
daB der Priester ein frommer Mann sei oder es
doch — nach dem Kanonischen Recht ¢. 124 -
wenigstens sein solle, wenig gewonnen. Der Satz
»Ein Priester ist ein frommer Mann« spricht und
schreibt sich so leicht hin und schiebt damit den
Priester ab in den Schatten dessen, den man ja
auch »einen guten Mann sein 1dBt« — gerade
dann, wenn man sich von ihm abwendet und ihn
»drauBlen< lassen will. So wie man den lieben
Gott »einen guten Mann« sein 1d6t, so hat man
auch nichts dagegen, daB der Priester »>ein
frommer Mann« sei — diesen aufschlufireichen
Gleichklang haben »>gut< und »fromm< heute
angenommen, besonders wenn sie von einem
Mann ausgesagt werden. Darin steckt etwas sehr
Ehrbares, aber es ist zugleich doch auch ein
Etikett von vorgestern. Wer so bezeichnet wird,
der ist harmlos und ungeféhrlich, belanglos fiir
den, der Leistung fordert oder Konkurrenz
fiirchtet.

Aber es geniigt offenbar nicht, daB dieses
»Fromme-sein< ein altertiimlicher Begriff ist, er
ist auch sozial determiniert. » Fromm-sein< ist
eine Sache »des Volkes< — so wie »Gldubig-sein«
eine Sache der Gldubigen ist, denen die Priester
iibergeordnet sind, wie unser Sprachgebrauch
oft wohl gedankenlos aber treffsicher andeutet,
wenn man von »Priestern und Glaubigen«
spricht. Wird einmal von einem Bischof, einem
Konig, einem Papst oder einem Kaiser gesagt,
daB er fromm gewesen sei, dann liegt darin
schon die Betonung der Ausnahme, oft auch der
bedauernde Hinweis, daB er eben »nur«< fromm
gewesen sei, obwohl in dieser Position Klugheit,
Tatkraft und dhnliche Tugenden zunéchst not-
wendig wiren. So hat etwa die Geschichte (d. h.



die Historiker) ihr Urteil gesprochen iiber Lud-
wig den Frommen, der bei allem guten Willen
und trotz (oder wegen?) seiner Frommigkeit
nicht einmal das zu halten vermochte, was sein
genialer Vater — Karl der GroBe - geschaffen
hatte.

Doch zuriick zum >frommen Priester<. Auf wel-
cher Stufe der klerikalen Hierarchie ist hier das
»Fromme-sein< mitgedacht? Beim Kardinal oder
Fiirsterzbischof sicher nicht, iiberhaupt nicht bei
allen Eminenzen, Exzellenzen oder der Galerie
der sonstigen Prilaten, aber auch nicht bei den
heute als »clever<« oder >rebellisch¢ apostro-
phierten Kapldnen und wohl kaum bei den ver-
dichtigen Studentenpfarrern oder gar bei den
unheimlichen Theologieprofessoren. Mit dem
yPfarrer< kommen wir der Sache schon néher,
aber es muB ein »einfacher< Pfarrer sein, der am
besten vom Lande kommt oder noch besser
iiberhaupt » Landpfarrer« ist. Das ist die gesuchte
Figur des »frommen Priesters<. Hier ist das
yFromm-sein< evident — und mehr bedarf es
eigentlich nicht, schon gar nicht der gefdhrlichen
Theologie, mit der der Pfarrer von Ars ja auch
nicht viel im Sinn hatte. Schon Bernanos’
Tagebuch eines Landpfarrers aber hat gezeigt,
daB auch diese Frommigkeit komplizierter ist
als es den Anschein hat, daB3 die Idylle des blo-
Ben > Fromm-seins< — falls es sie je gab — heute
eine Fiktion ist und daB manches » Fromm-tun«<
auch eine Alibifunktion fiir das eigene Versagen
haben kann.

Frommigkeit und nichts auBerdem - eine Hal-
tung, die man Frauen noch groBziigig konze-
diert — scheint vom heutigen Standpunkt aus
Minnern und auch Priestern nicht mehr erlaubt
zu sein, und beim Blick in die Vergangenheit
wird sie eigentlich auch nur denen nachgesehen,
die damals nicht recht was geworden sind, weder
Bischof noch Pfarrer in der Stadt.

Wenn wir den sozial-historischen Ort des >from-
men Priesters¢< derart etwas eingrenzen auf die
Ara, in der das »Fromm-sein< als unbezweifel-
bare Selbstverstindlichkeit mitgesetzt war, dann
taucht vor manchem geistigen Auge jene Epoche
abendldndischer Geschichte auf, die noch nicht
vom »Siindenfall der Aufklirung¢ gestort war,
die mancher eben deshalb auch heute noch fiir
die Hoch-Zeit wirklicher Religiositéit halten mag,
die fern von allen egoistischen Anspriichen und
Forderungen im Bilde des frommen Landmanns
und seines Pfarrers ihre Vollendung fand, sicht-
bar in den Tugenden der Demut, der Geniigsam-
keit und der Geduld.

Das sich allmihlich regende merkantile Ele-
ment, daB das » Fromm-sein« sich auszahle — und
sei’s nur dadurch, daB man »oben< nicht negativ
auffalle, zeigt sich in der Rede vom »Nutz und
Frommen« oder in der Behauptung, daB ein
bestimmtes Verhalten »dir« oder » ihm« (seltener
»mir«) »fromme«, also gut und niitzlich sei. In
dieser Redeweise spiegelt sich ganz deutlich die
stdndische Sozialstruktur, da in der Regel ein
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Hohergestellter den Anspruch erhebt, genau zu
wissen, was einem Niedrigergestellten » frommec,
ihm zukomme. Aus der Geschichte des 19. Jahr-
hunderts kommt schlieBlich noch ein nationaler
Akzent in die Vorstellung vom »Fromm-sein«;
man denke nur an die turnvaterhafte Tugend-
kombination, die den deutschen Mann als
»irisch-fromm-fréhlich-frei« beschrieb. Ein Ka-
tholik mag sich freilich damit trosten, daB diese
Rede nur eine Variante des spezifisch protestan-
tischen Frommigkeitsstils sei.

Nach so vielen historischen und etymologischen
Uberlegungen zum — fast kann man schon sagen:
gegen das — »>Fromm-sein¢, die dabei nur im
Sinne des »cultural lag« verdeutlichen, wie lange
sich derartige Vorstellungsbilder halten und wie
genau sie einer einmal wirklichen, nun aber
schon seit Generationen vergangenen Realitét
entsprechen, nach all diesen Reflexionen konnte
der Eindruck entstehen, als ob das clevere An-
passen an die Mode des Tages eine Losung des
Problems bedeute. Genau das wire nun wirklich
das Ende jeglicher priesterlichen Lebensform,
die ohne Zweifel schon etliche ihrer sichtbaren
Unterscheidungsmerkmale verloren hat (und
noch einige verlieren wird). Anpassen tun wir uns
ohnehin alle. Aber der Widerstand gegen das
brutal Faktische wire eine der Aufgaben prie-
sterlicher Existenz heute. Das ist Aufgabe aller
Menschen, aller Christen, aber die Priester sind
doch in besonderem MafBle dazu aufgerufen;
hier gilt der Appell des CIC, »den Laien ...
durch Tugend und Tat voranzuleuchten«. Ich
denke dabei gar nicht an eine Revolutionstheo-
logie 0. d. — obwohl die Kirche, die jahrhunderte-
lang das Volk zu einer Schlachtopfermentalitét
erzogen hat, hier einiges gutzumachen hitte —
ich meine das sehr viel einfacher und konkreter.
Von Kardinal Suhard stammt ein Wort, das
einer Losung nahekommt, gerade weil es keine
Anweisungen gibt, kein Schlagwort ist, wenn es
vom Priester verlangt: in einer Weise zu leben,
die unverstindlich wire, wenn Gott nicht exi-
stieren wiirde. Das erlaubt gewiB nicht mehr die
triumphierende Selbstsicherheit, die — im Besitz
des richtigen Glaubens alles besser wissend —
ihre Rezepte verkiindet, sondern es ist eine
Lebensweise, die anderen (und sich selbst) eine
Frage, ein An-StoB ist: ein Leben also, das nicht
einfach alles hinnimmt, alles blind und ohne
Uberlegung fiir gut und richtig hilt, was schlecht-
hin da ist und wie von selbst geschieht. Es steckt
also durchaus ein gehdriges Quantum an Arbeit,
Aktivitit, Leistung, Forderung an sich selbst und
auch an Widerstand darin — und eben auch die
innere Geldstheit, die Distanz zu einer Betrieb-
samkeit, die alle Aktivitdt so leicht zum Krampf
werden 14Bt. Auf die Gefahr hin, jetzt miBver-
standen zu werden, als ob sich Frommigkeit wie
ein Schmiermittel instrumental verwenden lieBe —
die Geldostheit, die Distanz auch zu sich selbst,
sie sind wohl ein Zeichen von Frommigkeit in-
mitten einer auf Leistung und Konkurrenz ge-



stellten Gesellschaft, eben weil darin offenbar
wird, daB der demonstrierbare Erfolg auch in
dieser Gesellschaft nicht das allerletzte Daseins-
ziel ist. Ein solches Leben zu fithren, heiit sehr
viel mehr als nur ein out-sider sein, demgegen-
iiber sich jeder schnell wieder den eigenen Din-
gen zuwendet, da man den out-sider ja »ablegen«
kann in eine der vielen Schubladen, die die
Psychiatrie oder welche Wissenschaft sonst da-
fiir bereithélt. Nicht eine abstoBende Manie oder
Marotte, sondern das dauernde AnstoB-Sein in
vielerlei, sicher sehr individuellen Formen ist hier
gemeint. Wenn also gefragt wird, ob der Priester
auch heute noch ein frommer Mann sein soll,
dann gibt es als Antwort darauf ein klares Ja -
mit zwei — allerdings notwendigen — Ergénzun-
gen: 1. Unter > Fromm-sein< diirfte nicht mehr
nur eine rubrizierte, vornehmlich #uBerlich
sichtbare Verhaltensform verstanden werden
(Aloysiusbildchen mit schiefem Kopf). 2. Nicht
nur der Priester sollte es sein, denn es gibt keine
spezifisch priesterliche Form des » Fromm-seins<,
es sei denn, man verstehe darunter nur den Un-
terschied, der z. B. darin liegt, daB ein Priester
die Messe >liest<, ein Laie sie >hort¢, ein Unter-
schied, den man mit allen Reformen doch nicht
ganz in den Begriff der > gemeinsamen Feier«¢
wird aufheben kénnen. Hier handelt es sich -
ganz unabhiingig von Priesterweihe und Juris-
diktion — um ganz profane Unterscheidungen,
wie sie etwa im soziologischen Begriff der » Ar-
beitsteilung ¢ anklingen.

Franz Wagenhduser,
Frankfurt

Wenn man diese Frage so hort, denkt man un-
willkiirlich, was denn sonst! C’est son metier.
Dem, der so fragt, scheint das jedoch nicht so
selbstverstindlich zu sein. Hat er doch mit sei-
nem fragenden »soll« die Giiltigkeit der Glei-
chung Priester = frommer Mann in Frage ge-
stellt.

Wonach gefragt wird, ist zundchst einmal das
Subjekt des Satzes, der Priester. Es wire also
zunichst zu kldren, was mit dem Wort »Priester«
genau gemeint ist. Bs wire weiterhin zu kldren,
was man unter fromm zu verstehen hat.

Beide Vokabeln, »Priester« wie »frommer
Manng, die im allgemeinen Sprachgebrauch als
festgeprigte, wenn auch etwas abgeniitzte Miin-
zen kursieren, sollen auf ihren heute giiltigen
Wertgehalt befragt und iiberpriift werden. Uber-
dies verfithrt die so gestellte Frage ein we-
nig zum Jonglieren: soll der Priester nur ein
frommer Mann sein? Soll ein frommer Mann
nicht Priester sein ?

Was heift eigentlich Priester? — Wenn wir ins
Neue Testament zuriickfragen, stellen wir fest,
daB das Wort {epetic nur fiir den Hohenpriester
und die Priester, die den Opferdienst im Tempel
versahen, gebraucht wird.
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Allerdings iibertrigt der Hebrierbrief den Titel
»Hoherpriester« auf Christus, um gerade gegen-
iiber dem Judentum und dem ganzen Alten
Testament die unvergleichliche Uberlegenheit
und Einmaligkeit Christi herauszustellen. In-
dem er dabei die alttestamentlichen Vorgiinge als
irdisch-schattenhaft und vergiinglich abwertete,
gelang es ihm, die historischen Ereignisse des
Lebens Jesu als himmlisch-endgiiltigen und
eschatologisch-einmaligen Kultakt zu qualifi-
zieren. Aber gerade indem er das Geheimnis
des Lebens, des Todes und der Auferstehung,
kurz der Person Jesu als » Hoherpriester« inter-
pretiert, setzt er Jesus an die Stelle allen bisheri-
gen Priestertums, das damit iiberfliissig gewor-
den ist.

Auch der Apostel Paulus hat den Tod Christi als
»Siithnopfer« (also wieder nach jiidischem Denk-
modell) verstanden (Rém 3,25), wahrscheinlich
in Anspielung auf den Ebed Jahwe, den ja das
freiwillig iibernommene stellvertretende Todes-
leiden fiir die Vielen charakterisiert und der da-
durch stellvertretend fiir die Vielen den gebro-
chenen »Bund« wiederherstellt. Paulus hat fiir
Christus nie den Ausdruck fepedc gebraucht,
wohl aber peotrne, Mittler.

Jesus selbst hat nach Ausweis der Evangelien den
Kult der Religion der Viter durchaus nicht abge-
lehnt, sondern die Kultiibungen des Gesetzes mit
Selbstverstidndlichkeit vollzogen, aber er war
doch in seinem Reden, Denken und Tun
schlechthin unabhiingig davon, ja er stand zu
all dem in einer nicht zu iibersehenden Di-
stanz:

»Hier ist mehr als der Tempel.« »Der Men-
schensohn ist Herr auch iiber den Sabbat.« »Es
kommt die Stunde, da ihr den Vater weder auf
diesem Berg noch in Jerusalem anbeten werdet.« -
Auch die Tempelreinigung greift zwar nicht den
Tempelkult selbst an, dennoch spielt der »An-
griff auf den Tempel« im ProzeB Jesu wie in der
Stefanusrede vor dem Hohen Rat eine Rolle.
Das Abschiedsmahl Jesu und seine Abendmahls-
gabe kniipfen an das jlidische Festmahl an (viel-
leicht sogar an das jiidische Paschamahl), in je-
dem Fall aber an eine hiusliche Feier im intimen
Kreis, die erst wieder groB-kultische Form an-
nahm, als die bis dahin verfolgte Gemeinde sich
unter Kaiser Konstantin im R&mischen Impe-
rium etablieren und der R&mische Bischof die
sozusagen vakant gewordene Funktion des
Pontifex Maximus iibernehmen konnte.

Jesus selbst war also kein Priester. Er war »mehr
als der Tempel«. Auch die frithen Christenge-
meinden kennen keinen {epelc, keinen Kult-
diener an einem Heiligtum. Die Gemeinde der
Glédubigen ist nunmehr der »Tempel«, in dem
der Geist Gottes wohnt, wie Paulus mehrfach
erklirt. Die Gemeinden hatten ihre Vorsteher,
die nach jiidischem Vorbild pzaBirepor (Alteste)
und nach hellenistischem Sprachgebrauch éni-
oxomor hieBen, Mit einem iepetc hatte das
schlechterdings nichts mehr zu tun. Nach dem



Apostel Paulus gibt es eine ganze Reihe von
Gemeindedimtern, die allerdings den Presbytern/
Episkopen unterstanden. In der Folge hat sich
der Presbyter als das universale Gemeinde-Amt
herauskristallisiert. Er hat alle Funktionen
wahrzunehmen: Gemeindeleitung, liturgische
Funktionen, Verkiindigung (also Hirtenamt,
Priesteramt, Lehramt). Der Presbyter, zu deutsch
Priester, hat mit den vorchristlichen Priestern
zundchst nicht viel zu tun. Er hat in der Gemein-
de der Jiinger Christi, der Gldubigen, eine Lei-
tungsfunktion. Sie leitet sich ab von den beauf-
tragten Gesandten Christi, von den »Aposteln«,
ist also auf Christus bezogen und erfiillt Christi
Auftrag, alle Volker zu Jiingern zu machen, sie
durch die Taufe in die Gemeinschaft der Jiinger
aufzunehmen und sie alles zu lehren, was Chri-
stus selbst ihnen gesagt hat.

Jiinger Christi im vollen Sinn des Wortes sind
aber alle Gldubigen ohne Ausnahme. Der
Presbyter ist Jiinger Christi, aber mit einer Lei-
tungsfunktion. Die Presbyter, also die Priester,
Kaplan und Pfarrer, haben die Gemeinde zu
leiten. Sie stehen im Dienst der Heilssorge Gottes
an den Menschen, wie sie in Leben, Tod und
Auferstehung Christi sich manifestiert hat.

Nun wird aber das heutige Wort Priester auch
fiir den {epetc der alten Religionen verwandt,
Und im Laufe der Zeit hat sich das Wort Priester,
das urspriinglich den Gemeindevorsteher meinte,
doch wieder mit dem uralten »Archetyp« des
{epetic angefiillt. » Priester « ist die Anwesenheit
des fascinosum und tremendum in der Welt.
Schon das Wort Priester 148t sich durch kein
anderes ersetzen. Es klingt darin mit, was man
»Weihe« nennt.

Der »Geweihte« = der Geopferte entspricht
einem tiefen Menschheitsbediirfnis. Die Men-
schen wollen einen haben und sehen, der ganz
Gott gehort. Sie wollen auch heute noch sehen,
daB es so etwas gibt. Sonst hiitte es ja keine Men-
schen-Opfer gegeben. Auch die » Primiz« erin-
nert noch daran. Wir lehnen zwar Menschen-
Opfer als scheuBliche Barbarei ab, aber ich habe
manchmal das Gefiihl, im UnbewuBten man-
cher Menschen habe das » Priesterbild« noch
einen magischen Rest vom »Siindenbock« oder
etwas sikularisierter ausgedriickt vom » Schwar-
zen Peter«, den man in Sachen Religion wie
einen Fetisch zur Verantwortung ziehen kann,
der fiir die Sache seines Gottes mit seiner Person
einzustehen hat.

Das scheint mir auch heute noch fiir den christ-
lichen »Priester« das charakteristische »unter-
scheidende« Merkmal zu sein, daB er nicht nur
Funktionen ausiibt, sondern in seiner Person pde-
Tue ist, mit seinem Dasein und Leben fiir die Sache
Christi einsteht. Ist so der » Priester« auch keine
spezifisch christliche Angelegenheit, sondern all-
gemein religioser Herkunft, so scheint er doch
auch in der heutigen Welt die »Kategorie« zu
bleiben, in der sich die Sache Christi manife-
stieren muB. Der Priester, ganz gleich, was sich
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religionsgeschichtlich sonst noch iiber ihn sagen
14Bt, ist im Sinne Christi der total Engagierte,
der Jiinger, der sich der Sache Christi verschrie-
ben hat und sein Leben dafiir leben will und,
weil er das will, von seinem Bischof gesandt und
beauftragt, »geweiht« wird. Der Priester ist
weniger eine Funktion, ein Amt, sondern in
erster Linie voller personaler Einsatz fiir die
Sache Christi. Dieser Einsatz seiner selbst fiir die
Sache Christi ist sein » Beruf«. Er ist Jiinger von
Beruf.

Der Ménch tut das, indem er sich von der Welt
absondert. Er stellt eine Seite des Lebens Christi
dar, ndmlich den Christus, der sich aus seiner
Titigkeit in der Welt immer wieder ins Gebet
zuriickzieht, um beim Vater zu sein. Der Welt-
Priester ist aber in die Welt gesandt zu den Men-
schen seiner Zeit. Er muf sich in seinem Einsatz
fiir Christus dieser Generation stellen. Er darf
nicht in irgendeinem »Gehéduse« leben, gleich
welcher Art, aus dem er auf die Welt herabsieht
und herabspricht, sondern er muf3 als Mensch
von heute mit den Menschen von heute zusam-
menleben, will er ernst genommen werden und
die Sache Christi vernehmlich machen.

Er muB zunichst einmal das sein, was man sich
unter einem normalen Menschen vorstellt, der
denkt und redet und sich benimmt wie ein nor-
maler Mensch, Mensch unter Menschen ist, an
den Sorgen des » kleinen Mannes« teilnimmt und
einen wachen Sinn entwickelt fiir die heute an-
stehenden gesellschaftlichen und politischen
Probleme, die groBen Sorgen der Menschheit.
Er muB das sein, was man heute »anstindig«
nennt, was bei den Juden » gerecht« hieB, bei den
Griechen »zoddg xdyadéc« und bei den Eng-
lindern gentlemanlike, durch und durch sauber
und hilfsbereit in Gesinnung, Rede und Lebens-,
stil und so menschlich glaubwiirdig.

Und er muB mit den Menschen sozusagen in
Reih und Glied stehen, so daB sie das Gefiihl
haben: er gehdrt zu uns, er interessiert sich fiir
uns, er setzt sich fiir uns ein.

DaB der Priester fromm ist, dal man ihm bei der
Eucharistiefeier anmerkt, daB er »dabei« ist,
geniigt heute nicht mehr. Man will seinen mensch-
lichen Einsatz sehen wie bei einem Albert
Schweitzer, einem Martin Luther King, einem
Mahatma Gandhi, wie bei den Heiligen, wie bei
Christus selbst. — Ich meine, Priester im ur-
spriinglichen Sinn des Wortes, als Mittler zwi-
schen Gott und den Menschen, kann heute nicht
mehr so sehr die Funktion, das Amt, sondern
nur noch die menschliche Glaubwiirdigkeit sein,
die dann auch seinen Einsatz fiir die Sache Christi
glaubwiirdig macht.

Das war schon immer so. Aber in unserer Zeit,
die durchs Elektronenmikroskop schaut, die
exakte Beobachtung gewdhnt ist und einen
scharfen Blick fiir alles Unechte hat, die so rea-
listisch denkt, ist es mit der » Heiligkeit des Stan-
des«, des Amtes, der Funktion, also Liturgie und
Wortverkiindigung nicht mehr getan. Das konn-



te alles persona sein, Maske. Erst wenn der
Mensch, der in solcher Riistung steckt, sein
MeB-Gewand ausgezogen hat und dann der-
selbe bleibt, der er vorhin war, und umgekehrt,
wenn er das MeBgewand iiberzieht und am Altar
und auf der Kanzel steht, derselbe bleibt, der er
vorher war, ist er glaubwiirdig.

Und damit sind wir bei dem »frommen« Mann
angelangt.

»Fromm« hat heute keinen groBen Kurswert
mehr. Es hat heute den unangenehmen Ge-
schmack von weltfremd, weltablehnend, von
untiichtig (zu sonst nichts zu gebrauchen und
damit Flucht in die Frémmigkeit als Kompen-
sation), von Phariséertum und sogar von Heuche-
lei. DaBl der urspriingliche Wortsinn sich der-
mafBen in sein Gegenteil pervertieren konnte,
daran ist nicht nur das instinktive Abwehrge-
fithl des widerspriichlichen Menschenherzens
schuld, das sich durch den Frommen in seinem
»Frieden« gestért und herausgefordert fiihlt,
sondern auch das nicht selten zwielichtige Ver-
halten der » Frommen«. Man braucht ja nur an
Leute zu denken, die in der Kirche vor Frémmig-
keit ersterben und drauBlen vor der Kirche sofort
»neueste Nachrichten« iiber ihre Mitmenschen
verbreiten. Wir Menschen sind schwach, und es
gelingt nur wenigen, das Gute, das sie einmal
sein wollten, auch zu realisieren. Man braucht
nur an die Ehe zu denken, zu deren Gelingen erst
die Liebe realisiert werden muB. Realisierte
Frommigkeit ist so wenig leicht wie realisierte
Liebe. Beides kostet den natiirlichen Egoismus
des Menschen. In beidem muB er iiber sich hin-
aussteigen, und wenn er das nicht durchhalt,
stiirzt er ab.

»Fromm« ist ein deutsches Wort und leitet sich
ab von »frommen«. Fromm ist, was »frommt«,
also fiir eine Sache niitzt. So gesehen wiire fromm
ein Mann, der fiir die Sache, fiir die er sich ein-
setzt oder eingesetzt ist, zu gebrauchen ist, etwas
leistet. Daslateinische Wort, das wirim Deutschen
mit fromm wiedergeben und das dann die deutsche
Vokabel mit seinem Inhalt erfiillt hat, heiBt
devotus. Devotio ist urspriinglich die Weihegabe
an die Gotter, das, was man den Géttern gelobt
hat und nachher erfiillt, also tut.

Im christlichen Sinn ist man selbst die Weihe-
gabe, devotio (Frommigkeit) also die Hingabe
seiner selbst an Gott in der Hingabe seiner selbst
an die anderen (das, was Jesus gewesen ist). FaBt
man beide Elemente (»was frommt« und » devo-
tio«) zusammen, dann heiBt das, daB die Hin-
gabe seiner selbst an Gott in der Hingabe an die
anderen etwas taugen, also realisiert werden muB.
Zudem ist im Alten Testament » Frémmigkeit«
die Antwort des Menschen auf den Anruf Gottes,
die immer ein Tun zu sein hat, ein Handeln nach
Gottes Wort.

Soll also der Priester ein frommer Mann sein?
Gerade er soll als der, der er ist, etwas taugen!
Das ist gar keine Frage. Man hiitte sie gar nicht
erst zu stellen brauchen.
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Wenn wir einmal religionsgeschichtlich denken,
ist Jesus ein Religionsstifter, und seine Stiftung
reiht sich durchaus in die Reihe anderer religié-
ser Stiftungen ein, transzendiert sie freilich zu-
gleich. Aus allen anderen Religionsstiftern ist
eine Lehre geworden, die sich von der Person
des Initiators abldsen lieB wie bei einem Erfinder
oder Entdecker, dessen Erfindung oder Entdek-
kung nachher von seiner Person abgeldst, objek-
tiviert und dann weiter entwickelt, verarbeitet
wird »ohne ihn«. Jesus von Nazareth ist von
Anfang an bis heute die Mitte geblicben. Die
Kirche tut immer noch das, was die Apostel und
die ersten Gemeinden getan haben, ihn verkiindi-
gen und iAm nachleben. Wenn auch der ur-
spriingliche Jiinger Christi zum Apostel, zum
Presbyter, zum »Priester« geworden ist, zum
Kaplan und Pfarrer, er ist und bleibt immer an
die Person Jesu von Nazareth gebunden. Chri-
stentum und Kirche als unvermeidliche Institu-
tion sind »nicht mehr ich lebe, Christus lebt in
mir« und sonst nichts. Der » Priester« als Amt
und als Person ist im Jiinger Christi integriert.
Damit sind aber »Priester« und »frommer
Mann« relative Begriffe geworden, »bezogen«
auf Christus, auf den Menschen Jesus von Naza-
reth. Es gilt nur noch der Jiinger Christi. Es gilt
nicht mehr der hieratische {epetc, der »Stand«,
die »Weihe«, die unvermeidliche Institution, es
gilt nur noch der Mensch, der sich selbst in
Christus integriert, der in seiner Person mog-
lichst Christus selbst »lebt«. Wir kénnen heute
nicht mehr leben von Lehren und Institutionen
und Ordnungen und Traditionen allein. Wenig-
stens die Wachen und die Jugend kénnen das
nicht mehr. Wir kénnen aber immer noch - wie
die ersten Jiinger und die ersten Gemeinden —
leben von Christus selbst, was die Kirche bis auf
den heutigen Tag durchgehalten hat. Wenn aber
der Priester entmythologisiert, in den Jiinger
Christi integriert ist, wenn also die Schranke
Priester — Laie sich nicht mehr halten 14B8t, wa-
rum soll dann die » Kumulation der Amter« in
Kaplan und Pfarrer nicht wieder aufgelést wer-
den kénnen?

Warum soll ein »frommer Mann« aus der Ge-
meinde, der heute schon die Abendmahlsgabe
Jesu reichen darf, vom Bischof nicht auch mit
priesterlichen Funktionen beauftragt werden
koénnen, warum sollte er nicht auch die Euchari-
stiefeier der Gemeinde leiten diirfen, wie es im
Anfang doch war?

Sicher hat das Tridentinum nach der Erfahrung
eines iiber Gebiihr angeschwollenen Priester-
proletariats, das nur die » Messe zu lesen« hatte,
mit Recht eine theologische Ausbildung als Vor-
aussetzungfiir das Priesteramt gefordert. Aber die
Qualifikation als Voll-Theologen haben, wie ich
lese, heute allein in Deutschland schon mehr als
6000 Menschen, die nicht » Priester« sind. Wenn
diese in der Schule Christus verkiindigen diirfen,
warum nicht auch in der Gemeinde ? Wenn schon
in der Synagoge jeder sich zu Wort melden



konnte, eine Gepflogenheit, an die Jesus und
Paulus angekniipft haben, warum sollte das
heute nicht moglich sein?

Man wird in Zukunft die Kumulation der Amter
in der Person des Priesters allein als starres
Prinzip nicht in der bisherigen Weise aufrecht-
erhalten konnen. Einmal reicht die Arbeitskraft
eines einzelnen fiir die gegen friiher ins Vielfache
gewachsenen und stéindig noch wachsenden Auf-
gaben und Anforderungen nicht mehr aus, die
Zahl der »Priester« jedoch nimmt immer mehr
ab. Zum anderen sollen die Gldubigen sich in
ihrer Gemeinde wirklich engagieren und sie als
ihre eigene Angelegenheit betrachten konnen. In
der modernen Industriegesellschaft, die jedem
einzelnen so viele Moglichkeiten erschlossen hat,
die ihn zudem in sein privates Leben freigibt, wo
er vollig sein eigener Herr ist, kann ein normaler
Mensch das Leben in der Gemeinde nur als
eigene Sache empfinden, wenn sie auch seine
Sache ist, d. h. sein Werk, das er gestaltet.

Ich kann mich doch als Mensch nicht aktiv fiir
eine Sache einsetzen, in der ich nur Objekt bin,
Zuschauer und Befehlsempfinger, in der mir
stindig versichert wird, daB ich auwr Laie bin.
Es hilft ja nichts, stindig zu beteuern, Laie heille
einfach »Angehoriger des Volkes Gottes«, weil
im Alt-Griechischen laos Volk heit. Das ver-
steht niemand, weil in der normalen Umgangs-
sprache der Laie ein Mann ist, der von der Sache
nichts oder nicht viel versteht. Eine gewachsene
und herrschende Wortbedeutung kann man nicht
durch eine andere Definition aus dem Sprachge-
fiihl verdrédngen. Das Dumme ist nur, daB uns
auch hier kein anderes verniinftiges Wort zur
Verfiigung steht. Das Stinde-Denken hat im
Lauf der Zeit zwischen »Laie« und » Priester«
eine Mauer errichtet, die bisher den Laien von
priesterlichen Funktionen ausschlieBt.

»Im Anfang war es nicht sol« Um priesterliche
Funktionen ausiiben zu konnen, mufte ein
Mann tatsédchlich nur fromm sein, d. h. gldubig,
glaubwiirdig und engagiert; Theologie brauchte
er darum wahrhaftig nicht studiert zu haben.
Um die Botschaft Christi heute verkiindigen zu
konnen, braucht es allerdings ein theologisches
Studium, weil heute dazu nicht nur die Parénese,
sondern die geistige Auseinandersetzung gehort.
Man wird heute zu sehr vielen Aufgaben, die
noch dem Priester vorbehalten sind, fromme
Ménner delegieren kénnen und wohl auch
miissen.

Eines wird wohl dem Pfarrer vorbehalten blei-
ben miissen: die geistliche Fiihrung und Ge-
meindeleitung, d. h. er wird die einzelnen Amts-
triger und ihre Tétigkeit koordinieren und zu-
sammenfassen. Er wird, ob er nur einer oder
einer ganzen Anzahl von Gemeinden vorsteht,
wohl weiterhin Priester sein, der in seiner Person
alle Funktionen in der Gemeinde erfiillen kann.
Aber die Uberginge vom einfachen Christen
zum Voll-Priester werden flieBender sein.

Wir sind auch in der Kirche in einer Zeit der
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Ubergiinge, wie es wohl noch keine gegeben hat.
Wir konnen gar nicht offen genug sein fiir alles,
was kommt, gerade wenn wir das Eigentliche
bewahren und als Kern der weiteren Entwicklung
erhalten wollen.

Soll der Priester (wie man immer ihn »abgrenzt«)
ein frommer Mann sein?

Wenn man unter »fromm« versteht: ein Mann,
der sich fiir die Sache Christi total einsetzt, als
Mensch und als Christ glaubwiirdig ist und in
seiner Funktion »frommt«, etwas taugt, ja! -
dann soll der Priester ein frommer Mann sein.
Und dann kann jeder fromme Mann auch Prie-
ster sein.

Dr. M. Anna von Sury-von Roten,
Solothurn

Ist es nicht eine AnmaBung, wenn ein Laie {iber
die Frommigkeit oder Gottverbundenheit des
heutigen Priesters schreibt ? Schon die Tatsache,
daB diese Frage den Laien beschiftigt, ist eigen-
artig und bedeutet, daBl etwas am heutigen Prie-
sterbild ihn beunruhigt. — Das Priesterbild, das
jeder reife Christ in sich trédgt, wurde ihm in die-
sen letzten Jahren immer bewuBter, weil sich ein
Typus von Priester zu entwickeln begann, der zu
diesem traditionellen Bild nicht mehr palte.
Dieses Bild, in unserer Kindheit und Jugend auf-
genommen, vielleicht durch einen Mann ver-
korpert, der fiir uns dufferlich und innerlich »der
Priester« schlechthin war, erscheint uns immer
deutlicher, je grofer der Gegensatz zur aktuellen
Realitit wird. Bevor wir dieses liebgewonnene
Bild aufgeben, wie schon so manch anderes,
fragen wir uns: was hat an diesem Bild noch
Bestand, was erwarten wir Laien noch heute von
unseren Priestern ?

Einmal und vor allem méchten wir fromme Prie-
ster: ich meine, Priester, die das Gebetsleben
pflegen und die durch diesen intensiven Verkehr
mit Gott zu wahren »Méannern Gottes« werden.
Ein franzosischer Beobachter beim Konazil
nannte Kardinal Ottaviani »un homme de Dieu«,
im Gegensatz zu vielen aufgeschlosseneren Kir-
chenfiirsten, Diese traditionelle Frommigkeit
scheint bei manchem jungen Priester nicht sehr
hoch in Kurs zu stehen. In der Orientierung vom
15. November 1967 ist ein Brief eines jungen
Theologen an einen élteren Mitbruder erschie-
nen. Dort heiBt es: »wir (junge Theologen und
Seminaristen) beten keine Rosenkrianze (mehr)...
wir legen uns keine zusdtzlichen frommen
Ubungen auf ... wir lesen das Brevier nicht mehr
... wir beichten selten ... wir betrachten nicht so,
wie man uns im Seminar gelehrt ... Wir machen
iiberall mit ...«! Ja, Du lieber Theologe, wo
holst Du dir die Kraft zu Deinem priesterlichen

1 R. K., Was wollen die » modernen Theologen«?,
in: Orientierung 31 (1967) 247.



Leben ? — Du liest die Heilige Schrift, sogar in der
Ursprache, das Alte und das Neue Testament;
das ist natiirlich bewunderungswiirdig. Aber mir
scheint, ein Priester konnte das eine tun ohne
das andere zu lassen. Wenn Du einmal krank
wirst oder alt und gebrechlich, wirst Du das
Rosenkranzbeten noch lernen oder wie willst
Du mit einem Sterbenden das »Ave Maria«
beten, wenn Du nie an die »Stunde des Todes«
gedacht hast?

»Die frommen Ubungen«; ich weiB, viele
licheln dariiber. Doch, heiB3t es nicht im Evan-
gelium »es gibt Geister, die nur durch Fasten
und Gebet ausgetricben werden koOnnen«?
Wenn das »Fasten« vielleicht nicht in Deinem
Urtext steht und die »Geister« epileptische An-
fille waren, so entspricht doch der Sinn dieser
Aussage einer ehrwiirdigen christlichen Tradi-
tion. Uns wurde als Kind eine alte Wallisersage
erzihlt, in der ein boser Geist vorkam, der nur
einem »frommen und heiligméBigen« Priester ge-
horchte: von drei, die kamen, ihn zu beschworen,
hatte (schon damals!) nur einer Gewalt iiber ihn.
Ist es nicht so, daB vielen heutigen Priestern im
Gegensatz zu frither (diese Feststellung wurde
nicht nur von mir, sondern auch von verschie-
denen Bekannten gemacht), die »Gabe des
Rates« abgeht? Sucht man einen auf, in der
Hoffnung, etwas Entscheidendes zu horen, wird
man mit unverbindlichen, belanglosen AuBe-
rungen abgefunden. — Besteht wohl ein innerer
Zusammenhang zwischen der Frommigkeit, der
Furcht Gottes und der Gabe des Rates? Kann
ein Priester die »Geister unterscheiden«, wenn er
nicht mehr an diese Geister glaubt?

Dann mochten wir nicht zu weltliche Priester.
All das Gerede um Weltoffenheit, Weltbejahung,
Mitmachen, Anpassung kommt uns Laien etwas
verdichtig vor: es ist, als ob es vor allem vielen
Priestern sehr gelegen kdme. Mull man dabei
nicht an eine Verweltlichung des Klerus denken,
wie sie verschiedene Male in der Kirchenge-
schichte auftrat? — Wir wollen glauben, daB das
seelsorgerische Anliegen immer im Vordergrund
steht, und doch hat man das Gefiihl eines viel-
leicht unbewuBten Vorwandes, der erlaubt,
»iiberall dabei zu sein«, »alles mitzumachen«.
Gilt nicht in erster Linie fiir den Priester der
Satz des Heilandes: »Was niitzt es dem Men-
schen, die ganze Welt zu gewinnen, an seiner
Seele aber Schaden zu leiden ?« — Selbstheiligung
bleibt doch sicher auch in unserer Zeit die erste
Aufgabe jedes Priesters. Natiirlich soll dieser mit
beiden FiiBen auf der Erde stehen und sie zu ver-
stehen und zu lieben suchen. Aber sein Gespréich
und sein Herz sollten im Himmel sein. Und des-
halb mochten viele von uns Laien, daB sich un-
sere Priester auch duBerlich von uns unterschei-
den, damit wir schon bei ihrem Anblick daran
erinnert werden, daB es Menschen gibt, dic um
des Himmels willen etwas auf sich genommen
haben, daB es eine Ubernatur gibt. Unter-
scheidet sich iibrigens nicht in jeder Religion und
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Kultur der Priester vom gemeinen Volk?

Im Zusammenhang mit der »Weltlichkeit« des
Priesters denkt man auch an seine »Armut« oder
Anspruchslosigkeit. Ein Weltpriester ist natiir-
lich kein Monch: aber ist es nicht paradox, dafB
heute, da so viel iiber die Schitze und den
Reichtum der Kirche geschimpft wird (und doch,
wieviele hat dieser Prunk erfreut und begliickt in
ihrem niichternen Dasein!), wo jeder von der
»Kirche der Armen« redet und deren &dufllere
Macht verdammt, man in unseren deutschspra-
chigen Gebieten immer wieder Priestern begeg-
net (irgendwie erkennt man sie doch), mit teuren
Photo- und Filmapparaten, Tonbandgerdten und
Plattensammlungen, Sportausriistungen, um die
sie mancher Familienvater beneiden wiirde?
Von anderen Annehmlichkeiten, die das Geld
erlaubt, wollen wir nicht reden. — Da denken wir
Laien an den heiligen Pfarrer von Ars, den einer
der letzten Pédpste zum Schutzherrn der Priester
ausgerufen hat!

Und zuletzt méchten wir Laien in unseren Prie-
stern weise und unerschrockene Lehrer unserer
Kinder sehen. Den Jiingeren gebt bitte kein
Argernis, indem ihr alles in Zweifel zieht: den
Schutzengel, den Teufel und die Wunder. Kin-
der haben oft einen sehr feinen religiosen Spiir-
sinn. Von den GroBeren verlangt ruhig etwas.
Vertretet vor ihnen die Rechte und die Ansprii-
che Gottes; die Liebe zur Welt wird ihnen von
selber kommen. Eine gewisse Abscheu vor der
Siinde, wenn sie merken, daB sie dem Priester
ganz ernst ist, wiirde unseren Kindern nicht
schaden: Komplexe und Verdringungen kénnen
auch andere Ursachen haben.

Diirfen wir von den Priestern noch erwarten, dafl
sie bei unseren Kindern die Liebe zur Kirche
und zum Papsttum fordern und pflegen? (sie
wecken sollen wir Eltern!). Ist es nicht etwas
Mode geworden, an unserer alten, ehrwiirdigen
Mutter Kirche nur die Méngel zu sehen und vor
lauter Selbstbeschuldigungen jeglichen Familien-
stolz zu verlieren? Unsere Kinder wissen, daB
nichts recht gemacht wurde; von Konstantin
iiber die Scholastik und das Tridentinische Kon-
zil bis zu Pius xm. Die Fehler und Verirrungen
der »vorkonziliarischen« Kirche werden mit dem
Triumphalismus einer iiberheblichen Hierarchie
an den Pranger gestellt. Theologen maBen sich
an, in einem saloppen Ton vom Heiligen Vater
zu schreiben und zu reden. Von den groBen Ge-
stalten, gerade aus der Zeit des Tridentinums,
wird den Jungen nicht viel gesagt. Wie sollen in
diesem Klima Méinner und Frauen der Kirche
groB werden? Mit dem gern wiederkehrenden
Hinweis auf eine »Kirche im Wandel, eine
Kirche »unterwegs« wird weder Liebe noch
Ehrfucht geweckt.

Eine Aussage von Rosmini, dem Griinder der
kleinen Ordensgemeinschaft der » Rosminianer«
im letzten Jahrhundert, vielleicht eine Selbst-
verstandlichkeit, beeindruckte mich: »der Kle-
rus wird nie besser sein als das Volk, aus dem er



kommt«2, HeiBt das nicht, daB jedes Volk die
Priester haben wird, die es verdient? — In diesem
Sinn sollten wir uns bemiihen, ein gottesfiirch-
tiges, gottverbundenes Volk zu sein.

Dr. Monica Mayr,
Innsbruck

»Ein heiligeres inneres und duleres Leben fiih-
ren ... und an Tugend voranleuchten ...« Ist in
einer solchen, etwas altertiimlichen Formulie-
rung der Akzent nicht im Sinne von Leistungs-
streben etwas nach auBen verlegt? Soll der Laie
etwa ein heiliges Leben fiihren, der Priester aber
ein heiligeres ? Wie zeigt sich das und wie kann
man es messen ? Und fallen nicht Selbstverstind-
lichkeiten im zwischenmenschlichen Bereich (die
allerdings nicht immer in die Wiege gelegt wer-
den, sondern auch erworben werden miissen —
die Ehrlichkeit beispielsweise, um nur eine zu
nennen) manchmal vorschnell unter die Rubrik
des Tugendstrebens ? Ist es das Kennzeichen des
»Mannes Gottes«, daB er in abschétzbaren sitt-
lichen Kategorien mehr Pluspunkte aufzuweisen
hat? Vielleicht auch, aber es geht offenbar um
etwas Tieferliegendes.

Ich kann natiirlich nur fiir mich sprechen und
im Namen einiger Menschen, mit denen ich
mich hierin einig weil. Was fiir uns einen Prie-
ster als »Mann Gottes« ausweist und was wir
bei einem solchen Menschen als das »mehr«
spiiren, das er uns voraushat und um dessent-
willen wir ihn suchen, ist das Faktum, daB das
Mysterium adorandum das Zentrum, der eigent-
liche Bezugspunkt seines Lebens ist, und daB er
sich auch aus der Miidigkeit heraus immer neu
darum bemiiht, die »Anfangsliebe« zu entfalten.
Er braucht uns nicht vorgeben, daB er den Glau-
ben ein fiir allemal » habe«; denn wir verwechseln
ihn nicht mit einer Anzahl fiir wahr zu haltender
Wahrheiten, auch nicht mit Einstellungen und
Meinungen. Glaube bedeutet fiir uns den unab-
ldssig neu unternommenen Versuch, auf das uns
vorgegebene Kreuz und auf die uns gegebenen
VerheiBungen hin zu leben. Der » Mann Gottes«
geht uns darin voraus und ist unser Bruder. Sein
realer Umgang mit Jesus Christus (nicht nur mit
der Literatur iiber ihn) soll die Quelle sein, aus
der er iiber ihn spricht. Weil er selber betet, kann
er diejenigen beten lehren, die danach verlangen.
Ein solcher » Mann Gottes« sollte ein Zeuge
dafiir sein, daB es dieses Leben gibt, dessen
Friichte Freude, Frieden und Giite sind.

Daneben scheint es vergleichsweise sekundér, ob
er als Arbeiterpriester lebt oder als Mdnch, ob er
sich mit Exegese befalit oder mit Psychologie,
ob er als Schriftsteller wirkt oder ein Amt in der
Kurie bekleidet. Diese auf speziell zugemessenen
Begabungen beruhenden besonderen Lebens-
formen sind gewissermaBen die Materie, in der

* In: Orientierung 32 (1968) 72f.
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und durch die jeweils jenes Tieferliegende sicht-
bar werden soll. Die Menschen, besonders die
am Rande und auBerhalb der Kirche stehenden,
suchenden Menschen, haben ein sehr feines Ge-
spiir dafiir, ob eine solche Materie zum Selbst-
zweck geworden ist — zum oftmals faszinierenden
und imponierenden Selbstzweck, gerade heute,
wo es sich oft um kiihne Auseinandersetzungen
mit lange und dngstlich festgehaltenen Positionen
handelt. Leistungen werden bereitwillig aner-
kannt., Aber als »Mann Gottes« iiberzeugen
kann ein Priester, der solches unternimmt, nur
dann, wenn durch alles hindurch eine personale
Bezogenheit auf Gott ahnbar wird, um derent-
willen und aus der heraus er sein Werk unter-
nommen hat. Diese Dinge spielen sich nicht auf
intellektueller Ebene ab, sie sind nicht mit Wor-
ten auszudriicken, aber sie teilen sich mit und
sind das eigentlich Uberzeugende, nimlich
gerade das, was viele Menschen am Priester
suchen.

Dr. Konrad Krieger,
Luzern

Wer als katholischer Christ gefragt wird, was er
vom heutigen Priester »hinsichtlich der person-
lichen Gottverbundenheit« erwarte, wie er sich
also Wesen und Eigenart seiner » Frommigkeit«
und ihre Auswirkungen vorstelle, den erfalit
wohl das Gefiihl, er werde mit jeglicher Antwort
gegen die Demut verstoBen und so oder anders
eine selbstgerechte Haltung einnehmen. Er
spiirt, daB er jedenfalls vorerst die »Gewissenser-
forschung eines mittleren Christen« anzustellen
hitte, etwa nach dem Spiegel, den Jacques De-
bout ihm vor Jahren schon vorhielt. Zu beden-
ken, wer ein Christ sei und ob er selber einer sei,
stiinde ihm iiberdies besser an, als den »Stil« des
Priesters von heute zu beurteilen.

Wenn ich dennoch einige Uberlegungen duBern
soll, so fliichte ich zunéchst in die Erinnerung. In
ihr wurzelt ja das »Priesterbild« eines Menschen,
der in katholischer Familie, in landlich-katholi-
scher Umgebung und in einer Klosterschule auf-
wuchs. Wie sah dieses Bild aus? War es klar
umrissen, fraglos Ehrfurcht gebietend, hieratisch
erstarrt oder in Einzelziigen differenziert? Man
kannte in jungen Tagen den Pfarrherrn im
Gehrock mit steifem Hut, der seinen Pfarrkin-
dern freundlich-herablassend und viterlich be-
gegnete und an ihren Geschicken verstidndnisvoll
Anteil nahm. Das Volk nannte solche Priester
ganz schlicht » Herren«. Es schitzte und wiinschte
die Distanz, die sie vom » profanum vulgus« ab-
hob. Man erlebte freilich auch den eher eifernden
Kaplan, der seine Moral-Exerzitien mehr mit
Furcht- und Strafmotiven als mit dem Primat
der Liebe untermauerte, zum gliicklichen Trost
aber auch den frohen, wahrhaft populdren
Kapuziner. Spiter nahm man die Schattierungen
wahr, die den in der stabilitas loci des Benedik-



tinerstiftes geprdgten geistlichen Lehrer vom
Weltklerus unterschieden. Ein vielfédltiges Bild
des Priesters blieb also aus dem Herkommen
haften. Indessen tritt aus der Vielfalt durchwegs
der autoritative Grundzug hervor, kaum iiber-
betont freilich und eigentlich als selbstverstdnd-
lich empfunden.

Ich weil3: heute wird diese Begebenheit als Aus-
druck des sogenannten klerikalen Systems, als
institutionalisierte Standesauffassung gekenn-
zeichnet. Viele meinen, sie sei von der Kirche
zielbewuBt aufgebaut oder doch sorglich ge-
pflegt worden, insoweit die Gldubigen sie von
sich aus einrdumten. Nun aber, vermerken die
Soziologen, seien die Stinde verschwunden und
die » Laien« seien in der Welt und in der Kirche
miindig geworden. Die durch eine defensive und
konservative Haltung instinktiv und zu lange
gehaltene Position des Klerus wird als iiberféllig
betrachtet und mit ihr seine Abgeschlossenheit,
sein Immobilismus im theologischen Denken
und im Denken iiberhaupt. Von hier aus wurde
vor allem auch die Berufung zum Priestertum
und die herkommliche Ausbildung der Geist-
lichen mit ihrer Aussonderungs- und Erh6hungs-
tendenz zum Problem. »Die Gldubigen miissen
den Priester vom Sockel, auf den er gestellt
wurde, herunterholen und ihn in ihre Gemein-
schaft als einen der Ihren voll aufnehmen«, war
kiirzlich in einem Artikel zu lesen.

Doch zuriick zur gestellten Frage! Hat der heuti-
ge Priester an Frommigkeit eingebiilit, weil er,
herausbrechend oder herausgerufen aus seinem
StandesbewuBtsein, den Schritt in die Welt getan
hat oder sich zu tun anschickt ? (Die Problematik
des »Ausbruches« ist hier nicht zu erortern.)

Das Priestertum und das Zeugnisgeben des Prie-
sters darf, so will mir scheinen, auch heute als
unangefochten gelten. Als Nachfolger seiner
Jiinger hat der Herr die Priester berufen. Sie
erfiillen diese Berufung vornehmlich durch die
Verkiindigung des Wortes und durch die (zu-
tiefst und umfassend begriffene) Liturgie. Der
katholische Christ erkennt das UnerldBliche und
Erhabene dieser Dienste. »Dieu a besoin des
hommes!«) Er wird gerade deshalb immer mehr
verstehen, daB einige bisherige Tétigkeiten des
Priesters ihrem Wesen nach als diakonale Auf-
gaben betrachtet und darum delegiert werden
konnen. Sollte der Priester, was anscheinend
vermutet wird, was ich jedoch nicht zu beurteilen
vermochte, nicht mehr wie frither der » Mann
Gottes« sein, der durch sein eigenes Leben die
Nihe Gottes spiiren 148t, in der Besinnung und
im Riickzug auf die erwdhnten wesentlichen
Dienste koénnte er es nach meiner Meinung wie-
der leichter werden. Das erforderte keineswegs
den »Weg zuriick aus der Welt« und einen neuen
Abstand vom Volke. Doch gewinne der Priester,
wenn ihm ermdglicht wiirde, aus einer gewissen
Betriebsamkeit in Verwaltung und Organisation
herauszukommen, mehr Zeit und Raum fiir die
Gestaltung seines priesterlichen Lebens. Gewill
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lage darin Verzicht auf manche fiir unabding-
bar gehaltene Aktivitdt, Verzicht auf das so oft
empfohlene Mithalten mit weltlichen Methoden
bis hin zum Manager-Stil, Verzicht auch auf
modernste technische Einrichtungen und Be-
quemlichkeiten. (Es ist iibrigens nicht so, dafB
Weltleute sich alles leisten k6nnen, was Markt
und Werbung an Gutem und Bestem anbieten,
wie Kleriker anscheinend gelegentlich meinen.)
Ich frage mich aber, ob eine zeitgemaB-asketi-
sche Lebensweise, die Besinnung erlaubte, nicht
eine Quelle der Kraft erschlieBen wiirde. Kénnte
sie, so Gott es fiigen wollte, in ihren Ausstrah-
lungen nicht wirksamster Dienst an der Welt, an
Christen und Nichtchristen vollbringen? Ver-
birgt sich in diesen meinen Gegenfragen eine
Antwort auf das zur Diskussion gestellte Thema ?
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sLay preachers help to change Catholic image< —~ unter
dieser Uberschrift hat vor wenigen Monaten eine englische
Tageszeitung angekiindigt, in allen katholischen Kirchen
von England und Wales werde die Pfingstpredigt des
Jahres 1968 von Laien iibernommen.! Die MaBnahme,
die eine neue Phase laikalen Engagements in der Kirche
Englands anzeigen und einleiten sollte, war fiir den
Pfingsttag angesetzt worden, weil gerade der Pfingstbericht
mit seinem Verweis auf Joel 3 deutlich macht, daB in der
Gemeinde Jesu alle den Geist empfangen, der die Zungen
reden macht, die Predigt also gar nicht so selbstverstind-
lich »Sache des Pfarrers« ist, wie das der Brauch unserer
Kirchen und die Doktrin unserer Lehrbiicher wahrhaben
wollen.

Es ist hier nicht der Ort, den Griinden nachzugehen, die
bereits in den ersten Jahrhunderten zu einer immer stér-
keren Bindung der Gemeindepredigt an das Leitungsamt
gefiihrt haben, und den (anderen!) Griinden, die vom
zwolften Jahrhundert an und definitiv im Jahre 1580 das
Verbot der Laienpredigt angemessen erscheinen lieBen2,
wie es auch im geltenden Kirchenrecht ausgesprochen
ist3, Auch ohne solchen historischen Riickgriff kann deut-
lich gemacht werden, warum der Zeitpunkt gekommen zu
sein scheint, von dieser restriktiven Regelung wieder
abzuriicken.

Wir leben heute in gesellschaftlichen Systemen, deren
komplizierte Interaktionen nur auf der Basis umfassender
wechselseitiger Information mdglich sind. Man hat nicht
zu Unrecht das Telefon als das unentbehrlichste Instru-
ment und Symbol dieses bilateralen Kommunikations-
geschehens bezeichnet. Eben daran 1d8t sich aber auch
der Gegensatz aufzeigen, in den die Predigt als Kommuni-
kationsmodus der christlichen Gemeinde mehr und mehr
gerdt. In unsern Gottesdiensten, die nach der Liturgie-
konstitution die eigentliche, normative Versammlung des
Volkes Gottes darstellen, besitzt die groBe Mehrheit
gewissermalBen nur eine Hormuschel ohne Sprechmog-
lichkeit, wihrend eine kleine Gruppe spricht — ohne zu
héren.4 Innerhalb der gottesdienstlichen Gemeindever-
sammlung wird das freie Wort als das Monopol einer

1 The Observer vom 12. 5. 1968.

2 Der Verfasser hofft, in Kiirze eine Untersuchung iiber die Predigt
und das Amt in der lateinischen Kirche vorlegen zu konnen. Fiir
das Fortleben der Laienpredigt iiber die Verbote des 12. und 13. Jh.
hinaus vgl. J. B. SCHNEYER, Die Laienpredigt im Mittelalter, in:
Miinchener Theologische Zeitschrift 18 (1967) 205-218.

3 CIC c. 1342 § 2: Concionari in ecclesia vetantur laici omnes, etsi
religiosi.

4 F. TURNER, La communication prédicationelle. Centre de Recherches
Socio-Religieuses, Louvain 1967, 30, Anm. 40. Vgl. auch H. u. W.
GoDDUN, Sichtbare Kirche, Olkumene und Pastoral, Freiburg
1967, 2591.
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Minoritdt empfunden, die als die kirchliche Fiihrungs-
schicht zugleich die allgemeine Marschroute festlegt.
Nicht erst die sakramentale Handlung der Eucharistie-
feier, sondern, wenn man den Wortlaut des CIC ernst-
nehmen darfs, bereits das Sakralgebdude schiitzt und
tabuisiert dieses Monopol des Klerus. Mochte das
ertriglich sein, solange der Kirchenraum nicht das einzige
Forum christlichen Gemeindelebens darstellte; je mehr
die Sdkularisierung des 6ffentlichen Lebens und die Uber-
nahme gemeindlicher Funktionen durch die Profangesell-
schaft dazu fiihrt, daB sich die Gemeindeglieder iiberhaupt
nur noch im Sonntagsgottesdienst begegnen, mufB die
iiberkommene Predigtform problematisch erscheinen.
»Der Kybernetiker«, sagt H. D. Bastian, »bezeichnet
eine Organisation, in der alle Informationen von oben
kommen und keine zuriickgeht, mit Recht als totalitér.
DaB die Menschen auch alle einen Mund besitzen, iiber-
sieht eine Kirche, die ausschlieBlich predigt. Sie totalisiert
die Gemeinde.«6

Man hat immer wieder versucht, die Monodiktion der
Predigt vom proklamatorischen Charakter des Kerygmas
her zu begriinden. GewiB, » die kerygmatischen Glaubens-
formeln, in denen sich das Evangelium ausspricht, sind als
proklamatorische Ankiindigungen stets in indikativi-
schem, apodiktischem Aussagestil formuliert; sie lassen
keine das Kerygma als solches problematisierenden Fra-
gen mehr zu, streng genommen auch keine »Riickfrage
hinter das Kerygma ««7. Aber wir sollten doch auch nicht
iibersehen, daB sich dieser selbe undiskutable Anspruch
im Johannesevangelium fortwahrend in Gesprichssituatio-
nen offenbart, im Hin und Her der Wechselrede und unter
Verwendung des Stilmittels der MiBverstindnisse. Offen-
bar ist neben dem Heroldspruch in anderer Weise auch
das Gesprach geeignet, das Offenbarungsgeschehen in
seinem Absolutheitscharakter heraustreten zu lassen. Also
ist es miiBig, von der Struktur des Evangeliums her die
Monodiktion gottesdienstlicher Predigt als einzig mog-
liche Verkiindigungsform rechtfertigen zu wollen. Ob
aktueller oder blo8 virtueller Dialog — das ist, wie sonst
im Leben, eine Frage der Sprechsituation und der Ziel-
setzung des jeweiligen Kommunikationsvorgangs. Je
mehr der soziologische Rahmen den aktuellen Dialog
unmoglich macht, um so wachsamer mufl nach einem
Ausgleich fiir die Elnseltzgkelt gesucht werden, die die
Perspektive eines einzelnen immer mit sich brmgt Auch
dem Evangelium muB es schlecht bekommen, wenn es

5 »In ecclesia« meint nach dem Sprachgebrauch des CIC das Kir-
chengebaude im Sinne von c. 1191.

s H. D. BASTIAN, Verkiindigung und Verfremdung, Miinchen 1956, 59.
7 J. BLANK, Die Heilige Schrift als Predigtanweisung, in: Verkiindigen
1 (Jahrbuch der Arbeitsgemeinschaft katholischer Homiletiker 1967),
Stuttgart 1967, 25, 3
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immer nur aus einer Sicht gepredigt wird. Wer sagt denn,
daB die Sicht des Predigers die der Botschaft ist? Die
Predigtliteratur der Vergangenheit sollte uns vorsichtig
machen. Der Predlger mag sich noch so viel Miihe geben,
das, was er sagt, vom Horer her zu entwickeln; als Kleri-
ker gehort er innerhalb der Gesamtgemeinde der Glauben-
den einer soziologischen Gruppe an, deren Mitglieder sich
durch ihre theologische Ausbildung (also durch ihr Vor-
Wissen), durch ihre seelsorgliche Funktion (soziale Rolle),
durch ihren Erlebnishorizont und ihren Lebensstil (und
den von dorther eingefarbten Normencodex) so deutlich
von der Gemeinde absetzen, daB sie schwerlich auf die
Dauer im Namen aller sprechen konnen. Mit diesem
Anspruéh aber treten sie Sonntag fiir Sonntag auf die
Kanzel — und niemand widerspricht, weil der sakrale
Rahmen und das liturgische Protokoll selbst die schiich-
ternste Informationsfrage ausschlieBen. Was Wunder, daB
ein Prediger sich bald nicht nur als Sprecher aller, sondern
auch als Sprecher iiber alles und hoch iiber allen fiihlt, als
Fachmann in allen Lebenslagen, in Fragen der Erzichung
und der Politik, in Sachen Gottes und der Menschen,
kompetent fiir Krieg und Frieden, Tod und Leben, Lust
und Leid.

Das muB MiBverstindnisse, Meinungsverschiedenheiten
und schlieBlich Ressentiments schaffen. MiBverstdndnisse:
der Prediger kann sagen, was er will — dasselbe sakrale
Milieu, das ihm unangefochten zu reden gestattet, erlaubt
auch dem Horer unter der Kanzel, alles, was da gesagt
wird, anders aufzunehmen, als es gemeint ist. Niemand
hindert ihn, was nachkonziliar gemeint ist, vorkonziliar zu
verstehen, was im Geist des Evangeliums gesagt war, sich
im Sinne gutbiirgerlicher Anstidndigkeit zurechtzulegen.
Oder umgekehrt. Wie schnell sich beachtliche Meinungs-
verschiedenheiten im Schatten der Kanzel zusammen-
brauen konnen, hat der Volksentscheid zur Schulfrage in
manchen Landern der BRD offenbar gemacht; an Infor-
mation iiber den offiziellen kirchlichen Standpunkt hatte
es ja nicht gefehlt. Was den eigentlich religiosen Bereich
betrifft, so fehlen bis heute noch die empirischen Unter-
lagen. Immerhin rechnen Religionssoziologen damit, daB
die traditionellen Konfessionsgrenzen die Glaubigen
langst nicht mehr zutreffend gruppieren. Ginge man vom
tatsichlichen BewuBtsein der Glaubigen aus, so kénnte sich
herausstellen, daB die Glaubensiiberzeugung eines durch-
schnittlichen katholischen Kirchenbesuchers der eines
durchschnittlichen evangelischen dhnlicher ist als der seif
nes Pfarrers; und ebenso diirfte ein heutiger Kaplan in
seiner theologlschen Grundkonzeptlon mit dem evangeli-
schgn Vikar der Nachbargememde mehr iibereinstimmen,
als mit der Mehrzahl seiner katholischen Horer.

Diese Verhéltnisse lassen sich nicht ungestraft ignorieren.
Geschieht das doch, wird von der Kanzel herab die
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Gemeinsamkeit im Glaubensbekenntnis, zu dem man sich
im Gottesdienst zusammenfindet (und das gerade die
wachen Gliaubigen weniger im Indikativ als im Optativ
realisieren), mit Glaubensidentitit und Meinungsgleich-
heit verwechselt, so kommt es zwangslidufig auf seiten
derer, die sich das alles wehrlos anhren miissen, zu Arger
und Verbitterung, zu passivem Widerstand (fiir den das
Husten im traditionellen Dorfgottesdienst bezeichnend
ist) oder zur Emigration (weshalb sich predigtlose Sonn-
tagsgottesdienste in verschimten Klosterkirchlein eines
besonderen Zulaufs von Akademikern erfreuen).
Natiirlich hat, wenn man aneinander vorbei redet, nicht
nur der Horer, sondern auch der Prediger den Schaden.
»Predigen«, sagt darum Franz Rosenzweig, »ist nicht
Sprechen. Es fehlt der andere, der Mitunterredner ... Der
Prediger tut so, als ob man ihn gefragt habe. Aber es hat
ihn niemand gefragt, und so wird auch von inhaltswegen
alles, was er sagt, hohl.«8 Stindig ungefragt reden zu
miissen — das ist das Schicksal dessen, der kraft seines Am-
tes alleinige Redevollmacht im Gottesdienst besitzt. Das
Predigtmonopol fiihrt so zum Predigtmonolog, und es ist
nicht verwunderlich, daB sich die Sprechhaltung des
Monologisierens alsbald habitualisiert® und auch in
anderen Sprechsituationen durchschligt. »Hier wird nicht
gefragt, hier wird aufgepaBt!«, sagt der Herr Pfarrer
dann (1968!) im Erstkommunionunterricht zu Sieben-
jéhrigen.

Mit dem Partner entbehrt der Prediger also der Frage, des
unter Menschen hiufigsten Anlasses zum Sprechen. Da-
her die verzweifelte Jagd nach den >Aufhingern« Die
bloBe Verlesung des Schrifttextes geniigt ganz offensicht-
lich nicht als Hor- und Sprechanreiz; die reale Situation,
in die hinein Gottes Wort zielt, ist durch die >Zwischen-
welt< der Liturgie (bzw. das, was wir aus ihr machen) ver-
stellt. Ist aber das Wort der Verkiindigung nicht in der
Situation veranlaBt10, nicht von ihr her dringlich gewor-
den, kann auch die >Anwendung< auf diese Situation
schwerlich gelingen. Der einzige, der dem armen Prediger
sagen konnte, wohin er das wenden miifite, was er da
Schénes aus dem Schrifttext entwickelt hat, der Horer,
bleibt stumm. Der einsame Solist auf der Kanzel bleibt

8 Zit. nach H. D. BAsTIAN, Verkiindigung, 59

9 H. GEssNER, Soziale Rollen als Sprechrollen, in: Kongrefbericht
der Gemeinschaftstagung fiir allgemeine und angewandte Phonetik,
Hamburg 1960, 194-204; ders., Verkiinden. Gedanken iiber Sprache
und Sprechen, in: Diakonia 1 (1966) 69-79.

10 Der Exeget wird hier protestieren und darauf hinweisen, daB nach
der Schrift Gottes Wort keinen AnlaB braucht, daB es vielmehr selber
die Zeitstunde, in der es ergeht, zum Kairos macht (vgl. J. BLANK,
Predigtanweisung, 38-43); diese bibeltheologische These soll nicht
bestritten werden, ist aber wohl in ihrer Anwendbarkeit auf die got-
tesdienstliche Schriftpredigt zu iiberpriifen.
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sich selbst iiberlassen, und man kann mitunter deutlich ha-
ren, wie einsam er ist. Wenn sich heute dank der Mikro-
phone auf unseren Kanzeln der Sprechstil weitgehend
normalisiert hat, duBern sich die Stdérungen im Horer-
bezug vornehmlich im Sprachlich-Syntaktischen. Was
frither der Kanzelton war, ist heute der Kanzeljargon:
Ausdruck der Isolation und zugleich krampfhafter Ver-
such, sie zu iiberspringen. Dazu als Beispiel drei Sétze aus
der Predigt eines 50-60jihrigen Pfarrers zum zweiten
Fastensonntag (Perikope von der Verkldrung Christi):
»>Das ist 'ne Wolke!« — Es ist nicht anzunehmen, daB
diese Redensart junger Leute, die etwas bewundern, auf
die Geschichte von der Verklirung Jesu auf Tabor zu-
riickzufiihren ist. Nachdem freilich seit Jahren unser Ge-
wissen fiir die Waschmittelwerbung strapaziert wird, ist
es schon verwunderlich, daB der Satz aus der Tabor-
Episode >Seine Kleider wurden weil wie Schnee < noch
nicht als Werbeslogan Verwendung gefunden hat. Den
Jiingern, die damals dabei waren, hatte das Ereignis je-
denfalls ungeheuer imponiert. » Hier ist gut sein — hier laft
uns Bungalows bauen ...<«11 Ist das nur schlechter Ge-
schmack ? Gerade das Alter des Verfassers zwingt zu der
Annahme, daB sich hinter diesem >weltoffenen< Jargon
eine erschreckende Distanz gegeniiber den Horern auftut,
eine Kontaktarmut, deren kompensatorische Uberwin-
dung im Lauf der Jahre auch die letzte Schwelle sprach-
licher Selbstkontrolle niedergerissen hat. Hier ist nicht nur
der Horer, sondern auch die Sache des Evangeliums
hoffnungslos entglitten.

Versuchen wir von hier aus nochmals die Laienpredigt in
den Blick zu nehmen, so wird deutlich, daB sie sich gar
nicht nur von dem zentralen Satz der Liturgiekonstitu-
tion her begriinden 1iBt, daB in der Versammlung des
Volkes Gottes jeder das tun soll, was ihm von der Natur
der Sache her zukommt. 12 Nicht nur die Laien, sondern
gerade der Priester, der die Versammlung leitet, konnte
die Laienpredigt als Ergdnzung und Ausgleich innerhalb
des gemeinsamen Glaubenszeugnisses begriilen, das der
Gemeinde aufgetragen ist und von dem her sie lebt. 13 Auf

11 T esepredigt eines deutschen Bistumsblattes (Ausgabe 10. 3. 1968)
unter der beziehungsreichen Uberschrift » Und das imponiert uns <.
12 Art, 28/29. Besonders angesichts der wachsenden Zahl qualifizier-
ter Laientheologen in den Stadtpfarreien muB man sich fragen, ob
ihre Bedeutung fiir das Glaubensleben einer Stadt dadurch im
Gottesdienst angemessen zum Ausdruck kommt, daB sie gelegentlich
eine Epistel vorlesen diirfen.

13 Wenn die Liturgiekonstitution den liturgischen Charakter der
Predigt unterstreicht (Art. 35. 52), so folgt daraus keineswegs, daB
die Person des Liturgen und die des Predigers identisch sein miissen.
Sosehr es abzulehnen ist, daf} ein Prediger nur zur Predigt in den
Gottesdienst »hineingeschneit< kommt, sowenig darf man nun ins
andere Extrem verfallen und eine etwas antiquiert anmutende Haus-
vatertheologie aufbauen, in der nurmehr der Zelebrant das Brot des
Wortes brechen darf.
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der anderen Seite wire es toricht, anzunehmen, ein Laien-
prediger bleibe auf die Dauer von den Gefahren verschont,
die mit der Sprecherposition als solcher verbunden sind.
Klerus- oder Laienpredigt — das ist keine Alternative; letzt-
lich geht es darum, das VerantwortungsbewuBtsein der Ge-
samtgemeinde fiir die Verkiindigung zu intensivieren. Da-
mit kann bereits heute begonnen werden, und zwar sowohl
im Predigtzirkel auf Pfarrebene als auch in der Ausbildung
der kiinftigen Prediger durch eine systematische Erziehung
zum Gesprich. Zugleich kann soam besten die direkte Uber-
nahme des Predigtdienstes durch Laien vorbereitet werden:

In den Studienpliinen mancher Hochschulen und Semina-
rien konnte solche Gesprichserziehung an der rhetori-
schen Ausbildungsstufe ankniipfen, mit der F. Schweins-
berg einen nicht zu verachtenden Beitrag zur Erneuerung
der katholischen Homiletik geliefert hat.14 Je hoher die
Anspriiche werden, die die Exegese an einen verantwor-
tungsbewuBten Prediger stellen muB, um so notwendiger
wird es sein, dem kiinftigen Prediger Gelegenheit zu ge-
ben, die wichtigsten Teilleistungen des freien Sprechens
(Sprechdenken, Horerbezug, Argumentieren, Schildern
usw:) unbelastet von biblisch-liermeneutischen Fragestel-
lungen einzuiiben. Freilich geniigt ein Redekurs der
Schule Schweinsbergs heute wohl nicht mehr; bei der
Redeiibung ist der Blick des Schiilers schon so stark auf
die Sache und den Horer konzentriert, daB die Reflexion
auf die eigene Position zu kurz kommt. Darauf aber kommt
es bei der Gesprichserziehung gerade an. Es geniigt nicht,
das Vorverstindnis, die Vorurteile, den Erlebnishorizont
des Horers richtig einzuschitzen; man muB sich dariiber
klar werden, daB alle diese apriorischen Komponenten
auch auf das eigene Wort einwirken.15 Diese Einsicht
kann aber vorziiglich durch einen Kurs iibér die Formefi
des Gespriichs vermittelt werden, vorausgesetzt, daB man
dort keine albernen Spielchen mit dem parlamentarischen
Verfahren treibt, sondern in moglichst bunter Zusammen-
setzung (etwa eines Volkshochschulpubhkums) gegen-
wartsbezogene, konkrete, profane Themen angeht. Hier
kann der kiinftige Seels‘orger in immer neuen Gesprichs-
situationen erfahren, wie begrenzt der eigene (theologi-
sche) Blickwinkel ist, wie wenig der gute Wille geniigt, sich
den Gesprichspartnern verstindlich zu machen, wie selbst
die Bereitschaft zu groBter Sachlichkeit an uniiberschreit-
bare Verstehensgrenzen kormimt, weil »jemandes Ge-
sprochenes immer jemand anderes Gehortes ist«, d. h. weil
das konkret im Raum stehende Wort dem Horer immer

14Vgl, F. SCHWEINSBERG, Stimmliche Ausdrucksgestaltung im
Dienste der Kirche, Heidelberg 1946.

15 H. GEISSNER, Rhetorische Kommunikation (Vortrag bei der Ar-
beitstagung der Deutschen Gesellschaft fiir Sprechkunde und
Sprecherziehung »Sprache und Sprechen <, Bochum 1967).



Predigtvorbereitung
mit Laien

263

weniger und mehr sagt, als der Sprecher meint. 16 Auf der
anderen Seite bringen diszipliniert gefiihrte Problem-
gespriache eindringlich zum BewuBtsein, wie hilfreich der
Gesprichskreis dem einzelnen sein kann, wieviel mehr
man einer Sache in ihrer Vieldimensionalitit gerecht zu
werden vermag, wenn man sich von den unterschied-
lichen Positionen an der Peripherie gemeinsam zur Mitte
durchfragt. Nicht der Austausch der Worte macht das
Wesen des Gespriichs aus, sondern die Frage.17 Sie ist
nicht nur der Ausdruck dafiir, daB man einander braucht
und einander anerkennt; sie hilt auch das Gesprich in
Gang, zwingt dazu, genauer hinzuschauen, behutsamer
zu formulieren, Konsequenzen einzubeziehen und die
eigenen Voraussetzungen zu iiberpriifen. Und gerade die
gute Antwort zeichnet sich dadurch aus, daB sie das Fra-
gen nicht erstickt, sondern wieder neue Horizonte auf-
schlieBt. Wann vermitteln auch die Antworten, die von
der Kanzel herab gegeben werden, wieder den Eindruck,
daB Gottes Wort »in die Weite filhrt« (vgl. Gn 13,17;
Ps 31,9; Jo 10,3f)?

Eine so verstandene rhetorische Ausbildungsstufe hat ihr
Ziel erreicht, wenn der Student in die engere homiletische
Arbeit mit der Uberzeugung eintritt, daB er als kiinftiger
Prediger ohne seine Horer der Sache des Evangeliums
nicht gerecht werden kann. »You can not hear the word of
God without your brother«, wiederholte der Prisident des
Weltrats der Kirchen, Carson Blake, mit groBer Eindring-
lichkeit in seiner Ansprache beim Evangelischen Kirchen-

- tag in Hannover. » Es ist ein Grundirrtum, es fiir zweierlei

Dinge zu halten: das Evangelium zu verstehen und es
dann dahin zu bringen und versténdlich zu machen, wo es
ausgerichtet werden soll ... Was es um das Evangelium
ist, versteht nicht nur der andere, verstehen auch wir Theo-
logen nur dann, wenn wir uns auf die Welt der Menschen
einlassen, denen das Evangelium gilt.« 18

Will man damit in der homiletischen Ausbildung Ernst
machen — und wozu taugten sonst solche Sentenzen? —,
so muf} das Predigtgespriich mit Laien zur festen Institu-
tion unserer Priesterseminare werden. Damit ist kein Ge-
sprich gemeint, bei dem nur ein Predigtentwurf vorgelegt
und »kritisiert< wird. So 18blich die Absicht sein mag, ge-
wissermaBen zuerst auf dem Priifstand zu testen, was nach-
her auf den Markt geht, so wenig hilft dieses Verfahren
den Predigtkandidaten, weil sie sich erfahrungsgemil,
wenn die Predigt bereits ausgearbeitet war, kaum mehr
von ihrem Konzept losen kénnen, wie es ndtig wire, wenn

16 Ders., Elemente der Sprechhandlung, in: Verkiindigen 2, Stuttgart
1968.

17 C. WINKLER, Deutsche Sprechkunde und Sprecherziehung, Diissel-
dorf 1954, 37 und 3511,

18 G, EBELING, Hauptprobleme der protestantischen Theologie in der
Gegenwart, in: ZThK 58 (1961) 135.
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die guten Ratschlige aus dem Gesprichskreis in den Ent-
wurf eingebaut werden sollen. Wesentlich fruchtbarer wird
das Gespriich dagegen, wenn es so friihzeitig angesetzt
wird, daB die Predigt selbst darin zu entstehen beginnt.
Dazu ist nach unserer Erfahrung nétig:

1. Der oder die Prediger, die auf der Basis des Predigt-
gesprichs ihren Entwurf erstellen wollen, miissen sich
bereits vorher griindlich iiber die exegetische Lage des
Textes Klarheit verschafft haben. Sie sollten aber nicht
mit einem exegetischen Kurzreferat eine »Gesprichs-
grundlage geben«, denn solche Kurzreferate haben es an
sich, den Referenten im Senkrechtstart aus der Gesprichs-
runde in verlorene exegetische Fragestellungen zu ent-
riicken; falls sich iiberhaupt ein Gesprich anschlieBt,
wird es eine Fachsimpelei auf dem schwankenden Geriist
exegetischer Autorititen, dem die anwesenden Laien mit
beklommenem Atem und Schwindelgefiihl zuhren. Die
Prediger miissen sich daher gerade wegen ihres exegeti-
schen Vorwissens auf die Position von Experten zuriick-
ziehen, die erst einspringen, wenn der iibrige Gesprichs-
kreis nicht mehr weiterkommt. Das kommt auch ihnen
selbst zugute, denn so sind sie in der Lage, den Gesprichs-
verlauf zu beobachten, die unterschiedlichen Ansitze,
Einfille und Einwinde zu notieren, die sich bei einer
spontanen Bemiithung um den Text zu Wort melden, und
die sehr geeignet sind, nachher der Predigt Farbe zu geben.
2. Die Gespréichsleitung liegt in der Hand des Dozenten
oder eines Studenten. Der Gesprichsleiter hat nur dariiber
zu wachen, dafBl das formale ErschlieBungsverfahren ein-
gehalten wird.

3. Dieses ErschlieBungsverfahren nimmt den deutschen
Perikopentext zum Ausgangspunkt und beginnt mit der
schlichten Frage an die Teilnehmer, auf wieviele Sprecher
sich dieser Text wohl sinnvoll verteilen lasse, damit seine
Gliederung angemessen in Erscheinung treten kann.19
Die darauf sogleich einsetzenden unterschiedlichen Mei-
nungsduflerungen werden aufmerksam angehért, in
ihren Begriindungen bedacht, gegeneinander abgewogen
— und unversehens gerét man dariiber mitten in den Text.
Wie von selber stellen sich der Reihe nach die Fragen, wo
der Text seine Kernaussage hat, welcher Textgattung er
angehort, wie er in den Kontext eingebettet ist, welches ur-
kirchliche Gemeindeproblem in ihm zur Sprache kommt
und wo dieselbe Sache uns heute begegnet. Jede dieser
Fragerichtungen bestétigt oder korrigiert eben Gesagtes
und dréngt den Gespriachsgang weiter voran: zugleich in
den Text und in die Gegenwart hinein.

4. Auf diese Weise werden gleichzeitig zwei fiir das Ge-
lingen eines Predigtgesprichs entscheidende Anliegen ge-

19 Angeregt durch H. GLINZ, Grundbegriffe und Methoden inhalts-
bezogener Text- und Sprachanalyse, Diisseldorf 1965,
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wahrt. Einmal kommt die exegetisch-handwerkliche
Seite nicht zu kurz: der Text wird fachlich sauber von
innen nach auBen erschlossen; die Auseinandersetzung
mit dem Text, wie er da steht, behilt den Vorrang vor der
Auseinandersetzung mit der Meinung exegetischer Auto-
ritdten 20, ohne daf} diese geringgeschitzt wiirde; der Ur-
text wird von den Teilnehmern, sooft dies niitzlich er-
scheint, herangezogen, ohne doch schlechterdings die Be-
dingung fiir das Predigtgesprich abzugeben, eine Bedin-
gung, die die Laien zwangsldufig ausschlieBen miiite. Da-
mit ist bereits der andere entscheidende Aspekt genannt:
dies Verfahren gestattet ecine Beteiligung aller Anwesen-
den vom ersten Augenblick an; man tastet sich langsam
genug (mitunter in einigen Minuten stillen Lesens, wenn
die Meinungen zu schroff gegeneinanderstehen) in den
Wortlaut des Schrifttextes hinein, so dal man ihn dann
wirklich von innen her fragend aufschlieBen kann. Jeder
theologische Fachterminus kann riickbefragt, jede Asso-
ziation zu gegenwirtigen Problemen christlicher Existenz
in jedem Augenblick des Gespriachs ins Spiel gebracht
werden. Die von der klassischen Predigtlehre sduberlich
unterschiedenen Phasen »Exegese — Meditation — Ent-
wurf« schieben sich iibereinander und befruchten den
hermeneutischen Proze wechselweise, ohne daB die
Ebenen verwechselt wiirden2l, und wie von selbst biin-
deln sich in dieser Polaritit von spontanem Einfall und
gezielter exegetischer Durcharbeitung die Gedanken und
fiigen sich zum Rohentwurf.

Am Ende eines solchen Gesprichs stehen in jedem Fall
ein oder zwei >Predigtkerne«, d. h. gedankliche Schwer-
punkte, die der Text selbst als gegenwértig mogliche
bzw. dringliche Predigtziele freigesetzt hat. Sie werden
in einem mdoglichst einfachen Satz als Botschaft und als
solcher Botschaft entsprechende >»Mahnung« formuliert.
Es sind dies keine abstrakten Thesen, sondern sie geben
genau die >Gespriachstemperatur< wieder; in ihnen
schwingt das ganze Feld der Assoziationen, Zuginge,
Anwendungen und Vorbehalte mit, wie das Gesprich sie
ergeben hat. Damit geht der Predigtkandidat aus dem Ge-

20 »Ich méchte so gern haben, daB ein Student weiBl, was Paulus und
Deuterojesaia gesagt und darin gemeint haben, da} er sich einfach
und unmittelbar ihren Worten aussetzt. Und es jammert mich, wenn
er nur weiBl, was Bultmann oder Cullmann oder Wellhausen oder
Gerhard v. Rad »dariiber < gesagt haben und wie man die Interpreten
des Interpretierten nun seinerseits interpretieren miisse ... Statt der
Bibel haben wir nur noch die Kommentare in der Hand. Das ist in
symbolischer Umschreibung unser Elend« (H. THELICKE, Uber die
Angst des heutigen Theologen vor dem geistlichen Amt, Tiibingen
1967, 34).

21 Vgl. D. ROsSLER, Das Problem der Homiletik, in: Theologia
Practica 1 (1966) 14-28; R. BoHREN, Die Krise der Predigt als Frage
an die Exegese, in: Predigt und Gemeinde, Ziirich 1963, 85-117. Beide
Arbeiten iiben, nicht anders als Bastian und Thielicke, Kritik an der
klassischen homiletischen Theorie.
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sprichskreisin den stillen Raum der Meditation, der Arbeit
und des Schlafes der ndchsten Tage, in denen die Predigt
ausreifen kann. Immer wieder haben wir, wenn zwei Pre-
diger am gleichen Sonntag ihre Ubungspredigt hielten,
beobachten kénnen, daB sie auch den weiteren Ausbau der
Predigt gemeinsam betrieben. Der Hang zur Originalitit
tritt wie von selbst zuriick hinter dem Bestreben, die in
der Solidaritdt des Gesprichs gemeinsam entdeckte Sache
so gut und klar wie moglich weiterzugeben. Die Hospi-
tantengruppe, die der Predigt in der betreffenden Pfarr-
kirche beiwohnt, ist nach solchen Vorgesprichen ganz
anders interessiert; die an den Gottesdienst anschlieBende
Predigtkritik ist noch einmal vor allem die Frage nach
der Sache selbst, die gesagt werden sollte: Die Predigt hat
aufgehort, Sache des Predigers zu sein.

Es diirfte nicht schwierig sein, die hier im homiletischen
Arbeitskreis mit Studenten entwickelte Methode 22 auf die
Pfarrebene zu iibertragen. Es braucht nur zwei Dinge da-
zu: erstens die Uberzeugung, daB der Prediger seine Horer
ndtig hat, um selber so zu verstehen und so zu predigen,
wie er predigen mochte; zweitens jene Geduld und Ge-
lassenheit, die das Geheimnis aller Gespriichsleitung ist,
weil sie den andern die Zeit 146t, die sie brauchen, um zu
Wort zu kommen. Uns Klerikern fehlt gewdhnlich beides,
vor allem aber das zweite, und solange das so ist, steht
eine Theo]ogle des Predlgtamtes die den Laien pnnz1plell
von der innergottesdienstlichen Verkiindigung ausschlieBt,
unter Ideologleverdacht

22 Sie war auch den Alten keineswegs fremd, wie ein schéner Passus
bei Petrus Cantor (t 1197) beweist: »In tribus igitur consistit exerci-
tium sacrae Scripturae: circa lectionem, disputationem et prae-
dicationem ... Lectio autem est quasi fundamentum et substratorium
sequentium; quia per eam ceterae utilitates comparantur. Dis-
putatio quasi paries est in hoc exercitio et aedificio; quia nihil plene
intelligitur, fideliterve praedicatur, nisi prius dente disputationis
frangatur. Praedicatio vero, cui subserviunt priora, quasi tectum est
tegens fideles ab aestu et a turbire vitiorum. Post lectionem igitur
sacrae Scripturae, et dubitabilium per disputationem, inquisitionem,
et non prius, praedicandum est; ut sic cortina cortinam trahat«
(PL 205, 25AB).
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Die folgenden Beitrige nehmen von verschiedenem Aus-
gangspunkt her Stellung zu einem brennenden Problem
der heutigen Kirche und ihrer Pastoral. Es spricht ein
Sozialethiker zu einem politischen Dilemma, ein Seelsor-
ger aus der Erfahrung mancher menschlichen Tragédie,
und ein Seminar von Fachtheologen aus vertiefter theo-
logischer, aber nicht minder engagierter Sicht. Es ist
spannend; in der teilweisen Verschiedenheit die Verflech-
tung der drei Gesichtspunkte, aber auch die gemeinsamen
Grundlinien zu entdecken. L ‘
Die Redaktion

Die nachstehenden Uberlegungen kénnen fiir ein duBerst
komplexes Problem keine Patentlosung anbieten; es
mangelt dem Verfasser auch die genaue Kenntnis etwa
der italienischen Situation. Trotzdem hitte man Unrecht;
diese Uberlegungen nicht anzustellen

Wir gehen davon aus, daB das Evangelium mit Sicherheit
die Unaufléslichkeit der Ehe fordert. (Vgl. die Ausfiihrun-
gen zu Beginn des nichsten Artikels. Die Redaktion.) Die
Frage wurde auf dem Konzil — nicht chne Aufsehen zu
erregen — aufgeworfen. Aber selbst wenn man absieht von
der traditionellen Lehre und Praxis der Kirche, 148t der
Blick auf das Neue Testament keine Zweifel offen: Unse-
re protestantischen Briider anerkennen das hiufig und
rechtfertigen die Ausnahmen mit einer Art Prinzip der
»oikonomia« (etwa: Verwalterklugheit), wie es die
Orthodoxen kennen: Ungeachtet anderer Praktiken hier
oder dort hat die katholische Kirche stets daran fest-
gehalten; daB dort, wo Christus gesprochen, sie keine Au-=
toritit zur Dispens hat. Durch eine scheinbar iibertriebe-
ne Forderung des Gehorsams gegeniiber dem Herrn an-
erkennt die Kirche letztlich den Ernst der menschlichen
Liebe und der freibejahten Bmdung der Gatten.

Christus fordert die Unaufldslichkeit der Ehe, weil Gott
sie »im Anfang« so gewollt habe. GewiB gtbt die sakra-
mentale Ehe als wirksarhes Zeichen der Einheit Christi
und der Kirche dieser Forderung eine neue Bedeutung
und Begriindung, d1ese aber ist schon auf natiirliche
Werte gestiitzt: den Sinn der personalen menschlichen
Liebe, welcher in der bedingungslosen Hingabe bestelit,
und die gemeinsame Verantwortung gegeniiber den
Kindern. _ :

Auf diesem wie auf anderen Gebieten erdfinet das Evan-
gelium nicht nur eine unbekannte Sicht der christlichen
Existenz als Teilhabe am Mysterium Jesu, sondern es
heilt und stiirkt die in der Natur des Menschen liegenden
Bestrebungen. Darum kann das Evangelium mit Macht
auch zu Nichtgldubigen sprechen. DaB die christlichen
Gatten das Geheimnis der Einheit der Kirche mit Chri=
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stus darstellen, hat fiir die Nichtgldubigen keine Bedeu-
tung, weil diese Wahrheit nur dem Glauben zuginglich
ist. Aber viele anerkennen, im Augenblick der Eheschlie-
Bung oder zeitlebens, die Forderung einer unaufhebbaren
Bindung ihrer Liebe. Das Evangelium unterstiitzt diese
tiefste Absicht des Menschenherzens ungeachtet dessen
Unbestindigkeit, Schwiiche und Irrung.

Kein Christ kann bezweifeln, daB das Evangelium eine
Sendung hinsichtlich menschlicher Werte hat, und das
Zweite Vatikanische Konzil hat dies deutlich in Erinnerung
gerufen.

Diese Behauptung muB also nicht zur Diskussion ge-
stellt werden, wohl aber die Art und Weise, wie diese Sen-
dung zu erfiillen ist. Denn, wie schon Jacques Maritain !
gezeigt hat, die Anwendung eines Prinzips muf3 um so ana-
loger sein, je transzendenter das Prinzip ist. Das Licht des
Evangeliums entspringt einer zu reinen Quelle, als daf es
an eine einzige geschichtliche Verhaltensweise gebunden
werden konnte. Jedes Zeitalter hat sein Klima. Die Mo-
derne ist kein sakrales Zeitalter mehr, in dem »die christ-
lichen Werte die Substanz der Gesellschaftsordnung
durchdringen«2. Wir stehen in einem sidkularisierten Zeit-
alter. »Die Gesellschaft und ihre Kultur sind zu einer voll-
stdndigen Differenzierung und Autonomie gelangt; das ist
in sich etwas Normales und entspricht der Unterscheidung
des Evangeliums zwischen dem, was Gottes ist und dem,
was des Kaisers ist.«3

Schon in seinem Werk » Humanisme intégral< hatte Maritain
bemerkt, dal selbst im Idealfall, da eine moderne Gesell-
schaftsordnung sich am Evangelium inspirieren wollte, die
Gesetzgebung gewisse irrtiimliche Weltanschauungen oder
Verhaltensweisen tolerieren diirfte und miite4 und das
Leben der Biirger nur nach dem Sinn der naturrechtlichen
Vollkommenheit zu orientieren héitte.

Jedenfalls »wissen die Christen, daB eine neue christlich
inspirierte Kultur, sollte es je noch einmal eine solche ge-
ben, keineswegs eine Riickkehr zum Mittelalter bedeutete,
sondern einen ganz anderen Versuch, mit dem Sauerteig
des Evangeliums die Tiefe der menschlichen Existenz zu
durchdringen«3. Unter den Folgen dieses Klimawechsels
siecht Maritain diese: »Das allgemeine BewuBtsein hat die
begriindete Uberzeugung erworben — um so lebhafter, je
mehr die Freiheit bedroht ist —, daB nichts eine gréBere
Gefahr bedeutet sowohl fiir das irdische Gemeinwohl wie
fiir die iiberirdischen Wahrheiten des Geistes, als die
Schwichung und Ermiidung der inneren Kraftquellen des
Gewissens. Das allgemeine BewuBtsein wurde gleich-

1 J, MARITAIN, L’homme et I’ Etat, Paris 1953, 145.

2 C. Journer, L'Eglise du Verbe incarné 1, Paris 1941, 244.
3 J. MARITAIN, L’homme 148.

4 8. 180.

5 L’homme 148.



1. Biirgerliche Toleranz
Eine
schwierige Entscheidung

Eine neue Gesinnung

269

zeitig aufmerksamer auf die Tatsache, daB die Freiheit der
Forschung, selbst auf die Gefahr des Irrtums hin, fiir die
Menschen die Normalbedingung zur Wahrheitsfindung
ist. Deshalb ist die Freiheit, Gott auf ihrem eigenen Weg
zu suchen, fiir die, welche aufgewachsen sind, ohne ihn zu
kennen, die Normalbedingung, um auf die Botschaft des
Evangeliums und die Lehre der Kirche zu héren, wenn
die Gnade ihr Herz erleuchtet. «6

So wird verstdndlich, daB die Weise, wie die Kirche auf die
politische Ebene EinfluB nimmt, sich indern muB. Sie
mull mehr auf lebenspendende Anregung als auf gesell-
schaftliche Macht bedacht sein, um der Welt auf der Suche
nach einem schwierigen Gleichgewicht zu helfen. Diese
mehr »anregende« als »beschiitzende«, mehr moralische
als legale Haltung bringt jedoch auch gréBere Gefahren
mit sich, darunter die, da} die Gesellschaft Normen wiihlt,
welche den objektiven moralischen Normen nicht ent-
sprechen.

Die Kirche steht heute also vor einer schwierigen Wahl.
Soll sie in ihrem Bestreben, zu dienen, ihr ganzes gesell-
schaftliches Gewicht — durch Druck auf Wihler und Ab-
geordnete — einsetzen, damit das Zivilgesetz die Verbote
aufrechterhilt, welche, in sich und nach dem Ideal, der
Forderung Jesu nach der urspriinglichen Unaufldslich-
keit der Ehe entsprechen ? Oder soll sie es ablehnen, einen
solchen Einfluf auszuiiben, und einen Stil anwenden, der
ihrer innerlichen, evangelischen Ausrichtung besser ent-
spricht ? Werden — mit anderen Worten — die katholischen
Biirger darauf verzichten, unter Anwendung ihrer politi-
schen »Macht«dem ganzen Land ein Gesetz aufzuzwingen,
das viele nicht akzeptieren kénnen, weil sie seine Grund-
lage nicht verstehen ? Und ist es als Selbstpreisgabe zu be-
zeichnen, wenn die Katholiken diesen zweiten Weg wilh-
len? Ich meine: nein. Denn die Kirche wiirde trotzdem
weiterhin die Forderung der christlichen und mensch-
lichen Moral verkiinden; sie wiirde deren Erfiillung
weiterhin von ihren Gliedern verlangen, welche iiber die
Kraftquellen der Sakramente verfiigen.

Ohne die Menschen zu richten und zu verdammen, wiirde
sie nicht aufhoren, ihnen den Ernst der ehelichen Bin-
dung vor Augen zu stellen. Wie konnen aber die Katholi-
ken, die sich in ihrem personlichen Leben der Forderung
des Evangeliums nicht entziehen diirfen, es mit ihrem Ge-
wissen vereinbaren, daf3 diese Forderung nicht in die biir-
gerliche Gesetzgebung iibergefiihrt wird ?

Ich spreche im folgenden nicht von Italien, sondern von
der Schweiz, deren Situation mir genau bekannt ist.

In der Schweiz gibt es die zivile Ehescheidung, und sie ist
eine wahre soziale Katastrophe. Aber wohlverstanden:

s A.a. 0.150
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sie ist nicht eine Katastrophe, weil ein Gesetz sie er-
moglicht. Ich bin personlich liberzeugt, daB die Katastro-
phe wahrscheinlich noch groBer wére, wenn es dieses Ge-
setz nicht gibe. ' j €

GewiB, die gesetzliche Anerkennung der Ehescheidung
triagt zu einer Gewissensverfdlschung bei: Was legal ist,
besonders, wenn es hiufig vorkommt, erscheint schlieBlich
als normal. Und fiir viele ist das Normale das Moralische.
Ein Irrtum wire es aber, zu meinen, die Existenz dieses Ge-
setzes sei ein Hauptgrund fiir die Auflosung der Familie.
Vielmehr liegt in der ganzen Entwicklung unserer Gesell-
schaft der Ursprung dieser Erscheinung. Ohne Zweifel
sicherte die Mentalitit, welche wihrend Jahrhunderten
die Ursache war, eine formale Festigkeit der Ehe, und
in bestimmten Randzonen findet man heute noch Bei-
spiele dafiir. Aber die Werte der Intimitdt, der Per-
songemeinschaft zwischen Mann und Frau, die Eben-
biirtigkeit der Frau in der Ehegemeinschaft, all das fehlte
zumeist.

Die moderne Gesellschaft hat diese Werte entdeckt, aber
leider nicht zugleich die Stabilitit der Verbindung auf-
rechtzuerhalten vermocht. Es hitte gerade einer noch ent-
schiedeneren Vertiefung der personalen Liebe und ihrer
Anforderungen bedurft. Man mufl diese Sachlage be-
dauern — was nicht heiBt, der Familie von einst nach-
zutrauern —, aber dies ist die Situation, die man als ge-
geben annehmen muB.

Unter ihrem EinfluB glauben heute viele Zeitgenossen,
trotz Anerkennung der prinzipiellen Unaufléslichkeit des
Ehebandes, daB gewisse Extremfille eine Trennung recht-
fertigen — was ja die Kirche auch anerkennt. Aber jene
Zeitgenossen haben nicht den Glauben, der einen MiBer-
folg, das Kreuz, in einen geheimnisvollen Sieg verwandeln
kann; den Glauben, der sie befihigte, selbst im Fall einer
notwendigen Trennung das bleibende Band anzuerkennen
und dem heroischen Verzicht, der von ihnen gefordert ist,
einen Sinn zu geben.

Nicht selten hilt man in katholischen Kreisen Geschiede-
ne fiir moralisch minderwertige Menschen und behandelt
sie als Parias. Abgesehen von seiner tiefen Ungerechtigkeit
griindet ein solches Urteil mehr in sozialem Konformis-
mus — also auf einem »infra-moralischen« Standpunkt —
als in einem scharfen Sinn fiir die in Frage stehenden
Werte. Man kann sicher annehmen, daB solche Kathoh-
ken am verwundbarsten sind, und dal sie bald — sowie der
Konformismus in eine andere Richtung dréingt — am lau-
testen gegen die evangelische Forderung der unauflos-
hchen Ehe protestieren, weil sie deren wahre Bedeutung
nie erkannt haben.

Die Haltung des bewuBten Christen besteht m. E. darin,
mehr denn je das Gesetz der menschlichen Liebe zu ver-
treten und zu leben, anderseits aber jene zu achten, welche



Wie sollen
die Katholiken
sich verhalten ?

Ein Thomastext
bringt Klarheit

271

seine Auffassung nicht teilen, die ihm ohne die Botschaft
des Evangeliums auch fremd wire.

Nun sehen wir uns hierzulande einer betrichtlichen Zahl
von Mitbiirgern gegeniiber, welche die Gewissensiiber-
zeugung haben, daB Scheidung und Wiederverheiratung
in bestimmten Fillen das geringere Ubel darstellten. Das
Evangelium hat uns die urspriingliche Absicht Gottes mit
der Ehe erkennen lassen; das besagt nicht, daB jene, wel-
che sie nicht kennen, schlechten Glaubens oder unmora-
lisch seien.

Das Problem stellt sich somit wie folgt: Miissen die wirk-
lich Glaubigen sich nach Vermégen einer Gesetzgebung
widersetzen, welche die Scheidung erlaubt? Wiire das die
einzige Art, wie sie der Gesellschaft den Dienst erweisen
konnen, den das Evangelium ihr durch sie erweisen will ?
Unter der Voraussetzung, daB die Katholiken in einem
Land stark genug wiren, um ein Scheidungsgesetz zu
dndern oder zu verhindern, erscheint folgende Antwort
als die richtige: Die Katholiken hitten unrecht, ihren
Mitbiirgern ein Gesetz aufzuerlegen, das diese weder ver-
stehen noch billigen konnten, dem sie sich also unter
Zwang zu unterziehen hitten.

Die Auswirkungen eines solchen Verhaltens der Katholi-
ken wiren katastrophal fiir die Ausstrahlung des Evange-
liums. Die Nichtkatholiken, weit entfernt davon, das
wahre Gesicht der Kirche zu entdecken, wiren in ihrer
Auffassung bestdrkt, daB die Kirche wesentlich eine so-
ziologische und politische Machtgruppe und deshalb als
Gegner zu behandeln sei. Das Ubel, das daraus folgte,
wire viel schwerwiegender als dasjenige, welches man zu
vermeiden hoffte. iThat
Anderseits fiihrt ein Verbot, das man nicht verstehen kann,
zur Heuchelei, zur Revolte und zu jeder Art von Uber-
tretung. Die Einstellung der Biirger wiirde nicht ge-
dndert, sondern sie wiirden sich mehr denn je jeder Ande-
rung verschlieBen. Die Unaufléslichkeit der Ehe, rechtlich
gesichert, wire nicht weniger bedroht und preisgegeben,
und keine juristische Garantie kénnte die Opfer der un-
vermeidlichen illegalen Verhéiltnisse schiitzen.

Im Traktat iiber das Gesetz erklirt Thomas von Aquin?,
warum das positive Gesetz, ohne etwas Gottwidriges gut-
zuheiBen, dieses doch tolerieren kann. Es gehort zu den
Wesenseigenschaften des positiven Gesetzes, sagt Thomas
mit Realismus, den Gegebenheiten der Menschen und
der Gesellschaft angepalBt zu werden.8 Man kann darum
nicht von ihm verlangen, dal} es alle Laster und falschen
Verhaltensweisen unterdriickt. '

Es liegt in djeser Sichtweise eine groBe politische Weisheit.
Die Toleranz des zivilen Gesetzes ist gerechtfertigt um des

7 Summa ﬁeqfogfca I-I1, 93, 3, 3.
8 A, a, 0.94, 2, : ‘
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gesellschaftlichen Gemeinwohles willen. Das Gesetz muf}
in erster Linie dem Umstand Rechnung tragen, dal es
auf die Gesamtheit der Biirger zielt. Diese sind nicht in
der Tugend vollendet, sagt Thomas. Von Gesetzes we-
gen alle moralischen Abirrungen unterdriicken zu wollen,
wiirde dem Gemeinwohl mehr schaden als niitzen, denn
ein unanwendbares Gesetz ist dauernder Ubertretung aus-
gesetzt. Die daraus entstehenden Wirrungen, vorab die
Verachtung des Gesetzes, rufen schlimmere Ubel hervor,
als das Gesetz bekédmpfen wollte. Darum, so sagt Thomas,
hat der Gesetzgeber nur die schlimmsten Untaten zu be-
kampfen, »jene, die anderen zum Schaden gereichen und
ohne deren Unterdriickung die Gesellschaft nicht weiter-
bestehen konnte«.

In zweiter Linie muBl das Gesetz den soziologischen Ge-
gebenheiten seiner Adressaten Rechnung tragen. Solche
Gegebenheiten konnen bewirken, dal} ein anderswo niitz-
liches Gesetz hier und jetzt nicht wiinschbar wire. Um
ein Werturteil iiber ein Gesetz geben zu kénnen, darf man
sich nicht nur fragen, ob das, was es vorschreibt, in sich
moralisch gut sei oder das Verbotene in sich schlecht. Ein
ziviles Gesetz, das die Katholiken verpflichtete, in die
Messe zu gehen (wie es das Obristenregime in Griechen-
land den Staatsbeamten vorschreibt), wire ein schlechtes
Gesetz. Ein Gesetz, das die private Homosexualitét unter
Strafe stellte, wire ebensowenig ein gutes Gesetz. Man
kann den Wert eines Gesetzes nur messen in Funktion
einer konkreten soziologischen Situation und unter Be-
riicksichtigung aller Elemente.

Eine weitere Unterstiitzung erhilt der hier dargelegte
Standpunkt von der Erklarung des Konzils iiber die Re-
ligionsfreiheit. Diese befalt sich ndmlich nicht so sehr mit
den Pflichten des Gewissens gegeniiber der Wahrheit
(obwohl sie darauf anspielt: n. 2 und 3), sondern mit den
Beziehungen zwischen Personen und besonders zwischen
Personen und der 6ffentlichen Gewalt. Diese Beziehungen
griinden auf der Tatsache, daBl die religiose Freiheit ein
Grundrecht jeder menschlichen Person ist.

»Diese Freiheit besteht darin, daB alle Menschen frei sein
miissen von jedem Zwang sowohl von seiten einzelner
wie gesellschaftlicher Gruppen wie jeglicher Gewalt, so
daf} in religiosen Dingen niemand gezwungen wird, gegen
sein Gewissen zu handeln, noch daran gehindert wird,
privat und offentlich, als einzelner oder in Verbindung
mit anderen — innerhalb der gebiihrenden Grenzen — nach
seinem Gewissen zu handeln. Dieses Recht der mensch-
lichen Person auf religiose Freiheit muB in der rechtlichen
Ordnung der Gesellschaft so anerkannt werden, dal es
zum biirgerlichen Recht wird.« (n. 2)

Pietro Pavan zeigt in seinem Kommentar zur Erkldrung,
daB die religiose Freiheit auch das Recht des Atheisten
einschlieBt: »Die Triger des Rechts auf religitse Freiheit
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sind vor allem menschliche Wesen als Personen. Dieses
Recht eignet darum allen, Glaubigen wie Nicht-Gliubigen.
Die Konzilsviter haben bewuBt den Ausdruck »in re
religiosa< = »in Sachen der Religion« gewihlt, um das
Feld so weit wie mdglich zu stecken. Der Atheist gibt dem
religiésen Problem eine negative Losung; aber unzweifel-
haft gehort auch sie zu den Sachen der Religion.«®

Wohl weill das Konzil, da3 diese Freiheit gewisse Grenzen
kennt, jene, welche sichern, daB} »die gerechten Erforder-
nisse der offentlichen Ordnung nicht verletzt werden«
(n. 4).

Die offentliche Gewalt hat die Pflicht, die Gesellschaft ge-
gen mogliche MiBstinde zu schiitzen, aber »nur nach
rechtlichen Normen, die der objektiven sittlichen Ordnung
entsprechen und wie sie fiir den wirksamen Rechtsschutz
im Interesse aller Biirger und ihrer friedvollen Eintracht
erforderlich sind, auch fiir die hinreichende Sorge um je-
nen chrenhaften offentlichen Frieden, der in einem ge-
ordneten Zusammenleben in wahrer Gerechtigkeit be-
steht und schlieBlich fiir die pflichtgemiBe Wahrung der
offentlichen Sicherheit. Dies alles gehodrt zum grund-
legenden Wesensbestand des Gemeinwohls und fallt unter
den Begriff der &ffentlichen Ordnung. Im iibrigen soll in
der Gesellschaft eine ungeschmilerte Freiheit walten,wo-
nach dem Menschen ein mdoglichst weiter Freiheitsraum
zuerkannt werden muB, und sie darf nur eingeschrinkt
werden, wenn und soweit es notwendig ist.« (n. 7)

Wir glauben nicht, daB die Erlaubnis zur zivilen Scheidung
notwendig einen jener MiBstinde darstellt, welche die
Erklarung brandmarkt. Leider bedeutet die Unauflslich-
keit der Ehe fiir viele unserer Mitbiirger kein unaufgeb-
bares Gut mehr. Im Gegenteil wiirde vielen die Ver-
weigerung der Scheidung unter bestimmten Umstdnden
als unertrigliche Schikane erscheinen, die noch groBere
Ubel hervorriefe. Auch wenn ein Katholik die Ansicht
nicht teilt, so darf er sie weder ignorieren noch ihren Ar-
gumenten jeden Wert absprechen. Denn es gibt ja wirklich
tragische Situationen, wo nur die Autoritit des Wortes
Gottes die Argumente aufwiegen kann.

Unter den beschriebenen Bedingungen besteht also der
wahre Dienst, den die Katholiken in dieser Sache ihren
Mitbiirgern leisten konnen, nicht im Aufdringen eines
Gesetzes, welches die Gesellschaft ebenso schlecht er-
tragen wiirde wie ein geschwichter Organismus ein
gegenindiziertes Medikament. Der Dienst bestiinde viel-
mehr in folgendem:

1. zu erkldren, warum sie ein Gesetz tolerieren, das fiir
sie selbst nicht annehmbar ist;

2. den Standpunkt des Evangeliums weiter zu Gehor zu
bringen, was dann zweifellos iiberzeugender wiire;

¢ P. PAVAN, La liberté religieuse (Coll. Unam Sanctam), 156.
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3. fiir eine »gute« Gesetzgebung zu sorgen, welche die
Scheidung nur dort erméglicht, wo nach menschlichem
Ermessen der MiBerfolg endgiiltig ist, welche die Rechte
aller Betroffenen, besonders der Kinder, so wenig wie
moglich verletzt, und welche fiir die betroffenen Kinder
die bestmoglichen Anordnungen trifft.
Wer in einer solchen Haltung eine Selbstpreisgabe der
Kirche zu sehen geneigt ist, hingt vielleicht noch an ei-
nem kirchlichen Beeinflussungsstil aus der Zeit der »Chri-
stianitas«, welcher der heutigen sdkularen Gesellschaft
nicht mehr angemessen ist. Aber anerkennen solche
nicht auf anderen Gebieten die Unterscheidungen, die
hier einschldgig wiaren? Um ein Beispiel zu nennen: Sol-
che Katholiken billigen sicher nicht den Atheismus. Und
doch wiirde ihnen ein Gesetz, welches atheistisch orientier-
te Parteien verbdte, mit Recht als ungerecht und bar poli-
tischer Weisheit erscheinen.
Ist es nicht ein Fortschritt, zu erkennen, daBl die Wahrheit
immer nur durch ihr eigenes Licht verteidigt werden kann,
und daB die Achtung vor der Gewissensentscheidung des
anderen die erste Bedingung ist, um diesen anderen fiir
die Wahrheit zu bereiten und zu 6ffnen ?

(Ubersetzt von Prof. Dr. Alois Miiller)

Die folgenden Uberlegungen sind aus der Praxis der Tele-
fonseelsorge erwachsen. Sie werden mitgeteilt als Anre-
gung zu einer innerkirchlichen Diskussion, die es bisher
iiber diese Fragen noch nicht gibt.

Etwas vereinfacht lassen sich die Gespriche, in denen die
Unaufléslichkeit der Ehe zur Frage wird, in drei Gruppen
aufteilen.

a) Katholiken, die »in Scheidung leben«, die also schon
zivilrechtliche Schritte unternommen haben oder gerade
geschieden sind, wollen wissen, wie die Kirche die Schei-
dung ihrer Ehe beurteilt, ob sie als Geschiedene noch zu
den Sakramenten gehen diirfen usw. Lassen sie sich in
ein Gesprich ein, dann kann dieses helfen, die Ursachen
tiir das Scheitern der Ehe zu kldren und die verborgenen
Motive zu erhellen. Gewdhnlich miindet es in die meist aus-
gesprochene Frage nach dem zukiinftigen Leben als Ge-
schiedener.

b) Gespriche mit Katholiken, die wieder heiraten wollen,
obwohl einer der Partner geschieden ist, beginnen mit der
Frage nach der Moglichkeit einer kirchlichen Trauung
und fiihren dann dazu, die meist unbewuBten Griinde fiir
das Zerbrechen der ersten Ehe aufzudecken; es sei denn,
der Seelsorger erkldrt nach Kenntnisnahme der kirchen-
rechtlich erheblichen Tatbestdnde eine kirchliche Nichtig-
keitserkldrung, bzw. eine Trauung, kurzangebunden fiir
unmdoglich. Sehr oft fordert eine lingere Aussprache zu-
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tage, daB einer der Partner der ersten Ehe aufgrund seiner
neurotischen Personlichkeitsstruktur zur Ehe unfihig
war. Massive Ubertragungen und Projektionen (etwa ei-
ner iiberaus starken Vater- oder Mutterbindung) waren
die zum EheabschluB3 treibenden (unbewuBten) Motive, so
daB von einer freien Entscheidung kaum die Rede sein
kann. Ist den Partnern einer zerbrochenen Ehe, die keine
war, zuzumuten, ihr Leben als Ehelose zu verbringen und
damit u. U. in ihren individuellen Reifungsmoglichkeiten
zu verkiimmern ? Kirchliche Ehenichtigkeitsprozesse sind
selbst dann, wenn sie erfolgreich scheinen, viel zu lang-
wierig, fiir alle Beteiligten eine groBe Belastung und be-
riicksichtigen in keiner Weise die Erkenntnisse der Tiefen-
psychologie. Was also kann der Seelsorger geschiedenen
Katholiken sagen, die den festen Willen haben, wieder zu
heiraten, und zugleich ernsthaft bestrebt sind, vor Gott und
ihrem Gewissen verantwortlich zu entscheiden ?

c¢) Die schlimmen Folgen der Verweigerung der sakramen-
talen Gemeinschaft wegen der kirchenrechtlichen Un-
giiltigkeit der Zweitehe zeigen sich in Gesprichen mit
Katholiken, die unter den kanonischen Sanktionen leidend
zum Priester kommen. Oft ist auch ihre zweite Ehe in eine
Krise geraten. Die Fehler, die die erste Ehe zerstorten,
wurden wiederholt. Die kirchenrechtliche Ungiiltigkeit
war ein unbewult wirksames Motiv, sich dem Partner in
letzter personaler Tiefe zu verweigern. Nicht selten fiihrt
der Eindruck, in einem das Heil gefdhrdenden Konflikt mit
der Kirche zu leben, den Gldubigen sogar zu schweren
seelischen und korperlichen Krankheiten. In konfessions-
verschiedenen Ehen wirkt zudem das Bestreben des katho-
lischen Partners, seine Ehe »in Ordnung zu bringen «, fiir
den evangelischen Gatten oft beleidigend und gefdhrdet
die Ehe.

Auf dem Hintergrund dieser Erfahrungen soll zunéchst
der Wandel der gesellschaftlichen Verhéltnisse bedacht
werden, dann beschreiben wir kurz die Aussagen des
Neuen Testaments und der kirchlichen Traditionen, um
schlieBlich zu {iiberlegen, wie eine zeitgemaBe christliche
Praxis aussehen koénnte.

Etwas summarisch kann gesagt werden, daB bis zum Be-
ginn des industriellen Zeitalters die Unauflosbarkeit eines
rechtlich begriffenen Ehebandes zur Erhaltung der Sozial-
ordnung notwendig war. Die Probleme des Erbrechtes
und der Legitimitit der Kinder, die niedrige Lebenserwar-
tung und die Notwendigkeit einer wirtschaftlichen Siche-
rung der Nachkommen erforderten Stabilitiit. Die stiitzen-
de Funktion einer GroBfamilie und die geringere Be-
deutung einer personalen Bindung der Gatten machten
diese Losung durchfiihrbar. Tatsdchlich waren Scheidun=
gen selten.

Diese Verhiltnisse haben sich griindlich gewandelt. Die
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Kleinfamilie, die nur noch durch die personale Beziehung
der Gatten gesichert ist, ist die Regel. Zerbricht die Liebe,
die die Gatten verbunden hat, dann muB} die Gesellschaft
einspringen. Meist ist eine staatsrechtliche Scheidung die
einzige Moglichkeit fiir ein menschenwiirdiges Dasein der
Partner und der Kinder. Insofern der Staat eine innerlich
unhaltbare Verbindung duBerlich zu entwirren hilft und
eine Wiederheirat zuldBt, erscheint er oft barmherziger
als die Kirche.

Wie uns die Statistik belehrt, nehmen »Friihehen« an Zahl
zu. Thre wirtschaftliche Sicherung ist oft ungeniigend und
die Gefahr ehezerstdrender Projektionen besonders groB.
So haben sie hiufig den Charakter einer Probeehe. Die
Scheidungsziffer bei Partnern zwischen 20 und 30 Jahren
ist dementsprechend hoch. Zweitehen, die auf solche
»Friihehen« folgen, sind dann erstaunlich fest.

Wegen der hohen Lebenserwartung in Mitteleuropa sind
Ehen, die 30-50 Jahre dauern, keine Seltenheit. Sie stellen
wesentlich hohere Anforderungen an die Gatten als Ehen
in fritheren Jahrhunderten. Der Geschiedene aber sieht,
anders als friiher, wenn er nicht wieder heiratet, Jahrzehn-
te eines einsamen Lebens vor sich, ohne auf die Ge-
borgenheit in einer Sippe hoffen zu konnen. SchlieBlich ist
darauf hinzuweisen, daB trotz Brautunterricht und kirch-
licher Verkiindigung die vom Staat gegebene Mdoglichkeit
der Ehescheidung mit nachfolgender Wiederheirat die
BewubBtseinslage auch gldubiger Christen verdndert,
d. h. in einer Krise den unbedingten Willen vermindert,
auch unter Schwierigkeiten an der Ehe festzuhalten.

Im Neuen Testament finden wir vier formal sehr ver-
schiedenartige Stellengruppen!:

1. In der zweiten Antithese der Bergpredigt (Mt 5,27-28)
verschirft und iiberbietet Jesus das alttestamentliche Ge-
setz (Ex 20,14). Vom Jiinger wird als Grundhaltung eine
»im Herzen« zu bewahrende, nicht mehr rechtlich faB-
bare eheliche Treue und Einheit gefordert. Ehebruch ge-
schieht vorgiingig zu allem #uBeren Verhalten »im Her-
zZen«.

2. Das (kiinstliche) Streitgesprich (Mk 10,2-9) steht im
Zusammenhang der Jiingerbelehrungen (zu wichtigen
Fragen des Gemeindelebens), die durch die Leidensweis-
sagungen vor dem Einzug in Jerusalem gegliedert sind.
Der Kernsatz (V. 9) lautet: »Was Gott verbunden hat,
soll der Mensch nicht scheiden.« Der Formulierung nach
ist dieser Spruch ein ethisches Zielgebot, ein Ideal, das

1 Es gibt bisher m. W. noch keine ausfiihrliche form- und redaktions-
geschichtliche Untersuchung der synoptischen Texte. Daher miissen
wir uns mit Andeutungen begniigen. Vgl. H. BALTENSWEILER,
Die Ehe im Neuen Testament, Ziirich 1967. In Bibel und Leben 9
(1968) erscheint in Heft 3 ein Aufsatz von R. PescH, Die neutesta-
mentliche Weisung fiir die Ehe.
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angibt, wie es >eigentlich« sein sollte, das man aber nie
vollstindig erfiillt hat (vgl. das Liebesgebot Mk 12,30f).
Mt 19,3-8 gibt gegeniiber Mk die Pharisderfrage histo-
risch zutreffender wieder im Hinblick auf die Streitfrage
der rabbinischen Schulen; doch wirkt sich hier auch schon
die gemilderte Gemeindepraxis in Sachen Scheidung aus.
Mt schafft einen lebendigen Dialog und gleicht ihn der
geldufigen, festgeprigten Form solcher Diskussionen in
rabbinischen Kreisen an. Das ganze Streitgesprich ist in
der vorliegenden Form schriftgelehrte Gemeindeargumen-
tation zur Begriindung von Mk 10,9 par. Unter den Jiin-
gern sind nach dem Zusammenhang bei Mk die Christen
vorgestellt. Gegeniiber den unter 3. genannten Stellen
fallt auf, daB schon die Scheidung als solche auf » Herzens-
hirte « zuriickgefiihrt wird. Insofern Scheidung als gegen
die urspriingliche Ordnung geschehend verurteilt wird,
entsprechen sich das »eschaton« als ethisches Ziel und die
»archi « als von Gott gestifteter Anfang.

3. Die dritte Gruppe bilden die Gemeinderegeln der
Synoptiker und des 1. Korintherbriefes. Solche »Sitze
heiligen Rechts«2 finden sich auch sonst im Neuen Testa-
ment.

a) Diese fiir die Praxis der Gemeinden formulierten Regeln
(Mk 10,10-12, Mt 19,9, Lk 16,8; vgl. Mt 5,31f) sind
schon in Q enthalten, entstammen also der vorsynopti-
schen Tradition. Die Mk-Fassung ist gekennzeichnet
durch die fiir Mk typische Einleitung (esoterische Jiinger-
belehrung) und die Anpassung an romische Rechts-
verhéltnisse. Die hinter Mt stehenden Gemeinden haben
eine mildere Praxis: eheliche Untreue (porneia) gilt als
Ausnahme von der Regel.3 Jesus ist bei Mt als der neue
Moses, der Gesetzgeber des neuen Bundesvolkes vor-
gestellt: Er verkiindet (besonders in der Bergpredigt) die
nova lex als Erfiillung der alten Thora (vgl. 5,17). Von da-
her sind die Gemeinderegeln bei Mt stirker » gesetzlich«
verstanden, was die Einfiigung der Ausnahme verstéind-
lich macht.

Beachtenswert ist, daBl in der Formulierung der Regeln
erst Scheidung und nachfolgende Wiederheirat den Ehe-
bruch ausmachen (entgegen Mk 10,9 par).

b) Die paulinische Gemeindeanweisung (1 Kor 7,10f,
15f), in der Formulierung noch nicht so geprigt, bestimmt,
daB sich eine Frau nicht von ihrem Manne trennen darf;
ist dies aber doch geschehen, so muB sie unverheiratet

2 Vgl. E. KAseMANN, Exegetische Versuche und Besinnungen 11,
Gottingen 1964, 69-82.

3 Dieses Verstidndnis der berithmten »Klausel« in Mt 19,9 und 5,32
ist heute fast einhellige Ansicht der Exegeten. Daher sehen wir von
einer Diskussion anderer Erkldrungsversuche ab (vgl. diese bei
R. SCHNACKENBURG, Die sittliche Botschaft des Neuen Testamentes,
Miinchen 21962, 103-107). Im iibrigen wiirde sich durch eine andere
Interpretation unsere Gesamtauffassung nicht wesentlich verdndern.
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bleiben. Dasselbe gilt fiir den Mann. Ausdriicklich be-
zieht sich Paulus hier auf ein Gebot des Herrn. Er kennt
offenbar nur eine »>Scheidung< durch den Tod eines
Partners (V. 39; vgl. Rém 7,2).

Aus eigener Vollmacht schrinkt Paulus (V. 15f) diese Vor-
schrift ein bei halbchristlichen Ehen, wenn der nicht-
christliche Partner sich trennen will: Um des Heiles, des
Glaubens willen, ist also eine Ehe auflésbar! Aus dem Zu-
sammenhang des Kapitels ergibt sich, daB Paulus hier auf
dem Hintergrund der Erwartung des bevorstehenden
Weltendes (vgl. 7,29.31) und der Wiederkunft des Herrn
spricht. Freilich sagt er auch: »Jeder bleibe in dem Stand,
in dem er berufen worden ist« (7,20; vgl. auch V. 17).

4. Eben erwdhnt seinoch Eph 5,21-33: Im Zusammenhang
einer »Haustafel« wird hier das Verhaltnis der Ehegatten
zueinander auf das Verhédltnis Christi zur Kirche ge-
deutet. (Naheres s. H. SCHLIER, Der Brief an die Epheser,
Diisseldorf 1967, 252-280.)

Wir fassen zusammen: Jesus (bzw. die dlteste Tradition)
fordert fiir die Ehe als innere Haltung Treue und ausschlieB-
liche Hingabe, nicht nur das duBere Vermeiden vollendeter
ehelicher Untreue; d. h. die Ehe des Christen soll prinzipiell
unaufloslich sein im Sinne eines Zielgebotes oder Ideals.
Entsprechend dem Gesamtverstindnis der Bergpredigt
heiB3t das aber, daB daraus nicht unmittelbar konkrete
Anweisungen fiir den Einzelfall ableitbar sind, denen ab-
solute Verbindlichkeit zukommt (Mt 5,31f paBt nicht zu
den iibrigen Antithesen4).

Paulus und die Synoptiker zichen aus diesem Grundansatz
tiir die Gemeindepraxis je verschiedene Folgerungen recht-
licher Natur: 1 Kor 7 formuliert angesichts des nahen
Endes ein absolutes Wiederverheiratungsverbot, das nur
die um des Heiles willen gegebene Ausnahme zuliBt.
Fiir die Gemeinden der Mk/Lk-Tradition ist Scheidung
mit nachfolgender Wiederheirat Ehebruch, d. h. wohl ei-
ne aus der Jiingerschaft und aus der anbrechenden Ko-
nigsherrschaft Gottes ausschlieBende Schuld (vgl. Mt 5,20
1 Kor 6,9). Die Mt-Tradition nimmt von dieser Regelung
den Fall der Untreue eines Partners aus.

Angesichts dieses Befundss und der Gesamtintention der
Verkiindigung Jesu ist zu fragen, inwieweit nicht iiber-
haupt jede Art gesetzlich verbindlicher Regelung der
Ehescheidungspraxis unter das Verdikt Mk 2,27 fillt:
»Der Sabbat ward gemacht um des Menschen willen,

4 Auf den Spruch von Ehescheidung und Unzucht folgt unmittelbar
das absolute Verbot der Eidesleistung (Mt 5,33). Wer Mt 5-7 >ge-
setzlich < versteht, wiirde der kirchlichen Gesetzgebung widerspre-
chen, die in bestimmten Féllen den Eid vorschreibt.

5 Nebenbei sei bemerkt, daB diese Stellen und auch das Alte Testa-
ment keine Folgerungen fiir eine naturrechtliche Unauflésbarkeit der
Ehe zulassen. Eine naturrechtlich begriindete Unauflésbarkeit des
Ehebandes ist angesichts der Variationsbreite der Eheformen in der
Geschichte zumindest ideologieverdidchtig.
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nicht der Mensch um des Sabbats willen.« An dieser
Stelle hebt Jesus die fiir die jiidische Religion zentrale, in
der Schopfungsordnung (vgl. Gen 1) verankerte Form der
Gottesverehrung auf, insofern sie nicht mehr dem Men-
schen dient, sondern starres Gesetz wurde. Das fiihrt
nach der Darstellung des Mk direkt zum Todesbeschluf3
der Phariséier (Mk 3,6). Hat sich nicht die romisch-katho-
lische Tradition in Sachen Ehescheidung einer jiidischen,
d. h. unchristlichen >Gesetzlichkeit« angenédhert und so
ein entscheidendes Moment der Verkiindigung Jesu ver-
nachléssigt? Das Recht, das zahllosen Geschiedenen die
kirchliche Legitimation ihrer zweiten Ehe und die Sakra-
mente verweigert, miifite auf dem Hintergrund von Mk 2,
27 iiberpriift werden. Der Mensch steht iiber der Sache,
auch iiber einem noch so idealen Prinzip.

In der auf die neutestamentliche Zeit folgenden Entwick-
lung werden der Grundansatz und die schon im Neuen
Testament sichtbaren Anfdnge einer Regelung der Ehe-
scheidungsfrage verschieden entfaltet.

1. Die romisch-katholische Tradition steht den Gemeinde-
regeln bei Mk/Lk und Paulus am n#chsten. Unter dem
EinfluB des romischen Rechts wurde (endgiiltig in der
Hochscholastik) ein unauflésbares Eheband konstruiert,
so daB Scheidung (mit der Moglichkeit der Wiederheirat)
eine rechtliche Unmoglichkeit wurde. Erst das Trienter
Konzil legt die katholische Ehelehre in diesem Punkt fest,
und zwar in einer im Hinblick auf die orthodoxen Kirchen
sehr vorsichtig gewéhlten Formulierung: Es wird die
Meinung verurteilt, die Kirche irre, wenn sie an der
Unauflésbarkeit des Ehebandes auch bei Ehebruch fest-
hilt. (DS 977 = NR 657) Die Regelung der romisch-
katholischen Tradition iibersah nicht nur den Zusammen-
hangin 1 Kor 7, sondern vor allem, da auch die Gemein-
deregeln der Synoptiker nur Versuche sind, dem Ideal
Mt 5,27f in der Praxis einigermalen gerecht zu werden.

2. Die ostkirchliche Tradition bezieht sich auf die Ge-
meinderegeln des Mt. Freilich ist auch hier die Gefahr,
iiber einer als Gesetz verstandenen Regelung (bei ehe-
licher Untreue eines Gatten ist die Scheidung moglich)
die Intention von Mt 5,27f zu verfehlen.6

3. Die reformatorische Tradition bemiiht sich, dem Ideal
Mt 5,27f und dem Kernwort Mk 10,9 par zu entsprechen.
Ein volliger Verzicht auf rechtliche Bestimmungen kann
sich freilich nicht auf das Neue Testament berufen, das

6 Es ist umstritten, ob die ostkirchliche Tradition historisch auf die
sich bei Mt zeigende Praxis frither Gemeinden zuriickgeht. Eine ge-
naue Untersuchung fehlt. Vgl. die Intervention des melkitischen
Patriarchen E. Zoghbi auf der 4. Sitzungsperiode des Konzils
(Herderkorrespondenz 19 [1965] 684) und O. Rousseau, Scheidung
und Wiederheirat im Osten und im Westen, in: Concilium 3 (1967)
322-334,
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Gemeinderegeln kennt und nicht ohne sie auskommt. So
haben viele Landeskirchen doch eine Art >Notverord-
nung¢, die griindliche Priifungen vor einer kirchlichen
Wiedertrauung vorschreibt.

1. Die Unaufléslichkeit der Ehe ist als christliches Ziel-
gebot und Ideal nach Mt 5,27f unabdingbar und muB in
Verkiindigung und Unterricht festgehalten und betont
werden. Auch in gewandelten gesellschaftlichen Verhalt-
nissen gehort der Wille zu lebenslanger Treue zu den
Grundvoraussetzungen der Ehe.

Dennoch gibt es keine fiir alle Zeiten giiltige rechtliche
Regelung hinsichtlich der Ehescheidung bzw. der Wieder-
heirat. Denn solche Gesetze sind immer in Gefahr, das
Mt 5,27f Gebotene zu verfehlen. Dies geschieht z. B., wenn
eine langjidhrige Ehe aufgrund der Nichteinhaltung der
kanonischen Form als ungiiltig betrachtet und daher
unbesehen die kirchliche Trauung einer Zweitehe vor-
genommen wird.

Dariiber hinaus darf nicht vergessen werden: Wer das
Wort Jesu zum MaBstab der Unbedingtheit seiner Hin-
gabe an den Partner in der Ehe macht, wird zwar offen
dafiir sein, auch im Scheitern seiner Ehe, auch nach einer
Scheidung am urspriinglichen Ja zum andern unver-
briichlich festzuhalten. Aber die aus dem Glauben
erwachsende Kraft zu dieser Treue ist Geschenk, nicht
(auch kirchlich nicht) erzwingbare Forderung an alle, die
dem Namen nach Christen sind. Nicht alle, die getauft
sind und heiraten, schlieBen und fithren eine christliche
Ehe. Fiir viele bleibt die geforderte Unaufloslichkeit der
Ehe eine Theorie. MuB die Kirche nicht bei vielen ihrer
Glieder mit jener » Herzenshiérte« rechnen, die Jesus als
Begriindung fiir die Regelung der mosaischen Religion
anfithrt? Gibt es nicht viele vor- oder achristliche
Ehen von »Christen<? Auch hier gilt Mt 19,12: »Wer es
fassen kann, der fasse es!« Andererseits kann die Kirche
nicht auf Gemeinderegeln verzichten; denn sonst wiirde
dem unter evangelischen Christen oft vorhandenen fal-
schen Eindruck Vorschub geleistet, man konne als
Geschiedener beliebig wieder kirchlich getraut werden,
d. h. die Unauflslichkeit der Ehe bliebe leere Formel.
2. Regelungen, die weder das Wort der Schrift verraten
noch unzumutbare Lasten anderen auferlegen (vgl.
Mt 23,4), miiiten folgendes gewihrleisten:

a) Vor oder nach einer Scheidung miiBite eine seelsorgliche
Beratung angeboten werden, die das Geschehene kldren
hilft und zur Entschiedenheit beziiglich des weiteren
Lebens fiihrt, aber nichts prijudiziert.

b) Geschiedene, die wieder heiraten wollen und um die
Zustimmung der Kirche bitten, sollten zur Inanspruch-
nahme einer Beratung verpflichtet werden. Diese Bera-
tung hiitte eine doppelte Aufgabe wahrzunehmen: Ein-
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mal sollte sie Geschiedene davor schiitzen, die alten Fehler
in der neuen Ehe zu wiederholen. Zum andern hitte sie
der kirchlichen Instanz ein menschlich und christlich ver-
antwortbares Urteil zu erméglichen. Dieser Aufgabe kann
nur ein Team entsprechen, dem mindestens ein tiefen-
psychologisch ausgebildeter Eheberater, ein Jurist und
ein Seelsorger angehoren sollten. Diese hitten u. a.zu
kldren, ob iiberhaupt eine Ehe zustande gekommen war.
Einer oder beide Partner waren vielleicht so stark an
infantile Abhingigkeiten fixiert, daB nur eine Scheinehe
geschlossen wurde, die dann in der Folge an der Neurose
zerbrach, mit der sie begonnen wurde. Wie immer, das
Urteil der kirchlichen Gemeinschaft hat nach seelsorg-
lichen, nicht nach juristischen Gesichtspunkten zu ergehen
und mub die Gewissensentscheidung der Beteiligten ach-
ten. Die gesamten Lebensumstinde der Partner, das Wohl
ihrer Kinder und der unbewuBte Hintergrund ihrer Ent-
scheidungen sind ebenso zu wégen wie ihre Einstellung
zum Glauben und die Riicksicht auf ihr Heil. Predigt,
Gebet und Segen diirfen am Anfang einer neuen Ehe nicht
einfach generell verweigert werden. Glaubige Katholiken,
die in einer zweiten Ehe leben, sollten nicht auf die Hilfe
der Sakramente verzichten miissen. Gerade sie verlangen
oft nach einer Stirkung durch BuBsakrament und Eucha-
ristie, um ihr Leben aus dem Glauben meistern zu kénnen.
c) Mindestens fiir den Bereich der nationalen Bischofs-
konferenzen ist die Bildung einer dhnlichen Kommission
aus Psychologen, Juristen und Seelsorgern dringend er-
forderlich. Sie sollte Richtlinien und Entscheidungskrite-
rien ausarbeiten, nach denen im einzelnen in der Beratung
Geschiedener vorgegangen werden kann. Thr wiren auch
Uberlegungen zu der Frage aufzugeben, was seelsorglich
zu tun ist, wenn sich in der Beratung zeigt, daB eine giiltige
und gelebte Ehe am schuldhaften Versagen eines Gatten
oder am Aussterben der Liebe zwischen den Partnern zer-
brochen ist.

Der Verfasser hofft, daB in der Offentlichkeit der Kirche
endlich ein Gesprich der verschiedenen Fachrichtungen
iiber die Praxis der Kirche bei Ehescheidung und Wieder-
heirat in Gang kommt, damit eine unserer Zeit entspre-
chende, barmherzige christliche Regelung gefunden wer-
den kann.
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Aufgrund der Referate und Diskussionen wurden die
Teilnehmer in folgenden Punkten zu gemeinsamer Sicht
gefiihrt:

1. Im Gegensatz zur jiidischen Scheidungspraxis zur Zeit
Jesu, die aus dem Zugestindnis der Scheidung ihre
Legitimitit folgert, gibt das Neue Testament den Blick
frei auf den urspriinglichen, fiir jede Ehe konstitutiven
Willen Gottes: daB sie, als hochste Liebesgemeinschaft
von Mann und Frau, Zeugnis des Liebes- und Gemein-
schaftsverhiltnisses Gottes zum Menschen und darum
unaufloslich ist (Mt 19,3-12; Gen 1 und 2).

2. Die Ehe wird von Anfang an im Horizont des Bundes
gesehen. Sie ist so berufen, als Abbild der Liebe Christi zu
seiner Kirche die Fiille des Kircheseins in der ihr eigenen
Weise zur Entfaltung zu bringen (Eph 5,21ff). Diese
Berufung gilt grundsitzlich fiir jede eheliche Verbindung -
es ist alles auf den Bund hin geschaffen (Kol 1,15f) -
kommt aber nur in der Gemeinde zu voller Erkenntnis,
Erfahrung und Erfiillung.

Die Kirche schafft also nicht die Ehe — sie bleibt eine
Wirklichkeit des Schopfungsbestandes durch alle ge-
schichtlichen Wandlungen hindurch —, aber sie 14Bt sie in
ebendieser Eigenschaft zu ihrer vollen Wahrheit gelangen.

1. In der Ehe als personaler Liebesgemeinschaft ergénzen
sich Mann und Frau zum vollen gemeinschaftlichen
Menschsein, welches seinen Sinn und Charakter aus dem
Geheimnis der Liebesgemeinschaft des dreieinigen Gottes
empfingt (Eph 3,15). Die Unterschiede von Mann und
Frau, in ihrer Leiblichkeit griindend, sind im Sinne der
Riicksichtnahme zu bedenken, bleiben jedoch in ihrer
konkreten Darstellung fiir den jeweiligen gesellschaft-
lichen und geschichtlichen Kontext offen und diirfen
nicht metaphysisch verfestigt werden.

(Die nachfolgende These gelangte an der Tagung nicht
mehr zur Diskussion, erscheint aber den Berichterstattern
vom ganzen des Themas her als unerlaBlich.)

2. Der Ehe als geschlechtlich erfiillter Liebesgemeinschaft
eignet eine innere Ausrichtung auf die Fruchtbarkeit im
Kind. Die Ehe behilt aber ihre Vollkommenheit als Lie-
besgemeinschaft, wenn ihr das Kind versagt bleibt.

3. Die Ehe ist nie reine »Privatsache <« des Paares, sondern
der Bezug zum Ganzen menschlicher Gemeinschaft ist
ihr wesenseigen. Die Ehen miissen Aufgabe und Sorge der
Gemeinschaft sein, und das Ehepaar iibernimmt als sol-
ches Verantwortung vor und gegeniiber der Gemeinschalft.
Fin Menschenpaar versiindigt sich, wenn es sich dieser
Wechselbeziehung zur Gemeinschaft verweigert.

* Aus dem von der Schweizerischen Theologischen Gesellschaft

vom 4.-6. April 1967 in der Paulus-Akademie in Ziirich durchge-
fithrten Seminar iiber die Ehe.
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4. Von jeder zivilen Gemeinschaft mull darum eine
Gesetzgebung gefordert werden, welche den Ehen 6ffent-
lichen Stand gibt und ihre Grundbedingungen ordnet,
und jede Ehe ist als natiirliche Institution zunéchst in diese
Ordnung eingewiesen. Thr gegeniiber hat aber zugleich die
Kirche die prophetische Aufgabe der Verkiindigung des
Gotteswillens zu erfiillen.

1. Die Ehe von Christen hat und schafft einen besonderen
ekklesiologischen Bezug, weswegen das Leben der
Gemeinde auch zu den Inhalten christlicher Ehe gehort.
Die Ehe von Christen ist berufen, durch das Beispiel
ihrer Verwirklichung Licht der Welt zu sein.

2. Die Ehe ist auch der Gemeinde aufgegeben; in ihren
verschiedenen Strukturen soll die Gemeinde die Ehe tra-
gen und durch Fiirbitte, Verkiindigung, Theologie, Seel-
sorge und mitmenschliche Hilfe ihrer Erfiillung dienen.
Die kirchliche Trauungsliturgie ist die Anerkennung der
Verantwortung sowohl der Gemeinde fiir die Ehe als auch
der Eheleute fiir die Gemeinde.

3. Aus diesem Verhiltnis zwischen Ehe und Gemeinde
erhellt sich der Sinn einer eigenen kirchlichen Ehediszi-
plin. Die romisch-katholischen Diskussionsteilnehmer
spiiren das Erfordernis einer Neusicht der kanonischen
Bestimmungen, welche vor allem der Ehe als natiirlicher
Institution mehr Rechnung tragen wiirde (gegen Ungiil-
tigkeitsgriinde rein kirchlichen Rechts), wihrend die Ver-
treter der evangelischen Kirchen fiir sich das Bediirfnis
nach einer klareren und verbindlicheren Ordnung empfin-
den.

4, Da die Ehe berufen ist, Abbild der Liebe Christi zu
seiner Kirche zu sein, gehort ihre Unaufl6slichkeit zu
ihrer VerheiBung und zu ihrem Wesen. Darum erkennt
der Glaube die Unauflgslichkeit der Ehe nicht als Geset-
zeslast, sondern eben als VerheiBung, die er freudig be-
jaht und festhilt.

Im Verhéltnis der kirchlichen Disziplin zur Unauflés-
lichkeit der Ehe wiirde katholischerseits groBere Zuriick-
haltung in rechtlichen Folgerungen ein theologisch und
pastoral differenzierteres Verhalten erlauben gegeniiber
nicht mehr riickgingig zu machenden Zweitehen; umge-
kehrt wiirden in den evangelischen Kirchen bestimmtere
Richtlinien diesen Zweitehen gegeniiber das Unbehagen
dariiber beseitigen, an das Wort Christi von der Unauflos-
lichkeit der Ehe keinerlei praktische Folgen kniipfen zu
konnen.
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Besser als eine theoretische Abhandlung zeigen diese von
Ordinanden und Vikaren deutscher Bistiimer erarbeiteten
Voten die konkreten Fragen, denen heute die Kirche
gegeniibergestellt ist und fiir die eine Losung zu finden ist,
wenn nicht lebendige Impulse an zu starren Formen ver-
16schen sollen.
Wir drucken diese Voten hier ab, um unseren Lesern einen
Einblick in die Bemiihungen gerade der jiingeren Gene-
ration von Klerikern zu einer zeitgeméBen Neuorientie-
rung kirchlicher Strukturen zu geben; zugleich sollen diese
Vorschlige Anregung sein, eigene Gedanken und Erfah-
rungen zur Losung dieser Probleme beizusteuern.

Die Redaktion

In einer Zeit rapider wissenschaftlicher, technischer und
gesellschaftlicher Entwicklung, in einer Zeit duBerster
Bedrohung der Menschheit durch Hungerkatastrophen
und systematische Menschenvernichtung, werden Chri-
sten mit unerhort neuen Aufgaben konfrontiert. Ein
niichterner Beobachter muB dabei einen »zunehmenden
Geltungsschwund der Kirche in unserer modernen, urba-
nen, hochbevélkerten, kybernetischen, sozialokonomisch
unabhiingigen und kommunikativ-mobilen Gesellschaft«!
feststellen.

Die Kirche scheint »unvorbereitet, ungeschickt und
machtlos den in eine méchtige Zukunft weisenden Er-
scheinungen« gegeniiberzustehen. »Das kirchliche Chri-
stentum befindet sich im Verfall«, und zwar vor allem
deswegen, weil die Verkiindigung der Heilsbotschaft weit-
gehend nicht die erwartete Befreiung, Ermutigung und
Hoffnung schenkt.2 Diese Ohnmacht der Verkiindigung
steht in einem ursichlichen Zusammenhang mit einer
feudalistischen Machtgestalt der Kirche, mit einer gesell-
schaftlich lingst iiberholten autoritiren Struktur, die zu
lahmender Immobilitit fiihrt und die die Verkiindigung
und das christliche Leben behindert. 3

Alfred Delp schreibt kurz vor seinem Mirtyrertod: »Die
Kirchen scheinen sich durch die Art ihrer historisch ge-
wordenen Daseinsweise selbst im Wege zu stehen. Ich
glaube, iiberall da, wo wir uns nicht freiwillig um des
Lebens willen von der Lebensweise trennen, wird die
geschehende Geschichte uns als richtender und zerstéren-
der Blitz treffen. «#

Die hiufige Wirkungslosigkeit der kirchlichen Verkiindi-
gung hingt nicht zuletzt damit zusammen, dal wir uns an

1 R. ApoLrs, Wird die Kirche zum Grab Gottes ?, Graz 1967, 161.

2 Vgl. a. a. O. 12f.

3 Vgl. O. SCHREUDER, Gestaltwandel der Kirche, Olten 1967, 54f,
591, 133f u. 6.

4 A. DeLP, Im Angesicht des Todes, Freiburg 1958, 105 .
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elementaren Voraussetzungen der Verkiindigung, ndmlich
an der Wahrhaftigkeit und Freiheit des Wortes verfehlen.
Eine Kirche, die sich nicht in aufrichtiger Umkehrbereit-
schaft und Selbstkritik und in freimiitigem Gesprich mit
allen Menschengruppen — auch iiber die eigene Reform-
bediirftigkeit — als Zone der Wahrheit und der Freiheit
des Wortes erweist, mub} in eine immer tiefere Vertrauens-
krise geraten und in ihrer Aussage weitgehend unglaub-
wiirdig werden.

Die gegenwirtige Lage zwingt uns zu einem neuen
gemeinsamen Horen auf die Botschaft von Jesus Christus
und fordert zumal von uns Priestern eine besondere Auf-
merksambkeit fiir die unerbittliche prophetische Kritik am
Gottesvolk des Alten und des Neuen Bundes samt seinen
verantwortlichen Vorstehern. Im Blick auf unsere eigene
heutige Situation sind die Worte zu horen, die uns zur
bedingungslosen Annahme des prophetischen Gerichtes
rufen, die uns aber auch zu neuer Wahrhaftigkeit und
neuem Freimut untereinander und vor der Welt ermutigen
(vgl. etwa Am, Is 8,1-15; 20,1-6; 22; 28fF; Jr 19ff; 1 Kor
10; Gal 2; Mt 23; Apk 2; 3).

Die Verbundenheit mit Menschen, die suchen, in einer
groBeren Solidaritdt zu leben und unsere Zeit von einer
neuen Zukunft her zu sehen, wie die Verantwortung fiir
die Resignierenden, ja Verzweifelten — unter den Suchen-
den » drauBen« wie in den eigenen Reihen, unter Priestern
wie Laien — fordert von allen, die um den der Kirche auf-
getragenen Dienst besorgt sind, daB sie brechen mit aller
iiberdngstlichen Vorsicht im Umgang mit veralteten
Traditionen und mit sich selbst; daB sie allzu private
personliche Riicksichtnahmen zuriickstellen; daB sie sich
zu freimiitigen Gesprichen stellen und zu neuen Ver-
suchen vorwagen, die Botschaft Jesu Christi glaubwiirdig
zu bezeugen und christliche Briiderlichkeit in modernen
gesellschaftlichen Formen, in einer unsere Zeit iiberzeu-
genden Weise konkret zu verwirklichen. Gefordert ist
nicht zuletzt ein kompromiBloses Eintreten der Kirche
fiir das freie Wort, fiir die von Jesus Christus prokla-
mierte Wiirde und Hoffnung des Menschen. Die Kirche
als Anwalt der Wahrheit und Freiheit — das setzt voraus
das von allen praktizierte freie und befreiende Wort in der
Kirche selbst, und das schlieBt ein den kritischen Protest
gegen jede Form der MiBachtung des Menschen; nur so
kann die christliche Zukunftshoffnung glaubwiirdig be-
zeugt werden.

Was uns vor allem not tut, ist also die stindige Umkehr
und Hinkehr zu gemeinsamem Horen, zu freimiitigem
Zeugnis und verwirklichter Briiderlichkeit. Dazu gehort
in unserer konkreten Situation ein entschiedener Struktur-
wandel. Ohne den Geist praktizierter Wahrhaftigkeit und
Freiheit bleiben rechtliche Bestimmungen und Richt-
linien letztlich wirkungslos, aber sie kénnen den durch den
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Geist geschaffenen Wahrheits- und Freiheitsraum offen
halten, Selbstidndigkeit und freie Initiative erleichtern und
vor allem eine umfassende gegenseitige Kommunikation
fordern. Daraufhin sind bestehende und kiinftige Bestim-
mungen zu priifen bzw. zu revidieren. In diesem Sinn
wollen auch die diesbeziiglichen Aussagen des vorliegen-
den Votums verstanden werden.

Die anldBlich der Bildung des Priester- und Seelsorgerats
in unserer Didzese in Gang gekommene Diskussion be-
deutet fiir alle eine Einladung zu intensiver Mitarbeit.
Das vorliegende Votum wurde von Priestern, zumeist
Vikaren, der Didzese Freiburg/B. nicht ohne vielfache
Anregung von Laien im Blick auf diese konkrete Situation
erarbeitet.

Einschligige theologische Uberlegungen und soziologi-
sche Analysen diirfen als bekannt vorausgesetzt werden.
Hier sollen einstweilen exemplarisch einige Punkte zur
Sprache gebracht werden, die in dieser Stunde des Ge-
spriichs besonders vordringlich sind. DaB es sich hier nicht
um unverbindliche Anregungen oder private Wiinsche han-
delt, sondern um wesentliche Voraussetzungen eines fiir
alle Partner ernstzunehmenden Gespréchs und um unaus-
weichliche Themen desselben, ist bei oben skizzierter Be-
urteilung der Situation unschwer zu erkennen.

Vielleicht kann dieses Votum bei aller Unzulénglichkeit
der kommenden gemeinsamen Arbeit im Priester- und
Seelsorgerat dienlich sein. Von allen Erfolgserwigungen
abgesehen war fiir die an der Abfassung beteiligten Prie-
ster die Einsicht bestimmend geworden, daB Wahrhaftig-
keit und Freimut nur als praktizierte fiir uns wirklich
werden. Als Angebot und dringende Bitte um weitere
Mitarbeit wendet sich das vorliegende Votum an die
Vikare der Dibzese und dariiber hinaus an interessierte
Priester und Laien, nicht zuletzt an die, denen Resigna-
tion an der konkreten Kirche zum » Ausweg« zu werden
droht.

1. Die Rite sollen Vertretungen aller Priester und Glaubi-
gen der Ditzese sein. Dazu ist unbedingt erforderlich, daB
alle Interessierten rasch, umfassend und stindig infor-
miert werden iiber eingereichte Vorschlage, Diskussionen
und Pline, iiber Tagesordnung, vorgebrachte Argumente
und Beschliisse in der Vollversammlung wie in den Ar-
beitskreisen. Ein Informationsbiiro bzw. eine Pressestelle
zur offenen Information der Presse und ein entsprechendes
Mitteilungsblatt sind unabdingbar.

2. Die Bestimmung, daB der Priester- und der Seelsorge-
rat »nur beratende Stimme« habe3, entspricht nicht dem
Geist gegenseitigen Vertrauens und einer echten Mitver-
antwortung, die Mitbestimmung einschlieBt. (Eine echte

5 Vgl. Amtsblatt 1967, Stiick 19, Nr. 112f.
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Mitbestimmung ist auch nach bisherigem Verstindnis
etwa fiir Wahlen, fiir den Bereich der ZweckmiBigkeit
- Einfithrung des generell erlaubten stindigen Diakonats,
der fakultativen »sonntiiglichen« Eucharistiefeier am
Vorabend —, des Bau- und Finanzwesens schwerlich zu
bestreiten.) Die genannte Bestimmung wird von vielen
Laien und Priestern als diskriminierend empfunden. Sie
sollte baldméglichst gestrichen werden. Ein AusschuB
miiBte eine verantwortliche Mitentscheidungskompetenz
dieser Gremien zunéchst fiir die Di6zese Freiburg/Br. neu
umschreiben. Dariiber sollte dem Herrn Erzbischof die
dringende Bitte vorgetragen werden, auch bei der Deut-
schen Bischofskonferenz auf eine entsprechende Ande-
rung der Mustersatzung hinzuwirken.

3. Billigung und nachdriickliche Unterstiitzung verdienen
die Stellungnahmen der Gldubigen, die sich gegen die
Bestimmung verwahren, nach der von verantwortlichen
Laienvertretern gewihlte Reprisentanten in den sog.
Katholikenausschiissen und im Ditzesanrat einer weiteren
klerikalen Bestdtigung bediirfen. Eine Streichung der
betreffenden Bestimmungen sollte (wie bei 2.) entschieden
eingeleitet werden.

Wenn eine lebendige Mitarbeit, Initiative und Mitver-
antwortung ernsthaft angestrebt wird, wenn Subsidiaritit
und Solidaritit konkret verwirklicht werden sollen, miis-
sen echte Mitbestimmung und Selbstindigkeit entschieden
und groBziigig geférdert werden, muB fiir eine umfassende
Information gesorgt werden. Sonst wird die Arbeit der
Rite von Anfang an in ihrer Glaubwiirdigkeit schwer
beeintrichtigt, die Vertrauenskrise wird sich weiter ver-
schiirfen; bei halben Losungen wird die Resignation vieler
Priester und Laien weiter um sich greifen.

4. Das wiedererwachte GemeinschaftsbewuBtsein, der
Geist gemeinsamer Verantwortung, und der soziologische
Strukturwandel fordern eine grundlegende Reform der
Bischofswahl. Das bisherige Wahlverfahren widerspricht
dem Geist kollegialer Mitverantwortung, so wie sie heute
verwirklicht werden kann und muB. Eine Erweiterung des
Wahlkollegiums zu einer echten Reprisentanz der Gliu-
bigen und der Priester ist unabdingbar. Neben den
Bischofsvikaren und dem Domkapitel miiBten zumindest
die Mitglieder des Priester-, des Seelsorge- und des
Didzesanrats zum Wahlkollegium gehoren. Die Arbeit an
einer neuen Wahlordnung, eine entsprechende Petition
an den Papst und Verhandlungen iiber die diesbeziiglichen
Konkordatsbestimmungen sollten rasch und entschieden
vorangetrieben werden.

5. Die Ernennung von Bischof Gnéidinger zum bischofli-
chen Vikar mit dem Referat Caritas als Aufgabenbereich6

6 Vgl. Amtsblatr 1967, Stiick 19, Nr. 111.
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schopft wohl kaum die Moglichkeiten aus, die durch
» Ecclesiae Sanctae < erbffnet und intendiert sind. Fiir eine
in ihrer Ausdehnung, aber vor allem im Blick auf die Zahl
der Gliubigen und Priester schwer iiberschaubare Didzese
wie die Dibdzese Freiburg/Br. sind verantwortliche und
zumindest in gewissen Bereichen selbstindige bischifliche
Vikare mit Residenzpflicht in ihrer Region eine Notwen-
digkeit. Die Vertrauensstellung der bischoflichen Vikare
zu Gliubigen und Priestern der Region verlangt, dali ihre
Ernennung einer (ndher zu umschreibenden) Wahl durch
Priester- und Laienvertreter der betreffenden Region
folgt. Die Amtszeit der bischoflichen Vikare sollte auf
drei bis fiinf Jahre begrenzt sein.

6. Die Leitung der bischiflichen Finanzkammer wurde
sinnentsprechender Weise wieder vom Amt des General-
vikars getrennt. Viele Laien und Priester erwarten indes,
daB sie wieder einem kompetenten Laien iibergeben wird,
ferner daB eine wirklich umfassende und detaillierte
Kontrolle der Finanzen durch das Finanzparlament in
Zusammenarbeit mit dem Seelsorgerat (bzw. dessen
Aquivalent) rechtswirksam gesichert wird.

7. Die entscheidende Aufgabe der Dekane liegt heute vor
allem in der Koordination einer umfassenden Distrikt-
seelsorge. Die Dekane miifiten darum von allen Priestern
sowie von Mitgliedern (mindestens den Vorstandsmit-
gliedern) des Katholikenausschusses des betreffenden
Dekanats auf drei, hochstens fiinf Jahre in einer echten
Wahl gewiihlt werden. Durch den Bischof sollte danach
eine Amtsverpflichtung vorgenommen werden.

8. Die wichtigste Aufgabe des Priester- und des Seelsorge-
rats wird es sein, unter Beiziehung von Fachleuten (auch
soziologischen Instituten) eine Pastoralkonzeption fiir die
Ditzese zu erarbeiten, die nicht nur den tatsdchlichen
soziologischen, geistigen und religidsen Gegebenheiten
entspricht, sondern auch der jetzt schon voraussehbaren
Entwicklung der Zukunft gerecht wird. Es ist ein Dring-
lichkeitsplan iiber seelsorgliche Einsdtze aufzustellen
(Distriktseelsorge, Experimentierpfarreien, Priestergemein-
schaften, Hochschulseelsorge, Theologische Erwachsenen-
bildung).

9. Die Planung der immer notwendiger werdenden
Spezialisation, von seelsorglichen Einsétzen und personel-
len Verinderungen, muf} rechtzeitig (d. h. bei spezialisier-
teren Aufgaben mindestens ein bis zwei Jahre, bei Ver-
setzungen fiir Vikare, von begriindeten Ausnahmen abge-
sehen, mindestens drei bis vier Monate vorher) und offen
mit allen Beteiligten besprochen werden. Dabei sind auch
die bischéflichen Vikare und Dekane zu horen. Zentrali-
stisch kann diese Aufgabe nicht mehr bewiltigt werden.
10. Die Vikare haben das Recht, mit einer entsprechenden
Begriindung zu einer geplanten Versetzung Stellung zu
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nehmen. Die Vertreter im Priesterrat kénnen gegebenen-
falls als Anwilte fungieren. Der Versetzungsbescheid
sollte mit Riicksicht auf eine sinnvolle Arbeit von begriin-
deten Ausnahmen abgesehen vier Wochen vor dem
eigentlichen Versetzungtermin ausgehindigt werden.

11. Bei Ordinariatssitzungen, auf denen grundsitzlichere
Fragen behandelt werden, die auch die Vikare der Didzese
betreffen, sollten die gewédhlten Vertreter der Vikare im
Priesterrat oder ad hoc Delegierte teilnehmen.

12. Die gegenwirtige pastorale Situation fordert eine
Neuorientierung der priesterlichen Téatigkeit. Dazu gehort
u. a. die Intensivierung der eigentlichen Hirtentétigkeit
gegeniiber einer iiberbetonten Lehrtétigkeit in der Schule.
Dazu gehort qualifizierte Spezialisierung, arbeitsintensive
Vorbereitung von Verkiindigung und Gesprich und eine
sinnvoll iiberlegte und geplante Zusammenarbeit; eine
stirkere Mithilfe von Laien in der Schule (religions-
piddagogisch begabter Miitter in der Grundschule) ist
entschieden zu fordern.

13. Kein Vikar wird verpflichtet, je nach Schulart mehr
als 12-15 Religionsstunden zu halten. Einem Neupriester
sind im ersten Jahr auf keinen Fall mehr als acht Stunden
pro Woche zuzumuten, wenn man einen qualititsmiBig
befriedigenden Unterricht anstrebt. Die Arbeit in den
religionspddagogischen Arbeitsgemeinschaften ist dafiir
groBziigig auszubauen und zu unterstiitzen. Bei Versetzun-
gen sollten die Schulverhiltnisse beachtet werden.

14. Allen Vikaren wird ein schul- und veranstaltungsfreier
Tag pro Woche garantiert. Dieser Tag kann ganz auBer-
halb des Pfarrhauses verbracht werden. Er steht dem
Vikar zur freien Verfiigung.

15. Unbedingt zu fordern ist ein weiterfiihrendes Studium
besonders auch Kontaktstudium nichttheologischer Wis-
senschaften auf Uni, PH, TH, namentlich pastoral wichti-
ger Disziplinen wie Studium der Soziologie und Psycho-
logie, Anthropologie und Pidagogik.

16. Allen Vikaren stehen auBer dem jahrlichen Erholungs-
urlaub und den Exerzitientagen 10 Tage im Jahr fiir
wissenschaftliche Tagungen und Kurse zur Verfiigung
(Bildungsfreizeit).

17. Wir bitten die zu griindende Kommission fiir Gerech-
tigkeit und Frieden in Zusammenarbeit mit dem General-
sekretir des Deutschen Caritasverbandes, Dr. Georg Hiiss-
ler, baldmdglichst zu priifen, wie die moralische und finan-
zielle Hilfe der Dibzese fiir die Kriegsopfer in Nord- und
Siidvietnam sowie in Biafra intensiviert werden kann (Infor-
mation der Offentlichkeit, Unterstiitzung von Initiativen
einzelner Laiengruppen, Zuriickstellung von kirchlichen
Bauten, insbesondere von reprisentativen Gebduden zu-
gunsten materieller Hilfe fiir die vom Krieg Betroffenen).
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18. Wir bitten die zu griindende Kommission fiir Fami-
lienfragen, baldmoglichst ein offenes Wort zur Frage der
verantworteten Familienplanung zu sprechen, in dem die
Empfehlung der kath. Arzte Deutschlands und die AuBe-
rung bedeutender kath. Moraltheologen zur Familien-
planung klar und entschieden zur Geltung kommen.
Wir bitten auch um eine deutliche Erkldarung, dal vom
Empfang der HI. Eucharistie nicht ausgeschlossen ist, wer
sich einer #rztlich zu billigenden Methode bedient, um
eine moralisch zu rechtfertigende Empfiangsnisverhiitung
zu ermoglichen.

19. Wir bitten die zu griindende Kommission fiir dkume-
nische Zusammenarbeit um eine umfassende Information
der Gliubigen iiber die derzeitigen pastoralen Moglich-
keiten und Aufgaben der konfessionsverschiedenen Ehe.
20. Wir bitten die Kommission fiir 6kumenische Zusam-
menarbeit, Vorschlige auszuarbeiten, wie okumenische
Kontakte auf Didzesan- bzw. Landeskirchenebene inten-
siviert werden konnen; ferner darauf zu dringen, dal in
jedem Dekanat ein Kreis von Priestern und Laien gebildet
wird, der fiir die 6kumenische Arbeit verantwortlich ist.
21. Viele Laien und Priester erwarten, daB die zu griin-
dende Kommission fiir Erziehung und Schule klart, welche
Initiativen von christlichen Eltern und Erziehern in unse-
rer gegenwirtigen Situation in der Bundesrepublik und
in Baden-Wiirttemberg notwendig und dringlich sind, um
den Kindern und Jugendlichen wirksam zu ihrem Recht
auf eine unserer Zeit und den Aufgaben der Zukunft
entsprechende Bildung und Ausbildung zu verhelfen. Es
wire in Zusammenarbeit mit allen Interessierten zu
priifen, wie durch Information und gezielte Aktion das
Verstindnis geweckt werden kann fiir die Notwendigkeit
personeller und materieller Opfer fiir ein leistungsfihiges
und allen sozialen Schichten erreichbares Schulsystem
sowie fiir die Reform und den Ausbau unserer Universi-
titen und Hochschulen. Mit evangelischen Christen
miiBte iiberlegt werden, wie katholische und evangelische
Christen im Bereich der Schule intensiver im Sinne eines
glaubwiirdigen christlichen Zeugnisses zusammenarbeiten
koénnen.” Es wire weiter zu iiberlegen, welche Folgerun-
gen sich aus der neuen Situation fiir eine Reform des
bisherigen Lehrerbildungsgesetzes in Baden-Wiirttem-
berg, insbesondere hinsichtlich der konfessionellen Pid-
agogischen Hochschulen ergeben. Anzuregen wire ferner
eine griindliche und differenzierte soziologische Unter-
suchung tber die wirkliche Lage des katholischen
Religionsunterrichts an Grund-, Haupt-, Hoheren und
Berufsschulen. Aufgrund einer soliden empirischen Unter-

7 Vgl. dazu die Vereinbarung zwischen Kardinal Julius Dépfner und
Landesbischof Hermann Dietzfelbinger zur christlichen Gemein-
schaftsschule: Bericht im Konradsblatt 51 (1967) Nr. 51,8: »Dariiber
hat man sich gewundert.«
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suchung und im Blick auf die zu erwartende zukiinftige
Entwicklung wire eine realistische Planung des Religions-
unterrichts anzustreben.

22. Wir bitten die zu griindende Kommission fiir Presse-
arbeit, zu priifen, ob eine Fortfithrung der BVZ neben der
geplanten Zeitung der deutschen Bischofe noch zu recht-
fertigen ist. Dabei sollte auch gepriift werden, welche
Resonanz die BVZ tatséchlich noch hat und ob diese in
einem verantwortbaren Verhiltnis zu den aufgewandten
Mitteln bzw. zu anderen seelsorglichen Aufgaben steht.

In dem hier vorgelegten Votum formulieren die Mitglieder
des Weihekurses 1966/68 der Didzese Rottenburg ihre
Vorstellungen davon, auf welches Ziel hin und in welcher
Weise das kirchliche Leben unserer Didzese umstruktu-
riert werden kann und soll. Wir entsprechen damit nicht
nur der an alle Priester und Diakone gerichteten Bitte,
weigene Gedanken und Erfahrungen hinzuzugeben«l,
sondern auch einem an unseren Kurs gerichteten aus-
driicklichen Wunsch des Bischofs.

Wir richten unser Votum an den Bischof, das Domkapitel
und an alle interessierten Katholiken unserer Didzese.
Nicht zuletzt wollen wir damit dem kiinftigen Priester-
und Seelsorgerat einen Beitrag fiir seine Arbeit zur Ver-
fiigung stellen.

Dieses Votum bestimmen nicht nur theologische Uber-
legungen, etwa zur Frage des kirchlichen Amtes, sondern
auch die kirchliche Situation in unserer Gesellschaft, wie
wir sie in dem zuriickliegenden Diakonatsjahr kennen-
lernen konnten. Eine treffende Beschreibung dieser
Situation bietet das »Votum fiir den Priester- und Seel-
sorgerat der Didzese Freiburg/Br., erarbeitet von Vikaren
der Ditzese Freiburg im Februar 1968 « (s. 0.).

Unser Votum hat zwei Teile. Der erste beschreibt im
UmriB die Organisationsform kirchlichen Lebens, auf die
hin die heutigen Strukturen verindert werden miissen.
Treibt unsere Ditzese diese Umstrukturierung nicht
schnell und energisch voran, so wird sie je linger je mehr
funktionsunfahig. Solange die vorhandenen Strukturen
lediglich einzelne Ansétze zu ihrer Umgestaltung bereit-
stellen, solange die in diesem Votum aufgegriffenen Ten-
denzen noch nicht als richtig erkannt und aufgenommen
werden, kann eine Beschreibung wie die hier versuchte als
vage und utopisch erscheinen. Daran, daB} diese Umstruk-

1 Rundbrief des Bischofs vom 5. Mai 1968
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turierung sowohl theologisch geboten als auch gesell-
schaftlich dringend gefordert ist, &ndern derartige Ein-
winde nichts.

Unsere Vorschlige wollen also nicht nur das BewuBtsein
fordern, wie dringlich Strukturverinderungen in Richtung
auf das von uns umrissene Ziel sind ; sie geben vielmehr an,
was sofort in Angriff genommen werden kann und muB.
Dies geschieht im zweiten Teil unseres Votums.

Die Dibzese gliedert sich in Regionen und »Gebietskir-
chen« oder »Pfarrverbiande« (vgl. Rundbrief des Bischofs).
Die maBgebende Organisations- und Aktionseinheit ist
die Gebietskirche. Darunter verstehen wir die Organisa-
tion der in einem bestimmten Gebiet lebenden und arbei-
tenden Katholiken unter Einsatz einer bestimmten Zahl
von hauptamtlich kirchlich titigen Spezialisten (Geistliche,
andere theologische Fachleute, Volksbiiro, Referenten fiir
Bildungs-, Sozial-, Jugendarbeit, Betriebs- und Berufs-
gruppenseelsorge, Krankenseelsorge, Telephonseelsorge,
und andere Fachkrifte je nach ortlicher Notwendigkeit).
Diese Organisationsform bestimmt sich sowohl nach
funktionalen, z. B. gruppensoziologischen, als auch nach
territorialen Gesichtspunkten. Welche Gesichtspunkte fiir
die Organisation einer Gebietskirche bestimmend sind,
richtet sich nach den demographischen, sozialen, wirt-
schaftlichen und kulturellen Gegebenheiten; vor allen
Dingen nach der staatlichen und kommunalen Entwick-
lungsplanung. Die Organisation wird vorgenommen auf-
grund einer von Fachkraften erstellten Analyse und
Prognose, notfalls unter Korrektur der bisherigen Glie-
derungen. Von dieser Analyse und Prognose hingt auch
ab, wo und wie ein organisatorischer Mittelpunkt geschaf-
fen wird.

Die Gebietskirche integriert die bisherigen Ortskirchen,
die vorhandenen Einrichtungen fiir Spezialseelsorge und
alle in diesem Gebiet bisher titigen Gremien. Institutio-
neller Tréiger der gebietskirchlichen Arbeit ist der Gebiets-
kirchenrat. Br setzt sich zusammen aus Vertretern der
Ortsgemeinden, der nicht territorial umschriebenen Grup-
pen (Verbdnde, Berufsgruppen, ethnische Gruppen) so-
wie den hauptamtlich kirchlich Tétigen.

In den Hinden des Gebietskirchenrates liegt auch die
Finanzverwaltung, soweit sie die Gebietskirche betrifft;
fiir sie ist eine Verwaltungskommission und ein haupt-
amtlicher Kirchenpfleger bestellt. Fiir die einzelnen
Arbeitsgebiete bildet sich aus Vertretern der ortlichen
Sachausschiisse und weiteren zugezogenen Fachkriften
ein GebietssachausschuB, z. B. fiir Erwachsenenbildung,
Jugendarbeit. Der Vorsitzende oder andere Vertreter der
Gebietssachausschiisse vertreten ihr Sachgebiet im Ge-
bietskirchenrat. Dazuhin konnen weitere Fachleute fiir
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bestimmte Planungen und ihre Durchfiihrung jederzeit
herangezogen werden.

Der Gebietskirchenrat vertritt die Gebietskirche in der
Offentlichkeit sowie innerkirchlich in der Region und in
der Didzese. Auf der Ebene der Region gehdrt zu seiner
Aufgabe auch die Teilnahme an der Wahl der auf regiona-
ler und Didzesanebene arbeitenden Laiengremien. Ver-
treter der Gebietskirche haben ein Mitspracherecht bei
der Bestellung und Abberufung der bischoéflichen Refe-
renten. Sie sind auch an der Wahl des Didzesanbischofs
sowie der Bischofsvikare beteiligt. Das Verfahren der
Bischofswahl ist entsprechend dieser Struktur neu geregelt.
Der institutionelle Triger der kirchlichen Arbeit in der
ortlichen Teilkirche und in den Gruppierungen der
Gebietskirche ist der ortlich oder von den betreffenden
Gruppierungen gewihlte »Pfarrgemeinderat«. Er ist die
Basisstruktur des ortlichen kirchlichen Lebens und des
Gebietskirchenrates. Diese Réte sind um so wichtiger, je
weniger die Aufgaben der hauptamtlich kirchlich Tétigen
ortlich umschrieben sind. Diese hauptamtlich kirchlich
Titigen sind ja primir auf gebietskirchlicher Ebene und
in Spezialisierungen tétig. Der gewéhlte Rat einer Grup-
pierung oder Ortsgemeinde vermittelt und koordiniert die
wechselseitigen Impulse zwischen seinen Wéhlern und der
Gebietskirche. Er vertritt seine Wihler im Gebietskir-
chenrat. Der jeweilige Rat wihlt seinen Vorsitzenden und
bestimmt seine Sachausschiisse, darunter auch die ortliche
oder gruppenentsprechende Verwaltungskommission.
Die Geistlichen sind prinzipiell nicht ortlich, sondern
gebietskirchlich eingesetzt. Sie bilden ein Kollegium von
Spezialisten vorwiegend fiir folgende Aufgaben: Leitung
der offentlichen Gottesdienste, theologische Ausbildung
und Schulung (Glaubensinformation), ordentliche Ver-
kiindigung in Wort und Sakrament, Individualseelsorge,
Spezialseelsorge fiir Berufs-, Betriebs- und Altersgruppen.
Die Geistlichen sind finanziell und rechtlich prinzipiell
gleichgestellt. Sie gehdren dem Gebietskirchenrat an und
jeweils dem ihrem Arbeitsgebiet zugeordneten Gebiets-
sachausschuBl. Ihre Zugehorigkeit zu den Ortlichen
Riiten bestimmt sich je nach der ortlichen Situation. Thre
Ernennung und Abberufung wird mit dem Gebietskir-
chenrat und der bischoflichen Behorde abgestimmt. Aus
ihrer Mitte wihlen sie auf Zeit einen Vorsitzenden fiir ihr
Kollegium (Dekan); dieser vertritt die Geistlichen im
regionalen Priesterrat, unter seiner Leitung koordinieren
die Geistlichen die Durchfiihrung ihrer Tétigkeiten. Er ist
von Amis wegen zweiter Vorsitzender des Gebietskir-
chenrates und Mitglied der Verwaltungskommission.

Die Gebietskirche mit allen ihren Funktionstragern bildet
eine Gruppierung unter anderen in unserer Gesellschaft
und trigt als solche gesellschaftliche Verantwortung fiir
das Heil ihrer Umwelt in der Dimension der Offentlich-
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keit. Das heiit, daB Gemeinde und Gemeindemitglieder
sich mit anderen und anderen gesellschaftlichen Gruppen
zusammen fiir BewuBtseinsbildung, Diskussion und Ver-
wirklichung gesamtgesellschaftlicher Aufgaben einsetzen.
Die Gemeinde regt ihre Mitglieder und alle Mitbiirger
dazu an, ihren Interessen und Fahigkeiten entsprechend
Verantwortung zu iibernehmen, und so, theologisch ge-
sprochen, ihr je spezifisches Amt wahrzunehmen. Diese
Zielsetzung schlieBt aus, daB Gemeinde oder einzelne
Katholiken kirchliche Machtpolitik betreiben.

Der derzeit naheliegende Ansatzpunkt fiir eine Umstruk-
turierung im Sinne dieser Zielvorstellung ist der Pfarrge-
meinderat. Es sind nach unserem Ermessen etliche Jahre
intensiver Einiibung notig, damit die Pfarrgemeinde-
rdte unserer Dibzese in diesem Sinn aktionsfihig werden.
Diese Einiibung muBl geschehen durch dffentliche Sitzun-
gen der Rite, Gemeindeversammlungen mit dffentlicher
Rechenschaftsabgabe des Pfarrgemeinderates, in Predig-
ten und Vortridgen, durch die Bildung von Beraterteams,
durch theologische Seminare, durch soziologische Erhel-
lung der Gemeindesituation, durch Fachleute, durch
Zusammenarbeit mit anderen Konfessionen und den
Riten der Nachbargemeinden, durch Versuche mittel-
und langfristiger Gemeindeplanung. Beginnt dieser Pro-
zell gemeinsamer Einiibung aller Beteiligten nicht sofort,
so wird schon das Unternehmen Pfarrgemeinderat vieler-
orts zum Scheitern verurteilt sein. Néichstes Ziel dieser
Bemiihungen mul sein, die Gemeinde im Sinne der
neutestamentlichen Charismenlehre zum Verstindnis und
zur bewuBten Ubernahme ihrer Verantwortung zu fiihren.
Durch Teamarbeit muf} die Basis jeglicher Aktion in der
Gemeinde wesentlich verbreitert werden, z. B. durch
gemeinsame Gottesdienst- und Predigtvorbereitung, Pre-
digtkritik oder in der Jugendarbeit. In vielen Gemeinden
gibt es iiber den Rahmen der praktizierenden Katholiken
hinaus ein Reservoir an Interessen und méglicher Aktivi-
tit. Der Pfarrgemeinderat hat die Pflicht, dieses Reservoir
zu erschlieBen. Wer immer auf ein Angebot eingeht und
bereit ist, Verantwortung zu iibernehmen, der hat ein
Amt in der Gemeinde und soll dieses ausiiben, auch wenn
er nicht » praktiziert«.

Das Schwergewicht des Gemeindelebens wird sich in
Zukunft von Kirchengebdude und Pfarrhaus auf Gebdude
und Riume verlagern, die eine Vielzahl von Funktionen
erfiillen konnen. Das gilt auch im Blick auf die Liturgie.
Die kirchliche Bautitigkeit mull deshalb auf die Errich-
tung von Mehrzweckzentren abzielen. Die Vielfalt des
Gemeindelebens und Effektivititsgriinde fordern das.
Allein funktionelle Gesichtspunkte bestimmen den finan-
ziellen Aufwand.
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Die Geistlichen mehrerer Gemeinden geben schrittweise
bestimmte innerpfarrliche Aufgaben ab (z. B. Bauwesen,
Schule, Vorsitz in Vereinen). Sie iibernehmen dafiir fiir
diese Gemeinden bestimmte Spezialaufgaben (z. B. Glau-
bensinformation, Jugendarbeit, Bibelarbeit), die kollegial
und in Zusammenarbeit mit den Sachausschiissen der
beteiligten Gemeinden geplant werden.

Auch Verwaltungsfunktionen sind schrittweise auf iiber-
pfarrliche Einrichtungen zu iibertragen. Die auf diese
Weise geschaffene Verwaltungseinheit ist dann auch in
der Lage, den Gemeinden alle die Verwaltungsaufgaben
abzunehmen, denen sie nicht mehr gewachsen waren
oder die aus Griinden der Wirtschaftlichkeit nicht auf der
Ebene der Gemeinden wahrgenommen werden sollten.
Jeder Geistliche ist gehalten, seinen Fahigkeiten ent-
sprechend eine iiberpfarrliche Spezialaufgabe zu iiberneh-
men. Dies macht eine Reform der Besetzungspraxis der Stel-
len notwendig. Im Zuge dieser Reform muf3 der Unterschied
zwischen unstidndigen und stdndigen Geistlichen fallen. Die
Besetzung vorhandener Stellen hat sich in erster Linie nach
den Erfordernissen des Gesamtgebietes zu richten.

Die bereits gebietskirchlich zusammenarbeitenden Kol-
legien miissen iiber einen eigenen Haushalt verfiigen kon-
nen. Dafiir muB ihnen ein Teil des Kirchensteueraufkom-
mens zugestanden werden, das bisher allein den Haushal-
ten des Bistums und der Pfarreien zugute kam.

Den einzelnen Referaten der Didzesanverwaltung ist ein
Team beizuordnen.

Die Amtszeit der Referenten ist durch didzesanrechtliche
Regelung zu befristen.

Auf Verlangen geben die Referenten und ihre Berater den
gewihlten Gremien Rechenschaft.

Das gewihlte Laiengremium auf Didzesanebene ist durch
seine gewdhlten Vertreter an den Beratungen und Ent-
scheidungen des Domkapitels institutionell zu beteiligen.
Mindestens zweimal im Jahr hilt das Domkapitel an
einem zentralen Ort der Ditzese Sffentliche Sitzungen
iiber wichtige Angelegenheiten mit anschlieBender Frage-
stunde. Zu diesen Sitzungen wird offentlich eingeladen.
Uber die Ergebnisse dieser Sitzungen miissen die Gemein-
den informiert werden.

In der Frage der Bischofswahl schlieBen wir uns den
Forderungen des Freiburger Votums an.?2

Eine Arbeitsgruppe, die baldméglichst zu konstituieren
ist, nimmt eine Bestandsaufnahme des kirchlichen Lebens
in unserer Didzese vor. Sie zieht aus den Ergebnissen
konkrete Folgerungen fiir die Gestalt zukiinftiger kirch-
licher Arbeit und bereitet die Errichtung einer oder
mehrerer Gebietskirchen ad experimentum in dafiir
besonders geeigneten Gebieten unserer Didzese vor.

2 Vgl. S. 287.
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Von der Pfarrei zur Gebietskirche — was bedeutet dieser
Strukturwandel kirchlichen Lebens fiir Leben und Arbeit
der Vikare unserer Diozese ?

Diese ihre Frage beantworten die Mitglieder des Weihe-
kurses in dem hier vorgelegten Votum durch eine Reihe
von Vorschldgen zur kiinftigen Lebens- und Arbeitsweise
der Geistlichen, die bis jetzt als »unstindige Hilfsgeist-
liche« eingesetzt werden. Diese Vorschlige ergeben sich
aus den Vorstellungen iiber die »kiinftigen Strukturen
kirchlichen Lebens — Ziele und Wege innerdidzesaner
Entwicklung«, die der Weihekurs in einem ersten Votum
formuliert hat.1 Nach diesen Vorstellungen — hingewiesen
sei vor allem auf Teil I,4 und II, 3 des Votums I — kann der
Strukturwandel von der Pfarrei zur Gebietskirche fiir die
Vikare unserer Didzese nur dies bedeuten: Vom »Vikar«
zum jiingeren eigenstidndigen Mitarbeiter im Kollegium
der Gebietskirche. Das hier vorliegende Votum formuliert
die Forderungen, die im Zuge der Umstrukturierung des
kirchlichen Lebens in diesem Bereich verwirklicht werden
miissen.

Die folgenden Anderungsvorschlige richten sich nicht
nur an den Bischof, seine leitenden Mitarbeiter und
besonders an die Mitglieder des kiinftigen Priester- und
Seelsorgerates, sondern im Sinne einer Information und
Diskussionsanregung an alle Interessenten.

Das Votum hat drei Teile. Teil I befaBt sich mit dem
arbeitsrechtlichen Rahmen der Tétigkeit der Vikare,
Teil IT mit dem Verhiltnis zwischen Vikar und Didzese,
Teil III mit den Arbeitsbedingungen des Vikars in der
Pfarrei beziehungsweise des jiingeren Geistlichen in der
Gebietskirche.

Eigens sei darauf hingewiesen, daB das Votum die Frage
des diakonischen Praktikums ausklammert. Der Weihekurs
befiirwortet im iibrigen, daB dieses Diakonatsjahr durch
ein »Referendarjahr« nach der Priesterweihe ersetzt wird.
Dieses Referendarjahr ist nicht Gegenstand des vorliegen-
den Votums.

Die folgenden Forderungen betreffen lediglich die An-
gleichung der kirchlichen Arbeitsverhiltnisse von Kleri-
kern an die Rechtsnormen der gegenwirtigen Gesellschaft;
sie ersetzen in keiner Weise das berufseigene Arbeitsethos.
1. Es gibt bis heute kein einheitliches Arbeitsrecht und
Sozialversicherungswesen fiir alle im Dienst der katholi-
schen Kirche, ihrer Korperschaften und Organisationen
stehenden Frauen und Ménner, die auch den Dienst von
geweihten Amtstrigern nach modernen sozialen und
rechtsstaatlichen Grundsidtzen regeln wiirden.2 Die mit

1 Vgl. S. 291.

2 Ein solches Arbeitsrecht wiirde z. B. die Frage der » Sorgepflicht «
des Bischofs und die Frage des Ubergangs in eine andere Dibzese
regeln.
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der Weihe verkniipften Rechtsvorstellungen entsprechen
nicht den derzeitigen gesellschaftlichen Verhiltnissen. Die
in der Weihe begriindeten Rechtsverhiltnisse schaffen
eine Rechtsunsicherheit und Abhéngigkeit, die den Ge-
weihten bei der Ausiibung seines Dienstes behindern.

2. Bis zum Inkrafttreten eines solchen allgemeingiiltigen
Arbeitsrechtes muB ein in Zusammenarbeit von Ordinariat,
Priesterrat und Fachjuristen ausgearbeiteter Rahmen-
vertrag das Dienstverhiltnis von Klerikern regeln, wie es
aus einer Weihe oder einer Inkardination hervorgeht. Die-
ser Rahmenvertrag hat demnach Giiltigkeit fiir alle in der
Dibzese tdtigen Kleriker und regelt generell Art, Umfang
und Bedingungen des Dienstes, den Antritt des Dienstes
und seine Beendigung, die Besoldung und alle Fragen der
Sozialversicherung. In diesem Rahmenvertrag treten das
Bistum und die Kleriker der Di6zese als Vertragspartner
auf.

3. Da dieser Rahmenvertrag nicht den konkreten Be-
dingungen des Dienstes in der jeweiligen Gebietskirche
und Pfarrei gerecht werden kann, wird er durch vertrag-
liche Vereinbarungen spezifiziert, die jeder Kleriker mit
dem Gebietskirchenrat und dem Pfarrgemeinderat treffen
kann. Durch GutheiBung wird das Bistum auch Vertrags-
partner fiir diese konkreten Vereinbarungen.

Das bischofliche Ordinariat verdffentlicht in regelmiBigen
Abstinden eine Stellenbesetzungsplanung und einen
Uberblick iiber den augenblicklichen und kiinftigen Be-
darf der Gebietskirchen mit genauer Angabe der Auf-
gabenbereiche. Auf Grund dieser stindigen Information
werden alle Stellenbesetzungen in Absprache mit der be-
teiligten Gebietskirche, den interessierten Klerikern und
der bischoflichen Personalbehdrde geregelt. Jedem Inter-
essenten steht geniigend Zeit zur Verfiigung, sich an Ort
und Stelle iiber die Arbeitsbedingungen zu informieren
und fiir den Fall einer Anstellung Vereinbarungen zu
treffen. Diese Vereinbarungen betreffen z. B. die Spezial-
aufgaben, das Arbeitsgebiet, die Wohnung sowie auch die
in Aussicht genommene Dauer des Dienstes in der Ge-
bietskirche (Pfarrei). Die Dauer des Dienstes bestimmt
sich nach der dibzesanen und regionalen Planung; sie
sollte im Normalfall nicht weniger als zwei Jahre betra-
gen. Bei der Berufung auf eine Stelle sind die sachlich be-
griindeten Wiinsche der Gebietskirchen- und Pfarr-
gemeinderdte zu beriicksichtigen. Was die Abberufung
von einer Stelle angeht: Unter bestimmten, im Arbeits-
vertrag genau umschriebenen Bedingungen kann ein
Geistlicher vom Ordinariat fordern, von seiner Stelle ab-
berufen zu werden. Ebenso kann unter arbeitsrechtlich
genau umschriebenen Bedingungen eine Gebietskirche
verlangen, daB ein Geistlicher von seiner Stelle abberufen
wird. Zu diesen Bedingungen gehort auch, daB sich die
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Vertragspartner um eine giitliche Losung aller Schwierig-
keiten bemiiht haben.

Die folgenden Forderungen gelten nur unter Voraus-
setzung der derzeitigen kirchensteuerlichen Regelung
und der staatlichen Vergiitung fiir Religionsunterricht.
Zum Problem der Kirchensteuer nimmt das Votum keine
Stellung.

Das Gehalt eines Vikars ist dem eines Assessors im staat-
lichen Dienst anzugleichen. Es ist das einzige ordentliche
Einkommen eines Vikars von kirchlicher Seite. Me[-
stipendien und Stolgebiihren werden nicht mehr erhoben.
Wo dies aus anderen Griinden als solchen der Besoldung
noch geiibt wird oder werden muB, stehen solche Ein-
nahmen dem Gemeindehaushalt zu.

Der Vikar hat mit seinem Gehalt seinen Lebensunterhalt
selbst zu bestreiten. Er teilt auf diese Weise die Lebens-
bedingungen eines unverheirateten Akademikers in ver-
gleichbaren Berufen.

Der Urlaub des Vikars wird von bisher 21 auf 28 Tage er-
hoht. Neben diesem Erholungsurlaub stehen jedem Vikar
jéhrlich 2 Wochen Bildungsurlaub zu. Wie jeder andere
Geistliche hat der Vikar alle 5 Jahre ein Freisemester zu
Kontaktstudien (Psychologie, Soziologie, Politologie)
oder dhnlichem. Diefortlaufende Weiterbildung wird durch
eine gebietskirchliche Préisenzbibliothek erleichtert, in
der vor allem einschldgige Fachzeitschriften und Neu-
erscheinungen der Theologie, Soziologie und Piddagogik
aufliegen. Dem Wunsch nach einem Weiterstudium auf
theologischem Gebiet oder nach einem Zweitstudium ist
stattzugeben. Wiahrend des Studiums lduft die Gehalts-
zahlung weiter,

1. Der Vikar handelt grundsétzlich nicht als Untergebener
des Pfarrers aufgrund von Delegation, sondern in eige-
ner kollegial geregelter Kompetenz und dementsprechen-
der Verantwortung. Auf diese Weise verwandelt sich das
Amt des »Vikars« aus dem eines »unstindigen Hilfs-
geistlichen« in das eines eigenstindigen jiingeren Mit-
arbeiters im gebietskirchlichen Kollegium.

2. Bei der gebietskirchlichen Seelsorgeplanung arbeitet je-
der Geistliche, auch der bis jetzt sogenannte Vikar, voll
mit.

3. Die Geistlichen einer Gebietskirche (Pfarrei) teilen das
Gesamtgebiet in Teilbereiche auf, in denen jeweils ein
Mitglied des Kollegiums die nichtspezialisierten laufen-
den Dienste tut. Der fiir einen Teil des Gesamtgebiets zu-
stindige Geistliche wird zweckméBigerweise in seinem
Arbeitsbereich wohnen, es sei denn, andere Losungen
seien zweckmaBiger (z. B. Priestergemeinschaften in der
Zentralpfarrei).

4. Der Vikar bewohnt in der Regel ein Appartement oder
zwei Zimmer mit Kochgelegenheit und Telephon in einer
Wohngegend der Pfarrei oder Gebietskirche. Ob er im
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Pfarrhaus iBt, wird von ihm mit dem Pfarrer geregelt. Er
bekommt sein Gehalt restlos ausbezahlt.

5. Da der Geistliche nicht in erster Linie Religions-
lehrer an einer staatlichen Schule ist, sind fiir ihn mehr als
acht Wochenstunden Religionsunterricht in der Schule
nicht zu rechtfertigen. Das Didzesanrecht bestimmt, daB
der Geistliche auf keinen Fall mehr als zwolf Wochen-
stunden Schulunterricht erteilt, auBer er ist gebietskirch-
lich der Spezialist fiir Schulkatechese.

6. Dem Geistlichen steht ein schul- und veranstaltungs-
freier Tag pro Woche zu.

7. Aufsatzpflicht, Triennal- und Pfarrexamina entfallen.
An ihre Stelle treten ja sinnvollere Aufgaben und Mog-
lichkeiten theologischer Fortbildung und spezialisierter
Seelsorgearbeit.

8. Jedem Geistlichen sind alle ihn betreffenden Doku-
mente der Gebietskirche (Pfarrei) und des Ordinariats
zur Einsichtnahme und Stellungnahme vorzulegen.



Forum

Stellungnahmen zur Enzyklika > Humanae
vitae< vom 25. Juli 1968

Der Papst hat in der Enzyklika > Humanae vitae<
vom 25. 7. 1968 die negative Stellungnahme sei-
nes Lehramtes zu jeder kiinstlichen Empféngnis-
regelung bestitigt. Der Entscheid hat um so mehr
Aufsehen erregt, als schon im voraus bekannt
war, daB ein Grofiteil der Theologen, Bischofe
und Laien diese Auffassung nicht teilt und auf
eine andere Stellungnahme gehofft hatte. Die
Schriftleitung der Diakonia bat Ehegatten,
Arzte und Psychologen Stellung zu nehmen zum
pépstlichen Dokument und zu der dadurch ge-
schaffenen Situation.

Dr. Alfons Auer,
Professor fiir Moraltheologie, Tiibingen:

Threm Inhalt nach ist die neue Enzyklika dem
Ehekapitel der Pastoralkonstitution des Zweiten
Vatikanums sehr dhnlich, an Durchsichtigkeit
und Geschlossenheit ist sie ihm klar {iberlegen.
Die offensichtlichen Bruchstellen, die in »Gau-
dium et spes¢ infolge der Einfiigung der in
letzter Stunde vorgebrachten modi des Papstes
entstanden waren, sind hier vermieden. Aber es
besteht ein gewichtigerer Unterschied zwischen
den beiden LehrduBerungen. Das Konzils-
dokument hat die neue Ehetheologie als priméires
Anliegen im Auge: auf die detaillierte Entwick-
lung ihrer sittlichen Implikationen sollte mit
Riicksicht auf die noch andauernde Arbeit der
Pépstlichen Spezialkommission zundchst ver-
zichtet werden, doch wurde schlieBlich der
offengehaltene Raum mit Hinweisen auf die
immer noch bestehende Verbindlichkeit der
traditionellen Lehre ausgefiillt. Das primére
Anliegen der Enzyklika aber ist es, die in der
Pastoralkonstitution mit nur geringem Erfolg in
Erinnerung gerufenen traditionellen Normie-
rungen nochmals authentisch zu bestdtigen und
einzuschiarfen. Die Enzyklika hofft, daB diese
Normierungen fiir den heutigen Menschen an Ein-
sichtigkeit gewinnen, wenn sie in den Zusammen-
hang mit der neuen Ehetheologie organisch ein-
gebaut sind. Denen freilich, die sie nicht als
zwingende sittliche Implikationen der neuen
Ehetheologie zu verifizieren vermogen, scheinen
sie lediglich in deren geistiges Klima eingetaucht
Zu sein.

Blindwiitende Kritiker der Enzyklika mufl man
auf deren hochbedeutsame positive Anliegen
hinweisen. Sie will die wesentliche Kontinuitét
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der kirchlichen Ehelehre nachdriicklich wahren,
nimmt dabei aber doch die wichtigsten Einsich-
ten der neuen Theologie auf und macht sie
fruchtbar: die Gesamtschau des Menschen, die
Sinndeutung der Ehe als schopferische Liebe
nach den beiden Grundrichtungen der gegen-
seitigen Verbundenheit und der Fruchtbarkeit,
die spezifischen Wesensmerkmale der ehelichen
Liebe, verantwortliche Elternschaft, Achtung vor
dem Wesen und der Zielsetzung der ehelichen
Akte (Nr. 7-11). Sie betont, daB das Sittliche
nicht nur in der Gesinnung liegt, sondern auch
eine Sachverhaltsseite hat: es miissen die
durch die Schopfung vorgegebenen und dem
Menschen auferlegten Sinnwerte und Ordnungs-
gesetze ehelicher Verbundenheit erkannt und
bejaht werden. Den entscheidenden Punkt der
Sachverhaltsseite sieht das Rundschreiben durch
die »innerste Struktur« des ehelichen Hingabe-
aktes signalisiert (Nr. 12). Tatsédchlich kann
niemand bestreiten, daB der geschlechtliche Aus-
druck ehelicher Liebe dort am reinsten dar-
gestellt ist, wo er fiir den Gesamtsinn der Ehe
(liebende Verbundenheit und Fruchtbarkeit) un-
eingeschrinkt offensteht und durch keine Mani-
pulation verkiirzt wird. (Verkiirzt ist er aller-
dings auch schon bei absichtlicher Beobachtung
der periodischen Unfruchtbarkeit der Frau.) Die
Enzyklika betont weiterhin die Heilsbedeutung
des sittlichen Handelns (Nr. 4). Auch Empfing-
nisregelung ist nicht nur ein technisches Pro-
blem;eine solche Auffassung wird der anthropo-
logischen Relevanz des Geschlechtlichen in kei-
ner Weise gerecht. SchlieBlich spricht das Rund-
schreiben eine Reihe ernsthafter Warnungen aus,
die angesichts der leicht zuhandenen technischen
Mittel gewiBl angebracht sind (Verwilderung der
geschlechtlichen Sittlichkeit im allgemeinen,
Entwiirdigung der Frau, autoritire Zugriffe
staatlicher Stellen) (Nr. 17). Freilich bieten diese
Mittel — wie es der wesenhaften Ambivalenz des
Technischen entspricht — auch positive Maglich-
keiten fiir eine echte Personalisierung ehelicher
Geschlechtlichkeit, wovon »Humanae vitae¢
aufgrund der radikalen Ablehnung empfingnis-
verhiitender Techniken selbstverstdndlich nicht
sprechen kann. Es erfolgt auch keine ausdriick-
liche Warnung vor den synthetischen Steroiden;
angesichts des immer noch vorhandenen MiB-
behagens der Arzte wegen der ungeklarten lang-
fristigen Nebenwirkungen dieser Pridparate und
wegen des durch sie erfolgenden massiven Ein-
griffs in den biologischen Organismus hitte dem
Papst eine solche Warnung gewiB niemand
iibel genommen.

Nun hinterldBt die Enzyklika — wie sollte es an-
ders moglich sein!—auch eine Reihe unbewdltigter
Probleme. Geniigt es, die neuen Doktrinen der
Moraltheologen zwar zuriickzuweisen, aber
nicht zu widerlegen, und lediglich zu »innerem
und duBerem loyalen Gehorsam gegeniiber dem
kirchlichen Lehramt« aufzufordern (Nr.28)?
Steht die »Untrennbarkeit« der beiden Sinn-



werte der Ehe wirklich unbestreitbar fest oder
muB man nicht mit der heutigen Anthropologie
die Zeugungsfinalitdt wohl der Ehe im Ganzen,
nicht aber jedem einzelnen Akt zuordnen ? Wird
die in sich gerechtfertigte Unterscheidung zwi-
schen der bloBen Ausniitzung und der techni-
schen Herbeiflihrung unfruchtbarer Tage bei der
Frau - in Nr. 12 als » grundlegendes Prinzip« be-
zeichnet — infolge eines subkutanen Nachwir-
kens des physiologischen Naturbegriffs nicht
doch iiberbewertet ? Und fiihrt nicht gerade diese
Uberbewertung zu einer Radikalisierung der
sittlichen Normen, die angesichts der Unmog-
lichkeit einer »>chemisch reinen< Moralitdt als
rigoros und angesichts des romischen Gutachtens,
das im Kongo tdtigen Nonnen bei begriindeter
Gefahr der Vergewaltigung empféngnisverhiiten-
de Prdparate gestattet, als nicht iiberzeugend
erscheint ? Hat die Enzyklika mit ihren Hinweisen
auf die »sich immer gleichbleibende (kirchliche)
Lehre iiber das Wesen der Ehe« (Nr. 4.6.18) die
tatsdchlichen Wandlungen der Lehre nicht doch
in unzuldssiger Weise bagatellisiert? Kann man
die von ihr vorgeschlagenen Ldsungsmoglich-
keiten fiur die BevOlkerungsprobleme als rea-
listisch betrachten? Darf schlieBlich das Lehr-
amt iiberhaupt noch darauf vertrauen, fiir alle
Probleme des so komplex gewordenen Lebens
konkrete und detaillierte Losungen zu finden?
MuB es nicht mit der Moglichkeit einer Plurali-
tdt sittlicher Anschauungen auch innerhalb der
Kirche rechnen ? Ist nicht durch die geistige Ge-
samtentwicklung (im Sinne der >Theologie der
Zeichen der Zeit< verstanden) eine griindlichere
Reflexion und eine schirfere Differenzierung hin-
sichtlich der kirchlichen Ermaéchtigung zu ver-
bindlichem Sprechen im Bereich des Sittlichen
gefordert ?

Es kann hier nur angedeutet werden, daBl die
gegenwdrtige Stofrichtung der moraltheologi-
schen Bemiihungen — der Begriff »StoBrichtung«
bringt zum Ausdruck, daB es sich hier nicht um
voll abgeklirte und allgemein anerkannte The-
sen handelt!-genau auf diese Reflexion und Dif-
ferenzierung hinzielt. Erstens: Der ProzeB der
Sdkularisierung scheint in unserer Zeit zu einer
gewissen Vollkommenheit zu kommen und hat
auch den Bereich der Sittlichkeit erfaBt. Auch
Katholiken fragen sich, woher die Kirche ein
besonderes Wissen dariiber gewinnen konne,
welche Gestalt die Welt morgen oder in fernerer
Zukunft ganz konkret annehmen soll. Ist das
Weltethos, soweit es nicht durch die Heilige
Schrift vorgelegt wird, im Unterschied zum
Heilsethos nicht ein immanentes Ethos, das sich
aus der Sachordnung der weltlichen Bereiche er-
gibt? — Zweitens: Das tiefere Verstindnis des
Verhiltnisses von Kirche und Welt ergibt, daB
es eine Dualitit der Wahrheir gibt: die Wahrheit
der Welt, dem Kosmos durch den Logos der
Schopfung eingestiftet, und die Wahrheit des
Heils, in der Menschwerdung des Logos am
deutlichsten geoffenbart. Dieser Dualitit der
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Wabhrheit entspricht nach dem Willen Christi
die Dualitéit der Ordnung: fiir die Findung und
Durchsetzung der Wahrheit der Welt sind die
Trédger weltlicher »Gewalt ¢ origindr zustdndig,
die Wahrheit des Heils gehért in die originire
Zustdndigkeit der Kirche. Beide Dualititen
konnen freilich zu einer optimalen Anndherung
an Wahrheit und Ordnung nur kommen auf dem
Weg des Dialogs, indem also das eine Wort
(die Wahrheit der Welt) dem anderen (der Wahr-
heit des Heils) begegnet und beide einander an-
nehmen, ohne dabei aufzuhdren, sie selbst zu
bleiben. — Drittens: Daraus ergibt sich, daB auch
die Sittlichkeit — wie Kunst, Wissenschaft u. a. -
zundchst eine origindre Schépfung des mensch-
lichen Geistes ist. Die Kirche hat aufgrund ihres
Heilswissens weder die Maoglichkeit noch den
Auftrag, aus sich selbst heraus konkrete Kon-
zeptionen sittlicher Lebensgestaltung zu ent-
wickeln und der Menschheit verbindlich vor-
zulegen. Vielmehr haben Lehramt und Moral-
theologie sdkular entwickelten Konzeptionen des
Sittlichen gegeniiber eine dreifache Funktion:
eine kritisierende, indem sie deren Grundlagen
und konkrete Programmierungen mit biblischen
und traditionellen Anweisungen oder, wo solche
fehlen, mit den Aussagen der Heiligen Schrift
und der Tradition iiber Sinn und Ziel des Le-
bens und der Geschichte konfrontieren und im
Falle der Unvereinbarkeit zuriickweisen; eine
integrierende, indem sie die transzendenten Re-
lationen des Sittlichen — seine Begriindung im
Schopfungsmysterium und seine Finalisierung
auf das Christusmysterium — aufweisen und auf
ihre Anerkennung und ihren sittlichen und geist-
lichen Vollzug dringen; und schlieBlich eine
stimulierende, indem sie nicht nur augenblick-
lich verblassende Werte betrauern — die Ge-
schichte des sittlichen BewuBtseins hat sich
immer merkwiirdig rhythmisch bewegt —, son-
dern alle positiven sittlichen Impulse ermuntern.
Der EinfluB der Kirche wird nicht gemindert,
sondern mit Sicherheit wesentlich vertieft, wenn
sie sich ganz ihrer eigentlichen Aufgabe der
durch die christliche Offenbarung vermittelten
Sinnerhellung des menschlichen Daseins widmet;
diesen Dienst kann sie mit legitimen theologi-
schen Mitteln leisten, und nur sie allein, zu-
sammen mit den anderen christlichen Kirchen,
kann ihn leisten, und diesen Dienst wird sich die
Welt nicht nur gefallen lassen, sondern sogar
wiinschen und erbitten.

Steht diese StoBrichtung der moraltheologischen
Reflexion im Widerspruch zu » Humanae vitae «?
Keineswegs! Die Enzyklika ist ein Glied in der
langen Tradition der kirchlichen Ehelehre, die
allein in den letzten Jahrzehnten seit »Casti
connubii« betrdchtlich vorangeschritten ist und
die weiterschreiten wird, solange es Geschichte
gibt. Darum muB die Enzyklika wie jedes andere
Dokument der Tradition zugleich retrospektiv
und prospektiv interpretiert werden, was um so
leichter fallt, da sie selbst beide Aspekte nach-



driicklich vertritt. Ihre wesentlichen Aussagen
haben Anspruch auf Respekt, und ihre Betonung
zum gegenwartigen Zeitpunkt ist vielleicht am
dringlichsten fiir jene Katholiken, die manche
vom Rundschreiben als wesentlich deklarierten
Grundsitze fiir nicht unwandelbar halten. Wo
verschiedene Denkansdtze effizient werden,
kommen verschiedene Ergebnisse heraus. Katho-
lische Theologie ist nur fiir den oberfldchlichen
und alles vereinfachenden Betrachter ein starrer,
monolithischer Block, der jede Pluralitit aus-
schlieBt. Es gibt im katholischen Raum durch-
aus die Moglichkeit verschiedener »Theologien<,
und wir vertrauen darauf, daB sich in ihrem
fruchtbaren Widerstreit eine progressive An-
ndherung an die volle Wahrheit ereignet.
Nachtrag:

Die obigen Ausfithrungen mufiten, namentlich
im Hinblick auf das, was iiber die gegenwirtige
StoBrichtung der moraltheologischen Reflexion
gesagt wurde, wegen des geringen zur Verfii-
gung stehenden Raums so knapp formuliert
werden, daB sie von manchem Leser millverstan-
den werden konnen. Darum sei auf etliche Ar-
beiten verwiesen, in denen der Verfasser seine
Auffassungen breiter entwickelt und sorgfiltiger
begriindet: Kirche und Welt, in: Mysterium Kir-
che in der Sicht der theologischen Disziplinen,
hrsg. von F. HoLB6ck und T. SARTORY, Salz-
burg 1962, Bd 2, 479-570; Die Wahrheit wird
euch freimachen, in: Wahrheit, Freiheit, Toleranz.
Referate auf der Tagung des Deutschen Instituts
fiir Bildung und Wissen 1964, Frankfurt 1965,
248-265; Geburtenregelung in der Sicht der
katholischen Moraltheologie, in: Bewuft ver-
antwortete Elternschaft (Beitrdge zur Begegnung
von Kirche und Welt Nr. 79), Rottenburg 1965,
17-42; Was heifst » Dialog der Kirche mit der
Welt « ? Uberlegungen zur Enzyklika » Ecclesiam
suam< Pauls vi., in: Wahrheit und Verkiindi-
gung. Festschrift fiir M. Schmaus zum 70. Ge-
burtstag, hrsg. von L. SCHEFFCZYK, W. DETTLOFF
und R. Hemnzmann, Paderborn 1967, Bd. 2,
1507-1531.

Dr. Georg Scherer,
Direktor der Katholischen Akademie des
Bistums Essen:

Die Enzyklika erhebt den Anspruch, ihre Aus-
sagen iiber die Prinzipien der Ehemoral vor allem
auf das Naturgesetz zu griinden, wobei diese
Lehre »durch die gottliche Offenbarung er-
leuchtet und bereichert wird« (4). Damit be-
wegt sich die Enzyklika im wesentlichen auf dem
Boden der Philosophie. Denn die Frage nach
einer Naturordnung, von der ein den Menschen
verpflichtender, sittlicher Sollensanspruch aus-
geht, fillt zundchst in den Zustidndigkeitsbereich
der Metaphysik und der philosophischen Ethik.
Vom natiirlichen Sittengesetz gilt ndmlich, daB
es von der menschlichen Vernunft erkannt wer-
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den konne. Darum sollen im folgenden einige
philosophische Thesen vorgelegt werden, welche
neben theologischen Gesichtspunkten fiir die
Diskussion der Enzyklika von Bedeutung sind.
Wegen der Enge des hier zur Verfiigung stehen-
den Raumes ist es notwendig, sie nur in aller
Kiirze zu umreien.

1. Es ist anzuerkennen, daB die Enzyklika in
ihrer Wesensbestimmung der Ehe den personalen
Charakter der ehelichen Liebe besser heraus-
stellt als alle fritheren papstlichen Lehrschreiben.
In der Auseinandersetzung mit vielen modernen
»Liebestheorieng, fiir welche die Liebe nur eine
sublimere Form des Egoismus ist, verdient fol-
gender Satz in Nr. 9 besondere Beachtung:
»Wer seinen Ehegatten wirklich liebt, liebt ihn
nicht nur, insofern er etwas von ihm empfingt,
sondern liebt ihn um seiner selbst willen, in der
Freude, ihn durch sein Sichschenken reicher
machen zu konnen.« Allerdings wird man sich
zu fragen haben, ob in Nr. 8 nicht die Liebe und
Hingabe der Eheleute dann doch wieder als
bloBes Mittel zur Zeugung und Erziehung des
Kindes miBverstanden werden, wenn es heifit,
die Eheleute strebten »nach der Gemeinschaft
ihres menschlichen Seins im Hinblick auf die
gegenseitige personale Vervollkommnung, um
mit Gott an der Zeugung und Erziehung neuen
Lebens mitzuwirken«.

2. Nr. 12 bringt die grundlegende These, Gott
habe die beiden Ziele des ehelichen Aktes, lieben-
de Vereinigung und Zeugung, in eine immer ver-
pflichtende Verbindung gebracht, die der Mensch
nicht eigenméchtig aufheben diirfe. Dagegen mul3
man sich fragen, ob nicht ein Akt, der auf mehre-
re sinnhafte Ziele hingeordnet werden kann,
durchaus als sittlich gut zu bezeichnen ist, auch
wenn aus verniinftigen Griinden nur eines dieser
Ziele realisiert wird. Dafiir gibt es genug Bei-
spiele im menschlichen Leben. AuBerdem liegen
im ehelichen Akt Zeugung und Gebédrde der
Liebe nicht einfach nebeneinander. Die Liebe
mulB vielmehr das den Akt durchformende Mo-
ment sein. Nur ein Geschlechtsakt, der Liebesakt
ist, kann sittlich gerechtfertigt werden, wahrend
ein Zeugungsakt ohne personale Liebe nicht zu
verantworten ist. Ein solcher Liebesakt kann
und darf schopferisch sein. Einer solchen Auf-
fassung entsprechen auch die heutigen Er-
kenntnisse iiber die biologischen Strukturen der
menschlichen Sexualitét.

3. Nach » Humanae vitae « maBt sich der Mensch,
welcher die physiologischen »Gesetze des Zeu-
gungsablaufs achtet «, nicht an, »Herr iiber den
Ursprung des menschlichen Lebens« zu sein (13).
Zugleich gestattet aber die Enzyklika eine Emp-
fangnisregelung durch den Gebrauch der Zeit-
wahl. Es scheint aber, daB der Mensch in diesem
Falle ebenso iiber den Ursprung des mensch-
lichen Lebens verfiigt. Denn die Frage, welche
Methode der Empfingnisregelung jemand be-



nutzt, ist véllig unabhingig von seinem Willen,
eine Empfingnis zu verhindern.

4. In diesem Zusammenhang muf} auch noch auf
einen anderen Widerspruch hingewiesen werden:
Die Enzyklika behauptet einerseits, jeder eheliche
Akt miisse auf Zeugung hin offen sein und erlaubt
anderseits die Zeitwahl. Damit stimmt sie
aber dem Vollzug von Akten zu, die aus sich
selber hochstens bei Versagen dieser Methode
auf Zeugung hingeordnet sein kénnen und nur
noch »der Bekundung und Festigung der Liebe«
(11) dienen.

5.In der Enzyklika wird ein Begriff von der
menschlichen Natur zu Grunde gelegt, welcher
die physiologischen Strukturen des mensch-
lichen Organismus zur entscheidenden sitt-
lichen Norm erhebt. Sie geht dabei soweit zu
behaupten, daB der Schépfergott seinen Willen
derart in den physiologischen Gesetzen duBert,
daB jeder, der sich iiber sie hinwegsetzt, »in
Widerspruch steht zur inneren Wesensstruktur
der Ehe und zum Willen des Urhebers des Le-
bens«, ja, sich sogar »in Widerspruch zum
Wesen des Mannes und der Frau« setzt (13).
Nun ist gewiB daran festzuhalten, daBl der Mensch
nicht willkiirlich seinen Organismus mani-
pulicren darf. Anderseits diirfte aber auch klar
sein, daB eine Manipulation der Psychophysis
des Menschen, die um berechtigter personaler
Ziele willen geschieht, unter Umstdnden sogar
gefordert sein kann. Dafiir spricht sowohl das
Prinzip, nach welchem das Ganze iiber dem Teil
ist, wie auch die Einsicht, daB alle sachhaften
Strukturen der Wirklichkeit um der Person wil-
len da sind und nicht umgekehrt. Auch ist zu
bedenken, daB die menschliche Vernunft und
Freiheit, falls der Naturbegriff der Enzyklika
zutreffen wiirde, eine gewisse Degradierung er-
fiihren. Die Vernunft hitte ndmlich nur noch die
Moglichkeit, die in den physiologischen Pro-
zessen erscheinende Naturordnung zu erkennen.
Ihr miite die Freiheit sich beugen, ohne die
Moéglichkeit schopferischer und geschichtlicher
Verdnderung zu haben. Es muB festgestellt wer-
den, daB eine solche starre und fixierte Zu-
ordnung von Mensch und Natur mehr dem anti-
ken kosmozentrischen Denken entspricht als der
geschichtlich orientierten, durch das biblische
Verstindnis des Menschen mitbestimmten
Anthropologie der Gegenwart.

6. Der Papst befiirchtet, die Anwendung der
uns heute zur Verfiigung stehenden Mittel der
Empfingnisregelung werde der ehelichen Un-
treue und einer allgemeinen Verflachung der
Sittlichkeit entgegenkommen (17). Demgegen-
iiber ist festzuhalten: Der MiBbrauch einer
Sache hebt die Moglichkeit ihres rechten Ge-
brauches nicht auf. Auch wire es schlimm, wenn
man Untreue und sexuelle Enthemmung nicht
durch ein Ethos personaler Bindung und Liebe,
sondern durch die Angst vor unerwiinschten
Folgen iiberwinden wollte.

7. In der Enzyklika wird die Bedeutung von
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Enthaltsamkeit und Selbstbeherrschung fiir die
Ehe stark herausgestrichen. Dabei bildet die
Achtung vor dem Naturgesetz, das sich in den
physiologischen Ordnungen ausdriickt, den
theoretischen Hintergrund. Wegen der Wahrung
dieses Gesetzes ist die Selbstbeherrschung im
Sinne der Enzyklika notwendig. Sicherlich
kommt keine Ehe - nicht nur im Sexualbereich -
ohne Selbstbeherrschung aus. Diese muB aber
immer im Dienst der personalen Liebe stehen.
Sie ist dort gefordert, wo es die Riicksicht auf
den Partner, das lebendige Du, gebietet. Sie steht
unter dem Vorzeichen »um deinetwillen«. In der
Enzyklika tritt sie dagegen in den Dienst eines
abstrakten, sachhaften Prinzips. Damit kommt
auch ein gewisser Spiritualismus zum Ausdruck,
der von vielen als lebens- und ehefremd emp-
funden wird, weil er die Bedeutung der ehelichen
Vereinigung letztlich doch verkennt, obwohl an
anderer Stelle ihre Aufgabe, die eheliche Liebe
zu bekunden und zu festigen, anerkannt wird.

Hannes Burger,
Redalkteur der Miinchener katholischen Kirchen-
zeitung, Miinchen:1

Wer die Enzyklika » Humanae vitae « aufmerksam
studiert, wird feststellen, daB der Papst in die-
sem Lehrschreiben auf viele gewichtige sachliche
Argumente, die in den Gutachten ausfiihrlich dar-
gelegt wurden, in der Enzyklika iiberhaupt nicht
eingeht, geschweige denn sie widerlegt. Er legt
vielmehr nur seine eigene Meinung dar, um die
er schwer gerungen hat.

Man spiirt aus den Worten die Sorge des Papstes
um das sittliche Wohl der Menschheit und spiirt
sein Bemiihen, sowohl einem allgemeinen Sitten-
verfall als auch einer staatlichen Reglementie-
rung im Intimbereich der Menschen Grenzen
setzen zu wollen. Sosehr man diesen Zielen auch
beipflichten kann, sosehr erscheint es doch frag-
lich, ob der in » Humanae vitae ¢ vorgezeichnete
Weg zu diesem Ziel hinfiihrt. SchlieBlich sind
die tatsdchlichen Auswirkungen der Enzyklika
im hohen Grad voraussehbar:

1. Als erstes ist festzustellen, daB die Enzyklika
ja mit voller Absicht des Papstes keine neuen
Lehraussagen bringt, sondern lediglich die Giil-
tigkeit der bisherigen lehramtlichen AuBerungen
bestdtigt. Doch scheinen dabei die umwilzenden
Verdnderungen in der Welt und die tiefereifen-
den neuen wissenschaftlichen Forschungsergeb-
nisse iiber den Menschen und die Sexualitit kaum
Beriicksichtigung gefunden zu haben. Da dieses
Schreiben Pauls vI. also nicht mehr sagt als das,
was bisher schon von fritheren Pépsten gesagt
wurde (z.B. von Pius x1. in der Enzyklika

1 Auszug aus: H. BURGER, Verantwortliche Eltern-
schaft und die Enzyklika, in: Miinchener Katholische
Kirchenzeitung 61 (1968) Nr. 32/33 S. 10 f, mit
freundlicher Genehmigung des Autors.



»Casti connubii<), kann es auch in der Praxis
nicht mehr erreichen als das, was bisher erreicht
wurde. Sie wird folglich kaum Auswirkungen
auf die allgemeine Sittlichkeit haben, die iiber
den bisherigen Einflufl der Kirche hinausgehen.
2. Was die Entwicklungsldnder mit ihrer Be-
volkerungsexplosion angeht, so werden die
nichtchristlichen Lénder in Asien und Afrika
sowieso keine pépstlichen Richtlinien beachten.
In den katholischen Lindern Siidamerikas ist
die Situation komplizierter. Hier wird es vor al-
lem auf die Haltung der Regierung ankommen,
ob iiberhaupt die Bevolkerung iiber Methoden
der Geburtenkontrolle informiert wird. DaB An-
alphabeten mit der Methode Ogino-Knaus nichts
anfangen konnen, versteht sich wohl von selbst.
3. Die Enzyklika diirfte kaum einen EinfluB} auf
jene Menschen haben, die in ihrem vorehelichen
oder auBerehelichen Geschlechtsverhalten ohne-
hin nicht auf die Morallehre der Kirche achten.
Was sollte sie veranlassen, dann ausgerechnet
bei der Vermeidung der unerwiinschten Folgen
ihres Verhaltens auf den Papst zu horen? Es ist
ja nicht so, daB nach dem erneuten Verbot
empfingnisverhiitender Mittel durch den Papst
diese Mittel konkret nicht mehr zur Verfiigung
stiinden.

4. Ebenso werden sich »jene staatlichen Behor-
den, die sich nicht weiter um sittliche Forde-
rungen kiimmern«, bei allenfalls geplanten
Eingriffen in die Intimsphdre zum Zweck der
Geburtenkontrolle wohl kaum davon beein-
drucken lassen, daB der Papst kiinstliche Mittel
der Geburtenkontrolle den katholischen Ehe-
gatten generell verboten hat. Ferner ist nicht zu
erwarten, daB Eheleute, die nur aus » Bequem-
lichkeit und GenuBsucht« keine Kinder haben
wollen, sich bei der Wahl der Methoden an
pépstlichen LehriuBerungen orientieren.

Somit bleiben also die gldubigen und kirchen-
treuen Ehepaare iibrig, denen der Papst harte
Opfer und schwerwiegende Gewissensprobleme
auferlegt, um die genannten in der Realitét
schwer durchsetzbaren Ziele zu verfolgen. In den
hochentwickelten Industrielindern ist die tiber-
wiltigende Mehrheit der katholischen Ehepaare
schon seit langem in der Familienplanung den
Weg eigenverantwortlicher Gewissensentschei-
dung gegangen. Sie sind auf diesem Wege seit
dem Konzil auch durch ihre Hirten und Seel-
sorger bestirkt worden. Diese Ehepaare wer-
den nun durch die Enzyklika von Papst Paul vi.
vor eine erneute Uberpriifung ihrer Gewissens-
entscheidung gestellt. Die Bestimmung der fiir
die einzelne Familie verantwortbaren Kinderzahl
verbleibt auch nach dieser Enzyklika in der Ent-
scheidung der Eheleute nach schwerwiegenden
Beweggriinden. Als einzig erlaubte Methode
indes wird nur die periodische Enthaltsamkeit
an den fruchtbaren Tagen der Frau gestattet.
Hier stellt sich eine ganz logische Frage, die auf
einen Widerspruch in der Enzyklika selbst hin-
weist: Ist ndmlich die sogenannte natiirliche
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Methode (Ogino-Knaus) sicher genug, um Ehe-
paaren beiernsthaften Beweggriinden eine weitere
Nachkommenschaft zu ersparen, dann wire sie
auch sicher genug, um bei vorehelicher oder
auBerehelicher Anwendung risikofrei der Un-
sittlichkeit Vorschub zu leisten. Ist diese Methode
aber um so viel unsicherer als die kiinstlichen
Mittel, daB sich wegen des groferen Risikos
hier nicht die »bequeme und breite Strae der
ehelichen Untreue und allgemeinen Verflachung
der Sittlichkeit auftun kann«, so ist sie auch fiir
die Bheleute zu riskant und bei wirklich ernst-
haften Beweggriinden zur Empféngnisverhii-
tung nicht zumutbar. Mit anderen Worten: Die
Baschrinkung auf die Methode der »natiirlichen
Zeitwahl« bringt fiir die Hebung der Sittlichkeit
kaum etwas ein.

Da die Enzyklika » Humanae vitae ¢ nicht zu den
unfehlbaren AuBerungen gehért, also kein Dog-
ma ist, trifft fiir sie die Moglichkeit des Irrtums
zu. Sie behilt zwar ihr groBes Gewicht durch die
Autoritit des Papstes und ist bei der Bildung des
eigenen Gewissensurteils nicht zu umgehen. Sie
ist aber auch bei allem Respekt und bei aller
ernsthaften Beachtung, die ihr gebiihrt, noch
keine letztverbindliche Lehrentscheidung. Mit
anderen Worten, die Diskussion iiber verantwor-
tete Elternschaft und sittlich erlaubte Methoden
der Geburtenregelung ist damit nicht zu Ende.
Die Mehrheit der von Papst Paul vI. einberufe-
nen Kommission fiir Geburtenregelung hatte in
ihrem Gutachten versucht, das Wesentliche der
traditionellen Ehelehre der Kirche herauszu-
kristallisieren, ndmlich das Bemiihen, zwei
grundlegende Werte zu schiitzen: das Gut der
Fortpflanzung und die Ehrbarkeit des ehelichen
Verkehrs. In diesem Gutachten wurde versucht
klarzumachen, daB die Bejahung der Frucht-
barkeit eines der Wesensmerkmale der Ehe ist,
das heiBt, daB die Gesamtheit der ehelichen
Akte auf eine verantwortliche Zeugung neuen
Lebens ausgerichtet sein mufB, nicht aber je-
der einzelne eheliche Akt fiir sich.

An der grundsitzlichen Haltung der miindigen
Katholiken wird die Enzyklika nicht Wesent-
liches dndern. Sie werden die Enzyklika wie jede
AuBerung des kirchlichen Lehramtes griindlich
studieren, gewissenhaft iiberdenken und die
sich aus ihrer persénlichen Situation ergebenden
Argumente dagegen abwigen, um schlielich vor
ihrem Gewissen die endgiiltige Entscheidung zu
treffen. Eine Lehrentwicklung, so heiBt es im
Schreiben der deutschen Bischofe, braucht in ei-
ner Kirche von geschichtlichen Menschen Zeit
und schreitet in bestimmten Féllen zu langsam
voran. Papst Pius 1x. hat im Jahre 1867 in seiner
Enzyklika »Quanta cura¢ die Gewissens- und
Religionsfreiheit als unsittlich verworfen. Erst
nach 100 Jahren hat das Zweite Vatikanische
Konzil Gewissens- und Religionsfreiheit ver-
kiindet. Das kirchliche Urteil gegen die Lehre
Galileis, der vor 300 Jahren behauptet hatte, die
Erde sei nicht Mittelpunkt des Kosmos, sondern



drehe sich um die Sonne, ist bis heute noch nicht
aufgehoben. Dies hat bis heute jedoch noch kei-
nen Katholiken daran gehindert, dennoch zu
glauben, daB3 die Erde sich um die Sonne dreht.

Dr. Iso Baumer-Miiller, Gymnasiallehrer,
Frau Verena Baumer-Miiller, Bern.:

Sicher stehen hinter der Enzyklika echte Anlie-
gen. Das Bemiihen, eine ganzheitliche Schau der
Ehe zu vermitteln, ihre Verankerung in Gott auf-
zuzeigen, die Gleichordnung der beiden Ehe-
ziele festzuhalten sind verheiBungsvolle Ansitze.
Leider verschwinden sie in einer rein gesetzlichen
Schau der Dinge. Es ist nicht von der Frohbot-
schaft des Evangeliums die Rede, sondern vom
»Gesetz des Evangeliums« (4.18), man spricht
vom »verniinftigen Gebrauch der ehelichen
Rechte« (4), unbesehen wird ein Begriff von
» Naturgesetz« (ibernommen (4), der ldngst iiber-
holt ist, sowohl im praktischen Handeln wie in
der philosophisch-theologischen Reflexion, und
auf dieser Basis wird der »Schépfungsplan
Gottes « derart eindeutig erkannt (13), daB man
daraus verpflichtende Vorschriften iiber den Ge-
brauch von Verhiitungsmitteln erlassen kann
(14). Wenn ein Dokument, das derart in das
konkrete Leben eingreift und mit einer ganzen
Anzahl rein innerweltlicher Fragen verkniipft
ist, loyalen Gehorsam »weniger wegen der an-
gefilhrten Beweise und Griinde, als vielmehr
wegen der Erleuchtung des Heiligen Geistes«,
die dem Papst zuteil wurde, fordert (28), so wird
auch dem gliubigen Katholiken ziemlich viel
zugemutet, denn es geht hier nicht um Glaubens-
geheimnisse, sondern um Fragen, bei deren Lo-
sung der unbefangen forschende menschliche
Geist auch ein entscheidendes Wort mitzuspre-
chen hat.

Es wird den Fachleuten obliegen, aufzuzeigen,
wie erwiesene Tatsachen medizinischer, sozialer,
politischer, wirtschaftlicher und demographi-
scher Natur iibersehen oder allzusehr verein-
fachend dargestellt wurden. Hier wollen wir auf
einen Punkt hinweisen, der uns besonders am
Herzen liegt; wir meinen das Kapitel »Schwer-
" wiegende Folgen der Methoden einer kiinst-
lichen Geburtenregelung« (17). Die Enzyklika
schildert mit bewegten Worten die moglichen
Folgen solcher Methoden auf das Eheleben.
Statt solche MutmaBungen aufzustellen, hitte
sie Tatsachenforschung betreiben kdénnen: man
hitte die Millionen katholischer Ehepaare,
die seit Jahren in vollem Verantwortungs-
bewuBtsein, in freier Gewissensentscheidung und
im Einklang mit der moraltheologischen For-
schung im gegenseitigen Einvernehmen die so-
genannten >kiinstlichen< Mittel anwenden,
daraufhin befragen konnen, ob Liebe, Hingabe-
bereitschaft, Opfersinn und Offenheit fiir das
Kind in ihrer Ehe zum Verschwinden oder nicht
viel mehr zum Bliihen und Entfalten gekommen
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sind. Und man hitte Einblick nehmen sollen in
jene Ehen, die entweder stindige oder perio-
dische Enthaltsamkeit iiben (wollen) oder sich
mit Ogino-Knaus herumschlagen, und dann die
Wirklichkeit vergleichen sollen mit dem Hym-
nus, der auf die Josephs- und Ogino-Knaus-Ehe
angestimmt wird (21). Wir Eheleute und Eltern
sind nicht auf die angepriesenen »natiirlichen ¢
Mittel angewiesen, um uns in Selbstbeherrschung,
Opferbereitschaft und Widerstandswillen gegen
die Sexwelle iiben zu kdnnen; jede Ehe bringt
schon sonst ein geriitteltes MaB von Gelegenhei-
ten dazu. Pansexualismus, Konsummentalitit
und Massenegoismus hdngen nicht von der An-
wendung oder Vermeidung >kiinstlicher< Me-
thoden in der bewuBt christlich gestalteten Ehe
ab. Andere Kreise erreicht die Enzyklika aber
schon gar nicht! Darum ist auch die Rede von
der »Verstrickung in die Stinde« unangemessen,
und die Zuflucht zum BufB-Sakrament in dieser
exklusiven und peripheren Frage der duBeren
Anwendung bestimmter Methoden drdngt sich
nicht auf (25).

Dariiber hinaus mochten wir, nur mehr stich-
wortartig, erwédhnen: den absolut gesetzten Wert
der Groffamilie als Norm, von der nur »aus
schwerwiegenden Motiven« abgewichen werden
soll (10); die diskutable Unterscheidung zwi-
schen »natiirlich< und >kiinstlich<, deren wan-
delbare Interpretation in der Geschichte der
lehramtlichen AuBerungen evident ist; den ex-
trem statisch aufgefaBten Traditionsbegriff, der
gerade das urspriinglich Gemeinte zu verraten
in Gefahr ist (»die sich immer gleich bleibende
Lehre«: 4); den engen Begriff von kirchlichem
Lehramt (6) und Kirche (15), die hier einfach mit
der Person des Papstes identifiziert werden. Die
Bischofe, die als » ehrwiirdige Briider im Bischofs-
amt« angeredet werden, wurden ja in ihrer Ge-
samtheit zu diesem Problem weder am Konzil,
noch an der Bischofssynode, noch durch eine
allgemeine Umfrage konsultiert.

Noch ein Letztes: Der Prdsident der Schweize-
rischen Bischofskonferenz bat um Zuriickhal-
tung in der Beurteilung der Enzyklika, bis der
volle Wortlaut eingehend studiert sei. Das hin-
derte die Freiburger Prilaten Kardinal Journet,
Bischof Charriére und Weihbischof Mamie nicht,
ein Danktelegramm »im Namen von Priestern
und Gldubigen« (ohne diese zu fragen) an den
Papst zu schicken, worin sie einen unpassenden
Vergleich zwischen dem Echo auf die Ausfiih-
rungen des Papstes und dem Erstaunen vor den
Worten Jesu iiber die Unaufloslichkeit der Ehe
zichen. Und Bischof N. Adam von Sitten lieB
sich gar zu AuBerungen hinreiBen, die schérfstens
zuriickgewiesen werden miissen. Seine Aufforde-
rung, die Einwinde dem Papst direkt zu unter-
breiten, mutet wie Hohn an, wenn man weil,
wie selektiv die Kurie und der »Osservatore
Romano ¢ vorgehen, wenn sie fiir den Papst das
Weltecho auf seine Enzyklika filtrieren, und die
weitere Aufforderung, wenn man nicht gehor-



chen kénne, mdge man die »logische Folgerung
ziehen« und aus der Kirche austreten, ist schon
nicht mehr qualifizierbar. Wir Eheleute erwar-
ten bei Fragen, die uns angehen, von den Bischo-
fen jene Zuriickhaltung, die sie uns selber auf-
erlegen. Die triumphalistischen AuBerungen der
einen stachen iiberhaupt befremdlich von der
betretenen, vorsichtig abwidgenden Haltung der
andern ab, denen eine Enzyklika nicht AnlaB zu
devoten Ergebenheitsadressen, sondern zu ernst-
hafter Besinnung ist.

Die Enzyklika hat in nichtkatholischen Kreisen
ein erneutes, starkes, nur schwer abbaubares
MiBtrauen gegeniiber den wahren Absichten
unserer Kirche erzeugt; und gerade wer etwa in
Ehevorbereitungskursen mithilft wie wir, sieht
seine Aufbauarbeit fiir eine echte christliche Ehe
bedeutend gestort. Uns personlich hat die Enzy-
klika angespornt, die Ehe erneut durchzudenken,
ohneauch nur eine uns erreichbare Auskunft aus-
zulassen, unsere Ehe vertiefter christlich zu ge-
stalten zu versuchen und sie ganz in Gott zu
griinden.

Dr. med. Walter Furrer,
Spezialarzt fiir Psychiatrie und Psychotherapie,
Luzern:

1. Die Notwendigkeit einer Empfdngnisregelung
kann in der heutigen Zeit sowohl fiir die Ehen
der zivilisierten Linder als auch ganz besonders
fiir die Ehen in den Entwicklungsldndern nicht
mehr ernstlich bestritten werden. Empfangnis-
Regelung gehort vielmehr ausdriicklich und
wesensmiBig positiv zum Verantwortungs-
bereich der Elternschaft.

2. Zur Beurteilung der Frage der Methodenwahl
ist zunidchst die grundsitzliche Frage nach der
Natur der menschlichen Sexualitéit zu kldren. Die
der Enzyklika zugrunde liegende Auffassung
geht offenbar davon aus, daB der menschliche
Geschlechtsakt seiner Natur nach immer ein
auf Zeugung hin offener Akt sei (16). Unter die-
ser Voraussetzung muf es aber als widerspriich-
lich erscheinen, die willentlich auf Schwanger-
schafts-Verhiitung ausgerichtete Auswahl der
unfruchtbaren Tage als der menschlichen > Natur<
gemiBe Methode grundsitzlich von den andern
Methoden abzuheben und als sittlich erlaubt zu
qualifizieren, die andern hingegen als unerlaubt.
Denn auch bei der Zeitwahl-Methode trifft zu,
daB durch sie ein ehelicher Akt »willentlich un-
fruchtbar gemacht« (20) ist. So bliebe, immer un-
ter Voraussetzung obiger Auslegung der mensch-
lichen Sexualitit, konsequenterweise nur die
totale Enthaltsamkeit oder die Hinnahme des
Risikos einer Schwangerschaft.

3. Diese Grundthese, daB der menschliche Ge-
schlechtsakt immer auf Zeugung ausgerichtet
sein miisse, 14Bt sich nach den heutigen biolo-
gischen, psychologischen und philosophisch-
anthropologischen Einsichten in die Natur der
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menschlichen Geschlechtlichkeit nicht mehr auf-
recht erhalten. Allein schon die biologischen Er-
kenntnisse, welche die relative Seltenheit der
mdglichen fruchtbaren Geschlechtsakte inner-
halb eines Monatszyklus erwiesen haben, und
viele andere Sachverhalte lassen erkennen, daf
gerade nicht jeder einzelne Geschlechtsakt auf
Zeugung hin offen ist. Somit ist grundsitzlich
nicht jede willentliche Aufhebung der moglichen
Fruchtbarkeit eines Geschlechtsaktes ein gegen
die innerste Natur und das Wesen dieses Aktes
gerichteter Eingriff.

4. Die Enzyklika orientiert insofern einseitig, als
sie nur negative Folgen der kiinstlichen Ge-
burtenregelung erwihnt, wihrend die negativen
Folgen des Fehlens einer sicheren Methode der
Schwangerschaftsverhiitung, dort wo diese not-
wendig ist, nicht beriicksichtigt werden: die oft
schweren und dauernden ehelichen Spannungen
und Angste, die sich aus der Angst vor einer
nicht verantwortbaren neuen Schwangerschaft
ergeben; die nervosen Storungen und das neu-
rotische Elend, welche bei solchen Eheleuten und
besonders auch bei den Kindern solcher Ehe-
paare oft entstehen, deren Folgen psychische
Schidigungen sein konnen, die sich unter Um-
stinden fiir das ganze Leben negativ auswirken;
die negativen Folgen, wenn eine unzutrégliche
Schwangerschaft dennoch eintritt.

5. Die in der Enzyklika angefiihrten praeventi-
ven Griinde gegen die Methode der kiinstlichen
Geburtenregelung, um moglichen MiBbriuchen
vorzubeugen (Erleichterung ehelicher Untreue,
Verflachung der Sittlichkeit, staatliche Willkiir),
sind keine absoluten und keine aus der Natur der
Sache herzuleitenden Griinde. Sie sagen grund-
sitzlich noch nichts dariiber aus, ob und welche
Methoden der kiinstlichen Geburtenregelung
sittlich zu bejahen oder abzulehnen sind.

6. Bei der Wahl der konkreten Methoden einer
von der gesamten Ehesituation her begriindeten
und geforderten Antikonzeption miissen je-
weils der individuellen Lage des einzelnen Ehe-
paares entsprechende Gesichtspunkte beriick-
sichtigt werden, wobei es vor allem Aufgabe der
Mediziner sein wird, die geeignetsten Methoden
zu finden. Gerade die gewissenhafte Auseinan-
dersetzung mit allen damitzusammenhingenden
Fragen ist besonders geeignet, bei den Eheleu-
ten ein héheres Maf an Einsicht, Verantwortung
und ehelicher Sittlichkeit als bisher zu ent-
wickeln und zu verwirklichen.

7. Erst die Uberwindung der jahrhundertealten
Konzeption, daB der Geschlechtsakt seinem
Wesen nach immer als Zeugungsakt gedeutet
werden miisse, ermoglicht eine spezifisch humane
und geistige Auffassung und Verwirklichung der
menschlichen Geschlechtlichkeit. Die mensch-
liche Geschlechtlichkeit hat immer und in jedem
Fall der personalen Partnerschaft zu dienen,
z. B. auch in den unfruchtbaren Zeiten des Zyk-
lus, wahrend der Schwangerschaft und der Still-
zeit, nach der Menopause, bei Sterilitit des



Mannes oder der Frau, wo sie naturgemil ge-
rade nicht auf Zeugung hin offen sein kann. Dies
unterscheidet die menschliche Geschlechtlich-
keit grundlegend von der tierischen, mit wel-
cher sie hinsichtlich der Zeugungsfunktion
iibereinstimmt. Und erst innerhalb dieses um-
greifenden Zusammenhangs der personalen
Gemeinschaft dient der Sexualakt auch sinnvoll -
aber nicht obligat — der Zeugung und dem Auf-
bau dieser Familie.

Dr. Georg A. Hauser,
Professor der Gyndlkologie, Luzern:

Mifverstiindnisse, Unkenntnis oder nur Welt-
fremdheit ?

Ein medizinischer Kommentar zur Enzyklika
» Humanae vitae« scheint in folgenden Punkten
notig zu sein:

1. Schon der erste Satz gibt einen Hinweis, daf3
der medizinische Alltag offensichtlich unbekannt
ist. »Das menschliche Leben weiterzugeben ...
ist fiir sie immer eine Quelle grofer Freude
gewesen, wenn diese auch bisweilen mit nicht ge-
ringen Schwierigkeiten und Noten verbunden
war« (Hervorhebungen vom Autor). Die Fort-
pflanzung wird hier zu stark von der Besamung
aus beurteilt, und zu wenig von der Schwanger-
schaft sowie von der Geburt. Die Aussage, daB
mit der Fortpflanzung immer Freude und bis-
weilen Schwierigkeiten verbunden sind, geht an
der Wirklichkeit vorbei. Circa die Hilfte der
Frauen sind frigid und fiir diese stellt weder Zeu-
gung noch Fortpflanzung »immer eine Quelle
groBer Freude « dar.

Auch die Tatsache, daB 10-209%; der Miitter
durch Schwangerschaft und Geburt einen dau-
ernden, mehr oder weniger schweren gesundheit-
lichen Schaden davontragen und damit die
Familie in ihrem ganzen Gefiige belastet wird,
scheint unbekannt zu sein.

Die Urheber dieser Formulierung kennen offen-
sichtlich nicht die Ereignisse eines Gebirsaals,
wo im Gegensatz zum obigen Text fast immer
Schmerz, ja seltenerweise auch ein Martyrium an-
zutreffen ist und nur insofern Freude, wenn Ge-~
fahr, Einsatz und Leistung vollbracht sind.

Die »Weitergabe des Lebens« hort aber bei der
Geburt nicht auf, sondern die Betreuung geht
noch 10-20 Jahre weiter. Inwiefern sich hier
»immer groBe Freude « und »bisweilen Schwie-
rigkeiten« ergeben, diirfte sattsam bekannt sein.
Man hat hier den Eindruck, daB schon vom er-
sten Satz an die Freude (als ob man den Ehe-
leuten diese Freude nicht gonnte) hochgespielt
und die Leistung heruntergespielt wird. Diese
falsche Einstellung zu den Grundfragen der
menschlichen Existenz spielen, bewuBt oder un-
bewuBt, im vorliegenden Dokument eine Roile.
2. Zu den grundlegenden Verdnderungen der
Gesellschaft und Umwelt, die in der Enzyklika
erwdhnt werden, fehlen u. a. die Verminderung
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der Kindersterblichkeit von 50-60% auf 49,
die Ausrottung der Wochenbettinfektion und
anderer Infektionen (die frither auf sogenannt
»natiirliche< Weise Unfruchtbarkeit hervorrie-
fen) und die Verldngerung der Fruchtbarkeit der
Frau um gut 10 Jahre bis heute auf 52-55 Jahre.
Schon diese einfachen medizinischen Faktoren
(waren sie unbekannt oder nicht beriicksichtigt ?)
hédtten gezeigt, daB der heutige Stand der Fruchi-
barkeit weit weg ist von einer »natiirlichen«¢
Fruchtbarkeit. Sie ist bereits die Folge von Kul-
tur und Zivilisation.

3. Uber die Frau werden Ansichten vertreten,
die weder psychologisch noch anthropologisch
noch medizinisch haltbar sind (vergleiche u. a.
Punkt 1). Durch die Antikonzeption wird die
Frau nicht, wie das Dokument befiirchtet, ent-
wertet und »zum Werkzeug selbstsiichtiger Be-
friedigung«, noch verliert der Mann vor der
Frau die »Achtung« (17). Gerade das Gegenteil
ist meist der Fall. Aus Hochachtung vor der
Frau und der Familie ist der Mann oft zu einer
Antikonzeption gezwungen.

In Bezug auf die »periodische Enthaltsamkeit«
zeigt sich wiederum die Verkennung zur Frau.
Die periodische Enthaltsamkeit ist eine betont
ménnliche Methode, die kaum Riicksicht nimmt
auf die seelische Verfassung der Frau. Gerade
zur Zeit der Fruchtbarkeit ist oft die Frau
sexuell am ehesten ansprechbar. Wird bei der
Frau systematisch diese Zeit ausgespart, kann
sie gefithlskalt werden. Bei der periodischen
Enthaltsamkeit wird ein Zusammenkommen der
Eheleute gefordert, wenn es »ungefihrlich« und
nicht, wenn die Bereitschaft der Frau vorhanden
ist.

4, Uber die »periodische Enthaltsamkeit ¢ schei-
nen eigenartige Vorstellungen zu herrschen:

a) Zur Einhaltung dieser Methode sind Schrei-
ben und Zihlen die Vorausbedingung. Damit
fdllt diese Methode fiir Entwicklungslinder
(ca. 20-259% der katholischen Bevdlkerung!)
weg, d. h. gerade fiir Gebiete, wo die Bevolke-
rungsexplosion stattfindet. Weil aber keine ande-
re Methode erlaubt wird, bleibt diesen Bevolke-
rungsschichten nichts anderes tibrig als zu siindi-
gen oder sich unverantwortlich zu vermehren.
Es lieBe sich der SchluB ziehen, daB eine wohl-
wollende Einstellung dieser Bevolkerungsgruppe
gegeniiber fehlt.

b) Auch an Menschen, die lesen (Kurven-!),
schreiben sowie rechnen konnen, stellt die Me-
thode der periodischen Enthaltsamkeit groBe
intellektuelle Anforderungen. Die Mittelbe-
gabten und Unbegabten sind hilflos, die Intelli-
genten bevorzugt.

¢) Aber auch bei Intellektuellen ist diese Metho- .
de nicht sicher genug. Ich kenne fiinf Oberirzte
von Universitits-Frauenkliniken, die Kinder
trotz dieser Methode haben. Man macht sich
offensichtlich nicht iiberall klare Vorstellungen
iiber die Schwierigkeiten in der Handhabung
und die Sicherheit dieser Methode. Die rechne-



rische Methode besteht ja zum grofien Teil aus
einer Prognose, vielleicht vergleichbar mit einer
Wetterprognose, wo grolle EinfluBfaktoren un-
vorhersehbar sind.

d) Die periodische Enthaltsamkeit funktioniert
nur einigermafen bei ganz regelméiBigen Zyklen
(die sehr selten sind), wenn keine Krankheiten
vorliegen, keine Aufregungen, kein Klimawechsel
keine medizinische Behandlung usw. Nach jeder
Geburt und Fehlgeburt ist, auch nach Knaus,
eine Berechnung erst moglich nach einer Be-
obachtung von mindestens zwolf Monaten. Die
Temperaturmethode ist moglich nur bei genii-
gend langer Bettruhe (was meistens bei jungen
Miittern wegen der Nachtruhestérungdurch die
Kinder nicht méglich ist).

e) Nach dem fiinfunddreiBigsten Altersjahr ist
die Sicherheit der periodischen Enthaltsamkeit
schlechter und wird mit dem Nahen der Abdnde-
rung absolut unzuverlissig. Alle diese Frauen in
und vor der Abdnderung kénnen sich nicht auf
diese Methode verlassen.

f) Die periodische Enthaltsamkeit ist fiir die Frau
nicht nur unphysiologisch, sondern auch wider-
natiirlich (vergleiche Punkt 3).
Zusammenfassend 148t sich sagen, daB die perio-
dische Enthaltsamkeit gerade dort, wo sie notig
wire (Krankheit, Notsituationen, nach Geburten
und Fehlgeburten), nicht funktioniert.

5. Die yAktmoral¢ ist in diesem Dokument wie-
der zur Geltung gekommen. Sie ist fiir die Ehe-
leute widerlich. Der Mechanik der Liebes-
bezichung wird offensichtlich mehr Bedeutung
zuerkannt als der seelischen Situation!

6. In der Enzyklika wird viel zuwenig die Situa-
tion innerhalb der Ehe unterschieden von jener
vor oder auferhalb der Ehe. Das Verbot der
»kiinstlichen < Mittel wird immer wieder betont
wegen der moglichen Wirkung auf den >Sitten-
zerfall¢, z. B. Angst vor vermehrten aufler- und
vorehelichen Bezichungen (deswegen die Be-
merkung, daB diese Mittel die »Untreue« der
Partner forderten). Ich glaube, es ist falsch, zum
Zwecke der eventuellen Verminderung vorehe-
licher Beziehung die Ehe zu strafen. Das Thema
wire gewesen: Antikonzeption in und fiir die Ehe.
7. Bs ist ein Irrtum zu behaupten, daBl die »un-
natiirliche < Antikonzeption unabhingig von der
Methode keine Aszese, keine Bemithungen und
keinen Verzicht erfordert. Die tigliche Erfahrung
der Arzte und Eheberater zeigt, daB viele Leute
nicht zu einer wirksamen Antikonzeption zu
bringen sind, weil ihnen die Verantwortung fehlt,
weil der Verzicht nicht geleistet wird, weil die
Beeintrichtigung nicht akzeptiert wird. Die Se-
xualbeziechung ohne antikonzeptionelle Mal-
nahme ist fiir alle Eheleute leichter und angeneh-
mer.

8. Ein groBer Stein des AnstoBes ist die Heran-
zichung des » Naturrechts <.

Wir Arzte haben nie Hemmungen, ja es ist sogar
unsere Pflicht, alle Mittel einzusetzen fiir die
Uberwindung einer Krise (z.B. chemische
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Mittel inklusive Hormone, kiinstliche Be-
atmung, Herzmassage, usw.) Wir wiren keine
richtigen Arzte, wenn wir nur sogenannte
ynatiirliche< Mittel ndhmen, wie z. B. Pflanzen-
Extrakte und Wasseranwendungen (Umschlége,
Béder). Die Unterscheidung zwischen kiinstlichen
und natiirlichen Mitteln ist in der Medizin schon
lange iiberwunden.

So wie wir Frauendrzte alle Mittel ohne Aus-
nahme, seien sie chemische (z. B. Hormone) oder
operative,zur Behebung der (pathologischen) Un-
fruchtbarkeit anwenden, so sehen wir auch keine
Schwierigkeiten bei zu groBer Fruchtbarkeit die
gleichen Mittel wie oben zu gebrauchen. Auch
physiologische Einzelfunktionen miissen ge-
steuert oder neutralisiert werden, wenn sie das
Ganze (z. B. den Menschen, die Ehe, die Familie)
ernsthaft bedrohen. Der Mensch und die Fami-
lie sollen nicht das Opfer der Fruchtbarkeit wer-
den. Der Mensch dient wohl auch der Frucht-
barkeit, aber es kann nicht Wille der Vorsehung
sein, ihn schicksalhaft zu binden. Der Fruchtbar-
keit gegeniiber ist nicht Fatalismus (wie er teil-
weise in der Enzyklika zur Geltung kommt) am
Platz, auch nicht Negation (wie heute oft ver-
breitet), sondern Bewiltigung.

Wir sehen unsere Lebensaufgabe darin, die (oft
grausame) Natur zu veredeln und so das Uber-
leben gegen die Naturkriifte (z. B. Witterungen,
Diirren, Uberschwemmungen, Seuchen, Krank-
heiten) zu ermdglichen. In diesem Zusammen-
hang zitieren wir Dr.Lynn aus einem Buch von
Dr. Rock: »Soll der Mensch nur nach der Natur
leben? Wohl kaum, er miiite sonst nackt ein-
hergehen, sich von rohen Krdutern erndhren
und im Walde schlafen. Soll er vernunftgemil
leben? Offenbar; denn warum kleidet er sich
sonst in kiinstliches Gewebe, sitzt er in einem
kiinstlichen aus Holz gefertigten Stuhl und
nimmt er gekochte Mahlzeiten zu sich, die kiinst-
lich mit Vitaminen angereichert sind? Soll er
in der Natur seine moralischen Normen suchen?
Wohl kaum. Weder von den Kaninchen noch
von den Nerzen konnen wir etwas iber die
Sexualmoral oder iiber die Losung des Bevolke-
rungsproblems lernen. Und unsere Frauen
konnen sich — ein Gliick fiir uns Ménner -
iiber die Pflichten der Mutter nicht bei den
Bienenkoniginnen (lies »Spinne«) unterrichten,
die ihre Ménnchen vernichten, sobald eines der
ehelichen Pflicht geniigt hat. Die Natur ist
fruchtbar, auch wenn wir es nicht wollen — darum
gibt es eine Moskitobekdmpfung. Die Natur ist
unfruchtbar, auch wenn es uns anders lieber wdre —
darum bewissern wir Wiisten ... Der Eingriff
in die Natur, weit entfernt, darum unmoralisch
zu sein, ist die Bestimmung des Menschen.
Eingriffe in die Natur sind fiir das Uberleben der
Menschen oft von #duBerster Notwendigkeit.«
9. Sehr schwerwiegend scheinen im vorliegenden
Dokument die fehlende Unterscheidung oder
sogar Verwechslung der Schwangerschaftsunter-
brechung mit der Antikonzeption zu sein. Wir



zitieren: »DaB die direkte Unterbrechung der
bereits eingeleiteten Zeugungsvorginge und vor
allem die direkte gewollte oder herbeigefiihrte
Schwangerschaftsunterbrechung ... als erlaubter
Weg der Geburtenregelung absolut auszuschlie-
Ben ist« (14).

»Das menschliche Leben ist heilig, von seinem
Aufkeimen an verlangt es das unmittelbare
schopferische Eingreifen Gottes« (13).

In diesen beiden Fillen werden inmitten von
Fragen der Antikonzeption plotzlich Fragen
der Schwangerschaftsunterbrechung aufgewor-
fen, statt beides scharf zu trennen (der Kommen-
tar von Kardinal Wyszynzki aus Warschau be-
legt diese Verwechslung!). Antikonzeption und
Schwangerschaftsunterbrechung sind sowohl
medizinisch als auch moralisch grundlegend
verschieden. Der Ausdruck »Geburtenrege-
lung« ist iiberhaupt miBverstindlich. In Zukunft
sollte logischerweise Konzeptionsregelung ge-
sagt werden, damit bestdnde endlich eine klare
Trennung auch zur Schwangerschaftsunter-
brechung.

Vielleicht riihrt die energische Ablehnung der
Antikonzeption in der Enzyklika davon her,
da man die Konzeptionsregelung nicht von
der Schwangerschaftsunterbrechung trennt, ja
vielleicht sogar miteinander verwechselt.

10. Die Enzyklika ist den Arzten und dem
Pflegepersonal (27) gegeniiber viel versohnlicher
und groBziigiger als anderen Berufsgattungen
gegeniiber. Hier wird (als einzige Berufsgruppe)
nie vom Gehorsam gesprochen!

Handelt es sich hier um eine pastorale Hintertii-
re? Es wire im {ibrigen fiir die Arzte nicht schwie-
rig, zur Anwendung, sei es der Pille oder anderen
Mitteln, »auch¢ medizinische Indikationen
(>unregelmiBige « Periode, »schmerzhafte < Perio-
de, usw.) herauszufinden, die bei 80-99%
der Ratsuchenden noch festzustellen wiren. Das
wire aber eine Hintertiire und leistete der doppel-
ten Moral Vorschub, die mit Recht weder vom
heutigen Arzt noch vom Laien akzeptiert wer-
den kann.

Wenn schon fiir 80-99% der Ehen die Vor-
schriften nicht durchzufiihren sind, dann ist der
Mut aufzubringen, dazu zu stehen, und man soll
nicht, um das Prinzip hoch zu halten, die Aus-
nahmen offen lassen.

11. Wenn die Wissenschaftler (32) aufgefordert
werden, »der Geburtenregelung eine hinreichen-
de sichere Grundlage zu geben«, so gibt das
Dokument also doch zu, daBl die Sicherheit bis
jetzt nicht geniigend war. Hier liegt einer der
vielen Widerspriiche. Wir Arzie kinnen nicht
eine (zugegebenerweise!) unsichere Methode
unseren bedringten Patienten empfehlen.

12. Es scheint nicht bekannt zu sein, obwohl
dies ein groBes Argernis darstellt, daB in katho-
lischen Gegenden und Lindern die Schwanger-
schaftsunterbrechung und damit auch die Ab-
treibung besonders hiufig ist, ja hdufiger als in
protestantischen Gegenden. Der wirksamste
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Weg zur Verringerung der Abtreibung wire die
wirksame Antikonzeption. Wenn die Enzyklika
mit dem Verbot der »kiinstlichen < antikonzeptio-
nellen Methode ernst genommen wird, so wer-
den im katholischen Raum die Schwangerschafts-
unterbrechungen und Abtreibungen zunehmen.
In ungeniigender Kenntnis, in ungeniigender
Beriicksichtigung oder Unkenntnis der medizi-
nischen Dinge werden hier Verhaltensweisen
postuliert, die zu Katastrophen fiihren. Ist das
vielleicht Weltfremdheit ?

Zusammenfassend wollen wir feststellen, daB
so viele medizinische Unkenntnisse, MiBver-
stindnisse und auch Verwechslungen in diesem
Dokument vorliegen, daBl von diesen falschen
Voraussetzungen aus auch der beste Theologe
nach unserer Ansicht nichts Verbindliches aus-
sagen kann. Eine Neubearbeitung, vielleicht in
einen groferen Rahmen gestellt, nach erneuter
Konfrontation mit den oben dargelegten Fak-
ten, wire wiinschenswert.

Dr. Egbert Hdflich, Dr. Mechtild Héflich, Kéln:

Die Enzyklika » Humanae vitae ¢ verpflichtet die
katholischen Eheleute auf »die Prinzipien einer
Lehre, die sich auf das Naturgesetz griindet und
durch die gottliche Offenbarung erleuchtet und
bereichert wird« (4). Dieses Gesetz der Natur
wird im Hinblick auf die eheliche Liebe, ihre
Fruchtbarkeit und das Problem der Geburten-
regelung in folgender Weise expliziert: Jeder ehe-
liche Akt muB offenbleiben fiir die Weitergabe
des Lebens. Der Verstand entdeckt im Verma-
gen, das Leben zu geben, biologische Gesetze,
die zur menschlichen Person gehéren. Danach
stehen liebende Vereinigung und Fortpflanzung
in einem von Gott gewollten, untrennbaren
Zusammenhang. Erst auf der Basis dieser natur-
gesetzlichen, d. h. biologischen Integritit erhilt
der eheliche Akt voll und ganz den Sinngehalt
gegenseitiger und wahrer Liebe. Setzen sich Mann
und Frau iiber die Bereitschaft zur Weitergabe
des Lebens, die der Schopfergott gemidB be-
sonderer Gesetze in den ehelichen Akt hinein-
gelegt hat, hinweg, so stehen sie im Vollzug ihrer
Hingabe im Widerspruch zur inneren Wesens-
struktur der Ehe, im Widerspruch zum Wesen
des Mannes und der Frau und damit im Wider-
spruch zum gottlichen Schopfungsplan und
Willen. Daraus zieht die Enzyklika die eindeutige
Konsequenz: jeder willentlich unfruchtbar ge-
machte eheliche Akt ist von seinem Wesen her
sittlich unerlaubt. Er verletzt die von Gott in der
Natur festgelegte Ordnung. Darum werden die
Eheleute, bei denen ernsthafte Beweggriinde
eine Einschrinkung des Kindersegens verlangen,
auf den Weg der Inanspruchnahme der unfrucht-
baren Perioden verwiesen; denn hier beniitzen
sie eine Anlage der Natur; im andern Falle ver-
hindern sie den Ablauf der natiirlichen Vor-
ginge.



Gegen diese unter Aufbietung der ganzen Auto-
ritdt des Papstes vorgetragene Doktrin erheben
sich schwerwiegende Einwédnde — sowohl aus der
theoretischen Reflexion der diesbeziiglichen
Probleme wie von der Basis der praktischen ehe-
lichen Erfahrung her.

Die Begriindung der Sittlichkeit des ehelichen
Verhaltens aus der NaturgeméBheit ist fiir uns
sehr fragwiirdig geworden. Was bedeutet uns
denn diein der Enzyklika erneut berufene Natur ?
Aus der Biologie wissen wir, daB die Sexualitiit
der Tiere in ihrem Zeugungsausdruck auf ganz
bestimmte Brunstzeiten festgelegt ist. Beim
Menschen ist sie im Vergleich dazu ein zeitlich
unbegrenztes, iiber die biologischen Fruchtbar-
keitstermine hinausreichendes, ein gleichsam
universales Vermogen. Sie ist fiir ihn der Natur
nach eben nicht ausschlieBlich auf den Zeugungs-
zweck, sondern dariiber hinaus auf den Aus-
druck der gegenseitigen personalen Liebe von
Mann und Frau angelegt. Die personale Licbe
wiederum 148t sich nicht von einem biologischen
Naturmodell normieren. Hier zeigen sich am
deutlichsten die Grenzen der Uberlegungen des
pépstlichen Dokuments. Es iibersieht offensicht-
lich die historische Bedingtheit seiner Argumen-
tation, die sich stoischer Naturrechtsvorstellun-
gen bedient, um sie als zeitlos giiltige Prinzipien,
ja sogar als Ausdruck des gottlichen Schop-
fungswillens auszugeben.

Warum soll der moderne Mensch, wenn die
Einsicht seines Gewissens ihn dazu notigt,
nicht auch seine biologische Fruchtbarkeit mit
technischen Mitteln in seine Gewalt und unter
seine Kontrolle bringen ? Natur ist fiir ihn kaum
mehr das unantastbare Schipfungswerk Gottes.
In tausendfiltiger Weise ist Natur fiir ihn zu
einem Material menschlichen Handelns und
menschlicher Umgestaltung auf selbstgesetzte
Ziele hin geworden. Planung, Vorausschau, Er-
findung und Anwendung selbstgeschaffener
Mittel zur Beherrschung der duBeren und auch
der eigenen biologischen Natur sind fiir ihn
selbstverstdindliche Haltungen und Lebens-
einstellungen. Warum sollen sie vor seiner Sexua-
litdt haltmachen ?

Auch die Praxis des ehelichen Lebens vermag die
apodiktisch vorgetragenen Anschauungen iiber
die Minderung (wenn nicht gar die sittliche Aus-
hoéhlung) der ehelichen Liebe durch eine Ver-
hinderung der biologischen Fruchtbarkeit kraft
technischer Mittel nicht zu bestétigen. Viel eher
1aBt sie eine gegenteilige SchluBfolgerung zu.
Wo eine Ehe iiber lange Zeit hin unter der Angst
vor einer unerwiinschten Schwangerschaft steht,
wird auch die Bereitschaft zur liebenden Hin-
gabe und ihr Vollzug in Mitleidenschaft ge-
zogen. Wo allein die Kalenderberechnung der
fruchtbaren und unfruchtbaren Zeiten den ehe-
lichen Liebesausdruck regiert, wird die schopfe-
rische Spontaneitdt der Begegnung von Mann
und Frau durch einen rationellen Kalkiil be-
hindert und eingegrenzt. Unter dem Gesichts-

310

punkt einer Phdnomenologie der liebenden Zu-
wendung von Mann und Frau erscheint gerade
diese Methode, die von den Voraussetzungen
eines Physizismus in der Enzyklika als erlaubt
hingestellt wird, als besonders unnatiirlich.

Jedermann kann die Sorge des Papstes ernst
nehmen und ihr Respekt zollen, wo er auf die
Gefahr einer allgemeinen Verflachung der Sitt-
lichkeit hinweist und sich bemiiht, die Wiirde
der Ehe gegen negative Zeiteinfliisse zu verteidi-
gen. Aber sind hierbei die Akzente richtig ge-
setzt? Abgesehen von den bevolkerungspoliti-
schen Einwidnden, die in vielen Lidndern der
dritten Welt gegen die strenge Zuordnung von
Geschlechtsakt und Zeugung erhoben werden
miissen, bleibt auch fiir den Intimraum der ein-
zelnen Ehe der biologistische Tenor der papst-
lichen Erkldrungen unbefriedigend. Biologisch
korrekte Akte konnen nicht die Sittlichkeit der
Ehe begriinden. Fiir den Aufbau eines humanen
Ethos in den geschlechtlichen Beziehungen von
Mann und Frau bleiben die technischen Modali-
tdten der Empfiangnisregelung sekundidre Rand-
fragen, soweit nicht eine Gefidhrdung oder Zer-
storung des bereits gezeugten Lebens damit ver-
bunden ist. Die Sittlichkeit der Ehe liegt viel-
mehr darin, die leibliche Sexualitit zum Aus-
druck personaler Hingabe von Mann und Frau
werden zu lassen. Hier ist von seiten der Kirche
in der Vergangenheit sicher zu wenig geschehen.

Nur selten wurde die Kultivierung des geschlecht-
lichen Lebens als entscheidender sittlicher Ge-
staltungsauftrag in das Gewissen der Eheleute
gestellt. Wie oft kam es vor, daB in der katholi-
schen Ehepastoral iiber der Propagierung des
Willens zum Kind die Erzichung zur Verant-
wortung gegeniiber dem Kind zu kurz kam. Der
bloBe Wille zum Kind kann unsittlich sein,
wenn er nicht von einer personlichen Ethik des
erzieherischen Engagements der Eltern begleitet
und getragen ist. Wie viele katholische Viter,
die sich von den Aufgaben ihres Berufes oder von
Moglichkeiten des Geldverdienens faszinieren
lassen, bringen einen ebenso starken Elan zur Er-
ziehung ihrer Kinder auf? — Im Rahmen einer
kirchlichen Ehelehre verdienen diese Fragen heu-
te entschieden den Vorrang gegeniiber der Ge-
burtenregelung. Diese 1406t sich heute — das ist das
kritische Fazit aus dem vielfdltigen Echo, das
die Enzyklika gefunden hat — nicht durch einen
Papstspruch nach dem Muster: Roma locuta,
causa finita 16sen. Ein magisches Verstindnis und
eine Tabuierung des kirchlichen Lehramtes
konnen weder sittlichen Weisungen Unfehlbar-
keit verleihen noch Probleme ihrer Wahrheits-
findung niherbringen. Ein demokratisch denken-
der Mensch kann sich nur dann an einen An-
spruch engagieren, wenn er dessen Legitimitat
und sachliche Begriindung einsicht. Das gilt
auch fiir den erwachsenen Gldubigen in der Kir-
che. Sein kritisches GlaubensbewuBtsein wird
die Gehorsamspflicht gegeniiber verbindlichen
AuBerungen des kirchlichen Lehramtes nicht



grundsétzlich in Frage stellen. Aber seine aktive
Mitverantwortung fiir den Auftrag Christi ver-
langt von ihm die Mitsorge fiir das Entstehen
von Weisungen, die das Ansehen und die Glaub-
wiirdigkeit der Kirche in der Welt nicht schwii-
chen. Unter diesem Gesichtspunkt ist zu wiin-
schen, daB die Entwicklung der kirchlichen Ehe-
lehre iiber den mit der Enzyklika eingenom-
menen Punkt schnell hinauswachse.

Heinrich Blankenstein,
Facharzt fiir innere Medizin, Koln:

Eine entgegengesctzte Meinung, etwa die be-
dingte Erlaubtheit der Pille, hitte der Papst nie
verkiinden konnen, wenn er sich zur Problematik
der christlichen Ehe duBern will. Insofern ist es
lohnend, ja geradezu verpflichtend, sich mit
Einzelheiten der pépstlichen Verlautbarungen,
die auf soviel Widerstand und Enttduschung ge-
stoBen sind, zu befassen.

Der Papst verkiindet, daB die liebende Vereini-
gung und die Fortpflanzung eine untrennbare
Verbindung bilden miissen. Dabei kann aber
doch die liebende Vereinigung auch fordern, daB
man dem geliebten Partner keine unzumutbare
Belastung, sprich: ein weiteres Kind, abverlangt.
Der Papst macht Vorschlidge fiir das einzelne
christliche Gewissen und vergiBt, daB die Pro-
bleme und Schwierigkeiten in der Ehe von der
Partnerschaft her gesehen werden miissen. Der
in seinem christlichen Gewissen gebundene Part-
ner kann eine groBe Lieblosigkeit begehen,
wenner seinen sinnenhaften Partnerin seinemleib-
lichen Bediirfnis alleine 1d6t. Es wire weltfremd
zu glauben, daBl die Gewissen beider Ehepartner
auf eine christliche Norm geeicht seien und vollig
synchron gehen. Im Augenblick der ehelichen
Vereinigung ist die Riicksicht auf den Partner
sicher vorrangig gegeniiber der Verpflichtung,
Kinder zu zeugen oder zu empfangen. Paulus je-
denfalls — wenn ich das als Mediziner feststellen
darf — erwihnt den Kindersegen nicht, als er sich
um die Geheimnisse der Ehe bemiiht: darum ver-
146t der Mann Vater und Mutter, verbindet sich
mit seiner Frau, und die beiden werden zu einem
Fleische.

Mich stort an der Enzyklika, daB sie sich auf
medizinische und technische Details einldBt, die
zu entscheiden nicht Sache des Papstes ist, ge-
nau so wenig wie verbindliche Aussagen iiber
die Bewegung der Erde. In diesem Punkte halte
ich die MeinungsduBerungen der christentums-
feindlichen Presse und Vergleiche mit dem Fall
Galilei fiir berechtigt.

Der Papst verlangt von den christlichen Eheleuten
die verantwortliche Elternschaft. Nun soll diesen
geraten werden, wie sie einerseits mit der sinnen-
haften, anderseits mit der geistigen Liebe und
der verantworteten Elternschaft ins reine kom-
men. In diesem Dilemma gestattet der Papst den
vom Verstand geleiteten Eheleuten, biologische
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Gesetze zu entdecken, die den Kindersegen
regulieren.

Hier nun scheut sich der Papst nicht, auf Metho-
den, auf Techniken einzugehen und bestimmte zu
empfehlen, nachdem er viele verheiratete Laien
und Fachleute dazu gehort hat. Zu diesen Tech-
niken darf und muB der Mediziner sich duBern.
Der Papst gestattet christlichen Eheleuten die
periodische Enthaltsamkeit nach Knaus-Ogino
und verwirft all die andren Methoden, die in
praxi die bevorzugten und sichereren sind. Er sagt
es deutlich und hofft sogar — auch eine andere
Ubersetzung wird da keine neuen Ausgangs-
punkte schaffen kénnen — daB die Mediziner
etwas erfinden, was die Technik der periodischen
Enthaltsamkeit zu einem sicheren System ent-
wickelt. Fast jeder Laie, der sich mit der Frage
beschiiftigt, weil inzwischen, daB diese Methode
der periodischen Enthaltsamkeit der idealen
ehelichen Partnerschaft hohnspricht. Abgesehen
vom Unsicherheitsfaktor beinhaltet sie eine
mehr oder weniger ausgepriigte Vergewaltigung
der Frau.

Die von seinen wissenschaftlichen Beratern ver-
mittelte Vorstellung des Papstes diirfte sich da-
hin bewegen, daB die Mediziner ein Priparat ent-
decken, das die Ovulation bei der Frau vollig
sicher anzeigt, etwa indem sie zwei bis drei Tage
vorher griinen oder blauen Urin ausscheidet. Fiir
diese drei Tage wire sie tabu, miiBte christliche
Askese betrieben werden.

Die Entscheidung des Papstes fiir die periodische
Enthaltsamkeit ist insofern medizinisch und
arztlich korrekt, als die Anwendung eines Anti-
konzipiens — es ist durchaus sachlich und daher
berechtigt, dabei nur an die »>Pille< zu denken —
ein wesentlich anderer Vorgang ist als die Be-
obachtung der Ovulation — hier wird lediglich
ein Koérpervorgang sorgfiltig registriert, dort
wird in die physiologischen Vorginge des Kor-
pers eingegriffen.

DaB der Papst die althergebrachten Mittel der
Empfingnisverhiitung (physikalischer, chemi-
scher Schutz, Coitus interruptus) als unsittlich
ablehnt, wird auch der &sthetisch eingestellte
und auf Sicherheit gehende Ehepartner mit Ver-
stindnis horen. Es diirfte aber kein Zweifel be-
stehen, daB die >Pille< zum mindesten fiir den
Zeitpunkt der Enzyklika nicht ohne Bedeutung
geblieben ist. So gilt es, hieriiber medizinische
Uberlegungen anzustellen oder Feststellungen
zu treffen. DaB sie keine ernsten Schéden setzt
(Forderung von Krebs, Schidigung des Keim-
gutes usw.), ist ebenfalls weitgehend geklért.
Lediglich eine gewisse Thrombosegefahr wird
in der einschligigen medizinischen Literatur als
wahrscheinlich hingestellt, aber in keinem groBe- :
ren MaBe, als eine Schwangerschaft sie begiinsti-
gen konnte. Insofern bietet sich die >Pille< als
sicherstes Mittel, die Nachkommenschaft zu
regulieren, geradezu an.

Sicherlich ist sie nicht das ideale Mittel, die Pro-
blematik der christlichen Ehe zu losen, sogar



aus vordergriindigen medizinischen Uberlegun-
gen. Vom medizinischen Standpunkt ist zu sa-
gen, daB einige Begleiterscheinungen bei der
Pillen nehmenden Frau die natiirlichen Gegeben-
heiten verindern. Der Hormonhaushalt der Frau
wird eindeutig, wenn auch individuell unter-
schiedlich stark durch die Unterdriickung der
Ovulation beeinfluit (Abschwichung der Libido,
Gewichtszunahme, unangenehme Korperempfin-
dungen wie Kopfschmerzen, Ubelkeit usw.).
Die Begleiterscheinungen sind allerdings je nach
Wahl des Prédparates unterschiedlich stark und
sind bei den wverbesserten pharmazeutischen
Erzeugnissen auf ein Minimum reduziert. Viel
nachhaltiger stort die Pille die geistige eheliche
Harmonie. Sie setzt einen Rhythmus rein fur
das Geschlechtliche, in dem sich auch das seeli-
sche Mit- und Zueinander vollziehen muB. Die
Frau muf tapfer ihre Pillen schlucken, auch wenn
Auseinandersetzungen in vollig auBergeschlecht-
lichen Bereichen (Kindererziehung, Geld- und
Hauswirtschaft) unvermeidlich sind. Die Pille
bringt keine grundsitzliche neue Entscheidung;
sie ist nur ein kleiner Meilenstein in der Ent-
wicklung auf den Homo technicus. Herzverpflan-
zung, kiinstliche Befruchtung sind viel markanter.
Der Papst trifft mit seiner Enzyklika auf unvor-
bereitete Gewissen. In unserer technifizierten
Welt mull das Gewissen des Menschen sich ei-
nen Ort suchen, um sich neu zu besinnen. Unsere
moderne technikhérige Zeit hat fast alles ver-
schlungen, was die geistigen und emotionellen
Krifte der Gewissensbildung fordert: die Stille
des Raumes und der Zeit, die Stille des Gebetes,
die Stille des Gespréches, das Gesprich mit dem
Priester, mit dem Freund, das Alleinsein. Bei
dieser unvorbereiteten Horerschaft st6Bt das
Wort des Papstes zur Geburtenregelung auf
weltweite spontane Ablehnung. Fast mutet es
einen an, als verhalle es in Kiirze angesichts der
raschen Bevolkerungszunahme genau so schnell
wie die immer widerkehrenden Aufrufe zum
Frieden in der Welt. Es bleibt der allgemeine
Appell an das menschliche Gewissen.

Symptome

Die freie Meinung des Christen
nach Paulus

Inwieweit gibt es eine freie Meinung in der
Kirche, etwa in Glaubensfragen, in Fragen der
Moral oder des kirchlichen Lebens? Kann ein
Christ sich iiberhaupt frei entscheiden, wenn er
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an ein fixes Moralsystem und Dogmengebdude
gebunden ist? Was heiBt Freiheit in der Kirche,
vor allem, was heift sie im Evangelium ? Kritiker
der Kirche befiirchten, daB3 diese in ihrer heu-
tigen Form die menschliche Freiheit mit ihren
Implikationen nicht verstehe oder zu kurz sehe.!
Kann es in der Kirche auch in den wesentlichen
Fragen eine Pluralitit der Meinungen geben?
Was ist dann mit dem Gehorsam, was mit der
Einheit? Meistens wird der Apostel Paulus be-
miiht, um in der Kirche ein autoritires Lehren
und doktrindres Regieren zu untermauern. Denn
gerade dieser Apostel konnte unter den ersten
Christen sehr energisch auftreten, zumindest in
seinen Briefen. Wie steht es aber nun tatséchlich
bei Paulus?

1. Bemerkungen bei Paulus

Der Apostel bittet fiir die Christen in Philippi,
daB unter ihnen die Liebe mehr und mehr wachse;
die Liebe soll iiberflieBen in aller Erkenntnis und
in allem Verstdndnis. Liebe soll zum Erkennen
und Verstehen werden und sie soll vor allem auf
die anderen Menschen iibergreifen. Wenn das
unter Christen der Fall ist und wenn die Liebe
wichst, dann werden sie selbstindig erkennen
und entscheiden kOnnen, worauf es in ihrem
Leben ankommt (Phil 1,10). » Ta diaphéronta«
setzt einen Komplex von Lebensregeln und
Gewohnheiten der Umwelt voraus, aus denen der
Glaubige das Wesentliche fiir sein Leben frei
auswihlen muB.2 Der gesetzestreue Jude und der
hellenistische Heide miissen diese Lebensregeln
erfiillen, sie miissen ihren Traditionen gemil
leben. Paulus sagt vom Juden, daB er aus dem
Gesetz den Willen Gottes kenne, daB er zu ent-
scheiden verstehe, worauf es ankommt (R6m 2,
18)3; aber der Jude lebt nicht nach dem Gesetz
(V 21f) und vor allem, er kennt nicht den neuen
Lebensraum Christi. Der Christ aber muf3 und
darf aus seinen Traditionen nur das auswdahlen,
was der Liebe dient; und zwar konkret in seinem
Leben. Die Liebe, die Gott in Jesus Christus
erdffnet hat, ist dafiir der einzige MaBstab. Alles
geht darum, daB die Liebe wachse. Damit wird
der Christ mit der selbstindigen Entscheidung
belastet, mit der ganzen Ausgesetztheit und Ge-
fihrdung des menschlichen Lebens. Von Chri-
stus her ist der Mensch grundsitzlich erméchtigt,
frei zu entscheiden, was fiir sein Leben das Rich-
tige ist, was » der Wille Gottes ist«. Christus hat
sich fiir die anderen entschieden; wer sich auf
ihn beruft, muB es ihm nachtun. Wo sich einer

1 Vgl. G. HIRSCHAUER, Der Katholizismus vor dem
Risiko der Freiheit, Miinchen 1966, 9.

2 Vgl. E. LoHMEYER, Der Brief an die Philipper,
Géottingen 101954, 32. Ahnlich iibersetzt K. BARTH,
Erklirung des Philipperbriefes, Ziirich 51947, 5: »um
zu unterscheiden, worauf es ankommt«.

3 Vgl. O. MicHEL, Der Brief an die Rémer, Gottin-
gen 111957, 70, und O. Kuss, Der Rdmerbricf,
Regensburg 1957, 82ff.



tatsdchlich fiir den Mitmenschen entscheidet, wo
Liebe wichst, dort ist der » Tag des Herrn« im
Kommen (V 11). Darum also bittet der Apostel:
daB sich Christen selbstindig dafiir entscheiden
lernen, was der Liebe dient, was im Bereich
Christi das Wesentliche und Giiltige ist; daB sie
sich frei fiir den anderen und damit fiir Gott
entscheiden, daB sie so fiir den Tag des Herrn
bereitet werden. Insofern als unter Menschen die
Liebe widchst und die Féhigkeit, sich frei von
Regeln, Traditionen und Gewohnheiten dafiir
zu entscheiden, insofern ist die Zeit des Herrn
im Kommen. Denn die Liebe ist die Zeit des
Herrn, weil Jesus den Menschen die Zeit Gottes
als Liebe eroffnet hat. Liebe ist das Ende der
menschlichen Zeit.4

In der programmatischen Uberschrift der Para-
klese im Romerbrief (12,1-2) fordert der Apostel
die Christen in den weltlichen Gottesdienst. Alle
menschlichen Lebensbereiche sind der Ort, Gott
zu dienen. Um das zu kdnnen, miissen Christen
in ihrem Entscheidungsvermégen von Christus
her »durch und durch erneuert« werden (V 2).
Dann werden sie selbstdndig erkennen, was kon-
kret fiir sie der »Wille Gottes« ist.5 Wer sich in
seinem Leben tatsdchlich durch Christus neu
orientieren 148t, wer sich nach dem ausrichtet,
was Christus gelebt hat, der vermag zu ent-
scheiden, was fiir ihn Gottes Auftrag ist, was
fiir ihn »das Gute, das Richtige und das Voll-
endete« ist. Der Christ wird jeden Augenblick
mit der freien Entscheidung iiber sein Leben
belastet. Keine Vorschrift vermag ihn davon zu
befreien, weil ihn nichts von der Liebe dispen-
sieren kann. Freilich kann er sich in seiner Ent-
scheidung auch wieder der selbstentfremdeten
Welt, »dem jetzigen Aon«, angleichen und ver-
schreiben; er kann sich wieder von seinem
Schopfer, von Christus, vom Mitmenschen und
von sich selbst abwenden; er kann sich der Last
der Liebe verschlieBen. Aber er kann sich auch
jeden Augenblick fiir die neue und endgiiltige
Dimension Christi entscheiden. Denn dazu hat
Christus ihn und grundsitzlich jeden Menschen
befreit. Jesu Tod hat den Menschen dazu frei
gemacht, ganz Mensch zu sein, sein eigenes Le-
ben in die Hand zu nehmen und sich voll und
ganz zu verantworten. Das Sterben Jesu hat die
Zeit Gottes, die Liebe, auf Erden realisiert und
ermdglicht. Seitdem ist jeder Augenblick im Le-
ben des Menschen Augenblick Gottes: der An-
spruch, Gottes Zeit zu ergreifen, zu lieben und
frei fiir den andern zu sein.6 Der Christ ist der,
der diese Befreiung, Mensch zu sein, wahrnimmt

4 Vegl. H. ScHLIER, Das Ende der Zeit, in: Geist und
Leben 40 (1967) 209. »Gottes Zeit ist als Liebe Jesu
schon in der Geschichte wirksam« (S. 217).

5 0. MIcHEL, Rémer 262, sieht darin die Freiheit
des Christenstandes in der Situation der Entschei-
dung grundgelegt und jede Gesetzlichkeit im jiidi-
schen Sinn aufgehoben.

6 Vgl. H. ScHLIER, Ende 217.
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und annimmt, der frei verantwortete Entschei-
dung wagt und verwirklicht.

Dal} Paulus als bevollmichtigter Apostel Jesu
Christi unter den Christen keineswegs autoritir
auftrat, bezeugt am besten eine Stelle im Philip-
perbrief: 3,15-16. Er zeigt sich am groBziigig-
sten, wo er seinen erbittertsten Kampf gegen
seine ideologischen Gegner zu fiihren hat, gegen
judenchristlich-gnostische Enthusiasten in der
Gemeinde zu Philippi. Diese haben entgegen
seinem Evangelium in Umlauf gesetzt, Aufer-
stehung sei schon mit der Taufe geschehen, es
gebe keine zukiinftige Auferstehung mehr; die
Getauften seien schon Vollendete und als solchen
sei ihnen alles erlaubt zu tun oder zu lassen. Sie
verleugnen leibliche Auferstehung und verachten
das leidende Leben; sie haben alles erreicht, ihr
Leben hat keine Zukunft mehr.? Sie sind die
grofte Gefdhrdung der jungen Kirche iiberhaupt.
Noch am Anfang des Kapitels hat sie Paulus
»Hunde, Bosetiter und Verschneidung« ge-
scholten (3,2). Dann aber sagt er in ruhigem
Ton, was fiir ihn Auferstehung bedeutet: er ist
erst dahin unterwegs; er hat sie noch nicht er-
reicht, er ist noch nicht vollendet; er ist von Chri-
stus erfafit worden und vergilit, was hinter ihm
liegt und wirft sich dem entgegen, was auf ihn
zukommt; wie ein Liufer in der Rennbahn ist er
nach dem Siegespreis der Berufung Gottes erst
unterwegs (V 12-14). »Die sich nun schon als
Vollendete diinken — ich jedenfalls denke so.
Und wenn ihr in irgend einem Punkt anders
denkt, Gott wird euch schon das Richtige offen-
baren (V 15). Was wir sind (und wovon wir iiber-
zeugt sind), danach miissen wir leben« (V 16).8
Der Apostel vertraut darauf, daB Gott sogar
seinen gefdhrlichsten Feinden noch das Richtige
zeigen wird. Es kommt darauf an, daBl wir da-
nach leben, wovon wir iiberzeugt sind. Paulus
streicht seine Botschaft klar heraus, er steckt in
nichts zuriick, und er wirbt leidenschaftlich dafiir,
aber er gesteht dem Andersdenkenden eine eigene
Meinung zu und auch, daB er danach lebe. In die-
ser entscheidenden Frage christlichen Bekennt-
nisses und Lebens sind nicht Exkommunikation
und Verteufelung die Antwort, sondern das Ver-
trauen auf Gott und seine Botschaft.

Wie sehr es dem Apostel um die freie Meinung
und Entscheidung des einzelnen Christen geht,
zeigt das 14. Kapitel des Romerbriefes iiberaus
deutlich. Zuerst verbietet er generell, einen zu
verurteilen und abzuurteilen, der im Glauben zu
Fall gekommen ist. Denn jeder steht oder fallt
im Bereich seines Herrn (V 4). Ob einer vom

7 Dazu W. ScHMITHALS, Die Irrlehrer des Philipper-
briefes, in: Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 54
(1957) 3201 :

8 SCHMITHALS, a. a. O. 329; LOHMEYER, a. a. O,
148 und BARTH, a. a. O. 108 miBverstehen die Stelle
von Grund auf. Der erste denkt bei den »Vollkom-
menen« an die Martyrer, der zweite {ibersetzt: »die
wir vollkommen sind«.



Glauben abfillt oder darin feststeht, dariiber
urteilt allein der Herr. Keinem Christen steht es
zu, liber einen anderen ein Urteil zu fillen; denn
wenn einer gefallen ist, dann wird ihn der Herr
schon wieder aufrichten. Vielmehr soll ein jeder
nach seiner eigensten Uberzeugung dem Herrn
eine » Frucht bringen« (V 5¢).9 Im Bereich Jesu
Christi ist jeder einzelne zu freier Entscheidung
erméchtigt und beféhigt; darin gerade soll er
seinem Herrn Frucht tragen. In der freien Lebens-
weise und im eigenwillig entschiedenen Handeln
der Seinen will Christus zur Herrschaft kommen
(Vgl. V9). Im Bereich Christi geht es um Selb-
stdndigkeit, um Originalitit, um Experiment, um
die frei verantwortete Tat. Was aber gibt dem die
Richtung an? Woran mubB sich die freie Mei-
nung des Christen orientieren? Einerseits an
der Liebe, wie schon gezeigt wurde. In allem geht
es darum, daB der Christ »der Liebe gemaB«
lebt (V 15). Wie aber diese Liebe im Leben des
cinzelnen konkret aussieht, ist dem freien und
schopferischen Tun jedes Christen selbst iiber-
lassen. Liebe muB leben, also lassen sich ihre
Formen nicht festlegen und vorschreiben. Liebe
fordert die personlichste Entscheidung; sie ist die
freieste Tat — oder sie ist nicht Liebe. Das andere,
das das Leben des Christen bestimmt, ist der
Glaube. Denn »alles, was nicht aus Glauben
geschieht, ist Siinde« (V 23). Diese Bestimmung
der Siinde kommt in der kirchlichen Verkiindi-
gung selten zur Sprache. Alles, was einer nicht in
seinen Glauben, d. h. in seine personliche Ent-
scheidung fiir Gott, integrieren kann, ist Schuld.
Denn an sich ist gar nichts ausgeschlossen aus
dem Tun des Christen, nichts ist an sich ver-
boten, schlecht oder unrein (V 14.20); bose wird
es erst durch und fiir den Menschen, der daran
AnstoB nimmt (V 20). Eine Entscheidung wird
zur Siinde, wenn sie einer nicht in seine Ent-
scheidung fiir Gott integrieren kann, wenn er sie
nicht auf Christus hinordnen kann und wenn sie
sich zwischen ihn und seinen Schopfer stellt.
Dann wird sie zur Schuld, aber auch nur dann.
Glaube, das ist die freie Entscheidung fiir seinen
Schopfer, das freie Engagement an Gottes
neuer Schopfung, die freie Tat der Botschaft Jesu.
Will dieser Glaube schopferisch sein, dann miis-
sen seine Formen so verschieden sein, wie es
Menschen eben sind. Eine Nivellierung verbaut
ihm seine schopferische Kraft. Soll der Glaube
leben und in der Welt wirksam sein, dann bedarf
es der Originalitdt und der Freiheit jedes einzel-
nen Christen. Glaube ist Freiheit — oder es ist
kein Glaube. Gott will die schopferische Liebe
und den originalen Glauben eines jeden, den er
ruft. Denn es muB ja jeder selbst urteilen, ob er
im Glauben ist (2 Kor 13, 5), ob er tatsiachlich an
der Botschaft Jesu und am Reich Gottes enga-
giert ist. Niemand sonst kann das letztgiiltig be-

9 0. MicHEL, Riomer 296: »jeder soll nach seinem
eigenen Sinn zu einer festen Uberzeugung kommen«.

314

urteilen, auBler Gott. Es geht dem Apostel
grundlegend um die freie Meinung und selb-
stindige Entscheidung des Christen — anders
sind weder Glaube noch Liebe moglich. Christus
ist fiir jeden einzelnen gestorben, der einmalig
und unersetzlich ist — und nicht fiir feste Verhal-
tensweisen des Glaubens und der Liebe. Sein Tod
hat die Liebe und das Menschsein jedes einzelnen
Menschen ermoglicht.

2. Folgerungen fiir die heutige Situation
der Kirche

Die angefiihrten Beispicle haben gezeigt, daBl
Paulus alles eher ist als ein autoritdrer Lehrer.
Natiirlich kdmpft er mit aller Leidenschaft und
Entschiedenheit fiir die Richtigkeit des Evange-
liums. Meistens tut er das mit der Beweiskraft
seiner Argumente., Wenn er damit zu Ende ist,
bleiben ihm die GroBziigigkeit und das Ver-
trauen, daBl Gott die Kirche schon den rechten
Weg fiihren werde. Vielmehr will der Apostel die
freie, aber unbedingte Uberzeugung und Tat
jedes Christen. Was folgt daraus fiir die heutige
Form der Kirche?

Zuerst mu} einmal neu bedacht werden, was
christlicher Gehorsam ist, was Glaubensgehor-
sam heiBt. Denn der Begriff Gehorsam ist als
ganzer unserer Zeit suspekt geworden; im Namen
des Gehorsams wurden und werden die grofiten
Verbrechen begangen; allzuoft dispensiert unter-
wiirfiger Dienstgehorsam von einer selbstdndigen
Entscheidung.10 Durch solchen Gehorsam glaubt
sich einer von Verantwortung und auch von
Schuld loskaufen zu konnen. Gerade diesen Ge-
horsam meint das Evangelium nicht. Jesus selbst
durchbricht menschliche Gesetze und Lebensge-
wohnheiten, wo sie unmenschlich sind (vgl. Mk
2,27). Glaubensgehorsam aber heifit, daB sich
einer vorbehaltlos fiir Gott entscheidet, dafB3
einer ganz an Jesu Botschaft engagiert ist und
daB er das, was er fiir richtig hélt, entschieden
tut. Glaubensgchorsam ist immer personlich
verantwortete Entscheidung — anderer Gehor-
sam hat mit dem Evangelium nichts zu tun. Die
Kirche muB sich heute Rechenschaft geben, ob
sie die Menschen in ihren Reihen tatsdchlich zu
einem solchen Gehorsam erzieht. Es muf ernst-
lich gefragt werden, ob das derzeitige kirchliche
Erziehungssystem wirklich selbstindige Christen
formt — oder ob nicht allzusehr ein horiger Mas-
senmensch erzogen wird, der dngstlich auf Kom-
mandos wartet, ein seelisch und geistig unreifer
Mensch.1! Blinder Gehorsam ist nicht christlich.
Vaterpflicht der Kirche wire es, die Sohne zu
miindigen und freien Menschen, zu »Briidern
Christi« zu erziehen. Gerade von Paulus her muB
gefragt werden, ob nicht in der Kirche eine falsch

10 Vgl. dazu H. Cox, Der Christ als Rebell, Kassel
1967, 271f.

11 Vgl. F. HEER, Atheisten und Christen in einer Welt,
in: Kirche und Zukunft, Wien 1963, 48.



verstandene Autoritdt vorherrscht; ob nicht
wirklich oft die Sorge um diese Autoritit auf
Kosten der Wahrheit geht; ob nicht dadurch die
Kirche fiir manchen als ein unfreies und unper-
sonliches System erscheinen muB.12 Wenn es ein
aggiornamento in der Kirche geben soll, dann
braucht sie eigenwillige, schépferische und selb-
stindige Christen, Menschen, die vom Evange-
lium her genau wissen, worum es geht; die sich
selber zu diesem Wissen durchringen miissen. Die
Kirche muB auch Platz bekommen fiir Menschen,
die Experimente wagen, die bewuBt aus den alten
Formen und Gewohnheiten ausbrechen, die um
des Gespriachs mit den anderen willen an die
Grenzen des Christlichen gehen. Die Kirche
wird auch Platz machen miissen fiir Menschen
der Kritik, die beunruhigt sind iiber die Ohn-
macht des Evangeliums unter den heutigen
Menschen, die vor allem dariiber beunruhigt
sind, daB die Kirche in vielen Lebensformen von
der Botschaft Jesu abgeriickt ist, Kritik kann ein
wesentlicher Dienst an der Kirche sein, vor allem
dann, wenn es Selbstkritik ist.13

Inwieweit aber kann es die freie Meinung inner-
halb der Glaubenslehre und des gemeinsamen
Bekenntnisses geben? Ein Glaubenssatz wird
immer personal angeeignet und immer nur vor-
laufig. Der Gldubige muB ihn immer wieder von
neuem in sein Leben iibersetzen und hereinholen.
Wenn auch ein Glaubenssatz fiir alle derselbe ist,
so sind seine Aneignung und sein existenzieller
Vollzug fiir jeden einzelnen verschieden. Z. B.
bedeutet das Bekenntnis des Kreuzes nicht fiir
einen jeden das gleiche, denn jeder erfihrt das
Kreuz anders; jeder einzelne Christ ist auf seine
personlichste Weise unter das Kreuz Christi
gestellt. Ebenso kann es beim Bekenntnis der
Menschwerdung sein; oder es wird einer nur so-
weit verstehen kénnen, was Auferstehung heiBt,
als er selbst in dieses Geschehen mithineinge-
nommen wird. Ebenso wird einer Christus soweit
verstehen, als er von seiner neuen Dimension
erfaBBt ist; das Geheimnis Gottes wird einer
soweit erfahren, als er ihm in seinem Leben tat-
sichlich begegnet. So gibt es gerade in den
Grundbekenntnissen des Glaubens eine Plurali-
tdt des Verstehens und der Meinung, denn hier
gilt: Deus semper maior. Das macht die Ge-
schichtlichkeit der Glaubenssitze aus, die darin

12 So fragt C. DAvis, zit. nach Orbis Catholicus 21
(1967) 65.

13 Kardinal F. K6NiG sagt dazu: » Die Unruhe ge-
hort zum Leben der Christen. Es wire eine Nacht-
wichterkirche, in der es hieBe: Ruhe ist die erste
Christenpflicht« (Salzburger Nachrichten vom 31.
12. 1966, 4). »Ich glaube, daB es gut ist, wenn alles,
was angreifbar ist, auch wirklich angegriffen und
kritisiert wird. Die Kirche soil nicht geschont wer-
den. Wir wollen keine Ausnahmestellung. Die
Chance der Kirche liegt in ihrer Freiheit. Diese
Freiheit ist aber nicht nur eine Freiheit fiir sie selbst,
sondern auch fiir die andern« (Newes Forum 14
[1967] 125).
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begriindet ist, daB Gott Mensch, d. h. geschicht-
lich geworden ist.14 Erst recht muB es die
Vielfalt der Meinungen derer geben, die diese
Bekenntnisse jeweils fiir ihre Zeit verstindlich
machen und iibersetzen wollen, der Theologen.
Weil Sprache lebendig ist, muB es gerade darin
das Experiment geben. Die Kirche wird auch
bedenken miissen, ob bei diesem Ubersetzungs-
prozeB eine Zensur sinnvoll ist. Wie weit gibt es
die freie Meinung des einzelnen innerhalb des
kirchlichen Moralsystems? Auch Moral ist
geschichtlich, denn sie kommt aus dem konkre-
ten Tun von Menschen; genauer, sie erwichst
aus dem Leben dessen, der fiir die anderen da
war und gestorben ist, Jesus. Seine Liebe aber
sieht fiir jeden Menschen anders aus. Erst recht
gestaltet sich der Nachvollzug seines Lebens fiir
jeden anders, weil jeder einmalig und unaus-
tauschbar ist. DaBl in Fragen der Moral die
Uberzeugung getaufter Christen sehr frei ist,
zeigen am deutlichsten die »Randchristen«?s.
Sie sind aus dem offizicllen Moralsystem der
Kirche ausgewandert; doch sollten gerade sie in
der Kirche nicht iiberhort werden.

So gibt es eine freie Meinung in Glaubensfragen,
denn Glaube ist personlichste Entscheidung jedes
einzelnen. Der MaBstab dafiir ist das ehrliche
Engagement fiir die Botschaft Christi (vgl. R6m
14,23). Auch in den Fragen der Moral kommt es
auf die personliche Uberzeugung jedes Christen
an, denn die Nachfolge Jesu ist jeweils selb-
stindige Entscheidung des Glaubenden. Der
MalBstab dafiir ist das Wachsen der Liebe (vgl.
Phil 1,10), die verantwortetes Dasein fiir den
anderen und antwortendes Dasein auf die Liebe
Gottes sein will. Damit soll abcr:nicht einer pri-
vatisierten und weltfremden Entscheidungs-
theologie das Wort geredet sein. Aber um die
»politische« Gestalt der religidsen Verantwor-
tung wahrnehmen zu kénnen, um in der Gesell-
schaft initiativ zu sein und Gesellschaftskritik
betreiben zu kénnenl6, bedarf es des selbstindi-
gen und frei engagierten Christen. Christen miis-
sen miindig werden, wenn sie miindige Menschen
ihrer Zeit glaubhaft fiir die Botschaft Jesu ein-
laden wollen. Sie miissen kritischer werden, mehr
mit den anderen fragen und mehr an sich selbst
in Frage stellen.l? Die Kirche braucht Parti-
sanen!®, um aus dem religitsen Getto wieder ins

14 Vgl W. Kasper, Geschichtlichiceit der Dogmen,
in: Stimmen der Zeit 92 (1967) 401-417.

15 Vgl. meinen Aufsatz Die Chance der Randchristen,
in: Der Seelsorger 37 (1967) 229-233.

16 Vgl. J. B. Merz, Religion und Revolution, in:
Neues Forum 14 (1967) 461 ff.

17 A. GORRES, Pathologie des katholischen Christen-
tums, in: Handbuch der Pastoraltheologie 11/1, Frei-
burg 1966, 312: » Der katholizistische Katholik stellt
zu wenig Fragen und stellt zu wenig in Frage.«

18 E. KAsEMaNN: »Wir haben zuviele Manager und
zuwenig Partisanen« (zit. nach Orbis Catholicus 21
[1967] 379).



freie Feld ausbrechen zu konnen. Dieser Aus-
bruch ist heute real moglich; er ist eine Riickkehr
zum Evangelium. Diese Riickkehr findet nicht
durch ein paar duBere Anderungen in der Kirche
statt. Sie ist nur mdoglich durch eine radikale
Reform heutiger Kirchenstrukturen, auf der
Basis einer Autoritit des Menschseins und der
Botschaft Jesul?, Anton Grabner-Haider

Reich Gottes

Nach der heute faktisch nicht mehr bestrittenen
Ansicht der Exegeten ist der Zentralbegriff der
jesuanischen Verkiindigung nach den Synopti-
kern nicht so sehr mit »Reich Gottes<, sondern
besser mit »Konigsherrschaft Gottes< wieder-
zugeben. Diese begriffliche Korrektur jedoch
wehrt nur den grobsten MiBverstandnissen von
»Reich Gottes « als einer statisch-rdumlichen oder
jenseitigen GroBe. Was aber der terminus
technicus der Predigt Jesu der Sache nach be-
deutet, diese Frage stellt sich immer neu als die
Frage christlicher Theologie.

Schon die altorientalische Welt sagt die Konigs-
wiirde von ihren Gottern aus. Auch in Israel ist
es pichts AuBergewohnliches, wenn — so be-
sonders von der spiteren Hofdichtung — Jahwe
das Konigsattribut zugesprochen wird. Ebenso
nennt Jesus Gott einen K6nig, wenn er seine Ko-
nigsherrschaft proklamiert. Unterscheidet sich
aber seine Predigt von einem Ruf wie »Marduk
ist Konig«? Wenn er weiter die Ndahe der Gottes-
herrschaft betont, erkldrt sich nicht auch dieser
Zug seiner Verkiindigung vollig aus der Rede-
weise alttestamentlicher Prophetie, die Heil und
Unbheil mit dem »Heute < der Predigt oder mit der
unmittelbar bevorstehenden Zukunft verbindet?
Hebt sich aber die Rede Jesu formal nicht ein-
deutig von ihrer Umwelt ab, ist dann noch ein
Anspruch der biblischen Botschaft iiber ihre

19 E, SCHILLEBEECKX, The religious life in conflict
with the new idea of God and man, in: Tijdschrift
voor Theologie 7 (1967) 27: »aggiornamento must
be a readaption to the Gospel, a re-evangelisation«.
»The present situation, however, is such, that a re-
evangelisation of the religious life is possible, not
through a few changes, but only through a radical
reform of structures on the basis of deeply human
and evangelical authenticity.«
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Zeit hinaus zu rechtfertigen ? Darf sich dann et-
wa die christliche Verkiindigung wirklich noch
als die Mitte der ganzen Schrift verstehen? —
Alle diese Fragen hingen unmittelbar mit dem
Verstindnis zusammen, das sich von der Pre-
digt Jesu gewinnen la0t.

Einer so weit gesteckten Aufgabe aber wird eine
lexikalische Untersuchung zum Begriff der
»Basileia< nicht gerecht, ja sie lduft Gefahr, das
Gemeinte eher noch zu verdunkeln, wenn sie
nicht den Uberstieg in das Besondere der jesua-
nischen Verkiindigung findet. Die historische
Betrachtung muB auch schon sehr bald fest-
stellen, daB die Predigt Jesu letztlich micht an
der Begrifflichkeit hidngt, sondern die Sache in
vielen Bildern und Gleichnissen zu umschreiben
versucht. Auffallen muBl ihr des weiteren, dall
die urchristliche Theologie den Begriff der Ba-
sileia durch Synonymbildungen wie »>Heil¢,
»Gerechtigkeit < und dhnliches ergénzt und um-
schreibt, ja den terminus technicus der jesuani-
schen Predigt ziemlich bald aufgibt, und dies
sogar mit einer gewissen Berechtigung, weil sich
das von Jesus wirklich Gemeinte ohnedies
nicht nur mit einem Begriff, sondern nur mit dem
Ganzen seiner Botschaft ersichtlich machen 14Bt.
Wenn namlich Jesus Gott als Konig ansagt, dann
vermehrt er nicht Gottes Hoheitstitulatur um
ein epitheton ornans, das heute immer weniger
katechetische Ankniipfungspunkte hat. Die Pro-
klamation von Gottes Konigtum ist fiir Jesus
keine eigentlich theologische Aussage, etwa in
dem Sinne, daB Gott sich letzten Endes doch
gegeniiber seinen Feinden behaupten wiirde.
Wenn Jesus von der Koénigsherrschaft Gottes
spricht, dann ist dies vielmehr eine anthropo-
logische und soteriologische Aussage, und zwar
die Heilsansage fiir den Menschen schlechthin.
Denn Gott als der »Herr < meint nichts anderes
als den Menschen, dem das Heil nur im Exodus,
im Ausweg aus seiner selbstherrlichen Situation
angeboten wird. Gott als der »Konig« bedeutet
dann die radikalste Forderung menschlichen
Gehorsams, wie ihn nur der Mensch Jesus ver-
wirklichte, indem er bis ans Kreuz ging.

Erst von dieser Tatsache her erdffnet sich auch
das Alte Testament in seinem christlichen Sinn:
im Hinweis auf den, der den Glauben an Gottes
allein rettendes Handeln bis in die letzte Kon-
sequenz durchhilt. Erst vom Kreuz her ver-
steht man dann auch, daB die Ausrufung von
Jahwes Konigtum iiber Isracl nicht nur zu einer
Theologie um den Thron Davids fithren konnte,
sondern ebenso die unaufhebbare Spannung
zwischen der Prophetenbewegung und dem
Konigtum grundlegte, weil Jahwe als der Konig
iiber Israel keine >Konige < neben sich duldete,
die seinen verheiBenen Schutz in Eigenregie
iibernehmen konnten. Jahwes Konigtum iiber
Israel lieB keinem irdischen Triumphalismus
Raum, erfiillte nicht die Erwartung eines deus
ex machina, vielmehr war es die leidvolle Er-
fahrung, die Israel im Laufe seiner Geschichte



zu machen hatte, daf} die zweite Seite von Jahwes
Konigtum den Ebed Jahwe meint, von dem der
Gehorsam bis hin zu einem unverstandenen Tod
gefordert ist. Denn Gott als Konig anzurufen
entriickt nicht in eine >Himmelsherrschafty,
sondern verschdrft den Konflikt mit einer eigen-
maéchtigen Geschichte, verschérft die Predigt Jesu
hin bis zum Kreuz. Und deswegen ist nur durch
ihn Gottes K6nigtum eindeutig angesagt. Durch
ihn ist Gottes Herrschaft so wunderbar ersicht-
lich geworden, daB nicht genug Wunderbares
von ihm erzdhlt werden kann. Nur mit seiner
Person ist Gottes Konigsherrschaft so untrenn-
bar verbunden, daB er selber den Titel »Herr«¢
verdient.
Ist also Gottes Konigsherrschaft unmiBverstind-
lich nur durch das Kreuz geoffenbart und auf-
gerichtet, dann werden die Fragen nach der
Gegenwartigkeit und Zukiinftigkeit von »Reich
Gottes< und seines Verhiltnisses zur Kirche
sehr relativiert. Dann ist die Konsequenz aus
der Predigt Jesu nicht addquat mit gnostisch-
kosmischen Spekulationen iiber einen etwaigen
Besitz der »Basileia<zu ziehen, sondern dann heil3t
Proklamation von Gottes Konigsherrschaft auch
heute absolute Forderung des Gehorsams von
denen, welche sich in Taufe und Eucharistie dem
Tod des Herrn unterstellen, bedeutet um das
Kommen der Konigsherrschaft Gottes zu be-
ten noch immer Skandal und Provokation, auch
und besonders fiir die Christen selber, 1a8t sich
Konigsherrschaft Gottes nur in der Radikalitit
der Nachfolge Christi realisieren.

Peter Trummer

Literaturbericht

Biblische Literatur

Otro Kuss, Der Brief an die Hebrder, 2. umgear-
beitete und erweiterte Auflage, (Regensburger
Neues Testament Bd. 8,1.) Fr. Pustet Verlag,
Regensburg, 1966, 260 S.

Der Kommentar zum Hebrierbrief von O. Kuss
braucht keine neue Empfehlung. Es sei hier
lediglich auf einige fiir Diakonia wichtige Punkte
hingewiesen. Ein starkes seelsorgliches Anliegen
charakterisiert die schriftstellerische und theolo-
gische Eigenart des Hebrierbriefes. »Der Autor
des Hebréerbriefes ist zuerst und zuletzt Seel-
sorger. .. Er will der gefihrdeten Gemeinde geist-
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lich zu Hilfe kommen, und er tut es mit allen
Mitteln, die eine aus dem Zentralen des Evan-
geliums lebende Seelsorge von jeher angewandt
hat« (S. 15). Grundproblem ist ihm die theologi-
sche Rechtfertigung des scandalum crucis, der
Nachweis ndmlich, dafl »in der schreckenerre-
genden Anschaulichkeit des Kreuzes, in der
Schmach des Christus in Wahrheit Gottes erbar-
mende Liebe verborgen und offenbart ist«
(S. 16). Gerade in der Selbsterniedrigung am
Kreuze ist Jesus von Gott mit der hohenprie-
sterlichen Wiirde, mit »Ehre und Herrlichkeit«
ausgestattet und damit fiir alle zum Urheber des
Heiles geworden. K. vertritt nicht die von H.
Strathmann! vorgeschlagene iiberzeugende Deu-
tung, dafl die Begriffe »Herrlichkeit und Ehre«
nicht auf die Erh6hung, sondern vielmehr auf die
hohepriesterliche Wiirde Jesu (»wir sehen den
erniedrigten Jesus mit der Ehrenstellung des
Hohenpriesters ausgestattet«) zu beziehen sind.
Auch gibt er keine ndhere Erklirung, wie das
einmalige Selbstopfer Christi sich zu seiner
sakramentalen Vergegenwirtigung in der Eucha-
ristie verhélt. Der evangelische Theologe K. B.
Ritter2 meint aufgrund von Stellen, wie 10,
19-25; 13,10-15, »daB auch fiir den Verfasser
des Hebrierbriefes die Feier des sakramentalen
Gottesdienstes die selbstverstindliche und darum
gar nicht ausdriicklich zu entfaltende Voraus-
setzung fiir seinen Gedankengang ist« (S. 24).
Bei ihm findet sich auch die hilfreiche Erkliarung
zu dem Begriff des »ephapax«: »Das »mit einem
Mal« des Hebréderbriefes meint also ganz und
gar nicht das einmalige, historisch fixierte Ereig-
nis in dieser isolierten Einmaligkeit..., sondern
das durch alle Zeiten durchschlagende, ewig
glltige und allezeit wirksame Ereignis, das
darum auch real vergegenwirtigt werden kann«
(S. 23). Das ist ein Punkt, den man in dem sonst
sehr wertvollen Kommentar von Kuss gerne
naher erldutert gefunden hétte. Ein weiterer ist
die Frage, ob die Auslegung nicht mehr darauf
achten miiBite, die alttestamentlich-kultisch
geprdgte Terminologie des Hebréderbriefes in die
moderne Sprachwelt zu iibersetzen. Sehr gliick-
lich ist in diesem Sinne die Ubersetzung der
»Glaubensdefinition« in Kap. 11,1: »ein Stehen
zu Gehofftem, ein Uberfiihrtsein von unsicht-
baren Dingen« (S. 165) mit der Erkldrung, daB
Glaube »ein das ganze Leben bestimmendes,
in Gehorsam, geduldigem Harren, Ausdauer
sich bewihrendes Ergriffensein von der Wirk-
lichkeit Gottes« ist (S. 168).

1 H. STRATHMANN, Der Brief an die Hebrder, in:
Das NT Deutsch, Gottingen 1963.

2 K. B. RiT1ER, Die Liturgie als Lebensform der
Kirche, Kassel 1949, 23.



JacQues DupoNT, Paulus an die Seelsorger.
Das Vermdchtnis von Milet (Apg 20,18-36),
( Kommentare und Beitrdge zum Alten und Neuen
Testament) Patmos Verlag, Diisseldorf 1966,
282 S.

»Im Augenblick, da der Apostel das Arbeitsfeld,
dem er die besten Jahre seines Lebens gewidmet
hat, verldBt, wendet sich sein Blick zuriick. Aber
die Vergangenheit beschéftigt ihn nur, weil er an
die Zukunft denkt. Die Aufgabe ist nicht beendet,
die Altesten der Gemeinde miissen das Werk
fortsetzen. Paulus hinterld(t ihnen eine schwere
Biirde, aber er hinterldft ihnen auch ein groB-
artiges Vorbild. Wenn sie wissen wollen, wie
man das anvertraute Amt treu verwaltet, brau-
chen sie sich nur an das Beispiel des Apostels zu
erinnern und es nachzuahmen« (S. 25). Unter
stetem Bezug auf das personliche Leben und
Wirken des Apostels Paulus, so wie wir es aus
seinen Gemeindebriefen kennen, kommentiert
Dupont die lukanische Abschiedsrede von Milet
(Apg 20,18-36). Er beschreibt zuerst die litera-
rische Gattung, gibt Komposition und Gedan-
kengang der Rede an und bestimmt das litera-
rische und theologische Abhédngigkeitsverhdltnis
zwischen Paulus und Lukas. Die Rede selber
gliedert er in 10 Kapitel in die Themen: »Dienet
dem Herrn in Demut«, »Der Mut zum Reden,
»Bis zum Ende«, »Seelsorgerliche Verantwor-
tung«, »Heiliges Amt«, »Im Dienste der Drei-
faltigkeit«, »Wachsamkeit«, »Méchtigkeit des
Gotteswortes«, »Uneigenniitzigkeit«, »Sich der
Schwachen annehmen«. Der so immer wieder
am lebendigen Beispiel des Apostels dargestellte
Presbyterdienst zeigt die ganze Vielfalt des seel-
sorgerlichen Wirkens, dessen Schwergewicht
allerdings nicht so sehr im kultisch-kirchlichen
Bereich als vielmehr in der missionarischen Ver-
kiindigung und im diakonischen Dienst am
Menschen liegt. Mit einer sehr schonen Studie
iiber das Gebet im Lukasevangelium und in der
apostolischen Kirche schlieBt Dupont seinen
Kommentar zur Paulusrede und faBt deren In-
halt sinngemdB noch einmal zusammen in die
Form eines Gebetes, so wie Paulus es selbst hitte
formulieren konnen. Das von Josef Schierse
sehr schon und sorgfiltig iibersetzte Buch bietet
nicht nur eine Theologie des Presbyterdienstes
im Sinn und Geist des Paulus, es erschlieBt zu-
gleich einen ausgezeichneten Zugang in die
Theologie und Verkiindigung wie in das person-
lich-innere Leben des groBen Apostels.

Stuttgarter Bibelstudien

WILHELM PESCH, Matthdus der Seelsorger. Das
neue Verstindnis der Evangelien, dargestellt am
Beispiel von Matthéus 18, SBS 2, 1960, 80 S.
HEerBERT HAAG, Biblische Schipfungslehre und
kirchliche Erbsiindenlehre, SBS 10, 1966, 75 S.
JoacHM BECKER, Israel deutet seine Psalmen.
Urform und Neuinterpretation in den Psalmen,
SBS 18, 1966, 98 S.
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JOSEF SCHARBERT, Fleisch, Geist und Seele im
Pentateuch. Ein Beitrag zur Anthropologie der
Pentateuchquellen, SBS 19, 1966, 87 S.
JoHANNES BEUMER, Die katholische Inspirations-
lehre zwischen Vatikanum I und II. Kirchliche
Dokumente im Lichte der theologischen Inter-
pretation, SBS 20, 1966, 107 S.

FrANZ-JoseF ORTKEMPER, Das Kreuz in der
Verkiindigung des Apostels Paulus, dargestellt an
den Texten der paulinischen Hauptbriefe, SBS 24,
1967, 109 S.

Alle: Verlag Katholisches Bibelwerk, Stuttgart.

PescH legt in seiner interessanten Untersuchung
dar, daBl Matthdus 18 keine Unterweisung an die
kirchlichen Amtstrédger ist, sondern an die ganze
Jiingergemeinde gerichtet ist und ein sehr wirk-
sames und verpflichtendes Bild dieser Jiinger-
gemeinde geben will. Das hat erhebliche Kon-
sequenzen fiir das richtige Verstdndnis des
ekklesialen Lebens. Kirche bedeutet »soviel
wie Gemeinschaft von Christen im Sinne
einer Bruderschaft der einzelnen untereinander,
einer Jingerschaft in der Nachfolge des Herrn
und seiner Sohnschaft im Verhiltnis zu dem
Vater im Himmel« (8. 71).

»Die alte Gemeindeordnung tritt in den Dienst
einer Predigt zur Vergebungsbereitschaft und
Bruderliebe« (S. 37).

HaAG gibt zuerst eine Darstellung der kirchli-
chen Erbsiindenlehre, so wie sie sich in den mei-
sten gebrduchlichen Handbiichern der Dogmatik
und der katechetischen Verkiindigungfindet. Man
konnte glauben, daBl das meist Gesagte langst
iiberholt und vergessen sei, wenn nicht die Auto-
ritdit und die groBe Verbreitung der befragten
Literatur dagegen sprechen wiirde. Um so
grofer ist dafiir der Gegensatz zum biblischen
Bericht, den Haag in kritisch-sachlicher Exegese
fiir sich und nach der paulinischen Auslegung in
R6m 5,12 darlegt. Es sind freilich nicht alle Fra-
gen, die der Genesistext uns heute stellt, in dieser
Studie beantwortet. Nach dem notwendigen
Abbau vieler iiberholter traditioneller Vorstel-
lungen hitte man eine exegetisch wie bibel-
theologisch etwas reichere Neuinterpretation
gewiinscht.

»Die traditionsgeschichtliche Betrachtung der
Psalmen erlaubt es BECKER zu zeigen, wie die
Psalmen im lebendigen Strom der Heilsgeschich-
te und der fortschreitenden Offenbarung gestan-
den haben und Gegenstand frommen Bemiihens
gewesen sind« (Vorwort). Der Nachweis einer
eschatologischen oder frommigkeitlichen Neu-
interpretation vieler Psalmen (Psalm 102,69,22,
107,118, 66,85,59,9,10,56, 54,108, 68, 40, 93, 45)
durch das betende Israel gibt aber auch fiir das
aktuelle Verstidndnis und Beten der Psalmen eine
Interpretationsform an die Hand, die von jedem
literalistischen Verstdndnis von fiir uns nicht
mehr nachvollziechbaren Psalmentexten befreien
miiBte.

Die Studie von ORTKEMPER iiber das Kreuz in



der Verkiindigung des Apostels Paulus zeigt
sehr eindringlich, was der Glaube »an den Sohn
Gottes, der mich geliebt und sich fiir mich dahin-
gegeben hat« (Gal 2,20), bedeutet und wie »das
Kreuz notwendig im Leben eines jeden Glauben-
den und Getauften steht« (S. 21). Nicht die
Thora, sondern das Kreuz ist die heilschaffende
Kraft und Weisheit Gottes. Wo dagegen Geset-
zesgerechtigkeit in irgendeiner Form aufgerich-
tet wird, wird das Kreuz Christi seiner Kraft ent-
leert und ist die Hingabe Jesu in den Tod »um-
sonst« geschehen.

Aus der Untersuchung von SCHARBERT iiber die
Verwendung der anthropologischen Termini in
den Pentateuchquellen ergeben sich wichtige
Resultate fiir das biblische Menschenverstindnis.
So ist Gn 2,7 zu verstechen vom Menschen als
dem Trdger einer personalen Bestimmung:
»Durch den von Jahwe eingegebenen Lebens-
odem wurde das leblose Gebilde aus Erde erst
zu einer lebendigen Person« (S. 24). »Nefesch«
bezeichnet den personalen Lebenskern und wird
im Deuteronomium synonym mit Herz, das fiir
den Anruf Gottes empfénglich ist, gebraucht.
Die Beschneidung am »Fleisch«, d. h. am Leibe
angebracht, bedeutet, daB der ganze Mensch,
nicht nur die seelisch-geistige, sondern auch
seine leibliche Komponente durch den Bundes-
herrn mit Beschlag belegt ist.

BeuMmER untersucht die katholische Inspirations-
lehre nach den Aussagen von Vaticanum I, der
Bibelenzykliken »>Providentissimus Deus<, »Spi-
ritus Paraclitus<, »Divino afflante<, der Instruk-
tion »Uber die historische Wahrheit der Evan-
gelien<, der Konstitution »Dei Verbum< des
V aticanum II, und zeigt ihren groBen Wandel
und doch auch wieder »das irgendwie Gemein-
same an der gesamten Entwicklung« (S. 99) auf.
»Alles hat in der Schrift somit an der Wahrheit,
die Gott um unseres Heiles willen in den heiligen
Schriften aufgezeichnet haben wollte, Anteil,
entweder unmittelbar und inhaltlich oder mittel-
bar und kraft seines Dienstes an der Heilsaus-
sage. In eben dieser Abstufung ist auch die
Garantie des »sicher, treu und ohne Irrtum die
Wahrheit lehren< gegeben. Alles aber in den
heiligen Biichern steht unter dem Charisma der
Inspiration« (S. 103).

XAVIER LEON-DUFOUR, Die Evangelien und der
historische Jesus, Paul Pattloch Verlag, Aschaffen-
burg, 1966, 599 S.

Die deutsche Ausgabe von »Les évangiles et
I’histoire de Jésus«, in Frankreich bereits in 3.
Auflage erschienen, kann leider nicht uneinge-
schriankt empfohlen werden, Die Ubersetzung
ist sprachlich nicht nur monoton und fade, wo
das Original bildhaft, klar und lebendig ist, son-
dern sachlich auch ungenau, sinnentstellend,
falsch und oft sehr willkiirlich. Es ist schade, daB3
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ein so gutes und intelligentes, mit groBer Sach-
kenntnis geschriebenes Buch keinen besseren
Ubersetzer gefunden hat. Die Kritik betrifft
nicht das Buch im Original, das ein Exeget wie
R. Schnackenburg im deutschen Vorwort unein-
geschrinkt empfiehlt.

HEINRICH ZIMMERMANN, Neutestamentliche
Methodenlehre. Darstellung der historisch —
kritischen Methode, Katholisches Bibelwerk
Stuttgart, 1966, 281 S.3

Dem Bonner Neutestamentler gelingt es mit sei-
nem Buch, leicht und rasch in die historisch-
kritische Methode des NT einzufiihren und mit
ihrer praktischen Anwendung vertraut zu ma-
chen. Er zeigt den Weg der exegetischen Methode
auf, ohne das Ziel, dem er dienen will, aus den
Augen zu verlieren: »zu einem tieferen Ver-
stdndnis des Gotteswortes zu fiithren, wie es sich
in der geschichtsgebundenen Gestalt des NT dar-
bietet, dessen theologischen Gehalt zu erfassen
und seine Botschaft fiir den heutigen Menschen
zum Sprechen zu bringen« (S. 17). Wer in sei-
nem Studium nicht allzu viel von Text- und Lite-
rarkritik, von Form- und Traditionsgeschichte
gehort hat, kann hier diese Methoden fiir ein
kritisches Verstindnis und eine sachgemiBe Ver-
kiindigung des NT erlernen. Die gut ausgewihl-
ten Literaturangaben, die vielen praktischen
Beispiele und Ubungen helfen ihm, ein sicheres
Gespiir fiir die verschiedenen Stufen der exegeti-
schen Methode zu bekommen. Wir haben hier
also ein Buch vor uns, das trotzseines technischen
und streng wissenschaftlichen Charakters doch
viel Freude macht und das zudem noch sehr sorg-
faltig ausgestattet ist. Willibald Pfister

Das Trojanische Pferd in der Stadt
Gottes

Zu einer Streitschrift Dietrich von Hildebrands
mit Pauschalverdichtigungen gegen »dilettanti-
sche <« Theologen und vermeintliche Héretiker*

Wer eine Schrift unter dem faszinierenden und
provozierenden Titel >Das Trojanische Pferd
in der Stadt Gottes « der Offentlichkeit vorzulegen
wagt, mub es sich freilich gefallen lassen, beim
Wort genommen und beim vorgeschlagenen Bild
behaftet zu werden. Schon die Gleichsetzung des
Gottesvolkes mit dem heidnischen Troja zwingt
den Leser — je ldnger er dariiber nachdenkt und
die absurden Konsequenzen bedenkt — immer

3 Das Buch ist inzwischen in 2., verinderter Auf-
lage erschienen.

* Verlag Jos. Habbel, Regensburg

Lizenzausgabe Christiana-Verlag, Stein a. Rh.



entschiedener zum Zweifel und zur Ablehnung.
Notwendig wird sie schon aus Riicksicht auf das
neue, durch das 11. Vatikanische Konzil revidier-
te und vertiefte Selbstverstindnis der Kirche, die
sich nicht mehr als belagerte Feste, sondern als
das durch die Erdenzeit wandernde Volk Gottes
verstanden wissen will.

Bevor wir uns dem von Josef Seifert aus dem
Englischen iibertragenen (und mit zahlreichen
Anmerkungen ergénzten) Buch zuwenden, miis-
sen wir kurz beim Autor selbst verweilen.
Dietrich von Hildebrand spielte in der Zeit zwi-
schen den beiden Weltkriegen im geistigen
Leben des deutschen Katholizismus eine bedeu-
tende Rolle. Schiiler Edmund Husserls und Weg-
genosse Max Schelers, wirkte er als angesehener
Professor der Ethik an der Universitdt Miinchen,
bis ihn das Naziregime zur Emigration — zuerst
nach Frankreich und schlieBlich nach den USA
—zwang. Dort setzte er seine akademische Lehr-
tdtigkeit fort. Ihren Niederschlag fand sie in
zahlreichen Publikationen, darunter eben in
»The Trojan horse in the City of God « (Franciscan
Herald Press, Chigago, 1967). DaBl darin die
Erfahrung und Erkenntnisse eines schicksals-
reichen Lebens eingegangen seien, wagten wir
von vornherein zu vermuten und waren um so
erwartungsvoller, als wir frither einmal - aller-
dings vor bald vierzig Jahren — Hildebrand
personlich gesehen und gehort hatten. Im Juni
1929 hielt er in Ziirich einen Vortrag iiber die
Bedeutung der geistigen Klarung fiir das religidse
Leben, der uns Jungen von damals Wesentliches
zu sagen hatte, wie auch manches, was er spiter
schrieb. So war » Umgestaltung in Christus < nicht
nur duBerer Titel eines Buches, sondern ein
Anliegen seines Wirkens, das auch den Christen
von heute noch zutiefst verpflichtet.

Bediirfen berechtigte Warnungen iiberzogener
Verddchtigungen ?

Um so groBer wird die Enttduschung, die man
bei der Lektiire der neuesten Schrift Hildebrands,
einer richtigen Streitschrift, empfindet. Dies
liegt nicht an den vier Hauptthemen als solchen.
Sie konnten Grundlage eines guten Gesprichs
werden, weil sie von einigen ganz wichtigen
aktuellen Erfahrungen und Einsichten ausgehen:
vom Problem »Wahre und falsche Erneuerung«
(in der Alternative »Progressismus — Konser-
vatismus« sieht Hildebrand mit Recht eine
»falsche Alternative«), von den mannigfachen
»Gefahren unserer Zeit« und von dem uns alle
bedringenden Phdnomen der »Sikularisierung
des Christentums« sowie schlieBlich von der
notwendigen Unterscheidung zwischen dem
»Heiligen« und dem »Weltlichen«. Die Art und
Weise aber, wie diese Probleme angegangen wer-
den, und der Ton, in dem die »Auseinanderset-
zung< gefithrt wird, i{iberzeugen keineswegs.
Hildebrand arbeitet derart hemmungslos mit
Verallgemeinerungen und Verdéchtigungen, daB
er die Glaubwiirdigkeit einbiif3t.
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Schon die ersten Sétze sind ein massiver Angriff
auf die — meist anonym bleibenden — Gegner:
»Wenn wir uns manches vergegenwartigen, was
Kierkegaard iiber den Glauben und die religidse
Grundhaltung schreibt — und dann einen Blick
auf gewisse Aufsidtze werfen, die von verschiede-
nen katholischen Priestern und Laien in den
letzten Jahren ver6ffentlicht wurden, so kénnen
wir uns des Eindrucks nicht erwehren, daB die
Verfasser solcher Aufsitze nicht nur ihren
katholischen Glauben verloren haben, sondern
nicht einmal mehr das Wesen der auf gottlicher
Offenbarung gegriindeten Religion verstehen.«
Oder es ist die Rede von vielen »Auferungen, die
teils von beriihmten, teils von weniger berithm-
ten Theologen oder von Laien gemacht werden,
die uns ihre selbstgebraute dilettantische Theolo-
gie anbieten. . .«.

Was uns Hildebrand selber aber janbietet<, ist
eine Reihe von gehdssigen Angriffen auf einen
zur Karikatur gewordenen Gegner, der nach dem
Verfasser im Grunde nichts anderes verdient als
ein kirchenamtliches Anathem.

Aus der Wolke von Verdichtigungen werden
bloB greifbar einige wenige Namen wie Hans
Kiing, dessen bekannte Rede iiber die Wahrhaf-
tigkeit unter den Begriff »>Scheinehrlichkeit ¢
fillt, ferner Karl Rahner (»Dal} ein Mann von
dem Format eines Karl Rahner eine solche
relativistische Einstellung gegeniiber der sitt-
lichen Sphére einnehmen kann und daB er nur
ontische Werte fiir unwandelbar hilt, ist ein
Zeichen dafiir, welche Macht der Amoralismus
in der Kirche gewonnen hat...«). Ein dhnliches
Verdikt trifft Thomas Sartory, dessen Qualitét als
»Katholik ¢ iiberhaupt in Zweifel gezogen wird,
weil er sich erlaubt habe, zwischen einem bibli-
schen und einem griechischen Begriff von
Wahrheit zu unterscheiden! Dall auch amerika-
nische Theologen wie Gregory Baum, Daniel
Callahan und Michael Novak besonders aufs
Korn genommen werden, iiberrascht nicht wei-
ter: Hildebrand wendet sich ja zunédchst an ein
amerikanisches Publikum, dem er — zu Recht
oder zu Unrecht — eine besondere Anfilligkeit
fiir den Fortschrittsgedanken, fiir die Ideologie
des Progressismus zuschreibt. In einer vehemen-
ten und breiten Attacke auf »Teilhard de Char-
dins neue Religion« findet Hildebrands Schrift
ihren AbschluB3.

Heift Neu- und Umdenken:
die Glaubenssubstanz preisgeben ?

Im Gegensatz zu Hildebrands Methode der
Schwarz-WeiB-Malerei und der pauschalen Ver-
urteilung von >Irrtiimern< und >Irrlehrenc
mochten wir ausdriicklich feststellen, da man
mit ihm in manchen Punkten, wie der Beurtei-
lung der >Enge¢< und des »Legalismus< einer
fritheren Epoche, des »>Beamtentums< vieler
Priester, eines gewissen >Pontifikalismus<, ja in
der Verurteilung von »Legalismus, Verkndéche-
rung und des Mibrauchs von Autoritét« durch-



aus einig gehen kann. Aber der Widerspruch
stellt sich da ein, wo Hildebrand den »Neuerern«,
die sich im Einklang mit dem Konzil um eine
Metanoia und ein Aggiornamento der Kirche
bemiihen, nun einfach als Hauptmotiv unter-
schiebt, sie wollten um jeden Preis — auch um
jenen der Preisgabe der eigentlichen Glaubens-
substanz und der Verleugnung des sogenannten
sensus supranaturalis — fortschrittlich und zeit-
gemiB sein. Fiir Hildebrand ist es eine ausge-
machte Sache, daB diese »Progressisten« bereit
seien, sich dem historischen Relativismus, dem
Evolutionismus und Progressismus, dem Wissen-
schaftsfetischismus, dem Immanentismus, dem
sogenannten Amoralismus und schlieBlich einem
»falschen Irenismus« zu verschreiben.

Diese Warnungen und Angriffe verfehlen aber
ihr eigentliches Ziel. Sie treffen hochstens eine
Attrappe, eine gedanklich konstruierte Abstrak-
tion, irgendwelchen Ismus, nicht aber die konkre-
ten Menschen, die in Wirklichkeit anders denken
und empfinden, als Hildebrand sich vorstellt.
Was liegt z. B. dem von ihm angeprangerten
»Amoralismus« anders zugrunde als das Bemii-
hen, einen »legalistischen und negativistischen
Moralismus« zu iiberwinden, der sich im dngst-
lichen Beobachten von Rezepten erschopft, da-
bei aber das fundamentale Gebot der Liebe zu
Gott im Néchsten praktisch vergiBt? Das meint
vielleicht auch Hildebrand selbst, aber warum
werden dann bei ihm die ernstgemeinten Besorg-
nisse gleich zu Verdichtigungen der »anderen,
der Gegner? So gut wie er mochten auch sie
»sentire cum ecclesia«. Freilich tragen sie dabei
dem Umstand Rechnung, da} gerade durch das
Zweite Vatikanische Konzil das Selbstverstand-
nis der Kirche entscheidend erweitert und gleich-
zeitig vertieft worden ist. Das aber heilit: die
Kirche als das durch die Zeit wandernde Volk
Gottes, als eine Gemeinschaft von Menschen, die
sich mit der ganzen Menschheit solidarisch fiih-
len. Davon ist bei Hildebrand noch herzlich
wenig zu spiiren.

Auch der heilsgeschichtliche Aspekt, der dem
Konzil doch so sehr am Herzen lag, kommt eben-
falls merkwiirdigerweise kaum zur Geltung, Dann
begreift man aber auch, wenn er die geschichtliche
Dimension nur negativ — als relativierenden Histo-
rismus — erfaft, dabei aber die Geschichtlichkeit
der Kirche — sie steht in der Zeit und geht durch
die Zeit — nicht ernst nimmt. Sonst hitte er aus
der biblischen Mahnung, die »Zeichen der Zeit zu
erkennen«, bestimmte Konsequenzen ziehen miis-
sen, nicht im Sinne eines religios-traditionalistisch
verbrimten Immobilismus, sondern zugunsten
einer grifBeren Offenheit und Beweglichkeit.
Nachdenklich stimmt auBerdem die Vernach-
lassigung der vielfaltigen Impulse, die von der
modernen katholischen Bibeltheologie und Bibel-
exegese ausgehen. Denn die paar Seiten iiber
»Verba Christi« und die Entmythologisierung
werden dem Problem nicht gerecht. Was man
im Grunde vermift, ist die Orientierung an der
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Heiligen Schrift, die doch gerade durch das
Konzil von neuem mit aller Eindringlichkeit in
die Mitte des Glaubens der Kirche geriickt wor-
den ist.

Ist das Risiko des Okumenismus
und des Dialogs zu grofi?

Auch noch eine andere Tatsache will Hildebrand
nicht geniigend ernst nehmen, die wir jeden Tag
neu erfahren konnen: daB es auBerhalb der
romisch-katholischen Kirche noch Millionen von
Menschen gibt, die, auf den Namen Christi
getauft, sich zu ihm als dem einzigen Herrn und
zur Einheit seiner Kirche bekennen. Diesen
»getrennten Briidern ¢« gegeniiber eine » Offnung ¢
versucht und eingeleitet zu haben, ist das er-
staunliche Wagnis des Zweiten Vatikanums.

Wer auch nur ein wenig von dem Geist dieses vom
Konzil offiziell prokiamierten > Okumenismus<
in sich aufgenommen hat, wird erschiittert sein
iiber Hildebrands Ausfiihrungen, die iiberall nur
Gefahren wittern und vor Irrtiimern warnen, so
vor dem »falschen Irenismus«, ohne zuerst den
echten Geist der Briiderlichkeit gebiihrend ge-
wiirdigt und ernst genommen zu haben.

Freilich setzt diese Haltung eine ebenfalls vom
Konzil empfohlene Bereitschaft zum Dialog mit
den anderen Menschen (Christen, Juden, Hei-
den, selbst Kommunisten und Atheisten!) voraus.
DaB auch Hildebrand theoretisch um diese Not-
wendigkeit weil3, zeigt sich in einem besondern
Kapitel seines Buches. Bezeichnenderweise ver-
fdllt es aber schon im Titel — »Der Dialog und
seine Gefahren« — wieder dem MiBtrauen und
der Negation. Ein gewisses Risiko birgt ja jedes
echte Gesprach in sich, weil es immer auch ein
Abenteuer ist, bei dem man nicht mit absoluter
Sicherheit weil3, wie und in welcher >Verfassung ¢
man von der erlebten Begegnung zuriickkehren
wird. Und trotzdem miissen wir diesen Dialog
wagen, aus der konkreten gesellschaftlichen
Situation heraus, in die wir als Menschen von
heute hineingestellt sind.

Statt Streitschriften gegeneinander zu schreiben,
miifite man sich in unserm Fall zu jenem Dialog
zusammenfinden, den Hildebrand merkwiirdiger-
weise nicht zu kennen scheint, nédmlich zum inner-
kirchlichen Dialog, der allerdings noch heikler
ist als jener mit den >andern<. Das wére der Ort,
wo die Besorgnisse und Befiirchtungen Hilde-
brands vertieft, gekldrt oder eben auch — wie wir
hoffen — abgebaut und beseitigt werden kénnten.
Versdumt man aber die Gelegenheit zu echter
Auseinandersetzung (Diskussionspunkte bietet
Hildebrands Schrift in Hiille und Fiille), so darf
man sich nicht wundern, wenn innerhalb der
nachkonziliaren Kirche Unruhe, ja Verwirrung
um sich greift. Dann wiirde ja jener Zustand ein-
treten, den zu bekdmpfen Hildebrand sich an-
heischig macht — leider mit einer Schrift, die eher
das Gegenteil bewirkt und von den sturen Re-
aktiondren und Integralisten als Rechtfertigung



ihres eigenen Verhaltens miBbraucht werden
kann.

Johannes XXIII. iibersehen ...

War es nicht gerade Johannes xxim. - merk-
wiirdigerweise von Hildebrand kaum am Rande
erwdhnt -, der in seiner denkwiirdigen Anspra-
che zur Er6ffnung des II. Vatikanischen Konzils
ausdriicklich vor den Ungliickspropheten gewarnt
hat, vor jenen, die »zwar von religiosem Eifer bren-
nen, aber nicht geniigend Sinn fiir die rechte Be-

urteilung der Dinge noch ein rechtes Urteil wal-

ten lassen«. Ihnen gibt Papst Johannes die treffen-
de Antwort: »Wir aber sind véllig anderer Mei-
nung als diese Ungliickspropheten, die immer das
Unheil voraussagen, als ob die Welt vor dem
Untergang stiinde.« Aus dieser Sicht muf das
Aggiornamento ernst genommen und vollzogen
werden, auf allen Rédngen der Hierarchie und in
allen Schichten des Gottesvolkes. Dann braucht
man auch vor dem »>Trojanischen Pferd« Hilde-
brands wahrhaftig nicht linger Angst zu haben.

Alfred Stoecklin
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Ergidnzend zu den Stellungnahmen zu » Humanae
vitae« im Forum weisen wir auf folgende Lite-
ratur zum Thema hin:

Beitrdge in Diakonia:

Auszug aus: M. Novak, Eheliche Praxis —
Kirchliche Lehre (erschienen 1966 im Matthias-
Griinewald-Verlag, Mainz) in: 1 (1966) 48-55;
JoHN T. NoONAN, Die Autoritdtsbeweise in Fra-
gen des Wuchers und der Empfiingnisverhiitung,
in: 1 (1966) 79-106; das hier hiufig zitierte Buch
von J. T. NooNAN, Contraception, erscheint im
Friihjahr 1969 im Matthias-Griinewald-Verlag,
Mainz, in deutscher Ausgabe.

Arors MULLER, Eheliche Keuschheit, in:! (1966)
171-172,

Joser MARIA REUSS, Zur derzeitigen Ehepastoral,
in: 1 (1966) 234-236; ders., Soll man auf eine
pdpstliche Entscheidung iiber die Empfiingnis-
regelung dréiingen ?, in: 2 (1967) 193-224.

Franz BOckLE, Ausfiihrlicher Literaturbericht
zu Literatur zu Ehefragen, in: 2 (1967) 187-192.
Umfrage unter niederlindischen katholischen
Intellektuellen zu einigen Aspekten des prak-
tischen Ehelebens, in: 1 (1966) 55-58;

Weitere Literatur zum Thema der Enzyklika
> Humanae vitae (:

THomAs RoBERTS (Hrsg.), Empfingnisverhiitung
in der christlichen Ehe, Mainz 1966;

JoseF MARIA REuss, Verantwortete Elternschaft,
Mainz 1967;

AwmBrostus KARL Rur, Die Ehe-Enzyklika
» Humanae vitae «, in: Wort und Antwort 9 (1968)
129-137;

Otro H. Pesch, Uber die Verbindlichkeit piipst-
licher Enzykliken, in: Wort und Antwort 9 (1968)
138-146; beide soeben erschienen.

Alle Matthias-Griinewald-Verlag, Mainz.

Die Redaktion weist darauf hin, daB eine Leser-
zuschrift zu dem Forum »Soll der Priester ein
frommer Mann sein «, wegen Platzmangels erst
in Heft 6/1968 abgedruckt wird. Die Redaktion
ist fiir jede Leserzuschrift sehr dankbar und
wird diese, soweit dies moglich ist, jeweils auch
veroffentlichen.



Rolf Zerfal3

Engagement in
Babel

Eine adventliche
Besinnung zu
Jeremias 29,1.4-14
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1 »Dies ist der Wortlaut des Briefes, den der Prophet Jere-
mias von Jerusalem aus an den Rest der Altesten unter
den Verbannten sandte, und an die Priester und Prophe-
ten und an alles Volk, das Nebukadnezar von Jerusalem
nach Babel in die Verbannung gefiihrt hatte.

4 So spricht der Herr der Heerscharen, der Gott Israels,
zu allen Verbannten, die von Jerusalem nach Babel in die
Verbannung geschickt worden sind:

5 Baut Hduser und wohnt darin;

pflanzt Gérten und eBt ihre Frucht;

6 nehmt euch Frauen und zeugt S6hne und Tochter;
werbt um Frauen fiir eure Sohne und gebt eure Tochter
Miénnern,

damit sie S6hne und Tochter gebiren,

daB ihr euch dort mehret und nicht weniger werdet!

7 Suchet das Wohl des Landes, in das ich euch verbannt
habe,

und betet fiir es zum Herrn;

denn sein Wohl ist auch euer Wohl.

8 So spricht der Herr der Heerscharen, der Gott Israels:
LaBt euch nicht verfiihren von den Propheten, die unter
euch sind,

und von eueren Wahrsagern;

hort auch nicht auf die Traume, die sie triumen;

9 denn sie weissagen euch Liigen in meinem Namen.

Ich habe sie nicht gesandt, spricht der Herr.

10 Denn so spricht der Herr:

Erst wenn siebzig Jahre fiir Babel um sind, will ich nach
euch sehen.

Dann will ich meine Verheilung an euch erfiillen

und euch wieder an diesen Ort bringen.

11 Denn ich weiB, was fiir Gedanken ich iiber euch hege,
spricht der Herr,

Gedanken zum Heil und nicht zum Unbheil,

euch Zukunft und Hoffnung zu geben.

12 Wenn ihr mich ruft, so will ich euch antworten;
wenn ihr zu mir betet, will ich auf euch horen.

13 Wenn ihr mich sucht, so sollt ihr mich finden;

wenn ihr nach mir fragt von ganzem Herzen,

14 so werde ich mich von euch finden lassen,

spricht der Herr.

Ich werde euer Geschick wenden

und euch sammeln aus allen Vélkern

und von allen Orten, dahin ich euch verstoBen habe,
spricht der Herr.«!

Schwerlich hat sich je eine Generation so viele Gedanken
um die Zukunft gemacht wie die unsere — wenn man unter
Gedanken mehr verstehen darf als dumpfe Ahnungen
und Angste. Schwerlich hat man sich auch seitens der

1 Die Ubersetzung ist fast wortlich der > Ziircher Bibel <entnommen.



I. Unterwegs — wohin?
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Christen je so viel Miihe gegeben, »jedermann Rechen-
schaft zu geben von der Hoffnung« (1 Petr 3,15), also von
den Chancen, die die Christen der Menschheit geben und
innerhalb der kiinftigen Menschheit auch sich selbst.2

In diesem Anliegen treffen sich heute die entlegensten
historischen oder exegetischen Einzeluntersuchungen mit
soziologischer Feldforschung im Auftrag der Kirche;
hierhin gehort die neue Konzeption der Pastoral, hier-
hin gehoren die strukturellen und personellen Anderungen
im Generalstab der Kirche und schlieBlich auch der Ent-
wurf eines neuen Leitbildes, in das sich alle zukunfts-
trachtigen Ansitze im Leben der heutigen Kirche inte-
grieren sollen: das Motiv von der Kirche als dem wandern-
den Volk Gottes.

Was leistet dieses Bild? Es bringt zunéchst sehr einfach
und eindringlich zu BewuBtsein, daB die Kirche keine sta-
tische GroBe ist, keine Bastion, kein Pferch, in dem man
{iberwintern konnte, wiahrend drauBen die Weltgeschichte
ihren Gang geht. Vielmehr ist die Kirche selber >in Gangy,
unterwegs auf dem Weg der einen, unteilbaren Welt-
geschichte, und deshalb dndern sich stindig die Perspek-
tiven, deshalb muB jeder, der da mitgeht, gefaBt sein,
stindig Neuem zu begegnen und von Altem, Liebgeworde-
nem Abschied zu nehmen.

Aber in der Einfachheit des Bildes liegt auch seine Gefahr.
Solange man nimlich damit beschéftigt ist, das neue Kir-
chenkonzept iiberhaupt erst einmal unter die Leute zu
bringen, mag es naheliegen, vor allem das Dynamische,
Optimistische daran herauszustellen, den »Horizont des
Gelobten Landes < aufleuchten zu lassen, der sich mit dem
Begriff des Volkes Gottes unterwegs verbindet. Man sollte
sich deswegen aber nicht bereits von der Frage entbunden
fithlen, ob denn dieses schone, hoffnungsvolle und des-
halb gewiB auch recht niitzliche Bild iiberhaupt berechtigt
sei. In der auffalligen Reserve des Kirchenvolkes gegeniiber
dem neuen Kirchenbegriff3 konnte sich ja auch der Ver-
dacht anmelden, >Kirche unterwegs ¢ sei vielleicht nur
ein Wunschbild, von cleveren Hirten an den Horizont der
Zukunft projiziert, um die kleine Herde geschickt von
der unbewiltigten Gegenwart abzulenken.

Eine Antwort ist nur von der Schrift her zu erwarten.
Aber wo soll man die Bibel aufschlagen?

2 wFreude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von
heute, besonders der Armen und Bedriingten aller Art, sind auch
Freude und Hoffnung, Traver und Angst der Jiinger Christil«
Mit dieser Solidarititserklirung beginnt die Pastoralkonstitution
des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die Kirche in der Welt von
heute: zeitliche und ewige, weltliche und christliche Hoffnung sind
seit Christi Menschwerdung nicht mehr trennbar.

3 Vgl. C. AMERY, Fragen an Kirche und Welt, Hamburg 1967, 42.
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Das Buch Exodus, das den Weg des Volkes Israel durch
die Wiiste schildert, kommt schwerlich in Frage. Das Volk
Israel hatte nimlich, als es durch die Wiiste zog, die Land-
nahme noch vor sich; die Konsolidierung der zwolf
Stamme zum heiligen Volk, der Bau der Stadt Jerusalem
und des Tempels stand noch aus, darauf ging das Volk
erst zu. Und darin unterscheiden wir uns doch wohl von
ihm, denn das alles haben wir als Kirche des 20. Jahr-
hunderts hinter uns, weil wir das Mittelalter hinter uns
haben. Was war das Mittelalter anders als der gigantische
Versuch, im Heiligen Rémischen Reich Deutscher Nation,
in der Verklammerung von Papst und Kaiser, Kirche und
Gesellschaft die theokratische Idee Israels auf Weltebene
zu wiederholen, das Reich Gottes auf Erden — mit dem
prophetischen Elan und der religiésen Glut, aber auch mit
allen Gewaltsamkeiten, die ein solcher Versuch an sich
haben muBte. Bernhard von Clairvaux, der Mystiker,
darf ja nicht getrennt werden von den Soldnerheeren, die
er zum Heiligen Krieg zusammengetrommelt hat und de-
ren Greuel weder die Mohammedaner noch die Kirchen
des Ostens bis zur Stunde vergessen konnen; Thomas von
Aquin darf nicht getrennt werden von der perfekten In-
quisition, mit der seine Ordensbriider versuchten, das
Terrain Gottes fiir Gott unter Kontrolle zu bekommen.
Als Kirche des zweiten Jahrtausends, die auf das alles ver-
wirrt und beschdmt zuriickschaut, miissen wir bekennen:
der Versuch des Mittelalters, noch einmal die Stadt
Gottes zu bauen, ist gescheitert; die Mauern sind ge-
schleift. Dorthin fiihrt unser Weg nicht. Von dort kommen
wir her. Jerusalem, die feste Stadt, wird es nie mehr geben.
Wenn wir uns also tiberhaupt als >Volk Gottes unterwegs <
verstehen wollen — mit der Schrift und nicht gegen sie —
dann bleibt als Modell nur das Volk Gottes unterwegs
nach Babylon, ins Exil, in die Zerstreuung. Wir haben als
nachmittelalterliche Kirche nicht mehr das Recht, uns
mit Israel zu identifizieren, »als es jung war und Gott es
lieb gewann« (Os 11,1), sondern, wenn iiberhaupt, dann
miissen wir die Geschichte des Volkes Gottes so ernst neh-
men, daB wir auch den Weg, der hinter uns liegt, ver-
anschlagen4 und uns als das Israel betrachten, das alt und
schwierig geworden ist und das Gott deshalb »auf den
Backen schldgt« (Os 11,4), dem er wieder » Beine machen ¢
muB, das er aus seinem Nest herausscheucht in die Wiiste,
in die Diaspora, unter die Heiden. Kirche unterwegs in
die Minoritit — das ist die eigentliche Parallele. Das ist
das Modell, mit dem wir uns auseinandersetzen und an
dem wir unsere Chancen fiir die Zukunft ausrechnen
miissen.

4 Was anders als die Geschichte in ihrem irreversiblen Nachein-
ander ist gemeint mit dem Bildwort vom »Weg ¢?



II. Die Vorgeschichte
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Welche niheren Parallelen gibt es zwischen dem Volk der
Juden auf dem Weg ins Exil5 und der Kirche heute ? Diese
Frage muBl wohl noch zunéchst gestellt werden, damit die
Basis nicht zu schmal bleibt.

Da ist zuniichst die Ambivalenz der Vorgeschichte damals
und heute. Das Exil der Juden hat ja zwei Gesichter.
Profangeschichtlich betrachtet war es gar nicht vermeid-
bar. Allein aufgrund seiner geographischen Lage mufite
das kleine Israel irgendwann zwischen die Miihlsteine ge-
raten, d. h. mit Agypten im Siiden oder mit Assyrien bzw.
Babylon im Norden in Konflikt kommen. Aber dieses an-
scheinend unvermeidbare Geschick hat Israel mit groBer
Sicherheit als eine Strafe Gottes aufgefaB3t. Es sah einen
Kausalzusammenhang zwischen der Verschleppung in
die Fremde und seinen friitheren »Siinden <.

Fiir den Glaubenden trigt auch die Situation der heutigen
Kirche dieses Doppelgesicht. Einerseits ist der Sdkulari-
sierungsprozel3, der uns iiberrollt hat und unsere Reihen
dezimiert, offensichtlich in gesellschaftlichen, politischen,
Skonomischen Strukturverinderungen unserer Welt be-
griindet. Die Industrialisierung, der Trend zur Demokratie,
die Entwicklung zur Konsumgesellschaft sind ebenso
wertneutrale wie unaufhaltsame Prozesse. Es ist schon
mehrfach darauf hingewiesen worden, daB auch der
moderne Massenatheismus einerseits in diese Linie ge-
hort. Auf der anderen Seite hat er Ziige, die ganz unbe-
streitbar von der Christenheit ver»schuldet < sind und in
denen nun ihre fritheren Siinden iiber ihr eigenes Haupt
kommen.

Man denke nur »an die Auswirkungen des konfessionel-
len Zwiespalts, der es fiir das Abendland zu einer Lebens-
notwendigkeit machte, einen weiten Lebensbereich der
Toleranz und neutralen Koexistenz von dem Streit um
den Glauben freizuhalten, damit aber schrittweise alle
Lebensgebiete auBer der Religion selbst: die Politik, das
Recht, die Sittlichkeit, die Wissenschaft aus der Vor-
herrschaft des christlichen und nun konfessionell geworde-
nen und darum nicht mehr allgemeinverbindlichen Wahr-
heitsanspruches zu emanzipieren«6. Die Spaltung der Kir-
che in eine westliche und eine dstliche und die Spaltung

s Gewohnlich versteht man unter dem »>Exil < nur die Gefangenschaft
des Siidreiches Juda (Zentrum Jerusalem) in Babylon, die mit den
Deportationen des Jahres 605 v. Chr. beginnt und mit der Erlaubnis
zur Heimkehr 538 endet (die Heimkehr selbst erfolgt schubweise in
einem Zeitraum von mehr als hundert Jahren). Im weiteren Sinn
des Wortes gehort auch die Verschleppung der Bevolkerung des
Nordreiches Israel (Zentrum Samaria) nach Assyrien dazu, die
bereits 722 erfolgte und der Vernichtung des Nordreiches gleichkam.
Die Spaltung des unter David und Salomon vereinigten Volkes
Israel in ein Nord- und Siidreich datiert bereits scit dem Tod
Salomons 926 v. Chr.

6 G. EBELING, Das Wesen des christlichen Glaubens, Hamburg 1964,
75
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der westlichen Kirche sind also eine der inneren Voraus-
setzungen fiir den AuflésungsprozeB, in dem wir heute alle
stehen, Katholiken, orthodoxe und evangelische Christen.
Ist es Zufall, daBl auch in der Geschichte des Judenvolkes
die Spaltung des Jahre 925 v. Chr. in ein Nordreich
Israel und ein Siidreich Juda der Exilierung vorausgeht?
Blittert man im Blick auf die Kirchengeschichte das Buch
der Kleinen Propheten durch, die die Exilskatastrophe
ansagen, so gewinnen ihre Worte eine erschreckende
Transparenz.

Das Exil kam als Abkiihlung fiir ein Volk, das »iiber-
hitzt war wie ein Backofen «, sagt Osee (7,7) angesichts
der internen Streitereien, der Intrigen und Dynastie-
kdmpfe im Volk, die an das spite Mittelalter erinnern.
Das Volk ist »wie ein Kuchen geworden, den man um-
zuwenden vergessen hat« (7,8), also: nicht durchgebacken,
auf der Oberseite noch nicht gar, wiahrend die Untersei-
te bereits verkohlt ist — ungenieBbar vor Einseitigkeit!
War nicht eben solche Einseitigkeit am Werk, wenn bei
uns das Kirchenrecht die Seelsorge, der Thomismus die
Theologie, das Latein den Gottesdienst auf die Dauer und
fiir die Mehrheit >ungeniefbar <« gemacht hat? Oder man
denke an die Einseitigkeit theologischer Argumentationen
gegeniiber so komplexen gesellschaftlichen Problemen wie
Geburtenkontrolle oder Bildungspolitik.

Osee spricht von »der dummen Taube, einfiltig und
ohne Verstand« (7,11), die kopflos und konzeptionslos
hin- und herflattert zwischen Agypten und Assyrien,
»aber wihrend sie noch hingehen, spanne ich mein Netz
iiber sie aus und hole sie herunter wie die Vogel des Him-
mels« (7,11) — eine Drohung, die sich unerbittlich an der
Kirche wiederholt hat, sooft sie zu paktieren versuchte
und gleichgiiltig mit wem: ob mit den spanischen Militirs
im DreiBigjidhrigen Krieg oder mit dem franzdsischen
Adel des rancien régime<, ob mit dem kapitalkriiftigen
Biirgertum des 19. Jahrhunderts oder mit dem Grof-
grundbesitz Ungarns und Lateinamerikas bis in unsere
Generation, ganz zu schweigen von dem Fiasko der
Missionsarbeit durch die Verquickung mit den Koloni-
sationsméichten.

Oder denken wir an die ewige Versuchung der Kirche, im
Namen Gottes Anspriiche im weltlichen Bereich zu erhe-
ben (bis zur Zwei-Schwerter-Theorie Bonifaz’ viir.); bei
Osee heiBt es: » Sie haben K6nige eingesetzt ohne meinen
Willen, sich Fiirsten erwédhlt ohne mein Wissen. In Zu-
kunft werden sie ein wenig aufhdren, Konige und Fiirsten
zu salben ...« (8,4.10). Wahrhaftig, das hat ein wenig
nachgelassen.

»Und Ephraim hat sich viele Altdre gemacht«, sagt der
Prophet, »Schlachtopfer lieben sie ..., doch dem Herrn ge-
fallt das nicht« (8,13). Hat der Herr sich, so fragt man
nachdenklich, inzwischen — in der Kirche Christi — doch
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noch an den Aufwand an Menschen und Material ge-
wohnt, der in den kultischen Betrieb investiert wird ?7
Oder ist dieser Aufwand nur moglich geworden, weil man
in der Kirche Christi Propheten wie Jeremias, Osee und
Amos nicht zu Wort kommen lie[3 78

Osee sagt: » Israel hat seines Schopfers vergessen und sich
Tempel gebaut und Juda hat viele feste Stidte gemacht. So
will ich denn Feuer senden in seine Stidte; das soll ihre
Paléste verzehren« (8,14). Solange baut man also schon
gottvergessen Gotteshduser. » Was sind denn die Kirchen
noch, wenn sie nicht die Griifte und Grabmiler Gottes
sind 7« fragt der tolle Mensch Nietzsches?; alte christliche
Linder wie Burgund oder Osterreich sind voll solcher
Grabmiler, und die Touristen hidngen sich eine Weste um,
weil sie wissen, dal3 man in den Kreuzgingen frostelt.
»Sie sind wie ein Bogen geworden, auf den kein Verla3
mehr ist« (7,16), »unter den Volkern wie ein unbrauch-
bares Gefill, an dem niemand mehr Interesse hat« (8, 8).
Alt ist Gottes Volk geworden, »seine Haare sind schon
grau geworden«, jeder sieht es, nur es selber » merkt es
nicht« (8,9), weil es die Hypothek der Geschichte verleug-
net, die auf ihm lastet, und so tut, als sei das alles nicht ge-
wesen10,

Es gibt eine chassidische Geschichte, die erzdhlt, mitten
im Lehrvortrag habe ein Rabbi geseufzt und gesagt:

7 Vgl. Am 5, 21-24: » Ich hasse, ich verachte eure Feiertage und eure
Feste stinken mir. Denn wenn ihr mir Brandopfer darbringt — an
euren Gaben habe ich kein Gefallen und das Opfer eurer Mastkélber
sehe ich nicht einmal an. Weg mit dem Lérm deiner Lieder; das Spiel
deiner Harfen kann ich nicht mehr horen! Rauschte statt dessen wie
das Wasser Gerechtigkeit auf, Wahrhaftigkeit wie die Flut unver-
sieglicher Bache!« Dieses Wort stellt ein evangelischer Soziologe
seiner Untersuchung iiber das Verhiltnis der Kirche zur amerikani-
schen Gesellschaft voran: vgl. P. L. BERGER, The Noise of Solemn
Assemblies, dt: Kirche ohne Auftrag, Stuttgart 1962,

8 Wir entriisten uns katholischerseits gern dariiber, daB die evan-
gelische Christenheit seit Luthers Urteil iiber den Jakobusbrief einen
»Kanon im Kanon« aufgerichtet, d.h. innerhalb der Heiligen
Schrift eine unzuldssige Auswahl getroffen habe. Vielleicht wird uns
erst die neue Perikopenordnung zum BewuBtsein bringen, welch
ein gefdhrlicher »Kanon im Kanon < aufgrund der bisherigen Lese-
ordnung in Messe und Offizium auch von uns jahrhundertelang
praktiziert worden ist. Bedenkt man, wie hiufig die Reihe der Gro-
Ben und Kleinen Propheten im Schnitzwerk mittelalterlicher Chor-
stallien erscheint, wiahrend vom Lesepult desselben Chorgestiihls
aus Jahr fiir Jahr jeweils nur das Iritium der meisten prophetischen
Biicher des AT zu Wort kam, muB man geradezu einen Verdrin-
gungsmechanismus vermuten: Die Propheten bleiben stumm, damit
man sich in ihrer Ndhe wohl fiihlen kann; sie kommen optisch so
schon zur Geltung, daBl man auf ihr Wort verzichten zu kénnen
glaubt.

9 Zitiert bei G. EBELING, a. a. O. 73.

10 Eine bekannte Alterserscheinung ist das schlechte Gedichtnis.
Héngt es also mit dem Alter zusammen, daB von kirchlicher Seite
so schnell versichert wird, die Kirche sei »immer schon« fiir den
Arbeiter, fiir die Religionsfreiheit und fiir den Frieden, sie sei
»immer schon« tolerant, pluralistisch und 6kumenisch gewesen?
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»Ein Wort unserer Weisen peinigt mich bis ins Gebein
und nimmt mir noch das Leben. Es heilit: >Wer das alles
siecht und keine Scham empfindet, dessen Viter haben
nicht am Berg Sinai gestanden.< Nun denn, wo ist die
Scham ?«11

Vielleicht macht diese Geschichte besser als viele Worte
deutlich, welchen Sinn es hat, die Geschichte eines Osee in
ihrer pragnanten Vor-Bildlichkeit fiir das Volk Gottes post
Christum zu bedenken. Es steht uns nicht zu, diese Bilder
zu beschworen, um iiber die Taten unserer Viter zu Ge-
richt zu sitzen. Vielmehr gilt, was Paulus im Romerbrief
der christlichen Gemeinde sagt: »Alles, was vormals ge-
schrieben worden ist, wurde zu unserer Belehrung ge-
schrieben, damit wir durch den Trost der Schriften Hoff-
nung haben« (Rém 15,4).

Zunéachst also zu unserer Belehrung, die wir die Siinden,
Umwege und Fehlschliisse unserer Vater nachexerzieren,
ohne zu merken, was es geschlagen hat. Darin liegt ja die
letzte und vielleicht gefahrlichste Unheilsparallele, dafB
sich so wenig eindeutig oder allgemeingiiltig sagen 14Bt,
wie die konkrete Gegenwartssituation von Gott her aus-
sieht, wie »>reif < eine Generation ist fiir das Gericht12,
Wir denken zu wenig dariiber nach, was es bedeutet, daB
sich auch das Exil nicht an einem Tag ereignet hat, son-
dern, grob gesprochen, in einem Zeitraum von zwei-
hundert Jahren. Das Nordreich war ldngst von den Assy-
rern vernichtet, da hat man in Juda noch gedacht: uns
kann das nicht passieren! Genauso kann man etwa in
Deutschland noch den Eindruck haben, die Dinge seien
einigermaBen im Lot, wihrend im Nachbarland Frank-
reich bereits seit hundertfiinfzig Jahren Exilssituation
herrscht.13 Und innerhalb Deutschlands existieren in
vielen Ditzesen auf dem Land die sogenannten gesunden
Verhéltnisse der Volkskirche neben der vollendeten
Diaspora in den Industriestidten des gleichen Bistums.
Es gehort also zum Erscheinungsbild des Weges ins Exil,
daB man ihn in kleinen Gruppen gehen muB, daB die
Zeichen der Zeit, die Symptome dieses fundamentalen
Umwandlungsprozesses weder von allen gleichzeitig er-
kannt noch in ihrer Tragweite gleich beurteilt werden.

11 M. BUBER, Die Erzéihlungen der Chassidim, Manessebibliothek
Ziirich 1949, 827. d

12 Vgl. dazu das tiefsinnige Gesicht bei Am 8,1f: »Solches lieB
Gott der Herr mich schauen: siehe, da war ein Korb mit Obst. Und
er sprach: »Was siehst du, Amos? < Ich antwortete: >Einen Korb
mit Obst, reif zur Ernte!< Da sagte der Herr zu mir: >Reif zum
Ende ist mein Volk Israel; ich will ihm nicht linger vergeben <.«

13 Dieser Unterschied macht es u. a. schwer, in den nachkonziliaren
Kommissionen auf einen gemeinsamen Nenner zu kommen. Be-
zeichnend ist die Redensart franzosischer Liturgiker: » Nous avons
tourné la page«, »wir haben bereits ein neues Blatt aufgeschlagen«,
d. h. unsere Reformvorstellungen gehen vom Nullpunkt einer abso-
luten Entchristlichung, eines totalen Verlustes der Tradition aus.
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Und eben deshalb ist ein Modell wie das des jiidischen
Exils so wichtig » zu unserer Belehrung«.

Aber auch, »damit wir durch den Trost der Schriften
Hoffnung haben«. Solche Hoffnung kann mit sehr niich-
ternen Uberlegungen ihren Anfang nehmen.

Wenn es stimmt, daB wir eine Kirche auf dem Weg in die
Diaspora sind, dann miissen wir uns dariiber Gedanken
machen, wie wir in dieser Diaspora unter den neuen Hei-
den iiberleben. Nach dem Zeugnis von Jeremias 29,1.4
bis 14, das wir unsern Uberlegungen vorangestellt haben,
gab es unter den Exilierten des Jahres 595 zwei Theorien,
wie man iiberleben konne.

Die erste Theorie sagte: Sich einigeln! Untereinander fest
zusammenhalten — keine Kontakte nach drauBen! Die so
sagen, haben das Schicksal des Nordreiches vor Augen,
das sich im Exil bei den Assyrern spurlos aufgelost hat14.
Sie sind die Vorfahren der Minner, die heute vor einer
dilettantischen » Offnung zur Welt < warnen — nicht weil sie
borniert sind, sondern u. a. weil sie um den ungeheuren
Blutverlust wissen, mit dem etwa die Kirchen der Re-
formation seit der Aufkldrung ihren Dialog mit der Neu-
zeit bezahlt haben. Dennoch verwirft Jeremias diese Theo-
rie in seinem Brief an die Exilierten und stellt ihr eine ande-
re entgegen, die sagt: Offnung, Kontakt suchen, sich arran-
gieren mit den Menschen, sich einlassen mit der Welt,
so wie sie ist: »Baut Héduser und pflanzt Gérten an,
d. h. laBt euch nieder in dem fremden Land, »zeugt Kin-
der und sucht Ménner fiir eure T6chter und Frauen fiir
eure Sohne, damit ihr nicht weniger werdet. Und suchet
das Wohl des Landes, in das ich euch verstoBlen habe und
betet fiir es zum Herrn; denn sein Wohl ist auch euer
Wohl« (Jer 29,5-7). Wie abwegig, ja wie demoralisierend
dieser Ratschlag des Jeremias auf die geistige Fiihrungs-
schicht der Exilierten gewirkt haben mag, kann man sich
nur auf dem Hintergrund der Psalmen klarmachen, die
die Traver und Verstortheit der ersten Exilsjahre und den
leidenschaftlichen Durchhaltewillen der Verschleppten
spiegeln.15 Wie soll man ein Haus bauen und einen Garten
anlegen, wenn man von vornherein weill, daBl der Boden
gar nicht tragen kann, weil der Segen der VerheiBung
nicht auf ihm liegt? »Wie sollen wir singen des Herren
Lied in einem fremden Land 7«16 Wie soll man sich — so
hieBe die Frage in die Gegenwart gewendet — als Christ mit
einer pluralistischen Gesellschaft arrangieren, die keine
absoluten Werte anerkennt? Gilt nur mehr die »Kon-

14 Aus dem assyrischen Exil ist niemand in das Nordreich zuriick-
gekehrt. Deshalb bildet sich im Gebiet um die ehemalige Haupt-
stadt Samaria aus zuriickgebliebenen Israeliten und neu angesiedel-
ten Kolonisten das Mischvolk der Samaritaner, deren synkretisti-
schen Glauben die Juden zur Zeit Jesu verachten.

15 Ps 41; 43; 55; 59; 73; 128; 136 u. a.



381

version zur Welt«17 und nicht mehr Pauli Wort, daB3 wir
als Christen prinzipiell Fremdlinge, also gewissermafBen
Gastarbeiter und Staatenlose sind in dieser Welt, weil wir
»unser Biirgerrecht in den Himmeln haben« (Phil 3,20)?
Wie kann Gott selber zum Engagement in Babel aufrufen,
wenn anderseits bis in die Apokalypse des Neuen Testa-
ments hinein (und also auch fiir die Kirche bis zur Wieder-
kunft Christi giiltig) »die grolle Hure Babylon« als das
Symbol aller gottverlassenen Weltlichkeit verstanden
wird ?

Es lohnt sich, auf die Begriindung zu achten, die Jere-
mias seinem Rat beigibt.

Erstens meint er, die Situation sei viel ernster, als die Ver-
treter der Ghettopolitik wahrhaben wollen. Denn »so
spricht der Herr: erst wenn siebzig Jahre fiir Babel um
sind, will ich wieder nach euch sehen« (V.10). Siebzig
Jahre — das sind drei Generationen! Das bedeutet: keiner
wird lebend nach Israel zuriickkehren; alle werden im
fremden Land sterben! Es sicht also die Situation zu
harmlos, wer sagt: Die Kirche hat schon so viele Dinge
iiberstanden, sie wird auch dies iiberstehen. ReiBen wir
uns nur ein wenig zusammen, auch das geht voriiber!
Jeremias erklirt: Die das sagen, sind Triumer und tdu-
schen sich und euch (V.8f). Dieses Gericht Gottes wer-
det ihr nicht mit aufgeschnalltem Gepick iiberstehen;
ihr miiBt euch auf eine Zeit einrichten, die ihr taktisch
nicht mehr iibersehen konnt. Ihr miiBt endlich aufhoren,
euch auf eure altbewdhrten Mandver zu verlassen. Ihr
miiBt endlich anfangen, euch auf Gott zu verlassen. Und
ihr kénnt das auch.

Denn - und damit kommt der zweite, der eigentlich tragen-
de Grund zum Vorschein - so spricht der Herr: »Ich weil,
welche Gedanken ich iiber euch hege, Gedanken zum Heil
und nicht zum Unbheil, euch Zukunft und Hoffnung zu
geben« (V.11). Nicht also, weil der Dialog mit der Welt
eine so harmlose Sache ist, kann sich die Kirche mit der
Welt einlassen, sondern weil Gott weil, was er will und
weshalb er diese fiir uns uniibersehbare Situation iiber
uns verhingt hat. Weil Gottes Gedanken, hoch iiber unse-
ren Gedanken (Is 55,8f), unbeirrbar auf das Heil gehen,
ist es unwichtig, ob wir als Kirche in der Mehrheit oder in

16 Ps 136: i
»Wir saBen an Babels Fliissen
und weinten, wenn unsere Gedanken nach Sion gingen.
An den Weiden in jenem Land
héngten wir unsere Harfen auf.
Denn Lieder verlangten dort von uns,
die uns davongefiihrt.
Und die uns quilten, forderten Fréhlichkeit:
»Singt uns von Sions Geséingen !¢
Wie aber sollten wir singen des Herren Lied
in einem fremden Land 7«
17 Vgl. H. J. ScHULZ, Konversion zur Welt, Hamburg 1964,
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der Minderheit, arm oder reich sind. Die Minoritit, die
Armut kann sogar der einzige Weg sein, auf dem Gott
konkret seinem Volk noch einmal »eine Hoffnung und
Zukunft« auftut.

Was ist denn das Neue, das Positive, das Israel im Exil
dadurch entdeckt hat, daB es sich »>in Gottes Namen < auf
den Boden der Tatsachen stellte ? Wie hat Israel iiberlebt ?
Welche Tiiren hat Gott ihm im Dunkel der Exilszeit auf-
getan?

Erstens hat Israel im Exil neu zu horen gelernt. Der schwe-
re Schock der Exportation, der Verlust jeder Orientierung
bei den Verschleppten, das Ritseln um Schuld und Ur-
sache des Exils bringt die Menschen dazu, die Propheten-
worte zu sammeln, die dies alles deuten; man beginnt
neu nach dem Willen Gottes zu fragen. So kommt es im
Exil zur Sammlung und Kodifizierung der Biicher, die wir
heute als die Schriften des Alten Testaments bezeichnen,
und zur Schaffung einer neuen Gottesdienstform, die we-
der Tempel noch Priester, noch Stiere braucht, um Gott
zu begegnen, sondern nur Gottes Wort: Es kommt zum
Wortgottesdienst der Synagoge, der ja dann auch in die
junge Christengemeinde iibernommen wurde.

Zweitens macht Israel im Exil die Erfahrung: Gott ist
anders, als wir ihn uns vorgestellt haben. Gott ist groBer,
als wir ihn uns dachten — so groB, daB er sich auch gegen
sein eigenes Volk wenden und es zerschlagen kann:
»Ich verderbe dich, Israel! Wer konnte dir helfen 7«18
Gott ist fihig, sich von seinem Volk abzuwenden, sich
ihm zu » verbergen«19, bis es unter dem Spott seiner auf-
geklirten Umwelt zusammenbricht: »Sie verhohnen mich
alle Tage und fragen: Wo ist dein Gott?« (Ps 41 u. a.).
Aber aus der schrecklichen Erfahrung der Abwesenheit
Gottes heraus — auch das Buch Job ist ja ein Exilsbuch?20 —
kommt es dann zu einem neuen » Durchbruch in der Er-
kenntnis Gottes« (Os 10,12): »Wenn ihr micht ruft, so
will ich euch antworten; wenn ihr zu mir betet, will ich
auf euch horen. Wenn ihr mich sucht, so sollt ihr mich
finden; wenn ihr nach mir fragt von ganzem Herzen, so

18 Os 13,9; vgl. auch 5, 12-14: »Ich aber bin wie ein Geschwiir fiir
Ephraim und wie eine FEiterbeule fiir Juda. Ephraim sah seine
Krankheit und Juda sein Geschwiir; da ging Ephraim nach Assyrien
und schickte Gesandte zum GroBkonig — der aber kann euch nicht
heilen, und das Geschwiir wird nicht von euch weichen. Denn ich
bin wie ein Lowe gegen Ephraim, wie eine junge Bestie gegen das
Haus Juda: ich, ich zerreiBe und gehe davon; ich schleppe hinweg
und niemand rettet.«

19 »Tch gehe weg, zuriick an meinen Ort, bis sie sich entsetzen und
mein Angesicht suchen; wenn sie in Not sind, werden sie wieder
nach mir fragen« (Os 5, 15).

20 Vgl. Job 12,1-12.14-25; 13, 1-5.22-26; 39,33f; 42,5 und die
Interpretation der Gottesfrage Jobs bei M. BUBer, Werke Bd. I11:
Schriften zur Bibel, Miinchen 1964, 435-444.
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werde ich mich von euch finden lassen« — auch im frem-
den Land (Jer 29,12f).

So kommt es - drittens — zu einem neuen missionarischen
BewuBtsein: »Preiset ihn, Israels Séhne, im Angesicht
der Heiden; denn er hat uns unter sie zerstreut«, heiBit es
paradox im Canticum des Tobias, » verkiindigt dort seine
GroBe, erhebt ihn vor allen, die leben. Bedenkt es wohl,
was er an euch tut, und verherrlicht ihn mit vollem
Mund ... Ich singe im Land meines Elends sein Lob« (Tob
13,1-10). Es dimmert das »Prinzip der Stellvertretung«21,
der auch von uns erst wiederentdeckte Missionsstil einer
stillen, unverdrossenen Prisenz der Glaubenden unter den
Ungldaubigen22. Es gibt in der Tat gesellschaftliche Ver-
héltnisse, in denmen Blockpolitik tédlich ist, weil eine
»Institution Gottes ¢, die als geschlossener Block auftritt,
zwangsldufig als Interessenverband angesehen und ent-
sprechend in Schach gehalten wird. Es gibt also Zeiten,
in denen man sich im Volk Gottes auf Partisanentétig-
keit umstellen muB, weil nur die Minoritit beweglich
genug bleibt23 und nur der Machtlose noch Kredit be-
sitzt24,

Schlieflich dimmert — viertens — die Vision von einem
neuen Jerusalem, und das ist nach Tritojesaias kein Boll-
werk mehr, sondern eine offene Stadt. Ein Jerusalem,
»dessen Tore offenstehen bei Tag und bei Nacht «, in das
die Vélker ihre Schitze einbringen?2s. Es ist ein Jerusalem
das auch fiir die Heiden Platz hat, weil man im Volke
Gottes zu glauben beginnt, Gott konne auch ohne Ver-
nichtung seiner Feinde zum Sieg kommen. In unserer
Generation hat Johannes xxmi. die Welt aufhorchen
lassen, als er erklirte, er habe keine Feinde. Mit ihm hat
in den Augen der Weltoffentlichkeit Petrus wieder das
Schwert in die Scheide gesteckt (Mt 26,52); seine Aus-
briiche aus dem Terrain des Vatikanstaates als dem
Uberrest mittelalterlicher Kirchensouverinitit wurden
nicht nur als Geste der Solidaritit mit den Menschen der
Gegenwart, sondern als zukunftstrichtiger Grenziiber-
schritt verstanden. Es kann nicht Zufall sein, daf} er nach
Ausweis seiner Tagebiicher gerade in der Zeit seines
»Exils < als Apostolischer Delegat im Nahen Osten zu

2t Vgl. J. RATZINGER, Art. Stellvertretung, in: HthG 11, hrsg. von
HemricH Fries, Miinchen 1963, 566-575; ders., Die neuen Heiden
und die Kirche, in: Hochland 51 (1958) 1-11.

22 Der Begriinder dieses neuen Missionsstils der »Pré - évangelisation <
ist Charles de Foucauld (1858-1916) mit seinem missionsstrategi-
schen Stichwort vom »letzten Platz <. Vgl. R. VOILLAUME, Mitten in
der Welt, Freiburg 31957.

23 E. KASEMANN, Theologen und Laien, in: Exegetische Versuche und
Besinnungen 11, Gottingen 1967, 290-302. 292.

24 Fiir die Gegenwart vgl. auch J. Ries, Verkiindigung und Situation,
in: Dienst am Wort 2 (1967) 222-226; ferner O. SCHREUDER, Gestalt-
wandel der Kirche, Olten 1967, u. a.

25 Vgl. Is 60, die Epistel des Epiphanietages.
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dem Papst des Friedens und der Verséhnung, zu dem
Propheten der einen Kirche und der einen Menschheit
geworden ist.

Eine neue Hellhorigkeit fiir Gottes Wort, eine schmerzlich-
heilsame Korrektur des Gottesbildes, ein neues missio-
narisches BewuBtsein und eine gelduterte Auffassung
von den Dimensionen des Reiches Gottes — das sind die
groflen Entdeckungen, die die Kirche macht, seit sie ver-
sucht ihre Situation als Volk Gottes unterwegs in die Zer-
streuung, als Volk Gottes in Ohnmacht innerhalb einer
pluralistischen Gesellschaft anzunehmen.

Gerade als Kirche auf dem Weg ins Exil erkennt sie dann
auch, daB Jerusalem nicht schlechthin hinter ihr liegt,
sondern eigentlich immer noch vor ihr, weil das Exil nicht
die letzte Station ist, sondern der Durchgang — allerdings
der einzige Durchlal — zu der Stadt, die nicht mehr von
Menschenhand erbaut wird, sondern, wie die Apokalypse
sagt, »von Gott her aus den Himmeln herabkommt«
(Apk 21,2).

»Ego cogito cogitationes pacis, et non afflictionis: in-
vocabitis me et ego exaudiam vos: et reducam captivitatem
vestram de cunctis locis. «26

Es liegt in der Natur der Sache, daB die Fragen des Kirchen-
baues unter bestimmte Kriterien gestellt werden miissen,
und daB es nicht zuletzt die Theologie und die Seelsorge
sein werden, die dem Kiinstler und Architekten solche Kri-
terien zu liefern haben. Wer eine Kirche baut, dient damit
der Seelsorge. Seelsorge aber ist nur moglich auf dem Bo-
den der Theologie. Eine sich wandelnde Theologie kann
nicht ohne entscheidenden EinfluB sein auf die Seelsorge,
neue Theologie und Seelsorge aber werden sich notwendi-
gerweise auswirken auf die Fragen des Kirchenbaues. In
den verschiedenen Baustilen der Vergangenheit, in Roma-
nik, Gotik und Barock, spiegelt sich eine ganze geistige
Welt, spiegelt sich vorab die Theologie und Seelsorge einer
bestimmten Zeit, finden vor allem die Fragen der Liturgie,
des Gottesdienstes ihren Niederschlag und ihre ganz be-
stimmte Ausprigung. Mit dem Wandel der Liturgie wan-
delt sich auch der Kirchenraum. In der sich wandelnden
Liturgie aber spricht sich eine bestimmte Theologie aus,
spricht sich vor allem ein ganz bestimmtes Selbstverstiind-

26 Introitus des 23. und 24. Sonntags nach Pfingsten (= Jr 29, 111).
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nis der Kirche aus. Nicht umsonst benennen wir den
Raum fiir den Gottesdienst des Volkes Gottes und dieses
selber mit dem gleichen Namen, eben mit dem Wort
Kirche. Wie die Kirche in einer bestimmten Zeit sich sel-
ber versteht und sich selber ausspricht, das duBert sich
immer wieder zentral im Gottesdienst, in der Liturgie und
damit auch in der Form des Kirchenbaues. Am Kirchenbau
einer Zeit 146t sich sehr wohl das Grundverstdndnis der
Kirche fiir diese Zeit ablesen. Die Basilika der alten Zeit,
die Gottesburgen der Romanik, die hochstrebenden goti-
schen Dome, die heiteren Festsile des Barock, sie alle re-
den von einem ganz bestimmten, fiir diese Zeit typischen
Kirchenbild. Mit vollem Recht hat man etwa die Summa
des heiligen Thomas von Aquin mit dem Bau einer goti-
schen Kathedrale verglichen. Die Zweistdndetheologie des
Mittelalters, die starke Trennung von Klerus und Laien,
von horender und lehrender Kirche findet ihren Nieder-
schlag in der ausgepridgten Zweiteilung von Chor und
Schiff, im Lettner und spiter im Chorgitter. Das seltsam
zwiespéltige Triumphgefithl der nachreformatorischen
Kirche, ihr handfester Reich-Gottes-Gedanke, der vor-
herrschende eucharistische Anbetungskult, sie finden ihren
beredten und kraftvollen Ausdruck im barocken Kirchen-
raum. Es gibt eine Geschichte des Glaubens, eine Dog-
menentwicklung, eine Geschichte des Kirchenbegriffs und
der Liturgie, und parallel dazu lduft auch die Geschichte
des Kirchenbaues. DaBl solche Entwicklungen selbst-
verstindlich in den groBeren Rahmen der Geistes- und
Kulturgeschichte einer Zeit hineingestellt werden miissen,
sei nur am Rande vermerkt.

Wir alle wissen, daB das, was wir modernen Kirchenbau
nennen, im Zusammenhang steht mit groBen, fiir unser
Empfinden erfreulichen Aufbriichen in Theologie und
Seelsorge. Vor allem die liturgische und die biblische Er-
neuerung stehen vor unser aller Augen. Die Kirche ist
ausgebrochen aus dem Ghetto, die starre Statik einer
reinen Defensivhaltung, einer zum Teil berechtigten, zum
Teil unfruchtbaren Apologetik, hat einer dynamischen,
missionarischen Haltung Platz gemacht. Vieles, ja fast
alles, ist in Bewegung geraten. Es vollzieht sich ein immer
rascherer Wandel im Leben der Welt, im Leben der Kir-
che und damit auch in der Theologie. Typisch fiir diesen
allgemeinen Wandel ist eine immer stirkere Differenzie-
rung und der Hang zur Radikalisierung. Alles wird kom-
plexer, in der Welt und in der Kirche, und mit den gesell-
schaftlichen Strukturen #ndern sich auch die Lehrauf-
fassungen der Kirche. Dabei ist es nicht mehr, wie etwa
im Mittelalter und in der beginnenden Neuzeit, die Kir-
che, die diesen Wandel bestimmt und entscheidend lenkt.
Nein! Wenn wir ehrlich sind, miissen wir erkennen,
daB heute nicht mehr die Theologie die Soziologie diri-
giert, sondern umgekehrt! Aus all dem ergibt sich das
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heutige Ringen der Kirche um ein neues Selbstverstindnis.
Unsere Uberlegungen gliedern sich in drei Punkte:

1. Wir fragen nach den konkreten Folgen fiir unseren
Kirchenbegriff, wobei wir die Aspekte herausarbeiten, die
fiir unsere Fragestellung entscheidend sind.

2. Wir fragen nach den konkreten Folgen fiir unseren
Gottesdienst, fiir die Liturgie und hier vor allem fiir die
Eucharistiefeier am Sonntag.

3. Wir fragen nach den konkreten Folgen fiir den Kirchen-
bau der Zukunft.

Wir fragen nach dem Selbstverstindnis der Kirche heute.
Der Exeget Prof. Heinz Schiirmann aus Erfurt hat das
Anliegen eines neuen, in die Zukunft weisenden Selbst-
verstindnisses der Kirche lange vor dem Konzil umschrie-
ben in einer Arbeit mit dem Titel: > Gemeinde als Bruder-
schaft im Lichte des Neuen Testamentes«.! Schiirmann
fragt hier in einer vorbildlichen Weise zuriick auf die
Schriften des Neuen Testamentes, vor allem auf die
Apostelgeschichte. Seine Grundthese lautet: »Die im
glaubenseinigen Mittelalter manchmal zu kirchlichen
Verwaltungsbezirken abgesunkenen Gemeinden wurden
durch die individuellen Seelsorgsbemiihungen des 19. und
20. Jahrhunderts wieder zu Seelsorgsgemeinden verleben-
digt und in der liturgischen Bewegung der letzten Jahr-
zehnte als Kultgemeinden wieder erweckt; im Lichte des
Neuen Testaments miiBte die Parole fiir die Zukunft lau-
ten: Von der Seelsorgs- und Kultgemeinde weiter zur
Bruderschaftsgemeinde.« Schiirmann trifft sich hier mit
Gedanken von Karl Rahner: Die Diasporasituation wird
die normale Situation der Kirche der Zukunft sein. Wir
sind unaufhaltsam auf dem Weg von der Volkskirche zur
Glaubens- oder Gemeindekirche. Die Zeit der grofien Zah-
len diirfte jhrem Ende zugehen. Rahner meint, daB die
Statistik in den nichsten fiinfzig Jahren immer gegen uns
zeugen wird. Der Massenabfall wird weitergehen, rein
duBerliche Traditionen werden unaufhaltsam zerbrechen.
In Frankreich gibt es bereits heute Gegenden, wo die
Kinder nicht mehr allgemein getauft, die Ehen in der
groBen Mehrzahl nicht mehr kirchlich geschlossen werden,
die kirchliche Beerdigung nicht mehr die Regel ist. Rah-
ner schreibt: » Der kiinftige Christ wird als Glied der klei-
nen Herde in einer uniibersehbaren, groBen Welt von
Nichtchristen leben.« Die Kirche wird soziologisch einem
Sektendasein entgegengehen. Und nun das Uberraschen-
de: Genau das ist sie auch in ihrer ersten Zeit gewesen.
»Das Christentum wird aus einem Nachwuchschristen-
tum zu einem Wahlchristentum« (K. Rahner)2. Und

1 H. SCHURMANN, Gemeinde als Bruderschaft im Lichte des Neuen
Testamentes, in: Diaspora. Gabe und Aufgabe, Priesterjahrheft 1955.
Verlag Bonifatius-Druckerei Paderborn, 21-31.

2 K. RAHNER, Theologische Deutung der Position des Christen in der
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Norbert Greinacher schreibt: » Die Entwicklung hin zu

dieser Glaubens- und Gemeindekirche ist nicht aufzuhal-
ten. Natiirlich bringt dies weitreichende Konsequenzen

mit sich, und es wird auch nicht ohne Ubergangskrisen
abgehen. Es ist aber denkbar, daBl diese Gemeindekirche
einen echten Schritt nach vorne auf dem Weg darstellt,
auf dem die Kirche ihr eigentliches Wesen immer mehr
einholt. «3

Die Konsequenzen, von denen Greinacher hier spricht,
lassen sich mit Schiirmann in die folgenden Punkte
zusammenfassen :

1. Nach dem NT, besonders nach der Apostelgeschichte,
ist eine christlicheGemeinde nicht nur Gemeinde des Wor-
tes (Glaubensgemeinschaft) und nicht nur eucharistische
Tischgemeinschaft (Gottesdienstgemeinschaft), sie muB
dariiber hinaus noch Bruderschaft (Liebesgemeinschaft)
sein.

2. Als Bruderschaft darf eine Gemeinde sich nicht begnii-
gen mit Wortgottesdienst und Unterweisung (die Gefahr
der protestantischen Gemeinden); mit der Eucharistie-
feier und liturgischem Gebet (die Gefahr der ostkirch-
lichen Gemeinden); als Bruderschaft muB sie auch Weisen
briiderlicher Versammlung haben nach dem Vorbild des
urchristlichen Brudermahles.

3. Das briiderliche Gemeinschaftsleben mull (wie das
urchristliche Brudermahl) der tragende Grund bleiben,
der Wortunterweisung und Gottesdienst der Gemeinde
als Gestaltungsprinzip mitbestimmt.

4. Allen Formen briiderlicher Vergemeinschaftung inner-
halb der Gemeinde miissen die drei Wesensmerkmale des
urchristlichen Brudermahles bleiben: der Ganzheitsbezug,
damit die Bruderschaft als »ein Herz und eine Seele«
(Apg 4,32) zur Darstellung komme; die Diakonie, damit
es » keine Darbenden unter ihnen gibt« (Apg 4,31) und die
geistliche » Freude« (Apg 2,46).

5. Die Wirkkraft, die aus der Gemeinde Bruderschaft
werden 146t, ist die Bruderliebe (philadelphia), die anders
als die Nichstenliebe (agape) auf ein gemeinsames Leben
in der Gemeinde dringt, auf Gemeinschaft des Gebens
und Nehmens, und zwar in bezug auf die geistlichen Giiter
und in bezug auf die irdischen Besitzgiiter.

6. In der Bruderliebe — meist nach MaBgabe ihrer Stirke —
1aBt der Herr geistliche Dienstfihigkeiten (vgl. 1 Kor 12,
1.4.: » Geistesgaben, Gnadengaben, Dienste, Wirkkrifte«)
erstehen, die entweder zu geordneten Amtern (gottlichen
oder kirchlichen Rechtes) oder zu einzelnen Dienstleistun-
gen befihigen.

modernen Welt, in: Sendung und Gnade, Innsbruck 1966, 24 ff, Dann:
Schriften zur Theologie V111, Einsiedeln 1967, 409.

3 N. GREINACHER, Realutopie Gemeindekirche, in: Lebendige Seel-
sorge 4 (1967) 177-185.
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7. Der Herr wird seine Gemeinde nicht ohne die notwen-
digen Dienste lassen und jedem Bruder seine ihm be-
stimmte Dienstfihigkeit geben; aber es bleibt ihm iiber-
lassen, welche amtlichen oder freien Dienste er zur Zeit
in der Bruderschaft erweckt oder welche bestimmte
Dienstfihigkeit er einem einzelnen Bruder geben will.

8. Eine Gemeinde wird so weitgehend Bruderschaft sein,
wie sie in guter Weise Eucharistie feiert und das Wort
Gottes hort. Es muB in einer Gemeinde ein briiderliches
Zusammenleben geben. Von daher bestimmt sich auch
die Grofe einer Gemeinde. Fiir die individualistisch verstan-
denen Seelsorgsgemeinden wird oft als MaBstab genannt:
Der Pfarrer muB seine Pfarrkinder noch alle kennen kon-
nen. Dieser MaBstab ist ungeniigend. Die Gemeinde darf
nur so groB sein, daB jeder den andern noch kennt. Denn
mit einem, den man nicht kennt, kann man nicht in Bru-
derschaft leben.4

Endlich noch ein letzter wichtiger Gedankenkreis zum
neuen Selbstverstindnis der Kirche, ein Gedankenkreis,
der ebenfalls stark in die Zukunft weist. Er ist im Konzil
schwach angeklungen, und Yves Congar ist sein leiden-
schaftlicher theologischer Vertreter geworden.5 Es geht
um die Kirche der Armen und um die Diakonie. Es versteht
sich, daB solche Gedanken sich mit der Idee der Kirche
als Bruderschaft innig verbinden. Und auch hier ist der
biblische Boden stark und iiberzeugend. Congar hat im
genannten Werk im ersten Kapitel diesen biblischen
Grund gelegt.

Hans Kiing faBt die ganze Frage des Amtes unter dem
Titel zusammen: Die Dienste in der Kirche. Kirchliches
Amt als Dienst.6 Er redet von der diakonischen Struktur
der Kirche und davon, daB die Petrusmacht in den Petrus-
dienst iiberzufiihren wire, um wieder biblisch und glaub-
wiirdig zu werden. Dazu bemerkt die Kirchenkonstitu-
tion: » Um Gottes Volk zun weiden und immerfort zu ver-
mehren, hat Christus der Herr in seiner Kirche verschiede-
ne Dienste eingesetzt, die auf das Wohl des Leibes aus-
gerichtet sind. Denn die Diener, die mit heiliger Voll-
macht ausgestattet sind, stehen im Dienste ihrer Briider,
damit alle, die zum Volke Gottes gehdren und sich daher
der wahren Wiirde eines Christen erfreuen, in freier und
geordneter Weise auf dasselbe Ziel hinstreben und so
zum Heile gelangen.«7 Und die Schrift: » Der GroBte

4 H. SCHURMANN, a.a.O0.21ff. Vgl. ferner J. RATZINGER, Die
christliche Briiderlichkeit, Miinchen 1960.

Punkt 8 muB wohl eher gesehen werden als MaBstab fiir die Eucha-
ristiegemeinde, nicht aber fiir die kirchliche Daseinsstruktur an sich;
fiir vieles andere muB man zahlreicher sein.

5 Y. CONGAR, Fiir eine dienende und arme Kirche, Mainz 1965. —-Ders.,
Die Armut im christlichen Leben inmitten einer Wohlfahrisgesell-
schaft, in: Concilium 5 (1966) 343-353.

6 H. KUNG, Die Kirche, Freiburg 1967, 4271f.

7 Lumen gentium Nr. 18.
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unter euch soll sein wie der Jiingste und der Hochstehende
wie der Bedienende. Denn wer ist groBer, der zu Tische
Liegende oder der Bedienende ? Ist es nicht der zu Tische
Liegende? Ich aber bin mitten unter euch wie der Bedie-
nende« (Lk 22, 261F). » Die Kirche muB ein Antlitz wieder-
gewinnen, das die Jahrhunderte verschleiert haben: das
Antlitz der Armut. In der Besinnung darauf, daB die
Apostel nur bescheidene galildische Fischer waren und
daB der Herr selbst hat in Armut leben wollen, wird sie
sich bemiihen, diesem Ideal gréBere Treue zu wahren«
(Kardinal Liénart). Und Kardinal Lercaro, dem Congar
sein Buch gewidmet hat: »Wir werden den wahren und
tiefsten Bediirfnissen unserer Zeit nicht gerecht werden,
wir werden auf die von allen Christen geteilte Hoffnung
keine Antwort geben, wenn wir die Verkiindigung der
Frohbotschaft an die Armen nicht zu einem der zentralen
Themen des Konzils machen. Es geht in der Tat nicht
um irgendein Thema; es handelt sich gewissermaBen
um das Thema des Konzils. Wenn, wie das schon mehr-
fach gesagt wurde, die Behauptung zutrifft, daB es der
Zweck dieses Konzils sei, die Kirche der Wahrheit des
Evangeliums gleichférmiger, sie geeigneter zu machen,
auf die Probleme unserer Zeit eine Antwort zu geben,
dann kann man nur sagen: Das Zentralthema dieses
Konzils ist die Kirche, insofern sie gerade die Kirche der
Armen ist.«8 Und es bleibt Kardinal Ddpfner bis heute
unvergessen, daB3 er damals nach dem Krieg den Dombau
in Wiirzburg zuriickstellte unter dem Motto: »Wohnbau
ist Dombau!«

DaB unter solchen Voraussetzungen das Thema Kirche
und Kultur sich ganz neu stellt, diirfte klar sein. Die
Kirche hat heute keinen eigentlichen Kulturauftrag mehr.
Diese Sorgen haben ihr andere Gemeinschaften weit-
gehend abgenommen. Es gibt im Grund keine christliche
Kultur mehr. Es gibt nur noch eine weltliche Kultur, in
der auch wir Christen einen Platz und einen Auftrag
haben. Damit stellt sich auch das Problem Kirche und
Kunst unter einem neuen, sehr niichternen Vorzeichen.

Aus dem neuen Selbstverstdndnis der Kirche ergibt sich
eine neue Schau dessen, was unser Gottesdienst zu sein hat,
und ihm vor allem hat ja unser Gotteshaus, unsere Kirche
als Bauwerk zu dienen.

Unsere Zeit ist gekennzeichnet durch das Phinomen der
immer mehr um sich greifenden Sakularisierung. Es ist ein
ungeheurer ProzeB der Verweltlichung im Gange, und ein
Ende ist nicht abzusehen. Auch hier ein Wandel, von dem
wir, wenn wir ehrlich sind, sagen miissen, daB er irrever-
sibel ist. Wihrend man nun bisher, im Zeichen eines iiber-
holten Weltbildes, gewohnt war, iiber diesen ProzeB der

8 Zit. bei Y. CONGAR, a. a. O. 121.
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Sikularisierung zu jammern und ihn als Teufelswerk zu
verschreien, beginnt die heutige Theologie plétzlich zu
merken, daB hier etwas geschieht, was sich sehr wohl mit
den Kategorien des Neuen Testamentes einfangen 1aBt
und durchaus einen positiven Sinn haben kann. Vor
allem protestantische Theologen wie Harvey Cox, Diet-
rich Bonhoeffer, Helmut Thielicke, Paul Tillich und andere
haben uns hier iiberraschend und zum Teil auch extrem
schockierend neue Wege gewiesen.?

»Gott ist mitten in unserem Leben jenseitig. Die Kirche
steht nicht dort, wo das menschliche Vermdgen versagt,
an den Grenzen, sondern mitten im Dorf.« So Bonhoeffer.
Es geht diesen Theologen um eine Ausweitung der christ-
lichen Botschaft auf die Welt, um die Uberwindung des
traditionellen Denkens in zwei Rdumen. Es geht um die
Aufhebung der Grenzen zwischen einem sakralen und
einem profanen Bezirk. Thomas Sartory redet von der
Entgrenzung des Sakralen.10 Es geht um die Gotteswirk-
lichkeit in der Weltwirklichkeit. Vor allem Tillich hat
die Profanitit als ein Wesenselement des Christentums
entdeckt. Es gibt fiir einen Christen im Grunde keine
sakralen Riume, und damit sind fiir ihn auch die Voraus-
setzungen fiir einen Kult im strengen Sinn des Wortes
nicht mehr gegeben. Christus ist gekommen und hat alles
entsakralisiert, das Gesetz und den Tempel, und er hat
an die Stelle des Sakralen das Humane gesetzt in seiner
Identifizierung mit den Geringsten seiner Briider. Der
Vorhang des Tempels ist zerrissen, der Tempel selber zer-
stort! Nicht umsonst sind die alten Christen als Gottlose,
als Atheisten betrachtet und verfolgt worden, und nicht
umsonst haben sie in der Urkirche mit Stolz darauf hin-
gewiesen, daB sie eben keine Liturgie, keine Tempel und
keine Opfer besiBen wie die Heiden. Ja, ist nicht schon
der Schépfungsbericht der Priesterschrift in der Genesis
eine grandiose Entsakralisierung der Welt, ja eine Art
atheistischer Propaganda fiir damalige Ohren? Und hat
nicht Paulus im ersten Korintherbrief, im Hinblick auf
das Essen von Gétzenopferfleisch das stolze Wort ge-
schrieben: » Alles ist erlaubt« (1 Kor 6,12). » Damit ist
die Profanitiit der Welt proklamiert. Damit ist der Unter-
schied zwischen sakraler und profaner Sphire aufgeho-
ben; damit ist der ganze Raum des Lebens und der Welt
dem freien Tun des Menschen iiberantwortet. Wenn dem
Menschen »>alles erlaubt < ist, dann kann es in der Welt
keine ausgegrenzten frommen Bezirke, keine abgesonder-
ten religivsen Provinzen, keine bestimmten heiligenden
Handlungen mehr geben, iiberhaupt nichts, was eine
herausgehobene Beziehung zu Gott besife und daher

9 Vgl. H. ZaHRNT, Die Sache mit Gott, Miinchen 1967. D. Bon-
HOEFFER, Widerstand und Ergebung, Miinchen 1952.

10 T, SARTORY, Eine Neuinterpretation des Glaubens, Einsiedeln 1967,
82ff. Vgl. D. BONHOEFFER, a. a. O, 182. 211. 248.
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imstande wire, dem Menschen das gottliche Heil zu ver-
mitteln. Vielmehr ist dann alles profan und in die freie
Verfiigung des Menschen gegeben.« So schreibt der pro-
testantische Theologe Friedrich Gogarten.11

Um was geht es im Hinblick auf unseren Gottesdienst? Es
geht darum, aus einem Kultakt und einem religidsen
Zeremoniell wieder das zu machen, was unsere » Liturgie <
nach dem Neuen Testament sein miilte: Zusammenkunft,
Versammlung und Brudermahl. »Sie hielten fest an der
Lehre der Apostel, an der Gemeinschaft, am Brotbrechen
und am Gebet... Téglich verweilten sie einmiitig im
Tempel, brachen in den Hausern das Brot und genossen
ihre Speise in Frohsinn und Schlichtheit des Herzens«
(Apg 2,42.46).

Also hat unser Gottesdienst, vorab unsere Eucharistie-
feier ein Brudermahl zu sein und nicht ein feierlicher
Staats- und Kultakt. Die Messe entstammt einem héus-
lichen Mahl, und das entspricht dem Gedanken der
Hausgemeinden, in denen sich nach dem Zeugnis der
Apostelgeschichte die Ortsgemeinden aufbauen. Unsere
Gottesdienste miissen also einen briiderlichen Geist
atmen, ohne eine falsche Verfeierlichung! Die Liturgiefeier
in der Kirche miiite briiderlich eingeiibt werden durch
die Eucharistiefeier in Wohn- und Familiengemeinschaf-
ten. Denn nur durch die Bildung kleinerer Bruderschaften,
etwa im Sinne von Eherunden und Wohnviertelapostolat,
besteht die reale Aussicht, unsere im allgemeinen viel zu
groBen Pfarrgemeinden wieder zu verlebendigen.

Die Urform des christlichen Wortgottesdienstes ist Schrift-
lesung und Gebet, Sprechen Gottes und Sprechen zu
Gott, vollzogen im Tempel, in der Synagoge und in der
Hausgemeinschaft. Aus solchen Voraussetzungen aber
wird Gottes Wort auch zum briiderlichen Wort und als
briiderliches Wort ist es heilig. Christlicher Wortgottes-
dienst ist Gebet, Wort auf Gott hin und zugleich Tisch-
gespriach, Wort zum Bruder hin. So ist immer beides da:
Die Vertikale und die Horizontale, Gemeinschaft mit
Gott und mit den Briidern, und damit ist die Unter-
scheidung sakral-profan eigentlich hinféllig geworden; sie
ist iiberstiegen im Zeichen einer umfassenden Gottmensch-
lichkeit, in der wir mit Gott und zugleich untereinander
in eine heilige Gemeinschaft treten. Das Heilige wird
profan, das Profane wird heilig im Sinne einer letzten
Identitit der Schopfungs- und der Erlosungswirklichkeit.
Wir spiiren wohl alle die Konsequenzen, die das haben
wiirde und wir sind uns wohl alle klar, wie sehr wir mit
allen liturgischen Erneuerungen noch in den allerersten
Anfingen stecken. Fiir kultische Zeremonien, die Selbst-
zweck geworden sind, wird der heutige Mensch nicht
mehr zu gewinnen sein. Was ihn frither zum Teil in die

11 Zit. bei H. ZAHRNT, a. a. O. 183.
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Kirche trieb, das findet er heute anderswo, im Theater,
im Konzertsaal, im Vergniigungsetablissement.!2 Unser
Gottesdienst ist schlichte Danksagung, freudiges Ge-
didchtnis, neuer Bund, in dem das Wort Gottes erfiillt
und nicht leerer, kalter Pomp getriecben werden soll.
Nicht der Opfergedanke steht formal im Vordergrund,
sondern das Mahl. Gemeinschaft mit Gott in Jesus Chri-
stus und Gemeinschaft der Christen untereinander tragen
und bedingen sich gegenseitig, und so wird die Kirche in
der gottesdienstlichen Versammlung immer neu Ereignis.
Wir scheinen diesen Gesichtspunkt fast vollig vergessen
zu haben und sind so zu einem steifen, unpersdnlichen
MeBzeremoniell gekommen, das mit dem, was Paulus
im ersten Korintherbrief beschreibt, nicht mehr sehr viel
zu tun hat. Der Ziircher Neutestamentler Eduard Schwei-
zerhatam Evangelischen Kirchentagin Hannoverdie kiihne
Forderung gestellt: Gottesdienst miisse spannender sein als
der Besuch des Kinos, erholsamerund fréhlicher.13 Wir aber
haben es durch einen grandiosen Versteinerungsprozel3 un-
serer Messe fertiggebracht, sie fiir viele vor allem junge Men-
schen zum langweiligsten Ereignis der Woche zu machen.
Es zeugt doch von einer kaum zu iiberbietenden Phantasie-
losigkeit, daB wir im Grunde mit einer einzigen MeBform,
mit kleinen Variationen gewiB, jahraus, jahrein auskommen
miissen, daB unsere Liturgie von einer Eintonigkeit ge-
prigt ist, die der heutige Mensch kaum noch ertriigt, daB
wir kaum noch andere Formen der Liturgie auler der
Messe kennen.

Doch stoBen wir zur letzten Frage vor: Kirchenbau heute!
Ziehen wir aus dem Gesagten fiir den Kirchenbau die
ehrlichen Konsequenzen. Formulieren wir radikal und
deutlich: Tm Hinblick auf das neue Selbstverstindnis der
Kirche und ihres Gottesdienstes sollten wir auf den Kir-
chenbau im iiberlieferten Sinn verzichten! Die Zeit, wo es
unsere Aufgabe war, hochragende Dome zu bauen, ist
schon lange vorbei. Die Zeit, wo es unsere Aufgabe war,
schéne und mehr oder weniger aufwendige Kirchen zu
bauen im eigentlichen und iiberlieferten Sinne des Wortes,
geht ihrem Ende entgegen. Die Kirche muBl heute nicht
mehr reprisentieren. Jedem Triumphalismus (auch in
Beton) sind wir abhold. Kirchtiirme sind, in Anbetracht
der Hochhiuser unserer Stidte und Industrieorte, iiber-
fliissig, von Kirchenglocken und Turmuhren ganz zu
schweigen! Pflegen wir keine romantischen Gefiihle,
tauschen wir doch nichts vor, was wir nicht mehr sind
und nie mehr sein werden: Kirche als gesellschaftsfor-
mende Macht und Kraft, als Mitte und Strahlungspunkt,

12Y, CONGAR, a. a. 0. 93.
13 B, SCHWEIZER, Die Gegenwart Christi: Die Kirche, in: Christus
unter uns, Stuttgart 1967, 32-40.
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als Herrscherin und Gestalterin des menschlichen Le-
bens...!

Was wir brauchen und was die Zukunft von uns verlangt,
das sind keine Tempel, keine Gotteshiuser (weil, wenn
schon Gotteshaus, es nur von Gott »>beniitzt <« zu werden
brauchte), was wir brauchen ist ein Haus fiir Menschen,
eine Heimstatt fiir die Gemeinde, die selber im Sinne des
neuen Testaments Tempel des heiligen Geistes, heiliges
Haus aus lebendigen Steinen ist. Thomas Sartory hat
iiberzeugend dargetan, wie verfehlt etwa unser Kirch-
weihritus ist und wie man hier den berithmten Bibeltext
von der Gotteserscheinung an Jakob und von der Him-
melsleiter vollig sinnwidrig verwendet und in sein glattes
Gegenteil verkehrt hat.14 Der Text ist, wenn er exegetisch
sauber analysiert wird, ein Beweis dafiir, wie bereits im
Alten Testament, im genuinen israelitischen Jahweglau-
ben, die Entgrenzung des Sakralen gegeben ist. Der Tem-
pelbau unter Salomon bedeutet in gewissem Sinne einen
Riickschritt, und nicht umsonst hat die prophetische Ver-
kiindigung oft und oft gegen den Tempel und gegen den
Kult Stellung genommen. Da steht das spottische Jere-
miaswort, an die gerichtet, die im Tempel und durch den
Tempelgottesdienst iiber Gott zu verfiigen glauben: »Ver-
laBt euch nicht auf tduschende Worte wie diese: Der Tem-
pel des Herrn, der Tempel des Herrn, der Tempel des
Herrn ist dies, sondern bessert euren Wandel, bessert
eure Taten« (Jr 7,4). Und selbst Salomon, der Erbauer
des Tempels, weil in seiner Weiherede: »Wie aber,
konnte wirklich Gott auf Erden eine Wohnung haben?
Die Himmel, ja die Himmel iiber den Himmeln fassen
dich nicht, wie dann dieses Haus, das ich baute 7« (1 Kg 8).
Was wir fiir die Zukunft brauchen, sind keine Gottes-
hauser, sondern schlichte und zweckmdfige Gemeinde-
zentren, in denen und durch die die Kirche als Bruder-
schaft ihren Dienst fiir die Briider und fiir die Welt erfiil-
len kann. Gleichen wir uns hier ruhig den Sekten an und
denken wir daran, dal} die Kirche in ihren besten Zeiten
auch ohne eigentliche Kultriume ausgekommen ist. Ja
gerade im Kultraum flieBt ja das Heidentum neu in die
Kirche ein. Im Kirchenbau und in der heutigen Form der
Abendmahlsfeier, so meint wiederum Sartory, ist der
Beweis deutlich erbracht, daBl im katholischen Bereich
die neutestamentliche Entgrenzung des Sakralen nicht
durchgehalten worden ist.15 Wir haben die Heilswirksam-
keit Gottes sakramentalistisch miBverstanden, d. h. sie
monologisch statt dialogisch aufgefalit. Wir haben kulti-
sche Verrichtungen an die Stelle der gottmenschlichen und
der mitmenschlichen Begegnung gesetzt!

Wie stellt man sich ein solches Gemeindezentrum konkret
vor? |

14 T, SARTORY, a. a. O. 94ff.
15 T. SARTORY, a. a. O. 102f.
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Ein Raum mit Tabernakel und ewigem Licht dient der
stillen Anbetung und kleineren Gottesdiensten, vor allem
der Werktagsmesse, solange sie nicht der Hausmesse
Platz gemacht hat. Daneben steht ein groBer Raum als
Versammlungsraum in vielfiltiger Form zur Verfiigung.
Hier feiert man am Sonntag an einem Tisch die Euchari-
stie, hier findet sich die Gemeinde auch auBlerhalb des
Gottesdienstes zusammen, und so ist schon in dieser
Gemeinsamkeit des Raumes die Einheit von profaner und
sakraler Welt bezeugt. Hier, in diesem Raum, hdlt man
Eucharistie und Agape, man hort Vortrige und disku-
tiert, man findet sich menschlich in vielfdltiger Form zu-
sammen. Im Pfarrei- und Gemeindezentrum wohnt der
Priester, oder im Idealfall die Priestergemeinschaft, hier
sind in sinnvoller Weise die diakonischen Dienste der
Pfarrgemeinde konzentriert: Kindergarten und Kranken-
pflegestation, Altersheim und &dhnliche Dinge, je nach
GroBe und Bediirfnis der Pfarrei und der Gesellschaft.
Von der tatsichlichen GréfBe der Pfarrei hiingt es auch ab,
ob in > AuBenstationen < neue kleinere Zentren geschaffen
werden miissen, indem man in neuen Wohnsiedlungen
Riume mietet, einen Priester oder Diakon dort ansiedelt
und dhnliches. Es braucht hier wohl nicht weiter ausgeholt
zu werden. Es soll nur die Richtung angegeben werden, in
der gedacht wird. Und man ist der Meinung, mit dem
Geld, das man durch den Verzicht auf eine eigentliche
Kirche sich erspart, konnten wichtigere und sinngerechtere
Dinge getan werden, und zwar im Zeichen der dienenden
und der armen Kirche.

DaB das nicht reine Utopien sind, beweist die Tatsache,
daB eine Ziirichseegemeinde sehr konkret bereits in dieser
Richtung denkt und plant. In Wien soll eine Pfarrei
bereits in #hnlicher Weise in die Welt der Menschen
>untergetaucht < sein. Die Priester wohnen dort in Miet-
wohnungen, Wand an Wand, Tiire an Tiire mit ihren
Gldubigen. Eine groBe Ziircher Pfarrei, die nach altem
Muster eine neue Kirche bauen miilte, plant Zentren in
neuen Wohnquartieren im oben erwidhnten Sinne. Ob
hier nicht doch einmal Mut und Phantasie am Platze
wiren und ob nicht eine saubere, schlichte Architektur
auch hier eine schone, dankbare Aufgabe finde, zwar
nicht im Sinne der Représentation, wohl aber im Sinn der
Diakonie?

Es geht hier nicht nur um Fragen des Details: Wie plazie-
ren wir den Tabernakel, wie den Altar, wo soll der Ambo,
wo der Taufstein stehen. Hier geht es um eine viel grund-
sdtzlichere Frage: Wollen wir nicht iiberhaupt aufhéren,
Kirchen im iiberlieferten Sinn zu bauen und an ihre
Stelle im Zeichen der Bruderschaft und der Diakonie
schlichte und zweckmifBige Zentren schaffen, die gerade
auch die Anwesenheit der Kirche in der Welt von heute
aufs schonste und glaubwiirdigste dokumentieren und in
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denen ein briiderliches Gemeindeleben und ein ebenso
briiderlicher Gottesdienst sich entfalten kann ? Sicher, das
ist weniger weihevoll und gar nicht imposant. Der Archi-
tekt kann sich kein »>Denkmal < setzen. Aber es ist viel-
leicht christlicher, evangelischer, nach dem Wort des
Herrn: »Die Fiichse haben ihre Hohlen, die Végel des
Himmels ihre Nester. Der Menschensohn aber hat keine
Stétte, wohin er sein Haupt legen kann« (Mt 8,20).
Wir miissen uns nur von so unfrommen und unbiblischen
Gedanken ldsen, als ob wir Gott ein Haus bauen miiBten
auf dieser Welt. » Gott wohnt nicht in Tempeln von Men-
schen Hand!« Wir bauen ihm ein Haus durch die Mit-
menschlichkeit und durch titige Néchstenliebe. Wir ver-
gessen so leicht, daB von der Schrift her kein Auftrag
zum Kirchenbau hergeleitet werden kann. » Wir diirfen
auch nicht zu schnell sagen, es sei nichts zu schén und zu
teuer fiir die Ehre Gottes, wihrend zwei von drei Men-
schen des Hungers sterben« (Bischof Huyghe v. Arras).16
Wir sind » Exodusgemeinde <, Kirche des Auszuges. Unser
alttestamentliches Vorbild ist nicht der Tempel in Jerusa-
lem, sondern die transportable Stiftshiitte, das heilige
Zelt. So und nur so, gehort uns und unserer Kirche die
Zukunft!

In dem Entwurf eines Lehrplans zur Sexualerziehung in
den Schulen Hessens heil3t es in dem Abschnitt » Methodi-
sche und didaktische Vorbemerkungen « (den allgemeinen
und den Religionsunterricht betreffend): »Eine gute und
richtige Gesamterziehung ist zugleich Sexualerziechung im
weitesten Sinne.«! Diese Feststellung formuliert eine An-
forderung an die Glaubensunterweisung der Volksschule.
Die kritische Bestandsaufnahme der bisherigen Antworten
zeigt:

1. Die Antworten erfolgen — wenn iiberhaupt — viel zu spit.
(Fehlanzeige in den Kommentaren zu den Glaubens-
biichern fiir das das 1. und 2. Schuljahr — Quadflieg,
Weber.) Noch im Glaubensbuch fiir das 3./4. Schuljahr
wird bei der Darstellung der Verkiindigung Mariens
(Teil II, L 43) die Frage: »Wie soll das geschehen, da ich
keinen Mann erkenne ?« ausgelassen. Ebenso besteht der
einzige Hinweis auf die Sexualerzichung bei den Hand-
buchautoren zur Schulbibel (Hilger, Andreae, Leitheiser)

16 Zit. bei Y. CONGAR, a. a. O. 122.
1 Dieser Entwurf, von katholischen Lehrkriiften erarbeitet, ist abge-
druckt in: Der Katholische Erzieher 1 (1966) 17-20.
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darin, daB Leitheiser2 dem Lehrer bei der Besprechung
der Heilung der Frau, die am BlutfluB} leidet, rit, eventuel-
le Fragen mit dem Verweis auf die >Parallele< der Bluter-
krankheit beim Manne zufriedenzustellen.

2. Die Antworten, die erfolgen, sind meist unvollstindig
und teilweise nicht mehr zeitgemiB. So fiihrt »erbsiinden-
verhaftetes MiBtrauen ¢ im Glaubensbuch fiir das 3./4.
Schuljahr (Teil IIT, L 13) den Begriff Keuschheit ein. Wie
sollte ein neunjéhriges Kind unkeusch sein ? Der Katechis-
mus handelt das Verhiltnis von Mann und Frau inner-
halb der Gebotenlehre ab.

Eine ausfiihrliche Analyse, die die katechetische Literatur,
Ausbildung und Praxis zum Gegenstand hatte, bestétigte
diese negative Bilanz mit wenigen Ausnahmen. Die Ur-
sache fiir die unzureichende Antwort auf die Anforderung
liegt zum groBen Teil darin, daB Notwendigkeit und Be-
rechtigung — und damit Verpflichtung - der Sexual-
erzichung in der Glaubensunterweisung noch nicht ge-
sehen oder abgelehnt werden. So erscheint es angebracht,
eine kurze Begriindung der Sexualerziehung in der Glau-
bensunterweisung zu geben.

Die Begriindung wird von zwei Ansitzen her erbracht:

1. im Rahmen der Gesamterziehung und

2. aus dem Glauben.

1. Soeben wurde die Vermutung ausgesprochen, daf3 die
negative Bilanz teilweise darin begriindet liegt, daB die
Berechtigung und Notwendigkeit der Sexualerziehung in
der Glaubensunterweisung abgelehnt werden. Die ne-
gierende Haltung kann einmal verursacht sein durch eine
prinzipielle Ablehnung der Sexualerziehung iiberhaupt
oder durch eine partielle Ablehnung, d. h. Bejahung der
Sexualerziehung in der Familie bei Verneinung derselben
in der Schule.

Die Ursache fiir die prinzipielle Ablehnung mag wohl in
einer auch heute noch in katholischen Kreisen verbreiteten
Abwehr der Sexualitit (Angstreaktion) liegen, deren
Rationalisierung sich in dem englischen Sprichwort
niederschldgt: » Let a sleeping dog alone.« Diese Abwehr
ist eine Folge der vollstindigen Tabuierung der Sexualitit,
und so schlieBt sich der Teufelskreis, der nur durch eine
reflektierte Sexualerziehung durchbrochen werden kann.
Die sachliche Priifung weist viele Griinde fiir die Not-
wendigkeit der Sexualerziehung auf.

Jedes Kind hat ein Recht auf Erziehung. Aufgabe der
Erziehung ist es, die Gesamtheit der Anlagen des Kindes
zur personalen Entfaltung zu bringen. Integrierender Be-
standteil der menschlichen Person ist ihre Geschlechtlich-
keit. Deshalb schlieBt das Recht auf Erzichung das Recht

2 L. LerrHEISER, Handbuch zur kath. Schulbibel, NT, Diisseldorf o. J.
153
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auf Sexualerziehung als Teil der Gesamterziehung mit
ein. Diese Sexualerzichung muB} alle im Zusammenhang
mit der Geschlechtlichkeit stehenden Fakten einbeziehen,
angefangen bei der Vermittlung von Sexualwissen bis hin
zur Entwicklung der sozialen Féhigkeiten wie Toleranz,
Liebe usw.

Jedes Kind hat ein Bediirfnis nach Sexualwissen (nicht aus
»boser Begierde ¢, sondern aus natiirlichem Wissensdrang).
Ergebnisse von Untersuchungen zeigen, daBl ungefdhr
drei Viertel aller Kinder von Kameraden auf der Strafie
raufgeklért « werden. Abgesehen davon, dafBl die StraBen-
aufkldrung oft ein verfilschtes Wissen um sexuelle Vor-
ginge zur Folge hat, geschieht sie meist in schmutziger
Art und Weise. Deshalb ist es notwendig, den Gefahren,
die dem Kind durch StraBenaufklirung drohen, durch
eine rechtzeitige Sexualerziehung zuvorzukommen.

Jedes Kind muB auf die in der Pubertit einsetzenden kor-
perlichen Vorginge (Ausbildung der sekundiren Ge-
schlechtsmerkmale, Geschlechtsreife: Menarche und Pol-
lution) vorbereitet werden, damit es die Verdnderung als na-
tiirliche und nicht krankhafte begreift und ihnen ruhig be-
gegnen kann. Diese Vorbereitung verhindert Bedrohungs-
und Angsterlebnisse, die, wie die Tiefenpsychologie lehrt,
oft Ursachen von Verdringungen und daraus resultieren-
den sexualfeindlichen Haltungen sind.3

Die gesellschaftliche Umwelt des Kindes ist heute gegen-
iiber dem 19. Jahrhundert durch eine gréBere Geschlechts-
offenheit gekennzeichnet. Grundsitzlich ist diese nicht
negativ zu werten, wie es der fiir den gleichen Sachverhalt
vielzitierte Begriff >Sexualisierung der Offentlichkeit «#
nahelegt. Im Gegenteil kann die Geschlechtsoffenheit es der
Sexualerziehung erleichtern, das Kind zu einem un-
befangenen, selbstverstindlichen Verhiltnis zur Sexuali-
tit zu erziehen.

Die Gefahren, die vielen Kindern durch Verfiihrungen,
Sexualdelikte und Geschlechtskrankheiten drohen, kon-
nen durch die Sexualerziehung gemindert werden, denn
wissende Kinder sind mehr geschiitzt als unwissende.

Die heute weitverbreitete Verhaltensunsicherheit in sexu-
ellen Fragen, begriindet durch das Nebeneinander (z. T.
auch Gegeneinander) verschiedener Sinngebungen mensch-
licher Sexualitit und verschiedener Wertvorstellungen
iiber sexuelles Verhalten, verlangt nach einer Sexual-

3 Vgl. H. ZULLIGER, Sexualentwicklung, Sexualerziehung und ge-
schlechtliche Aufklirung der Kinder, Ziirich 1963/66, 40; sowie K.
SEELMANN, Kind, Sexualitit und Erziehung; Miinchen 51964, 135.

+ Vgl. die Verwendung des Begriffs bei K. TILMANN, Aufgaben und
Wege geschlechtlicher Erziehung, Wiirzburg 21959, 13. Dabei sollen
die Gefahren, die Tilmann aufzeigt, nicht verkannt werden, aber es
scheint mir, daB das Faktum der Geschlechtsoffenheit in erster
Linie das unvorbereitete Kind gefihrdet, woraus sich die Notwen-
digkeit der Sexualerziehung ergibt.
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erziehung5, damit der junge Mensch befdhigt wird, seinen
ihm gemiBen Standort zu suchen, zu finden und in Ver-
antwortung zu leben.

Diese Begriindung wird auch von den Vertretern einer
partiellen Ablehnung der Sexualerziechung akzeptiert.
Man steht prinzipiell hinter dem Anliegen der Sexual-
erziechung, hilt aber daran fest, dal der Ort der Sexual-
erziehung die Familie ist (allenfalls noch das persénliche
Gespriach mit dem Geistlichen oder Lehrer) und auf gar
keinen Fall die Schule. Man geht davon aus, daB die Er-
ziehung das natiirliche Recht der Eltern ist. Zwar hat die
Familie in vielen Bereichen ihr Erziehungsrecht an die
Schule delegiert, aber in den Bereichen, in denen letzte
Sinngebungen und Wertungen notwendig werden — die
Sexualitdt wird als ein solcher Bereich angesehen — be-
wahrt sie sich ihr Erziehungsrecht vor der Schule. Diese
Erziehung zu letzten Sinngebungen und Wertungen setzt,
soll sie wirksam sein, ein personales Bezugsverhiltnis vor-
aus,dasinnerhalbder Familie zwischen Eltern und Kindern,
aber doch schwerlich in der Schulklasse zwischen dem
Lehrer und seinen 40 Schiilern hergestellt werden kann.
Was ist zu diesen Argumenten zu sagen? Zuallererst ist
zu bemerken, daBl die Erziehungsarbeit der Schule, un-
beschadet des Erziehungsrechts der Familie, von einer
gesamterzieherischen Konzeption ausgehen mul}, wenn
sie sinnvoll sein soll. Diese gesamterzieherische Konzep-
tion schlieBt auch die Sexualerziehung im weitesten Sinne
mit ein. Wahrscheinlich ist die Familie mit ihrer — falls
vorhandenen—personalen Vertrauensbasis der geeignetere
Ort fiir die Sexualerziehung, doch zeigen Untersuchungs-
ergebnisse, daB etwa 809, aller Eltern dieser Verpflichtung
nicht nachkommen. Daraus nur abzuleiten, daB die Eltern
iiber ihre Verpflichtung aufgeklart werden miissen, damit
der Notstand behoben werde, ist naiv. Diese Initiative ist
notwendig, aber unzureichend. Die Schule, die alle Kinder
erreicht, mufl entsprechend ihrem subsidifiren Selbst-
verstindnis diese Aufgabe mitiibernehmen, auch wenn
sie vergleichsweise schlechtere Startbedingungen hat als
das Elternhaus. In mancher Hinsicht aber scheint die
Schule gegeniiber dem Elternhaus sogar eine bessere
Ausgangsposition zu haben. Ich denke hier an die positi-
ven Moglichkeiten der Koedukation, die der modernen
Familie, die sich mehr und mehr zur Zwei-Kinder-Familie
entwickelt, oftmals fehlen. Vielfach kann auch die Ob-
jektivitit einer Klassenbelehrung fiir empfindsame Natu-
ren eher angepaBt sein als die persdnliche Aussprache. Die
Gruppenbelehrung ermdoglicht eine Versachlichung, die
Unbefangenheit und Selbstverstindlichkeit gegeniiber

5 Gemeint ist hier eine Erziehung zu kritischem BewuBtsein im
Gegensatz zur bewahrenden Pddagogik, die eine >heile Welt < auf-
baut, die nur den einen Fehler hat, daB es sie nicht gibt.
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den Phinomenen der Sexualitit begiinstigt. Dadurch
brauchen die berechtigten Anspriiche der Eltern in bezug
auf Sinngebung und Normierung der Sexualitit nicht be-
eintrichtigt zu werden.

Da die Sexualitit integrierender Bestandteil der mensch-
lichen Person ist, muB ihr ein biologischer, soziologischer,
psychologischer, philosophischer und religioser Aspekt
zugesprochen werden, die innerhalb der Sexualerziehung
entsprechend ihrer Eigenart beriicksichtigt werden miis-
sen. Daraus folgt, daB die Sexualerziehung in der Schule
nicht die Angelegenheit eines Faches sein kann, sonderndaf3
simtliche Ficher ihren Beitragleisten miissen. Da die letzte
Sinngebung und Normierung aus dem Glauben kommt, er-
gibt sich fiir die Glaubensunterweisung Berechtigung und
Notwendigkeit — und damit Verpflichtung —, an der Sexual-
erziehung innerhalb der Schule mitzuwirken.

2. Dies ergibt sich schon aus einer rein duferlichen Be-
trachtungsweise. Geht man indessen vom Selbstverstind-
nis der christlichen Glaubensunterweisung aus, so ist ihre
zentrale Aufgabe die Mitteilung des Wortes Gottes von
der Erlésung in Jesus Christus, durch die der Mensch -
und durch ihn die gesamte Schopfungswirklichkeit, die ja
auf den Menschen bezogen ist (vgl. Gen 1,28 und Eph 1,
10) — in seiner personalen Gesamtheit in eine neue Be-
ziehung zu Gott und den Mitmenschen gestellt ist. Das
sagt nicht mehr und nicht weniger, als daB auch die Ge-
schlechtlichkeit des Menschen in diese Erlosungsordnung
miteinbezogen ist. So erwéchst der Glaubensunterweisung
aus ihrem Selbstverstindnis die Aufgabe der Hinfithrung
des jungen Menschen zu dieser Erlosungsordnung, mit an-
deren Worten die Aufgabe der Sexualerziechung.

Dieser Abschnitt kann kurz zusammengefaBBt werden, da
sich die Ziele im gewissen Sinn aus einer Umkehr der Be-
griindung der Sexualerziehung ergeben. Grundsitzlich
darf die Sexualerziehung keine bewahrende, repressive
Erzichung sein, sondern muB erfolgen, um das Kind zur
sinngemidBen Einordnung seiner Sexualitit in Selbst-
verantwortung zu befidhigen. Man konnte in dieser Er-
ziehung drei Arten von Zielen unterscheiden: vorbeugen-
de, aufbauende und heilende.

Die vorbeugenden Ziele bestehen in der Beseitigung der
Unwissenheit und damit in einer Immunisierung gegen
die StraBenaufklirung, gegen die Gefahren der Verfiih-
rung und Verbrechen (und damit verbunden der Ge-
schlechtskrankheiten), d. h. der junge Mensch muB, da es
Siinde in der Welt gibt, iiber die Pervertierung der Ord-
nung belehrt werdens.

6 Dabei sollte man beachten, daB man die Kinder zur Ablehnung
der Perversion erzieht und nicht zur Ablehnung des perversen Men-
schen, der meistens seelisch krank ist.
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Im Vordergrund der sexualpddagogischen Bemiihungen
stehen die aufbauenden Ziele. Dem jungen Menschen soll
seinen Entwicklungsphasen gemiB entsprechende Hilfe-
stellung geleistet werden, damit er zur Bejahung der Ge-
schlechtlichkeit entsprechend der Schopfungs- und Er-
I6sungsordnung gelangt. Die heilenden Ziele umfassen
die Riickfithrung von Abwegen. Da iiber die Einzelheiten
der Schopfungs- und Erlésungsordnung keineswegs ein-
heitliche Auffassungen unter Dogmatikern und Moraltheo-
logen bestehen, erscheint es notwendig, kurz auf die In-
halte der Sexualerziehung einzugehen, um den eigenen
Standpunkt in diesen Fragen zu umreiBBen.

Soll der junge Mensch zur seinsgerechten Ordnung der
Sexualitit gefiihrt werden, so miissen erst Wesen und Ziel
der Geschlechtlichkeit klar bestimmt sein, aus denen sich
die Ordnung derselben ableitet.

Die biblische Grundlegung der menschlichen Geschlecht-
lichkeit im Schépfungsbericht und in der Bestdtigung und
Erfiillung durch Jesus Christus muBl Ausgangspunkt aller
Aussagen iiber Wesen und Ziel menschlicher Sexualitét
sein. In diesem Zusammenhang kann den Gedanken von
Reuss? gefolgt werden, wie er sie im Abschnitt iiber das
Sein der Geschlechtlichkeit zusammentragt. Der Mensch
ist in seiner Ebenbildlichkeit Gottes konkret unterschie-
den als Mann und Frau geschaffen.8 Diese konkret unter-
schiedenen selbstdndigen Personen sind in Liebe einander
zugeordnet zum gegenseitigen Sichtbarmachen der er-
lésenden Liebe Gottes (in Analogie zur personalen Struk-
tur der Trinit4t, in deren Wechselbeziehungen Christus
die Liebe von Mann und Frau miteinschlieBt — Sakra-
mentalitit). Der Auftrag zur Fortpflanzung ist im Rah-
men dieser personalen Begegnung der Geschlechter zu
sehen. Das besagt, daB die Fortpflanzung nicht als iso-
liertes Ziel der menschlichen Sexualitit gesehen werden
darf. Von hier aus erscheint mir die Beschreibung der
Fortpflanzung als alleiniges, priméres oder gleichwertiges
Ziel neben dem der personalen Ergénzung als verfehlt.?

7 Vgl. J. M. Reuss, Geschlechtlichkeit und Liebe, Mainz 21962, 11T
und 125fF.

8 J. M. Reuss, a. a. O. 12: » Der ganze Mensch — und nicht nur sein
Leib — ist geschlechtlich als Mann und Frau geprigt. . . « Diesem
Ansatz folgt meist die Unterscheidung in ménnliche (Aktivitat,
Rationalitdt, AuBenweltbezogenheit) und weibliche (Passivitit,
Emotionalitit, Hausbezogenheit) >Wesensart< (vgl. im Katechis-
mus L 120: ménnliche und weibliche Berufe). Allerdings zwingen die
kultursoziologischen Forschungen (Malinowski, Mead, Benedict,
Schelsky u. a.) zur Aufgabe der These von der gesellschaftsunab-
hingigen »Wesensart < von Mann und Frau.

® Vgl. F. BOCKLE, Bulletin zur innerkirchlichen Diskussion um die
Geburtenregelung, in: Concilium 5 (1965) 422, die Gedanken Schille-
beeckx’ referierend: » Konkret gesehen geht es bei der Ehe um eine
menschliche Totalitdt. In einer menschlichen Totalitét ist sicher das
Geistige primér, aber inkarniert im Leiblichen. Die Frage, ob das
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Aus der oben beschriebenen personalen Verankerung der
menschlichen Sexualitit folgt, daBl »sich die sittlichen
Kriterien aus der Natur der menschlichen Person und aus
der personalen Qualitit ihrer Akte«10 ergeben. Das be-
deutet eine Absage an eine biologistische Moral, die, auf
dem ulpianischen Naturbegriff fullend, iiber Augustinus
(manichéisch-gnostische Tendenz) und die Scholastik bis
in die heutige Zeit ihre Wirksamkeit entfaltet.ll Zu den
Einzelheiten in den Fragen der Ehemoral (Geburtenkon-
trolle, Antikonzeptionsmittel, Unaufldslichkeit) schlieBe
ich mich den AuBerungen Bockles und Hirings an. Die Be-
jahung der personalen Struktur der menschlichen Sexuali-
tit verneint gleichzeitig die Pervertierung derselben in der
nicht auf den Partner12, auf den gleichgeschlechtlichen
und den in seinsméaBiger Hinsicht nicht gleichwertigen
Partner (Sodomie) abzielenden geschlechtlichen Be-
titigung. Von besonderer Problematik sind die Fragen des
vorehelichen Sexualverhaltens. Die Beschrinkung, daB
der personalen Struktur entsprechendes Sexualverhalten
nur in der Ehe méglich sei, ist problematisch. Inwieweit
z. B. »petting < oder Geschlechtsverkehr vor der Ehe!3 er-
laubt bzw. nicht erlaubt sein konnen, ist nicht durch ein
Datum festzulegen, sondern muf nach personalen Krite-
rien entschieden werden. Dies wiederum wird nur im

Kind oder die Persongemeinschaft der erste Zweck sei, wird in dieser
anthropologischen Perspektive gegenstandslos. Eine Losung kann
nur in Inkarnations-Ausdriicken gegeben werden. In dieser Sicht
gibt es nur einen Ehezweck, der wegen der Komplexitdt des Mensch-
seins selbst komplex ist. Es ist die volle persénliche Lebensgemein-
schaft mit ihren zwei Dimensionen, nédmlich der gegenseitigen Ver-
antwortung fiir die personliche Existenz der beiden Partner und der
gemeinsamen Verantwortung fiir die persénliche Existenz der Kin-
der.« :

10 B, HARING, Um die Ehefrage, in: Theologie der Gegenwart 2 (1966)
78.

1 Hierzu mub leider auch die Enzyklika > Humanae vitae < gerechnet
werden, die nur als Riickschlag empfunden werden kann.

12 Inwieweit die Pubertdtsonanie hier einzuordnen ist, ist ein schwie-
riges Problem. Der junge Mensch ist erst auf dem Wege zur Ein-
sicht in die personale Struktur der menschlichen Sexualitit. Auf
diesem Wege ist die Onanie eine, meist unbewuBt auf den Partner
abzielende Begleiterscheinung. Zwar konnen sich iibertricbene
Onaniehandlungen zu einer Haltung verfestigen, die die Entwick-
lung der personalen Féhigkeiten hemmt, aber der Begriff Siinde
sollte in diesem Zusammenhang — wenn iiberhaupt — sehr vorsichtig
verwendet werden.

13 Gedacht ist hier z. B. an den Geschlechtsverkehr zwischen den
jungen Menschen, die sich in aller Ehrlichkeit die Ehe versprochen
haben, aber aus materiellen Griinden noch nicht heiraten kénnen.
Anm. der Redaktion: Hier geht die Redaktion mit der Verfasserin
nicht einig, da die in dieser Richtung schon entwickelten Argumente
wohl kaum ausreichen, um die »>traditionelle < Position zu Fall zu
bringen, daB die uneingeschrdinkte Vollform der Partnerschaft, wel-
cher die volle Sexualgemeinschaft entspricht, nur mit der auch vor
der Gesellschaft ratifizierten Ehe gegeben ist. Vgl. F. B6ckLE/J. KOH-
NE, Geschlechtliche Beziehungen vor der Ehe, Mainz 21967.



V. Wege

352

Einzelfall moglich sein, so daB der einzelne in die Eigen-
verantwortung seines geschirften Gewissens entlassen
werden muB. Diese hier angesprochenen Fragen kdnnen
nur gestellt werden. Thre Beantwortung mul der Katechet
nach sorgfiltigem Studium selbst versuchen. Dabei sollte
er nicht nur Moraltheologe, sondern vielmehr Pidagoge
sein, d. h. er sollte die konkrete Situation des jungen Men-
schen, dem er helfen will, vorrangig in Rechnung stellen.

Nachdem die grundsitzlichen Fragen gestellt und Ver-
suche zu ihrer Beantwortung unternommen worden sind,
kann zu den praktischen Erwigungen iibergegangen wer-
den. Hier muB zuerst kurz einiges iiber die Voraussetzun-
gen gesagt werden. Da die Sexualerziehung ein Teil der
Gesamterziehung ist, hat sie nur dann Aussicht auf Er-
folg, wenn eine Integration der sexualpidagogischen Be-
miithungen stattfindet. Diese Integration beinhaltet die
Zusammenarbeit des Katecheten mit dem Elternhaus
und den iibrigen Lehrern an der Schule. Fiir die Zusam-
menarbeit von Religionslehrer und Eltern kommen in
erster Linie zwei Wege in Betracht: der Elternabend und
die Elternsprechstunde. Grundsitzlich ist es gleich,
welcher Lehrer aus Verantwortung heraus die Initiative
ergreift, um Elternabende zu veranstalten, wichtig ist nur,
daB die Initiative ergriffen wird. Die Hauptaufgabe der
Elternabende besteht darin, die Eltern von der Notwen-
digkeit und Pflicht der Sexualerziechung in Familie und
Schule zu iiberzeugen und den Eltern Hilfestellung zu
leisten, um deren Unfdhigkeit zur Sexualerziechung
(mangelndes Wissen, gebrochenes Verhiltnis zur Sexuali-
tit) zu iberwinden. An Hand von Dia, Tonband und
Film14 kénnen die Eltern erst selbst informiert werden,
was sie ithren Kindern, wie und warum sie es ihnen sagen
sollen, um so den Lehrer in seiner Arbeit zu unterstiitzen.
Diese Elternabende sollten mit den Eltern beginnen, de-
ren Kinder demnédchst schulpflichtig werden, und perio-
disch den SexualerziehungsprozeB begleiten, damit Er-
zichungsintentionen von Schule und Elternhaus weit-
gehend aufeinander abgestimmt werden kdnnen. Vor ein
besonderes Problem wird der Katechet durch die Eltern
gestellt, die zu Elternabenden regelméBig nicht erscheinen.
Durch Elternrundbriefe und Elternsprechstunde — die
Kinder der Eltern, die nie kommen, sind sowieso meist in
irgendeiner Weise auffillig, so daB sich fast immer ein
Grund zur Bestellung der Eltern finden 146t — kdnnen diese
Eltern erreicht werden. Weiterhin wird die Elternsprech-
stunde der Ort sein, wo in Zusammenarbeit mit den Eltern
iiber individualpidagogische MaBnahmen fiir das in der

14 Das Institut fiir Film und Bild in Wissenschaft und Unterricht
FWU (Miinchen) mit seinen Landes-, Kreis- und Stadtbildstellen
leiht hierzu gutes Material aus.
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Sexualentwicklung gestorte Kind beraten wird (mogliche
Uberleitung an Erziehungsberatungsstelle). Die Zusam-
menarbeit des Katecheten mit den iibrigen Lehrern
dient zur Abgrenzung der ficherspezifischen Aufgaben-
bereichels. Sie miilite schon bei der Jahresplangestaltung
fiir eine Klasse erfolgen, weil eine zeitliche Synchronisa-
tion der sexualpddagogischen Bemiihungen sinnvoll wére.
Oft wird die sexualpddagogische Aufgabe auf den Kate-
cheten allein zuriickfallen. Er muB dann den biologischen,
soziologischen, psychologischen und philosophischen
Aspekt der Sexualitdt in seine Unterweisung mit aufneh-
men.

Die Entscheidung zwischen kontinuierlicher und punktuel-
ler Sexualerziehung kann nach dem Gesagten nicht mehr
zweifelhaft sein. Die Sexualerziehung als Teil der Gesamt-
erzichung beginnt da, wo Erziehung iiberhaupt beginnt,
d. h. mit der Geburt, und endet dort, wo der junge Mensch
in die Selbsterziehung entlassen werden muf3. Die Schule
greift zu einem Zeitpunkt in das Leben des Kindes ein,
wenn das Kind schon entscheidende Phasen (nach Freud
die orale, anale und phallische Phase der infantilen
Sexualitdt) hinter sich hat. Der Katechet muBl darum
wissen, um seine Moglichkeiten, aber auch seine Grenzen
abstecken zu konnen.

Allerdings wird der Katechet selten die kontinuierliche Er-
ziechung selbst durchfiihren kénnen. Wenn er eine neue
Klasse erhilt, kann er giinstigstenfalls eine begonnene
Sexualerziehung weiterfilhren, aber oft wird er fest-
stellen, daBB weder in der Glaubensunterweisung, noch in
den anderen Fichern etwas unternommen worden ist.
Meist ist in solchen Fillen der Zustand solcher Klassen
in sexueller Hinsicht so ungeordnet, daB der Katechet ge-
zwungen wird, punktuelle MaBnahmen zu ergreifen, die
die letzte Moglichkeit fiir den Katecheten darstellen,
eine seinsentsprechende Sicht der Sexualitit wie auch ein
sachliches Sexualwissen zu vermitteln. Die punktuellen
MaBnahmen bringen viele Schwierigkeiten und Ge-
fahren mit sich. Die Fiille des Stoffes, dargeboten in zeit-
licher Beschrinkung, fiihrt leicht zur Uberforderung. Die
padagogische Einwirkungsmoglichkeit ist relativ gering.
Deshalb ist die punktuelle Aktion immer ultima ratio, aber
ihre sachgerechte Durchfiihrung ist dem Nichts-Tun vor-
zuziehen. Im Rahmen seiner Moglichkeiten wird der

1s Dies kann aber nicht heiBen, daBl nur der Katechet iiber Fragen
der Sinngebung und Normierung sprechen darf. Im Gegenteil haben
die Fachlehrer (Deutsch, Geschichte usw.) auch die Aufgabe, auf
Sinngebung und Normierung der Sexualitit hin zu erziehen, und
zwar in dem Rahmen, den das gesamtgesellschaftliche BewuBtsein
iibereinstimmend als humanes Verstindnis der Sexualitit zusammen-
faBt. Die Fachlehrer sollten sich nur dort zuriickhalten, wo letzte
weltanschauliche Differenzen in Fragen der Sinngebung und Nor-
mierung der Sexualitit bestehen.
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Katechet also eine kontinuierliche Sexualerzichung ver-
suchen, um den jungen Menschen in den Phasen der
Latenz, der Vorpubertit und Pubertit die entsprechenden
Hilfen zu geben und vorzubereiten auf Adoleszenz, Ehe
und Familie.

Die Latenzzeit fillt — grob gerechnet — mit den ersten drei
Schuljahren zusammen. Die Erziehungsarbeit umfaBt
Wissensvermittlung (Mutterschaft und Vaterschaft) und
Schamhaftigkeitserziehung im Rahmen der Einiibung
einfacher sozialer Fihigkeiten.

Die Fragen des Kindes nach Mutterschaft und Vater-
schaft sollte der Katechet im Lichte der Schopfungs- und
Erlésungswirklichkeit beantworten, denn wenn das Kind
reif ist, die Frage zu stellen, so ist es auch reif fiir eine
Antwort. In der Grundschule besteht kein AnlaB, die
Fragen nicht im Rahmen der Klassengemeinschaft zu
beantworten, da diese Fragen im Erfahrungshorizont aller
Kinder liegen. AuBlerdem schafft sich der Katechet durch
offene Antworten eine Vertrauensbasis, die ihm fiir spiter
weitere Fragen zusichert. Den Fragen wird zudem alles
Geheimnisvoll-Magische genommen. Das Kind lernt den
selbstverstindlichen Umgang mit den Fakten der Sexuali-
tit. Fiir die Antworten gilt, daB sie sachlich richtig, dem
Kind verstindlich und in den Rahmen der Schopfungs-
und Erlésungswirklichkeit gestellt sein miissen. Dariiber
hinaus soll die Antwort das Kind zur Liebesfahigkeit fiihren
und nicht weitergehen als die Frage. Im 1. Schuljahr
miissen die Tatsache der Unterschiede der Geschlechter
(Erkennungsmerkmal — Geschlechtsorgan) und die Fra-
gen: Wo kommen die Kinder her?, Wie kommen die
Kinder aus der Mutter heraus ? und Wie kommen die Kin-
der in die Mutter hinein? behandelt werden. Sie lassen
sich leicht an die Unterrichtsthemen Schépfung und Kind-
heitsgeschichte anschliefen.’6 Der Katechet sollte, um
eventueller »>Kastrationskomplexbildung« vorzubeugen,
darauf hinweisen, daB Jungen und M#dchen in bezug auf
ihre Geschlechtsorgane gleich gut ausgestattet sind.17 Die
Bezeichnung der Geschlechtsorgane mufl unbedingt
sachlich richtig sein (Glied, Scheide, Eierstdcke usw.).
Konstruktionen ad usum Delphini (beispielsweise durch
Anhingen der Silbe -»chen«) sind abzulehnen. Die Be-
nennung der Geschlechtsorgane als Schamteile, die noch
weithin anzutreffen ist, sollte unterbleiben. Eine sachliche
Bezeichnung der Geschlechtsorgane versetzt das Kind in
die Lage, spitere Fragen in dieser Richtung genau zu for-
mulieren, anstatt sie aus falscher Scham — nur Kenntnis

16 A, MAYER, Woher kommen die Kinder ? Aufklirung iiber Mutterschaft
in der Volksschulunterstufe, in: Pédagogische Welt 12 (1964), liefert
einige Vorschlige fiir Katechesen, auf deren kritische — bezogen auf
Einzelheiten — Lektiire hingewiesen werden soll.

17 Vgl. H. ZULLIGER, a. a. O. 20.
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von StraBenausdriicken — zu unterlassen.!® Im weiteren
Verlauf der Latenz muBl das Wissen vertieft und das
Wissen um die Vaterschaft aufgebaut werden.1® Die Kin-
der sollten am Ende des 3. Schuljahres die Frage Mariens
an den Engel verstehen kénnen: »Wie soll das geschehen,
da ich keinen Mann erkenne ?«

Die Schambhaftigkeitserziehung stellt den zweiten Auf-
gabenbereich wihrend der Latenz dar. Es ist falsch, den
Begriff Scham ausschlieBlich auf die Geschlechtssphére zu
beziehen. Vielmehr muB die Scham in ihrer personalen
Dimension gesehen werden. Sie entspringt der Eigen-
stindigkeit und Unverwechselbarkeit der Person und
dient zur Abgrenzung des einzelnen gegeniiber dem ande-
ren. Daraus leiten sich die Forderung nach personaler
Selbstachtung sowie die der Achtung des personalen
Eigenbereichs des anderen ab. In der Anwendung dieses
Ansatzes auf die Geschlechtlichkeit muf3 beachtet wer-
den, daB konkrete Inhalte der Schamhaftigkeit in Be-
ziechung zu kultursoziologischen Zusammenhiingen zu
setzen sind.20 Die Bekleidung des Menschen ist zualler-
erst eine Folge der klimatischen Verhiltnisse, in denen
der Mensch lebt. In unseren Breiten entsprechen be-
stimmte Bekleidungsformen den gesellschaftlichen Regeln,
die der Mensch — entsprechend seiner Sozialnatur — ein-
zuhalten hat (natiirlich in kritischer Anpassung). AufBer-
dem sind die Regeln vom Grad der personalen Vertraut-
heit abhédngig. Somit ist klar, daBl die Schamhaftigkeits-
erzichung im Rahmen der Einiibung einfacher sozialer
Fahigkeiten erfolgen muB. Diese Einiibung beginnt im
1. Schuljahr — auf den Grundlagen der friithkindlichen
Erziehung — und nicht, wie es die Glaubensbiicher nahe-
legen, im 3./4. Schuljahr. Es wire einseitig, sie nur, wie
es das Glaubensbuch vorschlidgt, im Rahmen der Beicht-
erziechung vorzunehmen. Verbindet sich die Durch-
nahme noch mit kasuistischen Vorstellungen, so erscheint
als Ergebnis: » Ihr seht aus der Ferne einen unbekleideten
Menschen und schaut weg: keine Siinde. Ihr schaut
lange und neugierig hin, macht vielleicht ein anderes
Kind aufmerksam: Das ist leichte Siinde. ... Ein Kind
nimmt ein anderes mit in ein Versteck und sagt: Zieh dich
aus, wir wollen Doktor spielen. Das ist bose.«2! Die Ein-

18 Vgl. H. HUNGER, Das Sexualwissen der Jugend, Miinchen 21960, 81.
19 Dariiber, was gesagt werden kann und was noch verschwiegen
werden muB, hat G. OckEL, Sag du es deinem Kinde, Darmstadt 1959,
53ff geschrieben.

20 Die Kulturspezifitit dessen, was in bezug auf Verhiillen und Zeigen
der Geschlechtsorgane und anderer Korperteile als schamhaft gilt,
kann natiirlich in der Unterstufe nur stark vereinfacht einsichtig
gemacht werden.

21 R, PeIL/G. WEBER, Handbuch zum Glaubensbuch 3.[4. Schuljahr, Teil
ITI/2 Freiburg 1965, 66. Vgl. den noch einseitigeren Versuch von
P. Fank, Die Keuschheitsgebote in Kindheit und Jugendzeit, Wien o.
J., der von den Keuschheitsgeboten ausgeht.
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iibung sozialer Féahigkeiten meint Riicksichtnahme, Ver-
meidung von Unduldsamkeit, Herabsetzung und Ver-
dchtlichmachung von schlechten Mitschiilern (Hénseln,
Auslachen), mit einem Wort: Néachstenliebe. In diesem
Rahmen sollen die Kinder lernen, das Geschlechtliche als
Teil des personalen Eigenbereiches zu erkennen und zu
respektieren. Dieser ErkenntnisprozeB erfolgt langsam,
und der Katechet wird geduldig sein miissen. Die An-
wendung des Begriffs Siinde sollte, wenn iiberhaupt, sehr
vorsichtig gehandhabt werden.

Die Vorpubertit umfaBt ungefihr den Zeitraum vom
4. bis 6. Schuljahr. Die Sexualerziehung in diesem Zeit-
raum ist vorwiegend darauf gerichtet, dem Kind das
positive Hineinwachsen in die eigene Geschlechtsrolle zu
erleichtern und die auftretenden Spannungen zwischen
den Geschlechtern sozial fruchtbar zu machen.

Das vorher vermittelte Wissen um Geschlechtsunter-
schied, Mutterschaft und Vaterschaft dient als Ausgangs-
punkt, um Médchen und Jungen auf die demnéchst ein-
tretenden korperlichen Verinderungen der Geschlechts-
organe und -funktionen vorzubereiten. Der junge Mensch
soll die Verdnderung als Anfangspunkte einer neuen
Stufe in seiner Entwicklung zur erwachsenen Personlich-
keit erleben und begreifen, doch darf der Katechet letzte-
res nicht allzustark betonen, um eventuellen Spét-
entwicklern keinen AnlaB zur Bildung von Minderwertig-
keitskomplexen zu geben. Die Entwicklung des jungen
Menschen verlangt vom Katecheten, seinen Erziehungs-
stil immer mehr nach partnerschaftlichen Grundsitzen
auszurichten. Eine Zusammenarbeit des Katecheten mit
den iibrigen Lehrern wird nun immer notwendiger. Die
Einfiihrung in die korperlichen Verdnderungen (Umbil-
dung der Sexualorgane, Ausbildung der sekunddren Ge-
schlechtsmerkmale, Umbildung der Sexualfunktionen)
kann auf dieser Stufe mit audio-visuellen Hilfmitteln
(FWU) begleitet werden. Der Biologicunterricht ist der
geeignetste Ort fiir die Durchnahme, der dann in der
Glaubensunterweisung die wertende Begriindung folgen
kann. Sind die Voraussetzungen vom Biologieunterricht
her nicht gegeben, so muBl der Katechet diese Unterwei-
sung mitiibernehmen, indem er sie thematisch in seinen
Lehrstoff eingliedert.22 Eine umstrittene Frage ist es, ob die

22 Die Unterweisung in der Klasse wihrend des Unterrichts ist der
punktuellen Aktion (Nachmittagsveranstaltungen, Einkehrtage)
vorzuzichen, da der Sexualerziehung im Rahmen der Gesamterzie-
hung keine Sonderstellung zukommen soll. Fiir falsch halte ich die
Auffassung von A. BARTH, Katechetisches Handbuch zum Kath. Kate-
chismus 11, Stuttgart 1955/57, 489: »Der Religionslehrer soll im
Zusammenhang mit den Mysterien unseres Heils das Geschlecht-
liche nicht ausschlieBen, sondern in den Bannkreis tiefster religioser
Ehrfurcht einbeziehen. .. Er wird das Wissen dariiber — gemeint sind
die geschlechtlichen Vorginge (Anm. der Verf.) — einfachhin vor-
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Einfiilhrung nach Geschlechtern getrennt vorgenommen
werden soll. Katholische Autoren vertreten fast einhellig
die Forderung nach Trennung der Geschlechter. So ist bei
Schreibmayr-Tilmann zu lesen: »Eine gemeinsame Unter-
weisung der Geschlechter ist auch im Fall der Kleinschule
abzulehnen.«23 Die Forderung nach Trennung ist m. E.
nur ein Uberrest des traditionellen Widerstands katholi-
scher Pddagogen gegen die Koedukation iiberhaupt.
Dieses » Nachhutsgefecht « ist zwar verstéindlich, aber um
der Sache willen mull dagegen angegangen werden. Das
gemeinsame Reden vor Jungen und Midchen iiber die
geschlechtlichen Dinge verhindert eine Verkrampfung
des Verhiltnisses der Geschlechter zueinander, die nichts
mehr mit natiirlicher Spannung zu tun hat.24

Die Thematik der Koedukation ist weitgehend durch-
diskutiert, so daB ich mich hier mit einigen Anmerkungen
begniigen kann. Die durch das positive Hineinwachsen in
die eigene Geschlechtsrolle erzeugten Spannungen diirfen
nicht zum AnlaB genommen werden, die Geschlechter zu
isolieren. Diese Isolierung ist kiinstlich und entspricht
nicht dem Bild unserer Gesellschaft, in der in allen Be-
reichen Méanner und Frauen zusammenarbeiten. Wie sollen
Jungen und Midchen auf diese Situation vorbereitet
werden, wenn nicht durch Koedukation ? Die vielbeklagte
»Nivellierung « der Geschlechtsunterschiede kann man
nur als Katastrophe hinstellen, wenn man von der These
der >angeborenen Wesensunterschiede « der Geschlechter
ausgeht, die in dieser Arbeit abgelehnt worden ist. Die Rol-
len von Mann und Frau in unserer Gesellschaft befinden
sich in einem Wandlungsprozel3, dessen Tendenz mit dem
Begriff Versachlichung umschrieben werden konnte.
Dies fiihrt moglicherweise dazu, daB etwas Romantik
verlorengeht. Auf der anderen Seite wird aber der Weg
frei gemacht fiir eine > gereinigte < Emotionalitit. Die Zu-
sammenarbeit von Mann und Frau in Gesellschaft und
Familie muB im Rahmen der Koedukation vorbereitet
werden, damit das Verhiltnis entkrampft wird. Die per-
sonale Achtung des anderen — auch und gerade in seiner
Geschlechtlichkeit —, gegenseitige Riicksichtnahme usw.
miissen im tdglichen Umgang miteinander eingeiibt
werden. Dem Einwand, daB die Koedukation verfriihte
sexuelle Bindungen begiinstige, muB entgegengestellt

aussetzen, ohne Niheres zu sagen. Wer Bescheid weiB, vermag alles
richtig zu verstehen; wer nicht, dem werden die klaren Worte bei
genauerer Kenntnis eine Hilfe sein.« Letzteres kann fiiglich bezwei-
felt werden. -

23 F. SCcHREIBMAYR/K. TILMANN, Handbuch zum Kath. Katechismus
111/2, Freiburg 51959, 408.

24 Die zeitliche Differenz beim Eintritt von Pollution und Menarche
(Menarche im Durchschnitt 1 Jahr friiher) zwingt, die erste gemein-
same Unterweisung dariiber frith anzusetzen, moglichst noch im
4. Schuljahr, damit der Katechet bei den Kindern noch gleiche
Voraussetzungen vorfindet.
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werden, daB die »>iiberheiztec Atmosphédre reiner Jungen-
oder Midchenklassen in sexueller Hinsicht eher zu ver-
frithten Kontakten fiihrt. Die Koedukation verhindert
normalerweise gleichgeschlechtliche Fixierungen, was
nicht vergessen werden darf. AuBerdem ist Erziehung
ohne Risiko keine Erziehung, es sei denn, man ver-
wechsle Erziehung mit Bewahrung, um nicht zu sagen mit
Dressur. Es gibt noch keine heile Welt, und jede Erziehung,
die eine solche behauptet, ist falsch., Die Erziehung kann
es dem jungen Menschen nicht abnehmen, eigene Er-
fahrungen zu sammeln, mag es sich auch um schmerzliche
Erfahrungen handeln.

Das sexualpidagogische Bemiihen in der Pubertit (7. bis 9.
Schuljahr) umfaBt die Vermittlung des Wissens um Zeu-
gung (Geschlechtsakt), Empfangnisverhiitung, Perversion
und Geschlechtskrankheiten, sowie die Erzichung zur per-
sonalen Liebesfahigkeit. Was im Abschnitt iiber die Vor-
pubertiit an allgemeinen Grundsétzen aufgestellt worden
ist, gilt fiir die Pubertét entsprechend. Einige umstrittene
Fragen sollen nur noch kurz herausgegriffen werden.

Bei der Darstellung des Geschlechtsaktes muBl vermieden
werden, daB durch einseitige Beschreibung der biologi-
schen Fakten der Zeugung bei dem jungen Menschen der
Eindruck entsteht, die Geschlechtlichkeit des Menschen
diene nur der Fortpflanzung. Der Geschlechtsakt mul3
vom Jugendlichen in seiner personalen Dimension be-
griffen werden. Deshalb ist es notwendig, auch von der
personalen Erfiillung der beiden Partner im gegenseitigen
Geben und Nehmen der geschlechtlichen Lust zu sprechen,
die ja korperlicher Ausdruck der seelischen Nihe der
Partner ist. Die geschlechtliche Lust, die im Erfahrungs-
bereich des pubertierenden Menschen liegt, wird somit
in ihrer auf den Partner abzielenden Tendenz offenbar
und kann vom jungen Menschen eingeordnet werden.
Dies hilft ihm, die entwicklungsbedingte Tendenz des Be-
zugs der Geschlechtslust auf die eigene Person (Ipsation)
stufenweise zu iiberwinden. In diesem Zusammenhang
erscheint es mir auch sinnvoll, den jungen Menschen ein
erstes Wort iiber Empféngnisverhiitung zu sagen. Gegen
das Vorhaben, die jungen Menschen iiber die Mittel zur
Empfingnisverhiitung aufzuklaren, wird oft eingewendet,
daB man dadurch eine Zunahme vorehelichen Sexuai-
verkehrs begiinstige. Dies kann man mit guten Griinden
bezweifeln. Wird den jungen Menschen das Wissen iiber
Verhiitungsmdglichkeiten nicht in der Schule gegeben, so
besorgen sie es sich von der StraBe. Dabei erfahren
sie weithin nichts iiber Sicherheit und gesundheitliche
Schidigungen der einzelnen Mittel. Die ungenaue Kennt-
nis — falsche Sicherheit — verleitet eher zum Sexual-
verkehr als die genaue Kenntnis iiber Unsicherheits-
faktoren und mogliche Gesundheitsschidigungen. Die
Offenheit des Katecheten fiir diese Fragen kann den Bo-
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den dafiir bereiten, daBl man auch offen seiner Warnung -
aus personalen Griinden — vor verfrilhtem Sexualverkehr
gegeniibersteht. Im Vertrauen darauf, daB die jungen
Menschen den von der Schdpfungsordnung begriindeten
Ansatz des Katecheten begreifen und zur positiven Ver-
arbeitung in die eigene Wertwelt aufzunehmen versuchen,
kann und soll der Religionslehrer die Frage nach der
Empfingnisverhiitung ruhig behandeln. Ein offenes Wort
iiber Geschlechtskrankheiten und Perversionen mufl das
Wissen vervollstindigen.25

Ebensowenig wie die Schambhaftigkeitserzichung ist die
Keuschheitserziehung isoliert zu betrachten, sondern als
ein Teil der Gesamterzichung zu sehen, die die Entwick-
lung der personalen Liebesfihigkeit zum Ziel hat. Der Er-
zieher kann bei diesem ProzeB nur die Funktion eines Be-
raters im Gegensatz zur Rolle eines Gesetzgebers (Mora-
listen) libernehmen, um den jungen Menschen zur Er-
fahrung der eigenen Gewissensfreiheit und Verantwor-
tung zu fithren. Er wird den Jugendlichen mit dem An-
spruch des Wortes Gottes konfrontieren und ihm Hilfen
bei Sinngebung und Wertung der Sexualitit geben. Der
Dialog kennzeichnet in diesem Alter das Verhiiltnis von
Katechet und Schiiler, denn Einsichten, die junge Menschen
selbst finden, pragen tiefer als dozierte Moral.

Die Problematik der Pubertitsonanie ist oben schon an-
gesprochen worden. Der Begriff Siinde sollte hier sehr
vorsichtig verwendet werden — der Begriff Todsiinde soll-
te aus diesem Zusammenhang verschwinden.26 Der ona-
nierende Pubeszent befindet sich oftmals in einer Isolie-
rung aufgrund von Versagenserlebnissen, Minderwertig-
keitsgefiihlen usw., die er durch Ersatzbefriedigungen
kompensieren will. AuBerdem steht der junge Mensch in
der Pubertit eine gewisse Zeitlang in einer sehr ichbezoge-
nen Phase, in der Lust-Erlebnisse am eigenen Ich gesucht
werden.2? Diese Tendenzen kénnen nur allméhlich durch
vorsichtige Umlenkung kompensiert oder sublimiert
und zur eigentlichen Sinngebung der Sexualitit gefiihrt
werden. Im Erkennen, dall die Geschlechtskraft in der
Liebesbegegnung als Ergebnis der personalen Vertraut-
heit zweier gereifter Menschen die Erfiillung findet, wird
der junge Mensch einen Anhaltspunkt haben, der Selbst-
liebe zu entkommen. Fiir alle diese Schwierigkeiten muf3

25 Zu Geschlechtskrankheiten vgl. F.v. GAGERN, Harmonie von
Seele und Leib, Frankfurt/M 71966, 67-74; iiber die tiefenpsycholo-
gischen Aspekte der Perversionen vgl. H. ZULLIGER, a. a. O. 87fF.
26 Das Denken in »materia gravis < und »materia levis «Kategorien
mubB abgeltst werden von einem personalen Verstindnis der Siinde.
Die wirkliche Ablehnung des Anspruches Gottes setzt personale
Reife voraus, die das Ergebnis eines langen Entwicklungsprozesses
ist, so daB bezweifelt werden muB, ob bei dem Pubeszenten schon
eine Fahigkeit zur Todsiinde vorhanden ist.

27 Vgl. F. v. GAGERN, Die Zeit der geschlechtlichen Reife, Frank-
furt/M 4. Aufl. o. J., 1351,
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der Katechet dem Pubeszenten Verstindnis entgegenbrin-
gen und nicht mit der Holle drohen. Die Schuldgefiihle,
die hier entstehen, haben oft genug Fehlentwicklungen
und Neurosen zur Folge.

Die Fragen, die die jungen Menschen im Dialog dem
Katecheten stellen, stecken ein weites Gebiet ab: Freund-
schaft und Liebe, »>Ist Kiissen Siinde?<, Abtreibung,
Ehebruch, Unaufléslichkeit der Ehe, Planung der Eltern-
schaft usw. Der Katechet muB3 wissen, daB er auf alle diese
Fragen nur vorldufige Antworten geben kann28, vorlaufig
in dem Sinne, daB die Antworten, sollen sie wirksam sein,
in der Glaubensunterweisung der Berufsschule, in der
Jugendseelsorge und in den Vortrigen und Gesprichen
auf Brautleutetagen vertieft werden miissen.

Nach diesem fragmentarischen AufriB der Problematik
der Sexualerziehung in der Glaubensunterweisung der
Volksschule ist zum AbschluB die Frage nach den Mog-
lichkeiten zu stellen, wie die gegenwirtige Abstinenz der
Katecheten in bezug auf Sexualerziehung iiberwunden
werden kann. Dazu ist einmal notwendig, die Katecheten
von ihrer Pflicht zur Sexualerziehung zu iiberzeugen
(durch massive Aufkldrungsaktionen); sodann miissen
die Katecheten eingehender auf diese Arbeit vorbereitet
werden. Dabei wird es leichter sein, die jungen zukiinfti-
gen Katecheten fiir die Aufgabe der Sexualerziehung zu
gewinnen und im Rahmen ihrer Ausbildung vorzuberei-
ten. Fiir die bereits tdtigen Katecheten miissen Sonder-
kurse eingerichtet werden. Sehr wichtig ist es, die gesam-
melten Erfahrungen wiederum theoretisch an den wissen-
schaftlichen Hochschulen zu verarbeiten, um mit der Zeit
eine noch weithin fehlende Theorie der Sexualpiadagogik
aufzustellen, die im Hinblick auf die Glaubensunterwei-
sung konzipiert ist. Die Thematik der Sexualerziehung
muB weiterhin ihren Ort finden in der katechetischen
Literatur, in den Religionsbiichern, in den Lehrplidnen fiir
die Glaubensunterweisung usw.

Das in seiner Sexualentwicklung allein gelassene Kind
sollte ein stindiger Appell an das Gewissen des Kateche-
ten sein. Aus dieser Verantwortung heraus ist der Versuch
der Darstellung der Problematik unternommen worden
mit der Hoffnung, einen Teil dazu beizutragen, daB der
Anspruch des Kindes realisiert wird, wodurch gleichzeitig
ein Stiick < Erlésung Wirklichkeit wird, da im Kinde
Christus unsere Hilfe anfordert.

28 Selbst im Rahmen der Glaubensunterweisung kann der Katechet
nicht auf alle Fragen eingehen. Er wird zur Vertiefung auf Schriften
und Biicher fiir die Hand des Schiilers zuriickgreifen miissen; die
Empfehlung oder Verbreitung dieser Schriften sollte allerdings nur
erfolgen, wenn der Katechet dieselben kritisch gelesen hat und im
Verlauf seines Unterrichts immer wieder auf diese Schriften erkli-
rend zuriickkommt.
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Das Partnerschaftsverhdltnis zwischen zwei Angehorigen
desselben Geschlechts — verursacht durch die Triebrich-
tung, die wir Homosexualitit nennen — ist ein Thema, das
auch heute noch weithin tabu ist. Doch scheint sich auch
hier ein Wandel abzuzeichnen - jedenfalls bei den Grup-
pen, die sich fiir eine gerechtere gesellschaftliche Be-
urteilung und Behandlung des homosexuellen Menschen
verantwortlich fiithlen. Dabei ist offensichtlich ein gewisser
Synchronismus im Spiel. So wurde in den vergangenen
Jahren nicht nur in Deutschland viel gegen die Gesetze
geschrieben, die den privaten sexuellen Kontakt zwischen
erwachsenen Homosexuellen unter Strafe stellen; in
anderen europdischen Lindern herrscht die gleiche Ten-
denz.

Ubrigens ist nicht nur die Offentlichkeit der Homo-
sexualitit und dem homosexuellen Menschen gegeniiber
gefiihlsmaBig ablehnend eingestellt; die gleichen Re-
aktionen kann man, wenn auch nicht so stark, bei den-
jenigen feststellen, die mit Homosexuellen aus beruflichen
Griinden in Beriihrung kommen: Fiirsorger, Helfer der
Entlassungsbetreuung, Arzte und Seelsorger. Teilweise
geht das auf das Konto einer bestimmten Erzichung.
In der Hauptsache jedoch diirfte diese negative Reaktion
mit einer Abwehr zusammenhingen, die auf einer tiefer-
gehenden emotionalen Grundlage fuBt.! Aber auch in
diese Kreise kommt Bewegung. In den letzten Jahren sind
einige gute Ubersichtdarstellungen des Problems er-
schienen.2 In England wurde vor einiger Zeit eine erste
Poliklinik fiir Homosexuelle eingerichtet. Seit 1958 be-
steht in Holland das sogenannte Pastoralbiiro, das die
Katholische Stiftung fiir religios-seelische Volksgesundheit,
Amsterdam, ins Leben rief, um diese Thematik ein-
gehender zu untersuchen, mit dem Ziel, weitere Biiros der
gleichen Art zu errichten, um durch gemeinsame For-
schung zu weiteren Erkenntnissen zu gelangen und Richt-
linien fiir die Seelsorge geben zu kénnen. 1959 wurde auch
von protestantischer Seite ein Biiro erdffnet, welches von
der Hendrik-Pierson-Vereinigung unterhalten wird.

Der Prozentsatz der Homosexuellen wird in der Literatur
auf minimal 2 Prozent, maximal 6 Prozent der Bevélke-
rung geschitzt. Nehmen wir nur einmal durchschnitt-

* Die folgenden Beitrége sind entnommen aus: Homosexualiteit
(hrsg. von A. OVERING/T. KEMPE/J. VERMEULEN/H. RUYGERS), Hilver-
sum 41964. Die Kiirzungen wurden von der Redaktion vorgenommen.
1 C. van EMDE Boas, De sociogenese van de vitale afkeer tegen de
homosexualiteit, Amsterdam 1951.

2D.J. West, Homosexuality, London 1955; H. KLIMMER, Die
Homosexualitit als biologisch-soziologische Zeitfrage, Hbg. 31965;
H. Giese, Der homosexuelle Mann in der Welt, Stuttgart 21964;
C. BerG (Hrsg.), Homosexuality, London 1958; D. W. Cory, Homo-
sexuality. A cross cultural approach, New York 1956; A. C. KiINSEY,
Das sexuelle Verhalten des Mannes, Berlin 1964 ; ders., Das sexuelle
Verhalten der Frau, Berlin 1963,
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lich 3 Prozent an, dann leben in Amsterdam (800 000 Ein-
wohner) etwa 24 000 Homosexuelle, in den Niederlanden
(10 Millionen Einwohner) insgesamt 300 000. Etwa 30 Pro-
zent der Niederlinder sind katholisch; demnach leben in
den Niederlanden 100000 katholische Homosexuelle.
In einer Pfarrei von 4 000 Seelen muBl der Pfarrer mit
120 homosexuellen Pfarrkindern rechnen, aber ich glaube
kaum, daB sich jeder Pfarrer dieser Tatsache bewuBt ist.
Die Frage wird noch brennender, wenn wir einmal an
unseren Freundes- und Bekanntenkreis denken. Mir ist
nicht bekannt, ob die Soziologie sich jemals mit der Frage
beschaftigt hat, wie groB durchschnittlich die Zahl der
Menschen ist, die wir nidher kennenlernen und mit denen
wir Umgang haben; aber ich glaube, man kann ruhig be-
haupten, daB jeder von uns Menschen kennt, von denen
er nicht im geringsten vermutet, daB sie homosexuell sind.
Fragen wir nach den Behandlungsméglichkeiten der
Homosexualitit, dann stoBen wir zundchst auf die prak-
tische Unméglichkeit einer individuellen Therapie von 3
Prozent der Bevolkerung, ganz abgesehen davon, ob der
Waunsch nach Behandlung beim einzelnen vorhanden ist
oder nicht. Genausowenig wie bei der »Volkskrankheit ¢
Neurose denken wir hier an eine Art geistlicher, religiGs-
seelischer Gesundheitsfiirsorge als eine Moglichkeit der
EinfluBnahme. Es besteht jedoch von vornherein ein
auffallender Unterschied zur Neurose, wenn man die
soziologischen Gesichtspunkte der Homosexualitdt unter-
sucht; denn die Gruppe der homosexuellen Menschen
stellt eine soziologisch gekennzeichnete Minderheit dar
mit allen Folgen, sowohl fiir die Gruppe als Ganzes als
auch fiir jedes einzelne Individuum gesondert.

Einigen Forschern zufolge kann man bei ihnen die gleichen
sekundidren Folgen feststellen wie bei anderen Minder-
heiten, z. B. den Negern oder Juden. Ein betrichtlicher
Teil der individuellen Problematik wiire behoben, wenn
es der kirchlichen Gesundheitsfiirsorge gelingen konnte,
die Tabuierung, die bis jetzt noch so stark auf der Homo-
sexualitdt lastet, zu verringern oder abzubauen. Gleich-
zeitig betreten wir damit das Terrain der Pravention, denn
nicht nur die sekundéiren Reaktionen wiirden auf diese
Weise vermieden werden, auch die Voraussetzungen,
daB es nicht zu einer homosexuellen Entwicklung kommt,
wiirden hierdurch giinstig beeinflult werden. In der Er-
ziehung strebt man noch zu sehr danach, durch Furcht
und Angst Ordnung in das sexuelle Triebleben zu brin-
gen, und als Folge davon errichtet man gegeniiber der
Sexualitdt ganz allgemein eine Abwehrhaltung. Das Re-
sultat solcher Bemiithungen kann u. U. Homosexualitét
sein. Neben der Aufmerksamkeit, die die religits-seelische
(kirchliche) Gesundheitsfiirsorge der Erziehung schenken
sollte, hitte diese sich auch fiir die Aufkldrung derjenigen
zu interessieren, die auBlerdem noch fiir die Erziehung
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verantwortlich sind, fiir Hilfe und Fiihrung des Mitmen-
schen, wobei ich an Arzte, Lehrer, Jugendleiter, Fiirsorger,
Mitarbeiter der Gefangenen- und Entlassenenfiirsorge
und an Vertreter der Justiz denke.

Das Problem der Unmdglichkeit einer individuellen Be-
handlung aller Homosexuellen ist praktisch nicht vor-
handen, weil ja nur ein kleiner Prozentsatz iiberhaupt be-
handelt werden méchte, ndmlich nur die Gruppe derjeni-
gen, die auf irgendeine Weise entweder mit sich selbst
oder innerhalb ihrer partnerschaftlichen Beziehungen
oder mit der Gesellschaft in Konflikt stehen, und von die-
ser Gruppe auch wiederum nur ein Teil. Man kann diese
Gruppe in drei Kategorien unterteilen: in diejenigen, die
den Wunsch duBern, heterosexuell zu werden; in die-
jenigen, die homosexuell bleiben wollen oder bei denen
eine Umkehrung in der Objektwahl unmdoglich ist, die
aber gerne sihen, wenn sich ihre personliche und gesell-
schaftliche Anpassung verbessern lieBe; und in diejenigen,
die wegen ihrer stindigen Konflikte mit der gesellschaft-
lichen Ordnung Beistand fiir die Regulierung ihrer Sexua-
litat bendtigen (vor allem die Pddophilen). Bei der Be-
handlung sollte man nicht nur den Wiinschen, sondern
auch den individuellen Moglichkeiten des betreffenden
Patienten Rechnung tragen. Selbstverstindlich sollte der
Wahl der Therapieart eine ausfiihrliche diagnostische
Exploration vorausgehen.

Die édlteste Therapie ist die Strafe, die jedoch nur wirken
kann, wenn Furcht erweckt wurde. AuBer einer gelegent-
lichen besseren Selbstkontrolle ist ihr Erfolg — wie jeder
weill — gleich Null. Was die hormonale Behandlung be-
trifft: Beim Mann 148t sich die Libido mittels weiblicher
Hormone dampfen - eine Anderung der Objektwahl
erreicht man damit nicht. Man kann Lynoral nehmen,
Stilboestrol oder Ovestin, neuerdings auch Orgasteron,
das in bezug auf die sekundiren Geschlechtsmerkmale
weniger Nebenwirkungen aufweisen soll. Man kann diese
Mittel Pidophilen und Ephebophilen verordnen, die mit-
unter infolge drohender gerichtlicher MaBnahmen in
sexuelle Schwierigkeiten geraten konnen. Das ist dann
eine Art hormoneller Kastration. Be1 solchen Homosexuel-
len, die ausschlieBlich mit Jugendlichen Kontakt suchen,
wird man eine Kastration als ultimum refugium in Erwi-
gung ziehen, bei der eine >Probeentmannung < mittels
Hormonbehandlung wohl vorab indiziert erscheint.

Die Verabfolgung von Dehydro-Iso-Androsteron erweckte
anfanglich einige Hoffnung, als aus England bekannt wur-
de, das Mittel habe bei Homosexuellen vereinzelt eine Um-
stimmung der Triebrichtung bzw. Anderung der Objekt-
wahl bewirkt. Hellinga, der es zusammen mit mehreren
Nervendrzten verabfolgte, hatte damit keinen Erfolg.
Niehans, der Vertreter der Zellular-Therapie, versuchte,
durch Injektion groBer Mengen Testeszellen eine Um-
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stimmung herbeizufithren. Es soll ihm in einer gewissen
Zahl von Féllen gelungen sein.

Die Ehe, grundséitzlich keineswegs als therapeutische Ein-
richtung geschaffen, ist dies auch sicher nicht fiir Homo-
sexuelle, was leider allzu oft {ibersechen wird, nicht nur
von den Eltern der Homosexuellen, sondern auch von
Seelsorgern. Bei stark bisexuell Veranlagten ist sie oft der
AnlaB} zu den grofiten Konflikten, da nur wenige imstande
zu sein scheinen, ihre homosexuellen Neigungen voll-
stindig zu unterdriicken. AuBerdem {ibt ein unbefriedi-
gender heterosexueller Kontakt einen verstirkten Trieb-
impuls in homosexueller Richtung aus, wo sich der
Betreffende von einem entsprechend veranlagten Partner
erst eine wirkliche Befriedigung erhofft.

SchlieBlich die Psychotherapie, da wiederum besonders
die Psychoanalyse: Schon Freud schrieb iiber sie, daB
seiner Erfahrung nach die Behandlung der Homosexuali-
tdt immer schwierig bleiben diirfte.

In der Regel kann der Homosexuelle sein Lustobjekt
nicht preisgeben, und es gelingt nicht, ihn davon zu
iiberzeugen, daB er das, was er jetzt losliBt, bei einem
anderen, heterosexuell erwihlten Objekt wiederfinden
wird. Meistens diirften, nach Freud, die Motive, die mit
der Angst vor sozialen oder gesetzlichen Schwierigkeiten
zusammenhéngen, nicht {ibermiBig stark sein. Er glaubt,
man konne nur dann einigen Erfolg erwarten, wenn die
Fixierung an die homosexuelle Objektwahl noch nicht
stark ist oder wenn noch ausreichende Reste von Mdg-
lichkeiten fiir eine heterosexuelle Wahl vorhanden sind.
Oft wird man zweckmiBigerweise zuerst einmal eine
Versuchsanalyse beginnen mit der doppelten Zielsetzung:
Erkundung zur Erstorientierung und Méglichkeiten einer
Therapie. Manchmal wird der Rat nétig sein, gleichzeitig
heterosexuelle soziale Kontakte zu suchen und aktiv zu
werden. Die > gefdhrliche < Situation darf nicht gemieden
werden, genausowenig wie bei der Behandlung der Phobie.
Rubinstein erblickte in der Padophilie, deren Behandlung
gerade in sozialer Hinsicht so wichtig ist, die gréBten
Schwierigkeiten. Mitunter 146t sich durch Therapie bei die-
ser Gruppe von Homosexuellen ein gréBerer Grad von Reife
erzielen, wobei dann zugleich das Alter des erwihlten
Objektes ansteigt.

Neben individueller Therapie versucht man auch Grup-
pentherapie. Einige Autoren meinen, man solle diese am
besten mit Gruppen durchfiihren, die ausschlieBlich aus
Homosexuellen bestehen, weil man sonst bei den iibrigen
zuviel Abwehrgefiihle hervorruft. Man wird bei einer sol-
chen Gruppentherapie erleben, daB die Rationalisierung,
die bei einigen besteht: Homosexualitit sei eine erstrebens-
werte Lebensweise, von den Mitgliedern der Gruppe
gegenseitig zerstort wird, woraufhin Angst entsteht und
der Wunsch, sich zu dndern.
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Wenn im Hinblick auf eine Anderung der Objektwahl
von einer Behandlung kein Erfolg zu erhoffen ist, kénnen
wir noch oft durch Rat und Unterstiitzung viel erreichen,
indem wir den Homosexuellen iiber eine schwierige Zeit
hinwegbringen und in ihm auf diese Weise eine bessere
gesellschaftliche Anpassung férdern. Eine groBe Rolle
kann dabei die Beseitigung krankhafter Schuldgefiihle
spielen. Ein Rat im Hinblick auf eine richtige Berufswahl,
Wechsel am Arbeitsplatz, ein Rat, wie man seine Freizeit
sinnvoll verbringt, konnen giinstigen EinfluB ausiiben.
Mitunter kann Verbindungsaufnahme mit der Ehefrau,
mit dem Freund oder mit den Eltern dringend angezeigt
sein. Wir kommen damit bereits auf das Gebiet, das nicht
nur dem Arzt, sondern sehr oft noch anderen Instanzen,
vor allem der Arbeitsvermittlung, der Gefangenen- und
Entlassenenfiirsorge im allgemeinen als Arbeitsbereich
vorbehalten sein sollte.

Auch fiir den Seelsorger 6ffnet sich hier ein besonderes
Arbeitsfeld.? Den Ratsuchenden innerlich wirklich als
Mensch anerkennen, ihm nicht in erster Linie moralisie-
rend gegeniiberzutreten, ein Auge fiir das zu haben, was
hinter seinem Dasein steht — das alles sind gute Voraus-
setzungen, mit ihm in Kontakt zu kommen, damit eine
Maoglichkeit geschaffen werden kann, daBl er (oder sie)
sich als vollwertiges Glied unserer Kirche fiihlt, ganz
gleich, was er ist oder wie er veranlagt ist — und nicht aus
dem Gefiihl heraus: »trotz < seiner Homosexualitat!

Eine der bekanntesten belletristischen Abhandlungen, in
der Homosexualitit vorkommt, ist die Novelle > Der Tod
in Venedig < von Thomas Mann. In ihr verliebt sich der
alternde Schriftsteller Gustav von Aschenbach in den wie
ein junger Gott aussehenden polnischen Knaben Tadzio.
Uber Homosexualitit (Pidophilie) meditierend, schreibt
er dann: » Es ist kein Segen bei ihr als der der Schonbheit,
und das ist ein Todessegen. Ihr fehlt der Segen der Natur
und des Lebens, das mége ihr Stolz sein, ein allerschwer-
miitigster Stolz, aber sie ist gerichtet damit, verworfen,
gezeichnet mit dem Zeichen der Hoffnungslosigkeit und
des Widersinns. «

Diese Worte spiegeln etwas von der Wehmut wider, von
der das Dasein des homosexuellen Menschen so voll sein
kann.

3T, Bover (Hrsg.), Sinnerfiilltes Anders-Sein. Seelsorgerliche Ge-
spréiiche mit Homophilen, Tiibingen 1959,



Josef Vermeulen

Pastoral-
theologische
Gesichtspunkte

der Homosexualitét

I. Problemstellung

366

Ich mochte zunichst einiges iiber die seelsorgerliche
Behandlung der Homosexuellen ausfithren, deren Leiden
praktisch unheilbar zu sein scheint. Wir meinen also die
Personen, bei denen eine Verdnderung in heterosexueller
Richtung durch die heute zur Verfiigung stehenden Mittel
als ausgeschlossen betrachtet werden muB. Das Urteil
dariiber, ob und wie hiufig das der Fall ist, muBl den
Fachleuten iiberlassen bleiben. In medizinisch-psychiatri-
schen Angelegenheiten ist weder der Moraltheologe noch
der Seelenhirte zustindig. Um noch weitergehenden Mil3-
verstindnissen vorzubeugen: Wir denken jetzt nicht in
erster Linie an Menschen, bei denen die homosexuelle
Triebrichtung mehr oder weniger latent bleibt, sondern
an diejenigen, die in mehr oder weniger kontinuierlichen,
stark sexuell gefdarbten Freundschaften einen Ausweg
gesucht haben.

A. Poslavsky sagt von diesen Menschen, daB sie »die
Homosexualitit als einen Bestandteil erfahren, der zutiefst
in ihrem Wesen verankert ist, daB sie dieselbe als fiir alle
Zukunft feststehend ansehen, wihrend ihr religioses
BewuBtsein wenig oder iiberhaupt nicht von >neuroti-
schen < Elementen tangiert wird. Und gerade im Hinblick
auf diese Menschen, fiir die der Arzt oft wenig tun kann,
hat der Pastor eine duBerst wichtige Aufgabe: Hier ist
nahezu ausschlieBlich der Seelsorger zustindig. «!

Dieses Zitat eines kundigen Arztes mdge geniigen, um zu
verdeutlichen, daBl wir hier nicht eine unwirkliche oder
konstruierte Kasuistik abhandeln, sondern eine uns von
einem Arzt iiberwiesene Gruppe von Menschen.

Es ist wohl zutreffend, wenn wir hier an sexuell gefarbte
Freundschaften sowohl unter Minnern als auch unter
Frauen denken. Zwar wiirde ich persdnlich aus meiner
Praxis geneigt sein zu bestdtigen, was Poslavsky im glei-
chen Zusammenhang anmerkt, daB ndmlich bei den
Frauenfreundschaften das Streben nicht so sehr auf einen
weiblichen Partner abzielt als vielmehr auf die Intimitit
mit einer Mutterfigur; und um diese Intimitdt zu errei-
chen, nehmen sie den sexuellen Kontakt sozusagen mit in
Kauf.?

Jeder, der eine Zeitlang in die Praxis der Seelsorge hinein-
geschaut hat, weiBl, daB sich solche Menschen an den
Pastor um Rat, Hilfe und Ermutigung wenden. Als Seel-
sorger frage ich mich und meine Mitbriider im Amt:
Gibt es hierfiir Richtlinien ? Roscam Abbing meint dazu:
» Ubrigens ist es sehr schwer, hierfiir nihere Anweisungen
zu erteilen. Was verstehen wir unter »homosexuellen Hand-
lungen«?«3 Einige sind eherhomophil alshomosexuell. MuB3

1 A. PosLAVSKY, Zielszorg aan hen die homosexueel zijn. Het medisch
aspect, Den Haag 1959, 134.

2 Ebd.

3 P. J. RoscaM ABBING, Zielszorg aan hen die homosexueel zijn. Het
Pastoraal aspect, Den Haag 1959, 152. Vgl. auch H. THIELICKE, der
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man Freundschaften zwischen diesen und jenen miBbil-
ligen ? Es fehltihnen ja nicht ein erotisches Element. Und es
konnen groB3e Gefahren damit verbunden sein. Aber ich
habe es doch mehr als einmal gewagt, zwei solcher Freunde
nicht anzuklagen oder ihnen von ihrer Freundschaft nicht
abzuraten.

Hier beriihrt uns stark das vorsichtige Tasten nach groBerer
Anerkennung und nach einer etwas positiveren pastoral-
theologischen Haltung. Gelingt es uns, auf diese etwas
kompliziertere Situation noch etwas ndher einzu-
gehen? Es diirfte besonders fiir den Seelsorger in der
Praxis wertvoll sein; denn wie oft sieht er sich solchen
Fillen gegeniiber! Gleichzeitig konnten wir diese spezielle
Problematik, wenn moglich, als Testfall fiir den allge-
meinen pastoraltheologischen Zugang zur Homosexualitét
verwenden.

In seinem geduldigen und langmiitigen Anhoren des-
sen, was ein Homosexueller ihm zu sagen hat, entdeckt
der Seelsorger moglicherweise, daB3, » wer homosexuell ist,
die eigenen Gefiihle fiir den anderen des gleichen Ge-
schlechts als natiirlich empfindet und in vielen Fillen
sogar als schon und sauber; der Betreffende hat sodann
die Neigung, aus der Echtheit und dem Adel dieses Ge-
fiihls abzuleiten, dal hinter diesen Gefiihlen und hinter
dem Nachgeben gegeniiber diesen Gefiihlen Gott stehen
miisse. Bei homosexuellen Mannern wird diese Neigung
noch durch die ihnen eigene stirkere Weiblichkeit ver-
starkt. «4

Tatsdchlich erleben viele Homosexuelle, die sich an
einen Seelsorger wenden, ihre Gefiihle, ihre Triebrich-
tung, die Weise, in der sie mit dem Partner, dem Freund
bzw. der Freundin, verkehren, als etwas, was gut und
moralisch zu verantworten ist. » Fiir sie alle ist es von
grofter Bedeutung, daB sie ihre eigenen Gefiihle nicht
linger — bewuBt oder unbewuBt — als Quelle der Offen-
barung betrachten, sondern daB sie lernen, nach Gottes
Offenbarung zu fragen, nach seinem Willen, notfalls
distanziert von den eigenen Gefilhlen und so objektiv wie
moglich. «3

Man muB also aufkliren, belehren. Man muB die Dis-
kussion iiber dieses »fiir sie fremdartige Verbot, der
homosexuellen Neigung nachzugeben« mutig wagen.6
Eine zielbewuBite seelsorgerliche Methode wird mit Ge-

sich angesichts des harten Urteils von K. BARTHfragt, ob dieser jemals
einem Homophilen seelsorgerliche Hilfe gewihrt hat (Erwdgungen
der evangelisch-theologischen Ethik zum Problem der Homosexualitiit
und ihrer strafrechtlichen Relevanz, in: Sexualitiit und Verbrechen,
Hamburg 1963, 48f.

4A.a.0.144.

5 Ebd.

s Ebd.
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duld moglicherweise etwas erreichen konnen. Aber -
wird das immer und bei jedem gelingen ? Wir neigen dazu -
wiederum aufgrund einiger praktischer Erfahrungen -,
hier ein vorsichtiges Fragezeichen zu setzen.

Erkldrungen und Vorhaltungen prallen ab, nicht an der
Widerspenstigkeit, sondern — so méchte man annehmen —
an einer Unféhigkeit, den Gedankengang zu iibernehmen.
Der Gesprichspartner hort wohl zu, er konzentriert
sich, er folgt dem Gedankengang, aber am Ende seufzt er
auf: Und doch! Er dringt weiter: Bin ich etwa schlecht,
weil ich iiberzeugt bin, »vor Gott und meinem Gewissen «
recht gehandelt zu haben, wenn ich iiberzeugt bin, ohne
schwere Schuld zu sein — auch wenn ich wei3, daB die
Kirche mir sagt, Gott verbiete es?

Erhebt sich hier nicht die Problematik der >conscientia
invincibiliter erronea«, des uniiberwindlich irrenden
Gewissens ?

Wir wollen einmal versuchen, die Elemente eines solchen
Falles analysierend vor uns auszubreiten:

1. Zunichst wird die Lage als naturgegeben, als unloslich
mit der betreffenden Person verbunden, erfahren.

2. Als Folge davon ruft das » Anderssein als die meisten
anderen < starke Einsamkeitsgefiihle hervor. Mehr noch
als bei der gesellschaftlichen »Apartheid < besteht hier
ein stindiges innerliches Sich-vollkommen-fremd-Fiihlen
gegeniiber den tiefen menschlichen Dingen, die in ihrer
AuBerlichkeit als vollig selbstverstéindlich vorausgesetzt
werden.

3. Dann lernt man endlich, nach langer Zeit der UngewiB-
heit, einen Partner kennen.

4. Man hofft, mit ihm gemeinsam ein Leben in Freund-
schaft, im Austausch alles Guten, der Gedanken, Ge-
fiihle, Wiinsche und Erwartungen aufbauen zu konnen.

5. Das Leben hat wieder einen Sinn erhalten. Es 6ffnet
sich wieder eine Zukunft menschlichen Wagens, des Sich-
Aussprechens und Verstanden-Werdens und des Verstehens
dessen, was der andere will.

6. Aber dann kommt die Kirche, die mit Autoritdt Gottes
Willen verkiindet, und diese Kirche klagt den Menschen
an und droht, ihn in die frithere Aussichtslosigkeit zu-
riickzustoBen. Man weiB, wie hart die Kirche sein kann,
wenn sie offiziell wird ! Die instinktive Abwehrreaktion des
Homosexuellen wendet sich gegen die offiziell-kirchlichen
» Erkldrungen und Vorhaltungen <. Irrt nicht diese Kirche,
wenn sie Dinge behauptet, die dem personlichen Gewissen
des Homosexuellen derartig zuwiderlaufen ?

7. Was im vorigen Punkt gesagt wurde, kann eine lang-
dauernde innere Unsicherheit und einen harten Kampf
verursachen. An einem Tag ist die Kirche der Verlierer,
am niichsten Tag scheint sie wieder mehr der Gewinner zu
sein. Aber das Leben geht weiter, und die Erfahrung
scheint immer wieder und unbeirrbar zu bestitigen, daB



III. Kirchliche Stellung-
nahme in der
Vergangenheit

369

es so gut ist, wie es in seiner (des Homosexuellen) Natur
liegt. Die Autoritdt der Kirche verblaBt, mitunter noch
begleitet von schmerzlichem Heimweh, doch eine neue und
feste Gewissensiiberzeugung nistet sich im Herzen ein.
In den Féllen, in denen der Seelsorger dazu neigt, ein der-
artig irriges Gewissen anzunehmen, hat dieses Urteil
auBerordentlich ernsthafte Konsequenzen fiir die sakra-
mentale Praxis. Wie vorsichtig der Seelsorger auch immer
sein muB - er kann sich doch anderseits wiederum nicht
den allgemeinen Regeln der Moraltheologie und deren
Anwendung entziehen. Das bedeutet, dall dort, wo nach
seinem klugen und abgewogenen Urteil subjektiv nicht
schwer gesiindigt wurde, grundséitzlich keine Notwendig-
keit besteht, die Absolution vor einer Zulassung zur
heiligen Kommunion zu erteilen.

Dennoch miissen sicherlich einige pastoraltheologische
Einschrinkungen gemacht werden, um einer unbesonne-
nen Anwendung dieser Regel bei diesem heiklen Thema
zuvorzukommen. Man sollte einen solchen Menschen
verniinftigerweise dazu bringen, seine Einstellung zum
Leben mit einem erfahrenen und weisen Menschen-
fithrer zu besprechen. In der Folge sollte man nicht nach-
lassen, griindlich zu untersuchen, ob der Irrtum nicht
einer besseren Einsicht weicht — mit anderen Worten:
Man sollte nicht leichtfertig auf ein irrendes Gewissen
schlieBen. DaB das nur so geschehen sollte, dal man den
Ratsuchenden nicht mit Verstindnislosigkeit iiberschiittet
(was haufig noch geschieht), und selbstverstindlich ohne
Schimpfworter des StraBenjargons (was leider auch
immer noch geschieht), sondern durch geduldiges Hin-
horen auf die ehrliche Uberzeugung des Gegeniibers,
versteht sich nach allem, was ich bisher ausfiihrte, eigent-
lich von selbst. AnschlieBend sollte der Seelsorger die
richtige Anweisung geben, wie der Betreffende mit seinem
Leiden Gott zugewandt leben kann. Es ist auch sehr wich-
tig, die Reaktion der anderen Seite zu beriicksichtigen,
des Partners, der durch die freundschaftliche Beziehung
mitbetroffen ist. Der Seelsorger trachte deshalb danach,
den anderen zur Einsicht zu bringen, daB ein Leben mit
einem derartigen Leiden besondere Gewissensnot her-
vorrufen kann, aber nicht unbedingt Untreue gegeniiber
Gott und seiner Kirche bedeuten mufB. Zum SchluB
drénge er bei seinem Beichtkind auf Diskretion. Leider
wird viel zu oft tibersehen, daB Seelenfiihrung eine streng
individuelle Angelegenheit ist, die nicht vorschnell ver-
allgemeinert werden kann.

Ehe wir die Behandlung unseres Testfalles abschlieBen,
sollten wir noch einige Anmerkungen allgemeiner Art
machen. Die in dieser Hinsicht >normal« veranlagten
Menschen, aber auch die Homosexuellen selbst, sollten
verstehen, daB} kein differenziertes Urteil der Kirche iiber
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die Homosexualitit moglich war, ehe die modernen
wissenschaftlichen Erkenntnisse reif waren. Nur durch
wissenschaftliche Untersuchungen kann eine Kultur und
kann auch die Kirche zu der Einsicht gelangen, dalB} sie
frither — jedenfalls iiber eine betrdchtliche Zahl solcher
Menschen, die an der Homosexualitit leiden — zu hart ge-
urteilt hat. Es ist ein Ringen, das noch nicht beendet ist;
wie sollen der Theologe, der Dogmatiker, der Moral-
theologe, der Pastoraltheologe die so sicher scheinende
biblische Erkenntnis, dal} Gott den Menschen als Mann
und Frau erschuf, mit dem Verstdndnis fiir diejenigen ver-
binden, die ohne irgendwelche persénliche Schuld ent-
decken, daB sie mit einer Anomalie behaftet sind, die ge-
gen den tiefen Sinn von Gottes Schopfung gerichtet ist!

Die scharfe Zuriickweisung der Homosexualitit, die die
Kirche immer wieder aus der Heiligen Schrift lesen zu
miissen glaubte, fiihrt auch bisweilen heute noch zu Ver-
lautbarungen, die vielleicht differenzierten Auffassungen
nicht mehr entsprechen, welche die wissenschaftliche Be-
sinnung (wenn auch mit noch sehr viel Unsicherheit ver-
mischt) nunmehr nach sich zieht. Es ist jedoch eine sehr
wesentliche Frage — meines Wissens erst von Ridderbos auf-
geworfen —, ob die in der Bibel verurteilte Homosexualitit
wirklich die gleiche ist wie die, der wir in unseren Tagen
auf so mannigfaltige Weise begegnen. Es diirfte sehr er-
wiinscht sein, diesen und andere Punkte der christlichen
Tradition einer erneuten Untersuchung zu unterwerfen.

Roscam Abbing’ und die wenigen, die sich mit der
pastoraltheologischen Problematik auseinandergesetzt ha-
ben, beschiftigen sich auch mit jener anderen Gruppe, bei
der die Betonung auf Freundschaften liegt, die iiberwie-
gend seelisch gefirbt sind.

Gerne gebe ich hierzu noch meine persdnliche Meinung
als Pastoraltheologe. Ich unterstelle also, daB es hierbei
um Menschen geht, die innerhalb ihrer Beziehungen mit
gefiithlsméiBig in dhnlicher Weise eingestellten Menschen
gleichen Geschlechts zu einer persdnlichen Integration
gelangen wollen. Folglich setze ich voraus, daB es hierbei
nur relativ sporadisch zu sexuellen Handlungen kommt.
Auf jeden Fall werden diese Handlungen als solche von
ihnen nicht bewuBt angestrebt.

Die erste Schwierigkeit betrifft eine der gemachten Unter-
stellungen. Vielleicht sehe ich alles zu einfach, zu primitiv,
aber ich méchte die Frage doch gerne einmal stellen: Bil-
den die sexuellen Handlungen nicht einen integrierenden
Bestandteil solcher Freundschaften ? Menschen, die besser
informiert sind als ich, erklidren jedoch, daB das nicht der
Fall sein muB. Es scheint in einzelnen Fillen moglich zu
sein, die Freundschaft auf ein ausgeglichenes und doch

7A.a. 0. 1411,
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affektiv-warmes Niveau zu bringen, wobei dann sexuelle
Handlungen einen mehr oder weniger zufilligen Charakter
annehmen konnen.

Sogleich aber dringen sich verschiedene moraltheologi-
sche Forderungen in den Vordergrund der Betrachtung
und wollen pastoraltheologisch mit Vorrang behandelt
werden. Auf der einen Seite: Ist eine solche Freundschaft
nicht notwendigerweise immer nichste Gelegenheit zur
Siinde und Verfithrung zu sexuellen Handlungen? Doch
anderseits: Darf man das groBe Gut, das die Freundschaft
darstellt — und ganz gewil doch fiir derartig einsame
Menschen —, solcherart beurteilen, auch wenn damit unter
den gegebenen Umstinden ein derartiges Risiko verbun-
den ist?

Ich personlich neige aufgrund des Urteils von Fachleuten
dazu, in den genannten Fillen der letzten Uberlegung den
Vorrang zu geben.

AbschlieBend noch eine Bemerkung zu ausgesprochen
pathologischen Situationen. Gemeint sind Fille, bei de-
nen man sowohl aufgrund lingerer personlicher Gespri-
che als auch aufgrund sachverstindigen Urteils zu der
Auffassung gelangt, daB die sexuellen Handlungen einen
ausgesprochen zwanghaften Charakter angenommen ha-
ben. In diesem Falle sollte die alte Moralregel, die von
Papst Pius x11. aufs neue formuliert wurde, als Leitfaden
der seelsorgerlichen Behandlung dienen konnen: »tolérer
ce qui pour I'instant demeure inévitable« — tolerieren, was
fiir den Augenblick nicht zu vermeiden ists.
Inwieweit als Folge derartiger Auffassungen eine Heilung
zu erwarten ist (indem eine schwere, iibermenschliche Be-
lastung aufgehoben werden kann, wobei sich vielleicht
nach der schmerzlichen Erfahrung der in der Natur liegen-
den Leiden und Mingel ein gewisser innerer Friede ein-
stellt), ist eine Frage, die den Seelsorger sehr wohl angeht.
Doch fiir sich betrachtet, betrifft sie wohl eher den thera-
peutischen Fachmann. Der Seelsorger wird sich mit dem
Menschen, der in Not ist, freuen, sollte die erste Annahme
zutreffen. Aber auch im zweiten Falle bleiben sein Trost
und seine Hilfe sicher ebenso unentbehrlich.

(Ubersetzt von Johannes Werres)

8 Prus xi., Uber die Moglichkeiten und Grenzen der Psychothera-
peutik. Ansprache an die Teilnehmer des 5. internationalen Kongresses
fiir Psychotherapie und klinische Psychologie, in: Herder-Korrespon-
denz 7 (1952/53) 353-357.



Praxis _

Memorandum zur pastoraltheologischen
Ausbildung der Theologiestudenten®

I. Grundkonzeption

1. Terminologische Voriiberlegung

Im Sinne einer pragmatischen Sprachregelung
wird hier unter Pastoraltheologie im engen Sinne
die wissenschaftliche Lehre vom gesamten Voll-
zug der Kirche in der gegenwartigen Situation
und in die nahe Zukunft hinein verstanden.
Pastoraltheologie im weiten Sinne wird als eine
Art Sammelbegriff aufgefaBt fiir die theologi-
schen Teildisziplinen, die sich mit dem Vollzug
der Kirche in der Gegenwart und in die Zukunft
hinein befassen, so vor allem fiir die Pastoral-
theologie im engen Sinne, die Liturgik, die Kate-
chetik und die Homiletik.

2. Aufgabe der Pastoraltheologie

Die Pastoraltheologie stellt eine eigene wissen-
schaftliche Disziplin dar mit einem Material-
objekt (dem Vollzug der Kirche), einem eigenen
Formalobjekt (dem Vollzug der Kirche in der
Gegenwart und nahen Zukunft) und eigenen
Methoden. Die Pastoraltheologie hat dariiber zu
reflektieren, wie sich die Kirche auf allen Ebenen
ihres Vollzuges heute und morgen zu ereignen
hat. Bei ihren Uberlegungen geht sie dabei von
zwei Ausgangspunkten aus. Auf der einen Seite
bedarf sie einer ekklesiologischen Grundlegung,
d. h., sie besinnt sich auf die Grundstrukturen
und Grundfunktionen, die der Kirche durch die
Offenbarung vorgegeben sind. Auf der anderen
Seite muB sie sich stiitzen auf eine vertiefte
Erkenntnis der Gegenwartssituation, der gesell-
schaftlichen Strukturen und Tendenzen. Von
diesen beiden Ausgangspunkten aus wird die
Moglichkeit geschaffen, in kritischer und nor-
mativer Besinnung der Kirche als ganzer und
ihren einzelnen Gliedern Hilfe zu bieten fiir
einen moglichst sachgerechten und theologisch
legitimen Vollzug dieser Kirche.

Aus dieser Sicht ergeben sich die Schwerpunkte
der pastoraltheologischen Aufgabenstellung. Sie
hat zu reflektieren iiber die Grundfunktionen der
Kirche heute und iiber die Glieder der Kirche,
die diese Funktionen auszuiiben haben. Dabei
hat sie Prinzipien zu entwickeln, wie sich dieser
Vollzug heute und morgen zu gestalten hat.

* Verabschiedet vom Beirat der deutschsprachigen
Pastoraltheologenkonferenz am 26. 5. 1968
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Besondere Aufmerksamkeit wird sie dabei dem
Vollzug der Kirche in der Gemeinde und in der
Dibzese zuwenden. Sodann wird sie zu reflektie-
ren haben iiber den Vollzug der Kirche in den
Grundsituationen des Menschen von heute, d. h.
iiber die Eingliederung des einzelnen in die
Kirche, tiber das Glaubensleben der Glieder der
Kirche, iiber Ehe und Familie als Vollzug dieser
Kirche, tiber die Verschnung der Kirche mit den
Siindern, iiber die Kranken usw.

Es versteht sich von selbst, dal angesichts einer
geschichtlichen und gesellschaftlichen Situation,
die sehr intensiv durch den sozialen Wandel
geprégt ist, und angesichts auch des ausgeprig-
ten innerkirchlichen Wandels, der im Zusam-
menhang mit dem Zweiten Vatikanischen Kon-
zil festzustellen ist, der Pastoraltheologie eine
Fiille von Aufgaben erwachsen.

3. Verhdltnis von Theorie und Praxis

Das nahe Verhdltnis der Pastoraltheologie zur
pastoralen Praxis, ja iiberhaupt zum konkreten
Vollzug der Kirche, ist ein Charakteristikum der
Pastoraltheologie als Wissenschaft. Dies bedeu-
tet zunidchst einmal, daB die pastoraltheologi-
sche Wissenschaft von vornherein auf diesen
konkreten Vollzug hingeordnet ist, von dort her
aber auch immer wieder neue Fragestellungen
und auch befruchtende Erfahrungen und kriti-
sche Korrekturen erfahrt. Wichtig ist darum, daf3
eine kritische, analytische und normative Re-
flexion iiber die Praxis gerade von der Praxis aus
unbedingt erforderlich ist, den Kern der Pasto-
raltheologie ausmacht und sie sich gerade als
solche als Wissenschaft erweist. Ihre Nihe zur
Praxis steht also ihrem wissenschaftlichen Cha-
rakter nicht im Wege, sondern ist fiir ihr Wesen
konstitutiv, allerdings unter der unabdingbaren
Voraussetzung, daB die Pastoraltheologie sich
nicht in einer Pastoraltechnik oder einer Samm-
lung von Rezepten erschopft, sondern aufgrund
des theologischen Selbstverstindnisses der Kir-
che und einer theologischen Analyse der Gegen-
wartssituation iiber den gesamten Vollzug der
Kirche kritisch und normativ mit wissenschaft-
licher Methodik reflektiert.

4. Ausbildungsziel

Das Ziel der pastoraltheologischen Ausbildung
besteht darin, die Theologiestudenten fdhig zu
machen, spéter ein kirchliches Amt - in welcher
Form auch immer — zu iibernehmen. Dabei ist
sowohl an die Priester- wie Laientheologiestu-
denten gedacht. Was die Priestertheologiestu-
denten betrifft, so ist das normale Ausbildungs-
ziel der Gemeindepriester, d. h. der Priester, der
spiter im Dienste einer Gemeinde wirken soll.
GemédB dem Dekret iiber die Ausbildung der
Priester »miissen alle Bereiche der Ausbildung,
der geistliche, intellektuelle und disziplinire,
harmonisch auf dieses pastorale Ziel hingeord-
net werden« (Nr. 4).



I. Pastoraltheologische Ausbildung an den
theologischen Fakultiten bzw. den
entsprechenden Lehranstalten

1. Pastoraltheologische Lehrstiihle

Wihrend frither und zum Teil heute noch die
Pastoraltheologie einschlieBlich ihrer Teildiszi-
plinen nur von einem einzigen Ordinarius oder
iiberhaupt nur am Priesterseminar doziert wurde,
ergibt sich heute die dringende Notwendigkeit,
die bisher vor allem in Miinchen, Regensburg
und Wien realisiert ist, drei pastoraltheologische
Lehrstiihle zu errichten. Die beste Aufteilung der
pastoraltheologischen Einzeldisziplinen scheint
dabei folgende zu sein: 1. Pastoraltheologie
im engen Sinne, 2. Liturgik, 3. Kerygmatik
(Homiletik, Katechetik und Religionspiddagogik).

2. Pastoraltheologisches Institut

Um aber die Einheit dieses Faches zu wahren,
erscheint es sehr wichtig, diese drei Lehrstiihle
zu einem einzigen pastoraltheologischen Institut
unter kollegialer Leitung der drei Ordinarien
zu vereinigen. Auch von praktischen Gesichts-
punkten aus legt sich eine solche Zusammenle-
gung nahe: Gemeinsame Bibliothek, gemeinsame
Riume, Einsparung von Personal, Moglichkeit
der gegenseitigen Vertretung bei Freisemestern
usw. Dariiber hinaus kdnnten dann aber auch
gemeinsame Lehrveranstaltungen und gemein-
same Forschungsprojekte leichter durchgefiihrt
werden.

3. Erginzende pastoraltheologische Wissenschaft
Zu einer gediegenen pastoraltheologischen Aus-
bildung gehort heute unbedingt ein gewisses
MaB an soziologischem und psychologischem
Wissen. Es ist deshalb notwendig, daB Pastoral-
soziologie und Pastoralpsychologie durch je
einen Lehrbeauftragten oder wissenschaftlichen
Rat doziert werden. Dazu konnen noch Lehr-
auftrige kommen fiir Kirchenmusik, Kirchen-
bau, Pastoralmedizin, Stadtseelsorge, Landseel-
sorge usw. Solche Lehrauftrige sind besonders
wichtig fiir das Spezialstudium (s. II, 7).

4. Integration der Pastoraltheologie in die ge-
samte Theologie

Wichtig ist es, daB die pastoraltheologische Aus-
bildung in die gesamte theologische Ausbildung
integriert ist. Dies bedeutet vor allem, dal auch
alle anderen theologischen Disziplinen eine
gewisse pastoraltheologische Ausrichtung erfah-
ren, Uberginge aufzeigen von ihren Ergebnissen
zur pastoralen Theorie und Praxis, auf die
pastoraltheologische Relevanz ihrer Erkenntnisse
hinweisen, wihrend andererseits die Pastoral-
theologie selbst ausgehen muB von und auf-
bauen mufB auf den Erkenntnissen der anderen
theologischen Disziplinen. Eventuell eintretende
Uberschneidungen sollten weniger gefiirchtet
werden als ein getrenntes Nebeneinanderher-
arbeiten.
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5. Dauer des Studiums

Um sowohl eine grundlegende theologische Aus-
bildung wie auch besonders eine gediegene
pastoraltheologische Ausbildung zu gewéhr-
leisten, erscheint ein 12-semestriges Studium an
einer theologischen Fakultit bzw. einer ent-
sprechenden Lehranstalt (nicht aber einfach in
einem Priesterseminar) als unbedingt erforderlich.
Zusammen mit einem halbjahrigen Pfarrprak-
tikum (s. III, 8) wird also die gesamte Ausbil-
dung dann 6!/, Jahre betragen.

6. Grundstudium

In der pastoraltheologischen Ausbildung soll -
wie in der gesamten theologischen Ausbildung —
unterschieden werden zwischen dem Grund-
studium und dem Spezialstudium. Das Grund-
studium ist bestimmt durch die Teilnahme an
Pflichtvorlesungen. Es erstreckt sich auf das
ganze Studium. Zu diesem Grundstudium ge-
horen folgende pastoraltheologische Vorlesun-
gen, und zwar in dieser Verteilung:

1. Semester:

Pastoraltheol. Grundlegung = 1 Wochenstd.

Pastoralsoziologie = 1 Wochenstd.
2. Semester:

Pastoralsoziologie = 1 Wochenstd.
3. Semester:

Liturgik = 2 Wochenstd.

Pastoralpsychologie = 1 Wochenstd.
4. Semester:

Liturgik = 2 Wochenstd.

Pastoralpsychologie = 1 Wochenstd.
5. Semester:

Katechetik = 2 Wochenstd.
6. Semester:

Katechetik = 2 Wochenstd.
7. Semester:

Homiletik = 2 Wochenstd.
8. Semester:

Homiletik = 2 Wochenstd.
9. Semester:

Praktische Theologie = 1 Wochenstd.
10. Semester:

Praktische Theologie = 1 Wochenstd.
11. Semester:

Praktische Theologie = 1 Wochenstd.
12. Semester:

Praktische Theologie = 1 Wochenstd.

21 Wochenstd.

7. Spezialstudium

Das Spezialstudium, das neben dem Grundstu-
dium Bestandteil der theologischen Ausbildung
ist, wird durch die Teilnahme an Wahlpflicht-
vorlesungen gekennzeichnet. Dem zukiinftigen
Seelsorger soll zur Pflicht gemacht werden,
mindestens eine zweistiindige pastoraltheologi-
sche Wahlpflichtvorlesung zu horen. Dadurch
kann eine dringend notwendige Spezialisierung
in der Seelsorge (Stadtseelsorge, Landseelsorge,
Jugendseelsorge, Arbeiterseelsorge, Akademi-
kerseelsorge, Ehe- und Familienseelsorge, geist-
liche Fiihrung usw.) erreicht werden.



8. Aufbaustudium

Das Aufbaustudium setzt das Grund- und Spe-
zialstudium voraus und soll zur Promotion,
evtl. zur Habilitation fithren. Fiir bestimmte
Funktionen in der Kirche wie vor allem fiir den
akademischen Nachwuchs ist dieses Aufbau-
studium von grofBter Bedeutung.

9. Seminarien, Kollogquien, Tutorien

Die pastoraltheologischen Vorlesungen bediir-
fen dringend der Erginzung. Fiir die Anfangs-
semester kommen vor allem Tutorien in Frage,
in denen Doktoranden und Assistenten den
Studenten durch Studienberatung helfen, den
Stoff der Vorlesungen durchsprechen und sie in
die wissenschaftliche Arbeits- und Denkweise
einfithren. Dazu miissen Kolloquien und Semi-
narien treten, in denen in wissenschaftlicher
Methodik ein Thema gemeinsam erarbeitet
wird. Dem zukiinftigen Priester soll der Erwerb
eines pastoraltheologischen Seminarscheines zur
Pflicht gemacht werden. Auch im Rahmen der
Vorlesungen ist es fruchtbar, von Zeit zu Zeit
eine Fragestunde einzulegen.

10. Priifungen

Pastoralpsychologie und Pastoralsoziologie soll-
ten in der ersten Hauptpriifung (nach dem 4.
Semester) miindlich, Liturgik miindlich und
schriftlich gepriift werden. Katechetik, Homile-
tik und Pastoraltheologie im engen Sinne sollten
in der zweiten Hauptpriifung (nach dem 12.
Semester) miindlich und schriftlich gepriift
werden. Dabei sollte die zweite Hauptpriifung
wenn moglich mit dem staatlich anerkannten
Fakultitsexamen identisch sein. Selbstverstand-
lich kann der zukiinftige Priester das Thema sei-
ner wissenschaftlichen Arbeit auch aus dem
Gebiet der Pastoraltheologie wéhlen.

III. Pastorale Ausbildung in den
Konvikten und Priesterseminarien

1. Arbeitsteilung und Koordination

Zwischen den theologischen Fakultiten bzw.
den entsprechenden Lehranstalten und den
Theologickonvikten bzw. Priesterseminarien
sollte eine klare Arbeitsteilung, verbunden mit
einer engen Koordination, bestehen. Den theo-
logischen Fakultiten bzw. Lehranstalten sollte
klar und eindeutig die wissenschaftliche pasto-
raltheologische Ausbildung zukommen, so daB}
sich also pastoraltheologische Vorlesungen in
den Konvikten bzw. Seminarien -eriibrigen.
Andererseits sollten die Konvikte bzw. Semina-
rien der praktischen Einiibung in den pastoralen
Dienst dienen sowie den Kontakt mit der pasto-
ralen Wirklichkeit in Gemeinde und Didzese
ermoglichen. Beide Zweige der Ausbildung sind
notwendig, beide sind aufeinander angewiesen,
beide miiBten in echter Zusammenarbeit gelei-
stet werden.
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2. Ubungen

Das Priesterseminar hat vor allem die Aufgabe,
die Vorlesungen in Liturgik, Katechetik und
Homiletik durch entsprechende Ubungen zu
erginzen und die zukiinftigen Priester in ihr
pastorales Tun einzufiithren. Vor allem in Kate-
chetik und Homiletik ist es wichtig, daB die
zukiinftigen Priester, vor allem in den hoheren
Semestern, es allmihlich lernen, selbstindig
Religionsunterricht zu halten und zu predigen.
Eigene Ubungen fiir die Praxis der geistlichen
Gespriichsfithrung sind notwendig.

3. Praktika

Zur Erginzung der wissenschaftlichen Ausbil-

dung und der Ubungen sind von den zukiinftigen

Priestern wihrend der Semesterferien folgende

Praktiken verpflichtend zu leisten:

a) ein 4-wochiges soziales Praktikum in einer
sozial-caritativen Anstalt;

b) ein 6-wichiges Betriebspraktikum in einem
industriellen Betrieb nach vorheriger Einfiih-
rung und abschlieBender Nacharbeit;

¢) ein 4-wochiges Schulpraktikum mit Volontie-
ren im Volksschulunterricht bei einem Men-
tor;

d) ein 4-wochiges katechetisches Praktikum mit
Volontieren und Abhalten von Lehrproben
unter Leitung eines Mentors.

Die Praktiken unter a) und b) miiBten vor dem

4, Semester, die Praktiken c) und d) miiiten vor

dem 8. Semester abgeschlossen sein. Dazu

konnten noch freiwillige Praktiken treten, etwa
in einer Erziehungs- und Eheberatungsstelle
usw.

4. Pastorale Arbeit

Es wire sehr fruchtbar, wenn der zukiinftige
Priester sofort mit Beginn des ersten Semesters
eine zunichst zwar kleine, aber dann immer in-
tensivere Verantwortung im pastoralen Bereich
iiberndhme, etwa in der Fiihrung einer Jugend-
gruppe, einer Studentengruppe, in der Erfiillung
caritativer Aufgaben, in der Mitarbeit in einer
Pfarrei usw. Diese laufende pastorale Praxis
stellt eine wertvolle Erginzung in den wissen-
schaftlichen Studien her, indem sie die zukiinf-
tigen Priester wihrend ihres ganzen Studiums
dauernd mit den Problemen der Seelsorge kon-
frontiert.

5. Arbeitsgemeinschaften

Es wiire sehr zu wiinschen, wenn innerhalb des
Priesterseminars, womdoglich auf eigene Initia-
tive der Theologiestudenten, Arbeitsgemein-
schaften gegriindet wiirden, die besondere pasto-
rale Probleme wie die Jugendseelsorge, die
Arbeiterseelsorge, die Ehe- und Familienseelsor-
ge, die liturgische Gestaltung des Gottesdienstes
usw. behandeln. Solche Arbeitsgemeinschaften
sollen von seiten der Fakultiten wie der Semi-
narien jegliche Hilfe und Unterstiitzung erfahren.



6. Exkursionen

Ebenfalls zur Ergédnzung der pastoraltheologi-
schen Studien sollte eine geplante und syste-
matische Folge von Exkursionen durchgefiihrt
werden. Dies wiirde sicher dazu dienen, den
Horizont der zukiinftigen Priester zu weiten
und an Ort und Stelle mit informierten und quali-
fizierten Fachkriften Gespriche iiber bestimmte
gesellschaftliche, politische, kulturelle und seel-
sorgliche Fragen zu fiihren.

7. Sprecherziehung

Eine moglichst individuell erfolgende Sprech-
erziehung miiite das ganze Studium begleiten,
damit evtl. aufgedeckte Fehler bis zum Ende der
Studienzeit wirklich korrigiert und behoben
werden konnen. Ein entsprechend ausgebildeter
Sprecherzieher ist dafiir unbedingt erforderlich.

8. Pfarrpraktikum

Nach dem AbschluB des 12-semestrigen Stu-
diums, das in etwa zusammenfallen kénnte mit
dem Empfang der Diakonatsweihe, sollte ein
sechsmonatiges Pfarrpraktikum erfolgen. Die
Diakone leben und wirken in dieser Zeit in
ausgewdhlten Pfarreien, kommen aber monat-
lich zusammen, um ihre Erfahrungen auszutau-
schen. Auch kénnen in dieser Zeit noch zwei- bis
dreitdgige Kurse iiber spezielle seelsorgliche
Probleme mit ihnen abgehalten werden. Am
Ende dieses Pfarrpraktikums, d. h. also 61/» Jah-
re nach begonnenem Studium, kénnte dann die
Priesterweihe und die erste Anstellung erfolgen.

IV. Pastorale Weiterbildung

Die Weiterbildung der Priester wird immer drin-
gender. Ohne hier auf dieses Problem ausfiihr-
lich einzugehen, sei auf zwei Aspekte hingewie-
sen:

1. Kontaktstudinm

Das Kontaktstudium kann auf verschiedene
Weise durchgefiihrt werden. Zum einen ist es
wiinschenswert, dall bestimmte Vorlesungen und
Seminarien, vor allem auch in den pastoral-
theologischen Fichern, auf die Nachmittags-
stunden gelegt werden, so daB auch interessierte
Priester, die in der seelsorglichen Arbeit stehen,
daran teilnehmen kénnen. Auch die Einrichtung
von Ringvorlesungen der theologischen Fakul-
tdt sind gerade unter diesem Gesichtspunkt sehr
zu begriien. Sehr gut wire es, wenn sich der
Vorschlag der » Neuordnung der theologischen
Studien fiir Priesterkandidaten« verwirklichen
lieBe, daB nach einem Abstand von sechs Jahren
die in der Seelsorge titigen Priester fiir ein
Semester an einer Hochschule weiterstudieren
konnten.
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2. Besondere Kurse

Dariiber hinaus haben sich besonders Kurse
(auf 1-2 Wochen) fiir bestimmte Weihejahr-
ginge sehr bewdhrt. Organisatorisch 148t sich
dies am besten dadurch 15sen, daB die Neuprie-
ster, bevor sie ihre erste Stelle antreten, die
Kursteilnehmer vertreten,

Symptome

Sex und Moral
aus der Sicht der Verhaltensforschung

Man ist versucht zu fragen, was denn Moral,
jenes von Darwin selbst — wenn auch in der un-
bestimmten Formulierung » Moralgefiihl« — an-
erkannte Spezifikum des Humanen schlechthin,
mit einem Forschungsgebiet der Zoologie zu
tun hat. Die Frage ist um so berechtigter, als
man seit geraumer Zeit ganz bewuBt nicht mehr
von »Tierpsychologie« spricht, um von vorn-
herein jeglichem Verdacht subjektiver Deutung
tierischen Verhaltens und der Unterstellung ur-
siachlich wirksamer »seelischer« Inhalte zu be-
gegnen, sondern im Sinne des Behaviorismus
von »Verhaltenslehre«. Wird bei dieser scheinbar
objektiven, samtliche Reaktionen des Tieres nach
einer zugrundeliegenden Kausalstruktur unter-
suchenden Ethologie nicht nur alles menschlich-
Subjektive ausgeschaltet, sondern dariiber hin-
aus die Realitdt des Subjektiven im tierischen
Verhalten nicht einmal diskutiert, weil es sich
»nicht objektiv beobachten 14Bt«!, so erscheint
der Versuch, unsere menschliche Moral aus der
Sicht der Verhaltensforschung zu beurteilen, zu-
mindest als unerlaubte Grenziiberschreitung.
Dieser recht schwerwiegende Vorwurf ist leider
nur allzu verstindlich, wenn man sich der Be-
mithungen mechanistischer Biologen des ver-
gangenen Jahrhunderts erinnert, aus dem eng
begrenzten Teilaspekt ihres Faches in Verken-
nung des nur beschrinkten Geltungsbereiches
der sogenannten kausalanalytischen Forschungs-
methode ein »Weltbild« zu entwerfen.2 Ist man
sich jedoch der Grenzen biologischer Aussage-
kompetenzen bewuBlt, so zeigt sich, daBl — dies-
mal ganz legitimerweise und ohne Grenziiber-
schreitung — Ergebnisse der Verhaltensforschung
wesentlich zum Verstdndnis psychischer Reak-
tionsweisen des Menschen beitragen kénnen. So

1 N. TINBERGEN, Instinktlehre. Vergleichende Erfor-
schung angeborenen Verhaltens, Berlin 1956, 4.

2 W. KuHN, Naturwissenschaft auf dem Weg zur
Religion?, in: Stimmen der Zeit 86 (1961) 128-146.



wie der Physiologe seine im Tierexperiment ge-
wonnenen Erkenntnisse in der Humanmedizin
anwenden kann, weil Mensch und hoheres
Saugetier nicht nur den morphologisch-anato-
mischen Bauplan gemeinsam haben, sondern
ebenso in ihren physiologischen Funktionen
weitgehend iibereinstimmen, vermag auch der
Verhaltensforscher Ergebnisse seiner Arbeiten
am Tier zur Klidrung entsprechender Verhaltens-
weisen des Menschen anzuwenden. Zahlreiche
Handlungsweisen des Menschen — man denke
etwa an das »richtige« Augenreiben des Sdug-
lings mit dem Handriicken und nicht mit den
leicht verletzenden Fingernigeln — beruhen ja
keineswegs auf Erfahrung und Einsicht, sondern
stellen ein angeborenes Ko6nnen dar. Bei der
genannten Bewegung handelt es sich um eine
»Erbkoordination«, die nicht erst erlernt werden
muB. Doch nicht allein die Tatsache, dal} der
Mensch als einziges zur freien Entscheidung be-
fahigtes Wesen nur noch iiber kiimmerliche
Instinkt-Residuen verfiigt, verbietet — selbst inner-
halb dieses scheinbar »tierhaften Bereiches« —
eine nur zoologische Deutung. Es ist ja, wie
Adolf Portmann bemerkt, gar nicht mdglich,
»von diesem Menschen einen Teil abzuschniiren,
der der vitale oder der tierische Anteil und damit
das vom Biologen zu erforschende Teilstiick
wére«3, Im »Bios« des Menschen, der deshalb
grundsitzlich nicht mit dem des Tieres gleich-
gestellt werden darf, sind ja, wie Arnold Gehlen
feststellt, alle hoheren, spezifisch menschlichen
Leistungen »vorberiicksichtigt«4. Von seinem
aufrechten Gang bis zu seiner Moral bilden alle
Merkmale des Menschen ein System, in dem sie
sich gegenseitig voraussetzen (Gehlen). Auch der
»Bios« des Menschen ist integraler Bestandteil
seiner Sonderart, so daB ihm eine ausschlieBlich
zoologische Betrachtungsweise nicht gerecht
werden kann. Wer in seiner Analyse mensch-
lichen Verhaltens voraussetzt, daB der Mensch
eben doch »nur ein Tier« (Rostands) oder »ein
Tier mit Verstand« (Sallers) ist, der wird ebenso
zwangsldufig zu Fehlschliissen gelangen wie jene,
die bei diesem Bemithen seine Instinktresiduen
unberiicksichtigt lassen.

Bemerkenswerterweise liefert uns in jiingster Zeit
nicht etwa ein Zoologe, sondern der polnische
Philosoph Leszek Kolakowski ein Schulbei-
spiel fiir die Auswirkungen der ersten Fehl-
priamisse. In seinem »Traktat iiber die Sterblich-
keit der Vernunft« widmet er ein Kapitel der
»Erkenntnistheorie des Strip-tease« und ver-
sucht, dabei eine dialektische Struktur der Wahr-

3 A. PorRTMANN, Um das Menschenbild, Stuttgart
1964, 22.

4 A. GEHLEN, Der Mensch — seine Natur und seine
Stellung in der Welt, Bonn 1958, 17.

5 J. RosTAND, Das Abenteuer des Lebens, Berlin
1956, 9.

6 K. SALLER, Das Menschenbild der naturwissen-
schaftlichen Anthropologie, Miinchen 1958, 148.
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nehmung nachzuweisen.? Doch ist diese Ein-
engung des Blickfeldes durch seine dialektisch-
materialistische Weltanschauung im Hinblick auf
das Kernthema weniger interessant als jene
andere, die im Menschen nur das prolongierte
Tier (Haeckel), den arrivierten Affen sieht. Kola-
kowski meint, Strip-tease-Zuschauer suchten
nicht etwa sexuelle Erregung, da es gar keinen
natiirlichen, sondern immer nur einen durch die
Kultur mitgeschaffenen Zusammenhang zwi-
schen dieser und der Nacktheit gebe. Die wie in
jedem anderen Theater erfolgende Identifikation
mit der Darstellerin sei vielmehr die Projektion
exhibitionistischer Wiinsche. Dieser in jedem von
uns schlummernde Exhibitionismus miisse als
Waunsch zur Riickkehr ins Tierreich verstanden
werden, da der Mensch nur eine durch seine
Zivilisation aufgezwungene Rolle des » maskier-
ten Tieres« spiele. Beim Strip-tease wiirde dem-
nach ein Tabu zerstort, »das uns verbietet, uns
selbst wahrhaft, das heif3t als Tier zu erkennen zu
geben«. So verstanden wird Strip-tease zu einer
Art Ersatzbefreiung von der Kultur oder Ersatz-
»Riickkehr zu sich selbst«, weil wir uns — zu-
gegebenermaBen oder nicht — im Unterbewult-
sein fiir Tiere halten. Die Nacktheit des Men-
schen wird somit zum » Symbol des Tierseins«.

Wie nicht anders zu erwarten, verschieben sich
die Akzente und Ergebnisse grundsétzlich, wenn
eine Betrachtung iiber den gleichen Vorgang von
einer anderen, die Sonderstellung des Menschen
beriicksichtigenden Voraussetzung ausgeht. Aus
dieser Sicht ergibt sich ndmlich, daB3 Tierhaut
und Menschenhaut nicht ohne weiteres ver-
glichen oder gar in Baueigentiimlichkeit und
Funktion einander gleichgesetzt werden kon-
nen, Der nackte Mensch ist keineswegs, auch
nicht bei ausschlieBlich anatomischer Betrach-
tung, Tier. Verglichen mit der Tierhaut ist
seine nahezu haarlose Haut nicht etwa nur das
Ergebnis sogenannter Verlustmutationen, also
ein Tierfell ohne Haare, sondern ein auffal-
lend reich mit Sinnesorganen ausgestattetes
Gebilde. Dementsprechend ist die Zahl der zum
Gehirn ziehenden Nerven vergroBert und ihr
relativer Anteil an der weiBen Substanz des
Halsmarks um ein Drittel hoher als etwa bei den
Affen. Ohne groBe zentrale Reprisentation der
Hautgebiete und einer besonderen Disposition zu
Handbewegungen wire das Zusammenspiel von
Bewegungen und Hautstruktur — etwa wenn das
Kleinkind seinen eigenen Korper betastet — gar
nicht mdglich. Portmann betont, da} dieses Be-
tasten und Begreifen beim Entstehen alles Welt-
erlebens eine groBe Rolle spielt. So ist also die
Haut fiir den Menschen, anders als beim Tier,
mehr als nur ein Schutzmantel des Korpers, son-
dern als das groBte, den Einfliissen der Umwelt
»zugewandte Sinnesorgan« charakteristisch fiir
seine »Weltoffenheit«3. Diese Erkenntnis ersff-

7 L. KoLAKOWSKI, Traktat iiber die Sterblichkeit der
Vernunft, Miinchen 1967.
8 A. PORTMANN, Menschenbild 14.



net nun allerdings ganz neue Aspekte fiir das
Verstindnis der psychologischen Hintergriinde
des Strip-tease-Exhibitionismus?®,

Giinther Kurth schenkt dagegen in seiner auf-
schluBreichen, als Ergebnis zahlreicher Schul-
tests erschienenen Studie » Bild, Jugend, Sexuali-
tdt< dem biologischen Aspekt kaum Beachtung.
Er geht — und das ist bei einem Pidagogen
durchaus verstindlich — vorwiegend von der
Humanpsychologie aus und untersucht von da-
her die Wirkung von Bildern erotischen Gehaltes
auf die Heranwachsenden. Die Uberwindung der
um die Jahrhundertwende iiblichen Tabuierung
des Geschlechtlichen hat ja an der »sexuellen
Not« der Jugendlichen nichts gedindert. 10 Schel-
sky stellt in diesem Zusammenhang fest, daf} der
Abbau der Priiderie geradezu in den Zwang zur
sexuellen Freiziigigkeit umschlagen kann, will
man nicht von der Gesellschaft als anormal ver-
dédchtigt werden.!t Da unsere Schule, statt »in
einem phasen- und typengerechten Vorgehen
von der 1. bis zur 9. Klasse zu einem natiirlichen
Verhiltnis zur Geschlechtlichkeit zu verhelfen«,
nur, und zwar erheblich zu spit, eine » korrektive
Wegweisung« versucht!2, anderseits die Eltern
vor einer »Aufklirung« ihrer Kinder zuriick-
schrecken, geschieht dies bei 80 Prozent von un-
berufener Seite, davon bei 75 Prozent vor Voll-
endung des zehnten Lebensjahres. Da nach Kurth
sexuelle Neugier die Jugendlichen zum Durch-
forschen der Illustrierten etc. nach Bildern halb-
nackter und nackter Personen antreibt, stellt er
die »piddagogische Grundforderung« auf, den
nackten Menschen schon vor 6- bis 9jdhrigen
nicht unnétig zu verhiillen, um auf diese Weise
die Illustriertenbilder zu »entschirfen«. In der
Tat wagen es erst seit jiingster Zeit einige Schul-
biologiebiicher, die Geschlechtsorgane zu behan-
deln und ihren anatomischen Bau durch einfache
Abbildungen zu veranschaulichen. Es ging dabei
allerdings in erster Linie auch um die Uber-
windung vorwiegend juristischer Bedenken, da,
auBer in Berlin, der Lehrer ganz auf eigene
Gefahr und aus eigener Verantwortung seine
Schiiler »aufkliren« muB, wodurch jeder Ver-
leumdung und Unterschiebung anderer Motive
Tiir und Tor gedffnet ist.

Warum jedoch auch eine derartige vermeintliche
»Entschirfung« durch eine jeglicher Priiderie
entgegengesetzte Offenheit die » zersetzende Wir-
kung der Sexualpropaganda der Massenme-
dien«13 nicht abschwicht, wird nur aus der Sicht
einer vergleichenden Verhaltensforschung ver-
stdndlich. Die Wirkung entsprechender Illu-
striertenbilder beschrinkt sich ndmlich durchaus

9 H. J. EXSENCK, Wege und Abwege der Psychologie,
Hamburg 1956, 106.

10 G. KurTH, Bild, Jugend, Sexualitdt, Rheinfelden
1966, 18.

11 H. SCHELSKY, Soziologie der Sexualitit, Hamburg
1965, 116.

12 G, KURTH, Sexualitdit 26.

13 A, a. 0. 66.
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nicht nur einseitig auf den Intellekt, der nach
erfolgter Information zufriedengestellt wire,
sondern richtet sich hauptséchlich auf das Unter-
bewuBt-Instinktive, das sich nicht nur weit-
gehend der Verstandeskontrolle entzieht, son-
dern auch nie »ermiidet«. Die Tatsache, daB
gerade der halbverhiillte Korper vielfach eine
bedeutend stidrkere Affektion ausldst als der ent-
bloBte, ist ebenfalls nur daraus verstdndlich und
widerspricht geradezu der Neugiertheorie. Sie
trifft allenfalls fiir die sogenannte 2. Entwick-
lungsphase, die Zeit vom 7.-12. Lebensjahr zu,
wo im Vollzuge einer verstirkten Hinwendung
zur Aullenwelt das Optische in den Vordergrund
riickt. Erst zur Zeit der Vorpubertdt und Puber-
tdt, z. B. bei den 13- und 14jdhrigen Jungen ist
das Interesse an Bildern spérlich bekleideter
Midchen sehr lebhaft und sicherlich nicht, wie
in der Phase vorher, nur ein Interesse an einem
»rein sachlichen Gegenstand«. Wie Tests er-
gaben, werden in diesem Alter nicht nur der-
artige Bilder gesammelt und besitzen als Tausch-
objekte einen ganz bestimmten Kurswert, son-
dern die Erinnerung an ihren Inhalt hilt, ver-
glichen mit anderen optischen Eindriicken,
wesentlich ldnger vor. Das Gefdhrlichste dabei
ist, daB die Kinder durch Illustriertenbilder,
Filmplakate usw. eine »stereotype und klischee-
hafte Vorstellung von der Welt« bekommen, daf3
eine »unfruchtbare Typisierung aller gefiihl-
haften Inhalte« erfolgt und durch diese »ent-
leerten Bilder eine Schablone, ein schematischer
Typ von Frau, Mann, Liebe und Geschlechtlich-
keit« gewonnen wird.1¢ Infolge der besonders
nachhaltigen Wirkung gerade optischer Ein-
driicke wihrend dieser entscheidenden Jugend-
phase bestimmen die jetzt gewonnenen negativen
Eindriicke die zukiinftige Haltung dem anderen
Geschlecht gegeniiber und kénnen das ganze
spidtere Leben iiberschatten. Fiir eine weiter-
reichende Analyse der Wirkungsweise von Illu-
striertenbildern, Filmplakaten oder Filmszenen
ist der Riickgriff auf Ergebnisse der Verhaltens-
forschung unerldBlich. Sie ermdglichen uns das
Verstdndnis der bereits erwdhnten, zunéchst er-
staunlichen Tatsache, daB geschickt verhiillte
bzw. teilverhiillte Korperformen oft in weit stér-
kerem MaBe erotisierend wirken als der nackte
Korper. Diese Erfahrung hat sich die amerikani-
sche Filmindustrie zunutze gemacht, solange es
ihr durch den strengen Sittenkodex, den Pro-
duction Code aus dem Jahre 1930 untersagt
war, Filme zu produzieren, die dem moralischen
Niveau der Zuschauer abtriglich sein kénnten.
Sie wichen — mit vollem Kassenerfolg! — aus auf
die gerade eben noch zuldssige Uberbetonung
dessen, was die moderne Verhaltensforschung
als »Ausloser« bezeichnet. Bei den Schau-
spielerinnen wurden Busen und Beine, bei den
Schauspielern Muskelpakete besonders zur Schau
gestellt. Die » Busenwelle« ist bis heute — ent-

14 A, a. 0. 53.



gegen allen Prognosen — auf den Titelseiten
unserer Iustrierten noch immer nicht abgeebbt,
und sie garantiert weiterhin einen guten Absatz.
Die sexuelle Neugier der Leser und Betrachter
wire inzwischen lingst befriedigt, worauf beruht
also diese Dauerwirkung?

Die Verhaltensforschung prigte den Begriff des
Schliissel- oder Signalreizes. Sie versteht dar-
unter einen optischen, akustischen, chemischen
oder taktilen Reiz, der beim »Empfinger,
einem Artgenossen, als Antwort ein ganz be-
stimmtes Verhalten ausldst. Im Frithjahr richtet
sich z. B. der Kampf des Stichlingsménnchens
ausschlieilich gegen ménnliche Artgenossen im
Prachtkleid mit roter Kehle und ebenso auf-
fallig gefdrbtem Bauch, die es als unwillkommene
Nebenbuhler um Weibchen und eigenes Revier
zu vertreiben gilt. Bietet man nun einem solchen
kampfbereiten Stichlingsménnchen eine Plasti-
linattrappe, die zwar die meisten Merkmale eines
Fisches vermissen 148t, aber auf ihrer Unterseite
intensiv rot gefirbt ist, so wird sie heftig attak-
kiert — viel heftiger als etwa eine naturgetreue
Stichlingsnachbildung ohne rote Unterseite. Eine
ganz entsprechende Reaktion auf vornehmlich
optische Reize lieB sich beim Rotkehlchen nach-
weisen. Ein auf einem Zweig befestigtes rotes
Federbiischel im Revier eines Rotkehlchen-
ménnchens wird von diesem viel stiirmischer an-
gegriffen als ein ausgestopfter Artgenosse ohne
rote Brust. Gleiches gilt fiir das Auslésen der
miitterlichen Betreuungsinstinkte einer Glucke.
Sie sprechen nur auf das kligliche »Weinen des
Verlassenseins« eines Kiikens an, das sich in Not
befindet. Pflockt man z.B. ein Kiiken hinter
einem verbergenden Schirm an, so eilt die Henne
auf sein Rufen sofort herbei. Stiilpt man jedoch
eine Glasglocke iiber das Kleine, so daB die
Mutter es wohl sehen, nicht aber héren kann,
dann nimmt sie keinerlei Notiz von ihm! Aus
der strengen Abhédngigkeit solcher angeborenen
Reaktionen schloB man auf einen neuro-sen-
sorischen Mechanismus, der die Reaktion zur
Ausldsung durch diese AuBenreize freigibt. Kon-
rad Lorenz nannte ihn das »angeborene aus-
16sende Schema«. Im gleichen Sinn spricht man
auch vom angeborenen Auslésemechanismus
oder » AAM«. Er ist, mit anderen Worten, die
erbmiBig festgelegte Bereitschaft eines Tieres, auf
eine spezifische Kombination von Umweltreizen
mit einer bestimmten Handlung zu antworten. 15
Der am hédufigsten zu beobachtende AAM des
Menschen ist wohl seine Bereitschaft zu Pflege-
und Behiitungshandlungen auf eine ganz spezi-
fische, normalerweise vom Kleinkind ausgehende
Kombination von Reizen hin. Die »Sender«
sind jene Merkmale, die uns zu der Bemerkung
»siiB« oder »goldig« hinreiBen: Ein kurzes
Gesicht unter hoher Stirn, runde, vorquellende
Pausbacken, sehr grofe Augen, walzliche Glied-

15 K. LoreNz, Uber tierisches und menschliches Ver-
halten 1, Miinchen 1965, 363.
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maBenformen und tolpatschige Bewegungen.
Interessanterweise losen diese Merkmale des
»siiflen Kindchens« auch dann Pflegereaktionen
aus, wenn es ein junges Tier ist, das sie aufweist.
Sie sind fiir verhdtschelte SchoBhunde — etwa
Pekinesen — ebenso charakteristisch wie fiir die
von Kindern heiBgeliebten Teddybdren oder
Steiff-Tiere. Die Spielzeugindustrie hat sich — un-
bewuBt — durch Kombination aller dieser Signal-
reize in ihren Puppen (Kithe-Kruse-Puppen!)
ebenso wie etwa Walt Disney in seinen Tier-
zeichnungen (Mickey-Mouse, Donald Duck,
Bambi usw.) einen vollen Publikumserfolg ge-
sichert!

Das Studium der angeborenen Auslésemechanis-
men hat eine erstaunliche Tatsache ermittelt:
Der »natiirliche« Signalreiz ist nicht immer der
wirksamste! Bietet man z.B. einem Austern-
fischer neben seinem Gelege, dessen Anblick
sein Brutverhalten auslést, ein iibergroBes Papp-
ei an, so wirkt dieser iibernormale Ausloser stir-
ker: Der Vogel versucht, sich auf das Riesenei
zu setzen, um es auszubriiten, ohne von seinem
eigenen Gelege weiterhin Notiz zu nehmen. Die
Wirkung von Illustrierten- und Filmplakatbil-
dern beruht nun weitgehend auf der Darbietung
solcher iiberoptimaler Ausloser. » Busen, Beine,
halbnackte Korper sind fiir den Mann Schliissel-
reize in demselben MaBe wie fiir die Frau
maskuline Muskelprotze, die gewisse Monu-
mentalfilme in Stereoprojektion farbig auf die
Leinwand zaubern«.16 Nicht nur die Wahl der
»Miss Universum«, sondern auch Ring- und
Boxkdmpfe konnen eine Schau von Schliissel-
reizen jeweils fiir das andere Geschlecht sein.
Die Ausloserwirkung von Illustriertenbildern
und gewissen Filmszenen beruht aber nicht allein
auf statischen optischen Merkmalen, sondern in
gleichem MaBe auf entsprechenden Kérper-
bewegungen im Film und ihren Andeutungen
durch Haltung und Gebirde auf Bildern. Alle
diese Reize addieren sich gewissermallen als
Schliisselreize und wirken nach der »Reiz-
summenregel« dadurch verstirkt. So entsteht das
»Pin-up-girl« nicht nur durch die Komposition
verschiedenster Signalreize (»Baukastendamen«),
sondern steigert noch die Ausléserwirkung ganz
erheblich durch Kérperhaltung und Gebérden.
DaB es sich dabei vielfach um iibertriebene Ge-
bédrden handelt, erinnert wiederum an tierische
Verhaltensweisen, deren Studium uns das Ver-
stdndnis entsprechender Reaktionen beim Men-
schen erleichtern kann. So sind etwa die Nick-
bewegungen fiihrender Stockenten oder die Auf-
fliegebewegungen mancher Vogel mimisch iiber-
trieben, um als Ausldser fiir das Verhalten der
Artgenossen deutlicher wahrnehmbar zu sein
und entsprechend stirker zu wirken. Diese so-
genannten »Intensionsbewegungen« sind ur-
spriinglich Andeutungen, in welcher Richtung

16 H. H. VoaTt, Wir Menschen sind ja gar nicht so!,
Stuttgart 1964, 143.



Handlungen des Tieres — wie etwa nach der Auf-
fliegintensionsbewegung das Wegfliegen — zu er-
warten sind. Interessanterweise sind nun aus
solchen Intensionsbewegungen durch einen Be-
deutungswandel oftmals bis zur Unkenntlichkeit
formalisierte Zeremonien entstanden, die man
als »Symbolbewegungen« bezeichnet.!” Die
Paarungseinleitung besteht z. B. bei den Stock-
enten in einer ruckartigen Kopfbewegung, die
als Ausdrucksbewegung offenbar aus der Inten-
sionsbewegung zum flachen Sichhinducken ent-
standen ist, wie es bei der Paarung tatsdchlich
erfolgt. Zwar ist diese »ritualisierte« Paarungs-
einleitung der Form nach bei beiden Geschlech-
tern gleich, sie iiberwiegt jedoch beim Weibchen
an Intensitit. Auch bei unseren Haushiithnern
gibt ja fiir gewohnlich die Henne durch ihr Hin-
ducken den AnlaB zur Begattung. Eine ent-
sprechende Gebirde dient auch bei den Sduge-
tieren, so z. B. den Pavianen, als »geschlecht-
liches Angebot« (Grzimek) und, ritualisiert,
auch vom rangtieferen Ménnchen dem rang-
hoheren gegeniiber erwiesen als »Demuts-
gebarde« zum Zeichen der Unterwerfung. Be-
reits vor iiber 400 Jahren hat der Schweizer
Zoologe Konrad Gesner in seinem berithmten
Tierbuch dieses damals allerdings miBverstan-
dene Verhalten des Mandrill geschildert: » ... und
so man jm deutet, so keert er den arss dar«. 18
Adam Loncier nennt aus diesem Grund im
dritten, den »Thieren der Erden« gewidmeten
Teil seines 1679 erschienenen »Kreuterbuchs < den
»Pafyon« ein »wacker unkeusches Tier«, das
angeblich seine » unkeusche Geberden sonderlich
wann es Weibspersonen siehet« erweist.®> Was
Loncier »unkeusche Gebdrde« nennt, ist, wie
wir heute wissen, urspriinglich nichts anderes als
eine Kombination von Signal- oder Schliissel-
reizen, die den Partner, an den sie sich richten,
zur Paarung auffordern. Ganz entsprechender
Schliisselreize bedient sich auch der Film, und
besonders »wirksame« Illustriertenfotos stellen
im Grunde genommen nichts anderes dar, als
mehr oder weniger »ritualisierte« Paarungs-
Intensionsgebdrden. Nicht nur die betont lang-
same Art, mit der sich die Filmheldin aufs Bett
gleiten 14Bt, ist eine deutliche Intensionsbewe-
gung. Auch das unbewegte Bild kann Intensions-
gesten durch Korperhaltung, Beinstellung und
auch die Blickrichtung der dargestellten Person
fixieren. Die nur halbverhiillten Korperteile wir-
ken — gerade durch diese Unterstreichung —
dabei noch als zusitzliche »iiberoptimale Aus-
loser«, DaB es sich auch bei den mehr oder
weniger ritualisierten Intensionsgesten um in-
stinktive »Mechanismen« handelt, zeigt die
immer wieder bestiitigte Erfahrung, daf sie sich

17 K. LoRENZ, Uber tierisches und menschliches Ver-
halten 11, Miinchen 1965, 20.

18 H. WeNDT, Das Liebesleben in der Tierwelt,
Hamburg 1962, 308.

19 A, Loncier, Kreuterbuch, Neudruck Miinchen
1962.
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mit offenbar nie ermiidender Stereotypie wieder-
holen und einander gleichen. Der herabgerutschte
eine Triger des Biistenhalters ist als » Auszieh-
Intensionsgebirde« in den verschiedensten Illu-
strierten ebenso hiufig zu sehen wie etwa die zur
entsprechenden Bewegung bereite Hand im Gurt
des Bikini-Unterteils. Um die Auswirkungen
derartiger Intensionsgesten in ihrer ganzen
Tragweite zu verstehen, bedarf es wiederum der
Riickbesinnung auf entsprechende Ergebnisse
der Verhaltensforschung. Die Antwortreaktion
hingt namlich nicht allein von den Schliissel-
reizen ab, sondern auch von der inneren Bereit-
schaft zu diesen Verhaltensweisen, also z. B. von
der Stirke des Triebes. Im Herbst oder Winter
blieben die vollkommensten Stichlingsattrappen
mit iiberoptimal rotem Bauch vollig ohne Wir-
kung auf Stichlingsmdnnchen. Umgekehrt je-
doch geniigt bei hochster Triebstirke schon ein
einziger, verhdltnisméBig schwacher Signalreiz,
um die ganze Instinkt-Antwortreaktion auszu-
I6sen.20 Die Triebstirke und damit die Ausldse-
bereitschaft nimmt durch Verhinderung einer
Abreaktion durch erfolgte Auslosung immer
mehr zu. Es kommt dann so weit, daB durch
Erniedrigung der Ausléseschwelle auch dem
natiirlichen Ausléser nur noch entfernt dhnliche
Eindriicke das entsprechende Instinkt-Antwort-
verhalten provozieren. So reagieren z. B. allein
in einem Kifig gehaltene Wellensittiche ihren
Balztrieb mangels eines natiirlichen Auslosers an
Ersatzobjekten ab: Sie »spielen« mit Stehauf-
méinnchen, Billen oder Gléckchen, die man ihnen
in den Kifig gegeben hat. Fehlt es auch an un-
spezifischen Ersatz-Auslosern, so kann eine iiber
lingere Zeit »gestaute« Instinkthandlung ganz
ohne Signalreize im »Leerlauf« erfolgen. Das
bekannteste Beispiel hierfiir ist die von Konrad
Lorenz erstmals 1937 an einem gefangengehal-
tenen Star beobachtete ganz natiirlich ablaufende
Folge von Instinktbewegungen beim Fangen, T6-
ten und Hinunterschlucken einer Fliege, obwohl
eine solche iiberhaupt nicht vorhanden war!

Die in Filmszenen oder auf Illustriertenbildern
dargebotenen Signalreize und Intensionsgebér-
den kénnen naturgemdB nicht zur Auslésung und
damit Abreaktion der ihnen zugeordneten In-
stinkthandlungen fiithren. Die zwangsldufige
Folge ist die durch einen »Stau« bedingte Er-
niedrigung der Ausléseschwelle. Es bedarf da-
nach nur noch eines schwachen Teil-Signalreizes,
um diese Verhaltensweise in voller Stirke aus-
zulosen. Bei entsprechender Steigerung genugt
schon ein unspezifischer Signalreiz, so daB homo-
sexuelle Vergehen, vor allem aber auch Sexual-
verbrechen an Kindern die Folge sein konnen.
Die erschiitternde Tatsache, daB in der Bundes-
republik jihrlich mehr als 20000 Kinder einem
Sittlichkeitsverbrechen zum Opfer fallen, diirfte
zu einem erheblichen Teil auf die Uberschwem-
mung mit Signalreizen durch die »Sexwelle«

20 N. TINBERGEN, Instinktlehre 37.



zuriickzufiihren sein. Wie das vom Trieb erregte
Tier geradezu nach dem spezifischen Ausloser
sucht — man spricht hier vom appetenten Ver-
halten — so kann der von Kino, Pornographie
und Schundliteratur erregte, auslosebereite wil-
lensschwache Mensch zum Sexualverbrecher
werden.
Die Ablehnung erotisierender Filmszenen, Illu-
striertenbilder und pornographischer Darstel-
lungen in Wort und Bild ist demnach wissen-
schaftlich zu begriinden. Um eine »Aktion
saubere Leinwand« oder MaBnahmen gegen die
»Sexwelle« in den Illustrierten usw. zu begriin-
den, bedarf es nicht einmal vorrangig religioser
Motive. Dem ungerechtfertigten Vorwurf der
Priiderie lassen sich, aus den Ergebnissen moder-
ner Verhaltensforschung gewonnen, wissen-
schaftlich begriindete Fakten entgegenstellen.
Die christliche Moral erhilt Unterstiitzung und
Bestdtigung von einer Seite, an die man noch
vor wenigen Jahrzehnten wohl zu allerletzt ge-
dacht hitte.

Wolfgang Kuhn

Der Eucharistische KongreB in Bogotd
und die Reise des Papstes nach Latein-
amerika

Aus AnlaB des 39. Eucharistischen Weltkon-
gresses, der vom 18. bis zum 25. August 1968 in
Bogotd, der Hauptstadt Kolumbiens, stattfand,
besuchte zum ersten Male ein Papst Latein-
amerika.

Der Plan des Papstes, nach Lateinamerika zu
reisen, fand nicht nur Zustimmung, und die, die
sein Kommen begriifiten, taten es nicht nur aus
christlichen Motiven.

Auf der einen Seite standen jene Verteidiger der
versinkenden Welt des Paternalismus, deren
Christentum sich in Bewahrung der Tradition,
Schutz des Privateigentums und Kampf gegen
den Kommunismus erschopft und deren Organi-
sationen — ob sie nun »Fiducia«, » Cruzada«,
»Femaco« oder sonstwie heiBen — sich von
Mexiko bis nach Chile und Argentinien iiber den
ganzen Kontinent verbreiten. Leider waren
gerade sie es, die den Papst am lautesten will-
kommen hieBen und ihn schon vor seinem Kom-
men fiir ihre eigenen Zicle einspannen wollten.
Auf der anderen Seite erhob sich aus dem ganzen
Kontinent nicht minder lautstark ein Chor von
Stimmen, die den Papst aufforderten, nicht den
Mordern des kolumbianischen Priesters und
Guerrillakdmpfers Camilo Torres die Hand zu
reichen, sich nicht mit der riickstindigen, ultra-
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konservativen Kirche Kolumbiens zu identifi-
zieren, nicht das herrschende System der Unter-
dritckung und Ausbeutung der Armen durch
seine Anwesenheit auf diesem Kontinent zu
rechtfertigen.

So sprachen vor allem diejenigen unter den
Katholiken, die die augenblicklichen sozialen
Zustinde als schreiendes Unrecht empfinden,
die diese Verhéltnisse notfalls mit Gewalt zu
andern bereit sind und die sich selbst als Vertre-
ter der der Amtskirche entgegengesetzten » pro-
phetischen« und darum wahren Kirche fiihlen.
»Dein Kommen, Bruder Paul, heiBt, die Aus-
beutung im Namen Christi heiligen.« So schrieb
Msgr. G. Guzmén, Bogotd, am 8. April 1968 in
einem offenen Brief an den Papst.

»Bruder Paul, wir haben Deinen Hirtenbrief
gelesen, der »Fortschritt der Volker« heiBt.
Dein Brief gefiel den Arbeitern. Denn Du hast
Dich auf die Seite derer gestellt, die der Hunger,
die Unwissenheit, die Krankheit niederdriickt.
Darum danken wir Dir. Doch wir haben eine
groBe Frage. Wird der Internationale Eucharisti-
sche KongreB, der der AnlaB zu Deiner Reise
nach Lateinamerika ist, nicht eine Versammlung
der Reichen, der Touristen, der Kirchenfiirsten,
der Regierenden, der Finanziers sein? Wird er
nicht abermals ein Treffen der kirchlichen Macht
mit den Besitzern irdischer Macht und irdischen
Reichtums sein? Sei auf der Hut, Bruder Paul!
Sie wollen, daB Du mit Deinem Segen diese ver-
faulte und verdorbene kapitalistische Welt seg-
nest. Wir aber warten darauf, da Du uns auf-
forderst, unverziiglich die gigantische und zu-
tiefst christliche Aufgabe anzupacken, die Ar-
men, die Menschen, die Volker Lateinamerikas
von allem Elend, von aller Sklaverei, von aller
Unterdriickung zu befreien.« So hieB es in
einem offenen Brief, den der — von vielen kon-
servativen Bischofen argwoOhnisch betrachtete —
Lateinamerikanische Christliche Gewerkschafts-
bund CLASC (Confederacién Latinoamericana
Sindical Cristiana) am 18. Juli 1968 an Papst
Paul VI. richtete, wihrend gleichzeitig Abschrif-
ten dieses Briefes allen lateinamerikanischen
Bischéfen zugingen.

»Wir erheben nicht unsere Stimme gegen Papst
Paul VI., ebensowenig gegen den Hirten unserer
Didzese, Kardinal Raxil Silva. Wir verurteilen die
Strukturen der Macht, der Herrschaft und des
Reichtums, jene Struktur, die auch die positive
Bedeutung, die ein Eucharistischer Kongre3
haben sollte, verfélscht. Die groBen Gesten eines
Eucharistischen Kongresses sind nicht der MaB-
stab dafiir, wieweit die Kirche ihrer eigentlichen
Verpflichtung, die Bedriickten zu befreien, nach-
gekommen ist. Christus bedarf nicht der Men-
gen, die auf den StraBen singen und seinem
Stellvertreter zujubeln, noch bedarf es der Tau-
senden von Kerzen oder schongeschmiickter
Altére. Christus, der in dem Armen gegenwirtig
ist, bedarf der Tat derer, die an ihn glauben,
einer entschiedenen, mannhaften und groBher-



zigen Tat, die die Lebensbedingungen jener
Massen Lateinamerikas dndern soll, die zum
Teil von den Christen selbst ausgebeutet werden.
Und ob diese Tat getan wird, das zeigt die Ver-
borgenheit des Alltags, dort, wo die Armen dar-
auf warten, daB die Kirche ihrer Verpflichtung
auch tatséchlich nachkommt.« So lauteten eini-
ge Sitze des Manifestes der Priester und Laien,
die zum Zeichen ihres Protestes am 11. August
1968 die Kathedrale von Santiago besetzt hat-
ten.

Derweil riistete Kolumbien — und zwar ganz
Kolumbien: Volk, Kirche und Regierung — sich
auf das groBe nationale und religitse Ereignis,
unbekiimmert um den Streit der »Rechten«
und der »Linken«, unbekiimmert auch um die
unbezweifelbare Fragwiirdigkeit einer Glaubens-
demonstration, die allzuleicht Ausdruck eines
satten Triumphalismus sein kann, der sowohl
die Verpflichtung zur Fortsetzung der Inkarna-
tion (»Gehet hin in alle Welt!«) als auch die
Notwendigkeit der Anteilnahme an Tod und
Auferstehung, die den Weg Weg und nicht
schon Ziel sein 14Bt, vergiBt.

Natiirlich, man riistete sich wie zu einem welt-
lichen KongreB3, baute Strafien, Briicken, Plitze,
Hiuser, sorgte fiir Ordnung und Sauberkeit,
machte Programme fiir religiése, kulturelle und
folkloristische Veranstaltungen. Aber daneben
riistete man sich doch auch auf das geistliche
Ereignis, das der KongreB bedeuten sollte.
Theologische und religidse Zeitschriften wand-
ten sich dem KongreSthema »Eucharistiec —
Band der Liebe« zu. Seit Oktober 1966 durchzog
ein Team von iiber 100 Missionaren, Priestern
und Laien, ganz Kolumbien, um in jeder Stadt
und jedem Dorf die Menschen anzusprechen,
Aktionsgruppen und Nachbargemeinschaften zu
bilden und auf diese Weise zu versuchen, den
Eucharistischen Kongre8 zum Ausgangspunkt
einer religivsen Erneuerung werden zu lassen.
(Den SchluBstrich unter die Vorbereitungen zog
Prisident Lleras selbst, indem er seinen AuBen-
minister, der sich vor Journalisten miBfallig
iiber die Enzyklika > Humanae vitaec geaufiert
hatte, sofort seines Amtes enthob und durch
einen anderen ersetzte.)

Am 18. August 1968 wurde der KongreB er6ffnet.
Papst Paul VI. hatte den »roten« Kardinal
Gidcomo Lercaro zu seinem Legaten gemacht.
Dieser verlas eine Botschaft, in der er beschwo-
rend zu einer gleichméiBigeren Verteilung des
irdischen Wohlstandes mahnte, » damit niemand
zwei Mintel habe, solange noch ein anderer
nichts anzuziehen hat«.

Es folgten die Arbeitssitzungen, Konferenzen,
Kundgebungen, Prozessionen, Gebete. Einen
gewissen Hohepunkt bildete der Skumenische
Gottesdienst am zweiten KongreBtage, bei dem
in Hermann Dietzfelbinger zum ersten Male ein
evangelischer Bischof auf einem Eucharistischen
KongreB sprach, und das in Kolumbien, wo
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noch bis vor wenigen Jahren die Protestanten
kein Recht hatten, in der Offentlichkeit aufzu-
treten, ja mitunter geradezu verfolgt wurden.
Dann, am 22. August, kam der Papst. Er verlieB
das Flugzeug, und zum Zeichen seiner Liebe zu
diesem Subkontinent, den vor ihm noch nie ein
Papst betreten hatte, kniete er nieder und kiilte,
wie einst Kolumbus, den Boden, wihrend gleich-
zeitig 21 Salutschiisse abgegeben wurden und die
Glocken aller Kirchen Bogotas erklangen. Da-
nach erst begriifte er den kolumbianischen
Staatsprisidenten,

Papst Paul zeigte im Verlaufe seines Aufenthal-
tes so deutlich, wie es nicht deutlicher ging, daB
er in einer geistlichen und nicht irdischen Mission
gekommen war, daB er der Freund und Bruder
der Armen, der Kranken, der Verstoflenen sein
wollte, dafi das Wort, das er im Namen Christi
verkiindete, nur das Wort der Liebe und des
Friedens, nicht aber des Hasses und der Revolte
sein konnte, daB er gekommen war zu segnen,
nicht aber zu fluchen.

Als erstes fuhr der Papst zur Kathedrale, wo sich
an die 5000 Bischofe und Priester versammelt
hatten. Vom Balkon des neben der Kathedrale
gelegenen erzbischoflichen Palastes aus wandte
er sich dann mit einem kurzen SegensgruB} an das
Volk, das sich auf dem Platz vor der Kathedrale
versammelt hatte. Sodann nahm er Wohnung
auf eigenem Boden, ndmlich in der exterrito-
rialen apostolischen Nuntiatur. Er wollte weder
Gast des Staatschefs noch Gast des Erzbischofs
sein. Denn seine Reise galt nicht der Regierung
und nicht der kirchlichen Hierarchie, sondern
dem Volk, den Armen, wie er es noch am Sonn-
tag vor seiner Abreise in Castelgandolfo wort-
lich gesagt hatte: »Wir wollen vor allem mit den
Armen zusammentreffen, mit der gewaltigen
Bevolkerung, der die Ehre und das Brot fehlt.«
Am Nachmittag des ersten Tages feierte er auf
dem KongreBplatz die heilige Messe — zusammen
mit den anwesenden Bischdfen und Kardindlen —
und weihte 161 Priester und 41 Diakone.

Am nichsten Morgen flog er mit dem Hub-
schrauber nach Mosquera — 30 km von Bogota
entfernt — und sprach zu etwa 300000 Landarbei-
tern: »Wir werden fortfahren, eure Sache zu
vertreten. Wir werden fortfahren, eure mensch-
liche und christliche Wiirde zu bekennen. Wir
werden fortfahren, das Unrecht der wirtschaft-
lichen Ungleichheit zwischen Reichen und Ar-
men zu verurteilen. Wir ermahnen alle Regie-
rungen Lateinamerikas, die Reformen durchzu-
filhren, die eine gerechtere soziale Ordnung
garantieren. Und euch ermahnen wir, euer Ver-
trauen nicht auf die Gewalt oder die Revolution
zu setzen.«

Nach seiner Riickkehr nach Bogotd konzele-
brierte er auf dem KongreBplatz und sprach zu
den dort versammelten Arbeitern, Gewerk-
schaftlern, Unternehmern, Professoren und Stu-
denten und sonstigen Pilgern. Am Abend emp-
fing er das Diplomatische Korps, nachdem er



selbst am Vormittag bereits dem Staatsprisiden-
ten einen Hoflichkeitsbesuch abgestattet hatte.
Am Samstag, dem dritten Tage seines Aufent-
haltes, feierte er auf dem Platz vor der Kirche
Santa Cecilia in dem armen Barrio Venecia im
Siiden der Stadt zusammen mit 14 Priestern aus
den Elendsvierteln von Bogotd die heilige Messe.
Zuvor hatte er die Kranken — etwa 80 — gesegnet,
die man in die Kirche gebracht hatte, wobei er
mehrmals vor ihnen niederkniete, ihnen Medail-
len schenkte und sagte: »Wir wollen die Messe
fur Sie darbringen, die Sie in Unserem Herzen
einen Ehrenplatz einnehmen, denn in Thnen se-
hen wir den lebendigen Christus, und wir wollen
Christus um Thre Besserung bitten.« Wihrend
dieses Gottesdienstes reichte er 18 Kindern die
erste heilige Kommunion. Nach der Messe
nahm er mit ihnen und ihren Familien das Friih-
stiick ein. Er besuchte noch zwei Familien in
ihren bescheidenen Behausungen und begab
sich dann zur Kathedrale, um mit einer Anspra-
che an die dort versammelten Bischife die Zweite
Lateinamerikanische Bischofskonferenz zu er-
Offnen:

»Wir wollen noch einmal Unseren festen Vor-
satz wiederholen: Nicht HaB noch Gewalttat
sind die Krifte unserer Liebe. Unter den ver-
schiedenen Wegen zu einem gerechten Neuauf-
bau der Gesellschaftsordnung konnen wir nicht
den Weg des atheistischen Marxismus wihlen
noch den Weg des BlutvergieBens und der
Anarchie. Machen wir einen Unterschied zwi-
schen unserem verantwortlichen Tun und jenen
Leuten, die die Gewalttat als erstrebenswertes
Ideal, als glorreiches Heldentum und als dis-
kutierbare theologische Lehre sehen. «

Der Papst weihte noch das neue Gebidude der
Lateinamerikanischen Bischofskonferenz CE-
LAM im Norden der Stadt ein, segnete auf dem
KongreBplatz 24 neuvermihlte Ehepaare und
begab sich dann auf den Heimweg. Uber 20
Ansprachen hatte er gehalten, 230 km war er
durch die menschenumsdumten StraBen Bogo-
tas gefahren (die Zeitungen verzeichneten jeden
Tag die genaue Reiseroute, so daB jeder wuBte,
wo er den Papst eventuell noch sehen und seinen
Segen erhaschen konnte), und vom ersten Au-
genblick seiner Anwesenheit an bis zur letzten
Sekunde hatte er — so war es die Uberzeugung
aller — durch seine Demut und seine Wiirde die
Herzen von Millionen fiir sich gewonnen.

Die Wirkung des Papstbesuches auf die Bevdl-
kerung Kolumbiens, die zum Teil von den ent-
legensten Winkeln des Landes herbeigestromt
war, war eine ungeheure. Man glaubte, einen
gottgesandten Heiligen unter sich gehabt zu
haben. Am Morgen nach dem Ankunftstag war
die Stelle auf dem Flugplatz, die der Papst zur
BegriiBung gekiiBlt hatte, bereits ausgehackt, und
die Betonstiickchen wurden als »Reliquien«
verkauft. Die HAuser im Stadtviertel Venecia,
die sein FuB} betreten hatte, muften unter Poli-
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zeischutz gestellt werden, damit sie nicht auch
als » Reliquien« stiickweise fortgetragen wurden.
Ein Strom von Pilgern ergofB sich zu den Stit-
ten, die der Papst besucht hatte. Der Sessel, auf
dem Paul VI. bei seinem Flug gesessen, und das
Besteck, mit dem er gegessen hat, sollen, so
hért man, in ein Museum eingebracht werden.
So reagierten die Bogotdner — oder doch wenig-
stens viele von ihnen. Und wie reagierte man
anderswo ?

Nun, die einen begniigten sich damit, voller
Befriedigung zu registrieren, daBl der Papst den
unheilvollen Weg der Gewalttitigkeit und den
gottlosen Marxismus verworfen und die Revo-
lution kategorisch verurteilt habe.

Andere hoben hervor, daB3 der Papst den Blick
auf die unmenschlichen sozialen Verhiltnisse
und die zum Himmel schreienden Unterschiede
zwischen arm und reich gelenkt, dafl er sich
zum Anwalt dringend notwendiger Reformen
und Strukturverdnderungen und einer gerechte-
ren Gesellschaftsordnung gemacht habe, so daB
seine Botschaft sehr wohl der Anfang einer
friedlichen sozialen Revolution sein kénne.
Aber nicht allen, die auf die soziale Botschaft
des Papstes gewartet und sein Eintreten fiir die
Rechtlosen begriiit haben, ist wohl dabei. Denn
der Papst, der in Bogotd iiber soziale Probleme
sprach, war nicht der Papst der Enzyklika
»Populorum progressioc, auch wenn er sich wieder-
holt auf diese berief.

»Eile ist geboten«, heiBt es in »Populorum pro-
gressioc. »Zahlreich sind die Menschen, die
Hunger und Elend erleiden. Der Abstand zwi-
schen reich und arm wird tiglich gréBer... Der
Fortschritt macht mutige, umwilzende Ande-
rungen notwendig. Dringend notwendige Refor-
men miissen ohne Verweilen in Angriff genom-
men werden.« Und jetzt sagt der Papst (zu den
Landarbeitern in Mosquera): »Euer Leben als
niederes Volk hat mehr Aussicht auf das Him-
melreich, wenn ihr dieses Leben in Geduld und
in der Hoffnung auf Christus ertragen wollt«,
und in seiner Ansprache wihrend der Messe
auf dem Kongrefiplatz am Tage seiner Abreise
sagte er noch einmal: » Die Reform der sozialen
Strukturen muB jedoch eine stufenweise und von
allen vollziehbare Reform sein, die sich als eine
Forderung jenes umfassenden und geduldig
vorangetragenen Werks verwirklichen muB, das
auf die Forderung der Hebung des Lebens-
standards gerichtet ist.«

War das nicht genau das, wovor ihn die Schreiber
des Briefes der CLASC hatten warnen wollen?
»Sei auf der Hut, Bruder Paul, so schrieben sie
am 18. Juli 1968, » denn in Bogot4 gibt es viele
Reiche und Méchtige und Privilegierte, die dar-
auf warten, daB du die Lateinamerikaner zu
einer stufenweisen und friedlichen Evolution ein-
ladst. Du muBt wissen, daB die, die hungern
nach Brot und Gerechtigkeit, die Armen, in
Lateinamerika von Revolution sprechen, daf3
aber die Reichen und Michtigen immer nur von



sstufenweiser und friedlicher Evolution¢ reden
und davon, »daB man Geduld haben muf ¢.«
Aus dem Papst mutiger Weltbejahung ist, so
erscheint es manchen (nicht allen!), ein Papst
resignierter Weltflucht geworden. Es stand nicht
der Papst von »Populorum progressio¢ vor ihnen,
sondern der Papst, der so, wie er in »Humanae
vitae¢ die Bedrdngten mit dem Himmel getrostet
hatte (» Die Pforte ist eng und schmal der Pfad,
der zum Leben fithrt. Die Hoffnung auf dieses
Leben soll den Weg der Ehegatten erleuchten,
und sie sollen sich dessen bewuBt sein, daBl die
Gestalt dieser Welt vergeht.«), jetzt auch zu den
Campesinos sagte: » LaBt Uns euch, liebe S6hne,
jene Gliickseligkeit verkiinden, die schon zu
euch gehort: die Gliickseligkeit der Armut nach
dem Evangelium. LaB3t Uns euch daran erinnern,
daB der Mensch nicht vom Brot allein lebt.
LafBt Uns euch sagen, daB euer Leben als niede-
res Volk viel mehr Aussicht hat auf das Himmel-
reich, wenn ihr dieses Leben in Geduld und in
der Hoffnung auf Christus ertragen wollt.«

Ja, ist der Papst nicht sogar noch zuriickhalten-
der geworden als in » Humanae vitaec ? Dort ver-
urteilte er ein Verhalten, welches die von Johan-
nes XXIII. eingesetzte und von ihm selbst
bestitigte und erweiterte Kommission in ihrer
Mehrheit gutgeheien hatte, schlankweg als
Siinde, obwohl er sich dabei nur auf gewisse
biologische GesetzmdBigkeiten, nicht aber auf
eine geoffenbarte Wahrheit berufen konnte. Jetzt
aber schrickt er vor einer solchen Verurteilung
zuriick und beteuert (vor den Landarbeitern in
Mosquera): »Wir sind, wie ihr wohl wiBt, nicht
unmittelbar fiir die zeitlichen Angelegenheiten
zustdndig, noch haben wir Mittel und Autoritit,
um praktisch in die Probleme einzugreifen. «
Bedeutet der Weg, den Paul VI. in Bogotd ge-
wiesen hat — so fragen sich manche voller Er-
staunen —, eine Abkehr von der Entwicklung,
die mit »Rerum novarums¢ begonnen hatte und
mit »Quadragesimo annoc und »>Populorum pro-
gressio¢ fortgefiihrt worden war? Bedeutet die
» Mystifizierung der Armut« den Riickzug auf
ein rein geistliches Christentum ?

Die Botschaft, die Papst Paul VI. zur Er6ffnung
der CELAM-Konferenz an die lateinamerikani-
schen Bischofe gerichtet hatte, 14Bt keinen Zwei-
fel daran, daB fiir ihn tatsdchlich die eigentliche
Gefahr die ist, daB das »horizontale« Christen-
tum (das »In-der-Welt-Sein«) das »vertikale«
Christentum (das »Seine-Heimat-im-Himmel-
Haben«) verschlingt, und dal er darum den Zeit-
punkt fiir gekommen hélt, in aller Eindringlich-
keit den Blick vom Diesseits weg auf das Jen-
seits zu lenken. Wortlich sagt er:

»Es scheint Uns angebracht, auf zwei Wahr-
heiten der Glaubenslehre hinzuweisen: erstens
die Abhéngigkeit der Nichstenliebe von der
Gottesliebe. Sie wissen selbst, welchem Sturm
diese Lehre, die klar und unbestreitbar ihren
Ursprung im Evangelium hat, in der heutigen
Zeit ausgesetzt ist: Man mochte ndmlich das
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Christentum »sédkularisieren<. Dabei setzt man
sich iiber die wesentliche Beziehung des Chri-
stentums zur religiosen Wahrheit, zur iiber-
natiirlichen Verbindung mit der unaussprech-
lichen und schrankenlosen Liebe Gottes zu den
Menschen und zur Verpflichtung des Menschen
zu jener Antwort hinweg, die ihm gleichsam das
Wagnis auferlegt, Gott zu lieben und ihn Vater
zu nennen, um in Wahrheit die Menschen seine
Briider heiBen zu koénnen. Man mochte das
Christentum von »jener Form der Neurose, die
die Religion darstellt ¢, befreien.«

Der Papst geht aber noch einen Schritt weiter:
Die Bindung an Gott sicht er garantiert einzig
durch die Bindung an die Hierarchie und an das
kirchliche Lehramt. Die Gefahr, daB gerade die
berufsméBigen Hiiter des Gottesglaubens sich
an die Stelle Gottes setzen und im Namen Gottes
den Weg zu Gott versperren konnten, erwéhnt
er nicht — ebensowenig wie die Gefahr, dall der
Gehorsam gegen das geschriebene Gesetz und
die sichtbare Autoritdt die Bindung an den un-
sichtbaren Gott in Vergessenheit geraten lassen
und damit zur Gottlosigkeit fithren koonte.
»Die andere Wahrheit der Glaubenslehre«, so
heiBt es weiter in seiner Botschaft, » betrifft die
sogenannte institutionelle Kirche, die einer ande-
ren mutmaBlichen sogenannten charismatischen
Kirche gegeniibergestellt wird, als ob die erstere
mit ihrer hierarchisch gegliederten, sichtbaren
und verantwortlichen Gemeinschaft, mit ihrer
Organisation und ihrer Disziplin, mit ihrem
apostolischen Ursprung, mit den Sakramenten die
Form eines heutzutage iiberholten Christentums
wire, wahrend die andere, in ihrer Spontaneitéit
und Spiritualitit, allein fihig wére, das Christen-
tum dem erhabenen Menschen unserer Kultur-
epoche zugénglich zu machen und auf die tat-
sichlichen und dringenden Probleme unserer
Zeit zu antworten.« ¥
Man wird der Analyse der Situation der Kirche
Lateinamerikas, so wie der Papst sie in seiner
Ansprache an die lateinamerikanische Bischofs-
konferenz vortrug, wegen ihrer Klarsichtigkeit
seine Anerkennung nicht versagen konnen. Und
welcher Beobachter der Entwicklung, die die
Kirche in Lateinamerika nimmt, mochte leug-
nen, daB die Sorgen des Papstes begriindet sind!
Auch 146t sich nicht bestreiten, daB der Papst
ausdriicklich seine Bereitschaft bekundet hat,
sich »um das liebevolle Verstindnis dessen zu
bemiihen, was sich an Gutem und Annehmba-
rem in diesen unsteten und oft abweichenden
Formen der Auslegung der christlichen Bot-
schaft findet, um unser christliches Bekenntnis
immer mehr zu reinigen und um diese geistli-
chen Erfahrungen, ob sie sie nun weltliche oder
charismatische nennen, in die Geleise der rechten
Norm zu bringen«.

Aber auf der anderen Seite 148t sich nicht iiber-
sehen, daB in seinen Augen eine Gefahr fiir die
Kirche nur von dieser » weltlichen und charisma-
tischen Erfahrung« her droht. Das Heil liegt fiir



ihn in der »wesentlichen Beziehung des Chri-
stentums zur religiosen Wahrheit« und diese
wiederum wird sichergestellt allein von der insti-
tutionellen Kirche und dem kirchlichen Lehramt,
»das von Christusin der Kraft des Heiligen Geistes
zum Wichter und Interpreten seiner Botschaft
von der ewigen Wahrheit eingesetzt worden ist«.
Ist das einseitig? Sieht der Papst nicht das
Ganze? Oder will er bewulit nur einen Aspekt
herausgreifen? Oder zeichnet er lediglich das
neue Bild der Kirche in dieser Welt: nicht Herrin
dieser Welt, aber auch nicht Teil dieser Welt,
sondern »fremd in dieser Welt«, demiitig auf
die Angabe von Patentlosungen fiir irdische
Probleme verzichtend und statt dessen auf das
Ziel der Welt, das nicht sie selbst ist, verweisend.
Haben der Eucharistische KongreB und die
Reise des Papstes sich gelohnt — trotz aller fal-
schen »Schau« (- es gibt Leute, die aus Bogota
zuriickgekehrt sind und allen Ernstes behaupten,
es gibe dort weder herumstreunende eltern- und
obdachlose Kinder noch Elendsviertel -), trotz
aller offengebliebenen Fragen ? Hat die Kirche es
vermocht, das Unsagbare zur Aussage zu brin-
gen — oder doch wenigstens spiiren zu lassen —,
daB es nimlich einen Gott gibt und daB dieser
Gott die Menschen liebt? Und hat sie es auch
vermocht, den Menschen Lateinamerikas zu
zeigen, wie sie — in der Liebe zu ihren Mitmen-
schen — auf diese Liebe Gottes antworten sollen ?
Manch einer meint, der Papst sei die Antwort
auf diese zweite Frage schuldig geblieben. Mul
man dem beipflichten? Hat der Papst nicht zur
Geniige zur Liebe, zum Frieden, zur Gerechtig-
keit aufgerufen? Und ist der Hinweis darauf,
daB diese Antwort zwar unbedingt gegeben wer-
den muB, daB sie aber letztlich von jedem selbst
gegeben werden muf und daB er, der Papst,
dem einzelnen die Bestimmung des »Wie« dieser
Antwort unmbglich abnehmen kann, nicht auch
eine Antwort ?
Und was die erste Frage angeht, so darf man
hoffen, daB es solche Menschen gibt, bei denen
der Glaube an den Gott der Liebe gestirkt wurde—
besonders wenn man an die Hunderttausende
denkt, die dem Papst jedes Wort von den Lippen
getrunken haben, vor allem die Kranken, die er
gesegnet, und die Armen, die er getrostet hat,
indem er ihnen sagte: »Weinet, als weinet ihr
nicht.«
Und wenn dieses zutrifft, so mul man gerechter-
weise bekennen, daB dieses dem bescheidenen,
seiner selbst unsicheren (»Sie selbst sind viel
starker und mutiger als Wir«, sagte er den Bi-
schéfen Lateinamerikas) und zugleich der Ho-
heit und Verantwortung seines Amtes so sehr
bewuBten » Bruder Paul« zu danken ist.

Walter Repges
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Zur Diskussion

Nachstehend veroffentlichen wir zwei Zuschriften
aus dem Leserkreis. Solche Stellungnahmen sind
stets erwiinscht und werden jeweils zwei Wochen
nach Erscheinen eines Heftes erbeten.

Die Redaktion

»Soll der Priester ein frommer Mann sein 7«
(Heft 4/1968)

1. Gegen den Begriff »Frommigkeit¢ erheben
sich heute starke intellektuelle und affektive
Ressentiments. In der Theologie seit Karl Barth
sind »Religion ¢ und » Frommigkeit¢ einer fun-
damentalen Kritik verfallen. Trotz der Unter-
schiedlichkeit der Standpunkte (von radikaler
Ablehnung durch K. Barth, D. Bonhoeffer und
ihr groBes Gefolge, auch im katholischen Lager,
bis zur Beibehaltung der Terminologie und ihres
herkdmmlichen Gehaltes im volkstiimlichen
Katholizismus, aber auch bei vielen Theologen
und geistlichen Schriftstellern) wird man diese
Begriffe heute nicht mehr uneingeschrinkt und
unbelastet gebrauchen kénnen. Es haftet ihnen
etwas Allzumenschlich-Eigenméchtiges an.
»Frommigkeit ¢ erscheint vornehmlich als ein
Verhalten und Tun des Menschen, der von
»unten ¢ nach »obenc, iiber sich selbst hinaus
zu Gott strebt. Dazu bedient er sich gewisser
»Ubungenv, die ihm die Leiter des »Aufstiegs ¢
bauen sollen. Versucht er es aber ernsthaft
damit, so wird er bald schon die Feststellung
machen, daB er auf diese Weise Gott oder die
Gnade nicht in den Griff bekommen kann; er
macht — und das ist das denkbar beste Ergebnis
dabei — die Brfahrung der absoluten Transzen-
denz Gottes. Sein ganzes frommes Streben geréit
in die Krise, ins Scheitern an der Andersheit
seines » Gesprachspartners <.

Das ist iibrigens keine Neuentdeckung des heuti-
gen Menschen, sondern bestes Traditionsgut
der wirklichen »Klassiker ¢ katholischer From-
migkeit. Die groBen Mystiker wie Eckhart,
Tauler oder Johannes vom Kreuz sagen immer
wieder, daB alles »fromme¢ Denken, Fiihlen
und Wollen von Gott selbst in den Untergang
gefithrt wird (die »Nichte¢ der Sinne und des
Geistes), um etwas Besserem Raum zu machen:
dem Glauben. Glauben heiBt: Gott Gott sein
lassen, ihm Recht geben in allem, seinen Willen
suchen und annehmen iiber alles eigene Ver-
stehen hinaus; heiBt, sich von Gott fiihren lassen,
ohne zu wissen, wohin es geht (wie von Abra-



ham gesagt ist: Hebr 11,8). Von diesem Glauben
aus stehen die Mystiker den »Weisen¢ der
Frommigkeit mit Skepsis gegeniiber, wie etwa
folgendes Wort Meister Eckharts zeigt: »In
wahrem Gehorsam darf kein »Ich will so oder so
oder dies oder das¢ gefunden werden, sondern
nur vollkommenes Aufgeben des Deinen. Und
darum soll es im allerbesten Gebet, das der
Mensch beten kann, weder »Gib mir diese Tu-
gend oder diese Weise der Frommigkeit ¢, noch
»Ja, Herr, gib mir Dich selbst oder ewiges Leben ¢
heiflen, sondern nur: »Herr, gib mir nichts, als
was du willst, und tue, Herr, was und wie du
willst in jeder Weise! ¢« Dies iiberragt das erste
Gebet wie der Himmel die Erde, und wenn man
das Gebet so verrichtet, so hat man wohl gebe-
tet: Wenn man in wahrem Gehorsam sich seiner
selbst ganzlich fiir Gott entduBert hat« (Reden
der Unterweisung, 1).

Aller ungelduterten Frommigkeit haftet ein
Rest »Klebrigkeit¢ an: Der Mensch will sich
Gottes und seiner Gnade beméchtigen, so wie
die Israeliten sich der Bundeslade bemichtigten
in dem Wahn, darin ein unfehlbares Sakrament
des Sieges iiber die Philister zu besitzen (1 Sam
4-6). Das Mittelalter hatte fiir den wahrhaft
Frommen ein schones Wort: der gelassene
Mensch. Das ist einer, der sich und alle Dinge
und schlieBlich auch Gott selbst losgelassen hat
aus seiner eigenwilligen Verkrampfung, um sich
ihm wirklich und ganz zu iiberlassen. An dieser
Gelassenheit ist den Mystikern alles gelegen,
nicht aber an irgendwelchen Formen der From-
migkeit als solchen.

2. Lassen wir also getrost die »Frommigkeit ¢
fahren und suchen wir statt dessen wahren Glau-
ben. Der Priester soll darin voranstehen in
einem guten Sinne, ndmlich so wie die Propheten
dem Volk Gottes voranstanden im Hoéren und
Verkiinden des Wortes. Nicht als wenn sie als
privilegierte »religiése Personlichkeiten¢ das
Wort und den Geist »erster Hand ¢ bezogen, die
einfachen Volksgenossen dagegen nur durch
ihre herablassende Vermittlung, also »zweiter
Hand ¢ (wie J. Ratzinger dieses MiBverstindnis
einmal treffend bezeichnet hat), sondern als
»Diener des Wortes¢. Alle Christen sind »gott-
unmittelbar ¢, haben die »Parrhesie¢, die Frei-
heit des Redens mit Gott, dennoch gab es in der
Kirche des Neuen wie des Alten Bundes immer
den besonderen Dienst am Wort, der natur-
gemil auch ein besonders intensives Héren des
Wortes voraussetzt. Darum gilt dem Presbyter
die Mahnung, »sich unabléssig zu bemiihen um
das Wort« (Tit 2,9). Es geht dabei nicht nur um
seine private Erbauung, sondern immer um die
Bereitung fiir den Dienst, um die Weitergabe
des Wortes, die allerdings personalexistentiellen
Charakter hat, weshalb das »Medium¢ durch
seinen Dienst geheiligt wird, wie das Zweite
Vatikanum ausdriicklich sagt: »Auf eigene
Weise gelangen die Priester zur Heiligkeit, wenn
sie ihre Amter aufrichtig und unermiidlich im
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Geiste Christi ausiiben. Als Diener am Wort
Gottes lesen und horen sie taglich Gottes Wort,
das sie andere lehren sollen; wenn sie es selbst
ernsthaft aufzunehmen suchen, werden sie von
Tag zu Tag vollkommenere Jiinger des Herrn. ..«
(Dekret iiber Dienst und Leben der Priester, 13).
Priesterliche Frommigkeit ist »prophetische ¢
Frommigkeit, oder, um es anders zu sagen:
existentieller Dienst am Worte Gottes.
3. Wir konnen die hier gestellte Frage nicht in
ihrer Gédnze beantworten, mochten aber noch
einen wesentlichen und heute arg verkannten
Gesichtspunkt hervorheben. In dem Verlangen
vieler Menschen nach dem »frommen ¢ Priester
steckt ein berechtigtes Anliegen: Gerade weil der
Priester nicht als unpersonliches »Instrument ¢
seinen Dienst verrichten soll, sondern in einer
personalwahrhaftigen und iiberzeugenden Weise,
erwartet man mit Recht von ihm das, was man
heute lieber »Glaubenserfahrung¢ nennt, ge-
meint als wirkliche und personliche Erfahrung
mit dem transzendentgegenwirtigen Gott. Also
nicht irgendwelche gefiihlige Frommelei, son-
dern das, was herauskommt, wenn ein Mensch
mit seinem ganzen Leben an den lebendigen
Gott gerdt und mit ihm seinen Weg macht.
»Das ist Er-fahrung im umfassendsten Sinn:
Einsicht durch Fahrt. Diese Erfahrung kann
nicht anders gewonnen werden, als indem sie
eben gemacht wird, und machen kann sie nur,
wer sich tiberldBt und in Fahrt kommt, wer also
seinen Glauben vollzieht, und als Glaubender
existiert« (Hans Urs v. Balthasar, Herrlichkeit 1,
220). Von solcher Glaubenserfahrung spricht
auch Karl Rahner in erstaunlichen, fiir den heuti-
gen, von der » Abwesenheit ¢ Gottes benommenen
Menschen geradezu schockierenden Worten:
»Der Glaube des Priesters von heute ist der
Glaube des betenden, man konnte fast sagen des
mystisch kontemplativen Priesters, oder er ist
nicht. Dieses Gebet ist heute gewiBl nicht mog-
lich als privater Luxus einer pietistisch schénen
Seele. Es muB uns vielmehr erprefit werden von
der grausamen Hirte des Lebens in seiner Tat
und in seiner Qual. Aber der Priester muB3 der
betende Priester sein, wenn er der Glaubende
und der Bote des Glaubens sein will« (Knechte
Christi, 42). Das diirfte der Kern einer giiltigen
Antwort auf unsere Frage sein.

Hermann-Josef Lauter OFM, Kéln

> Bemerkungen zur Unaufldslichkeit der Ehe«
(Heft 5/1968)

Die Erfahrungen Wetzels aus der Praxis der
Telefonseelsorge, welche seinen Uberlegungen
zugrunde liegen, decken sich weitgehend mit
denen der Eheberatung. Es wird uns sehr hiufig
die Frage der Moglichkeit einer erneuten sakra-
mentalen EheschlieBung nach biirgerlicher Schei-
dung gestellt. Viele sind dann betroffen, wenn sie
die Unmoéglichkeit aufgrund der kirchlichen



Bestimmungen erfahren. Unter diesen sind nicht
wenige, die auch nach ernsthafter Gewissens-
priffung nicht einzusehen vermogen, daB ihre
erste Ehe noch giiltig sei, weil sie sich in keiner
Weise mehr personal gebunden fithlen oder in
ihrer biirgerlichen Zweitehe erstmals das Gefiihl
echter personaler Bindung erlebt haben. Man
vermag dann oft den Hinweis auf das gottliche
Gebot der Unaufloslichkeit der Ehe nicht zu
akzeptieren; die erlebte Partnerschaft in der
zweiten Bindung scheint dem entgegenzustehen.
Esist Wetzel voll zuzustimmen, wenn er schreibt:
»Auch in gewandelten gesellschaftlichen Ver-
héltnissen gehort der Wille zu lebenslanger Treue
zu den Grundvoraussetzungen der Ehe.« Dieser
Satz wird auch von fast allen Ehewilligen an-
genommen. Die Frage ist nur, wann und unter
welchen Voraussetzungen dieser Wille bei dieser
konkreten Person wirksam werden kann. Damit
stoBen wir auf das Problem der Ehereife bzw.
Ehefihigkeit.

Die Ergebnisse der Anthropologie und besonders
der Tiefenpsychologie haben gezeigt, daB zur
Ehefdhigkeit wesentlich mehr Voraussetzungen
gehdren, als in den noch giiltigen canones
1081-1087 des kirchlichen Gesetzbuches fest-
gelegt sind. Ohne die erforderliche Ehereife kann
aber der Wille zu lebenslanger Treue nicht giiltig
gesetzt werden.

Ein Sonderproblem stellt die Homosexualitidt
dar. Diese Abnormitit wird von den meisten in
ihrer Haufigkeit weit unterschitzt. Das Kirchen-
recht hat sie bisher nicht beriicksichtigt. Ein
Homosexueller ist sicher nicht personal ehe-
fahig, auch wenn er aus sozialen Griinden eine
»Ehe« eingeht, die rein mechanisch vollzogen
werden kann. Das Problem der Wiederver-
heiratung des biirgerlich-rechtlich geschiedenen
normalen Ehepartners stellt sich uns in der
Beratung immer wieder. Es kann bisher in den
meisten Fillen pastoraltheologisch nicht- be-
friedigend gelost werden.

Wetzel weist darauf hin, daB nicht selten die
Fehler und Schwierigkeiten der Erstehe sich in
der zweiten Bindung wiederholen. Hier kann die
Ursache in der noch immer nicht erreichten Ehe-
reife bzw. in der mangelnden Verarbeitung der
Problematik der Erstehe liegen. Die meisten
Seelsorger sind dann iiberfordert, da pastorale
Hilfen aufgrund unbewuBt wirkender innerer
Sperrungen oft nicht akzeptiert werden kénnen.
Zu schnell wird fehlender guter Wille und man-
gelnde Einsichtsbereitschaft angenommen, wih-
rend es sich in Wirklichkeit um mangelnde Ein-
sichtsfihigkeir handelt. Hier sind sorgféltige
Differenzierungen aufgrund unseres heutigen
anthropologischen Wissens ’nots-wendig im
wortlichen Sinn, wenn wir dem berechtigten An-
spruch des Betreffenden gerecht werden wollen.
Selbstverstdndlich braucht die Kirche Gemeinde-
regeln, die am gottlichen Gesetz orientiert und
gebunden sind. Es muB aber die Frage erlaubt
sein, ob wir sicher sind, daB dieses gottliche
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Gesetz auf diese konkrete Bindung, auf diesen
konkreten Menschen zutrifft. Die Erkenntnis der
Anthropologie zwingen uns heute, mehr zu
differenzieren.
Fiir den konkreten »Fallc kann heute — wie
Wetzel schreibt — nur ein Team von Fachleu-
ten verschiedener Disziplinen zu einer seinsge-
rechten Beurteilung kommen. Wir miissen uns
ernsthaft und verantwortlich fragen, ob wir
einem Glied unserer Kirche deren Heilmittel ver-
sagen diirfen, bevor alle Moglichkeiten der Er-
kenntnis voll ausgeschopft sind.
Die Erfahrungen der Eheberatung machen fast
tiglich deutlich, daB fiir die praktische Seelsorge
Richtlinien und Entscheidungskriterien fiir die-
sen Bereich erarbeitet werden miissen, die nur
eine Kommission im Sinne des Vorschlages von
Wetzel erstellen konnte. Das Gesprich iiber
diese Probleme sind wir aus Néchstenliebe und
Gerechtigkeit den vielen Méinnern und Frauen
schuldig, die sich in groBer Not und Schwierig-
keit und in der Gefahr einer Entfremdung von
der Kirche befinden.
Ein wichtiger und umfassender Beitrag zu diesen
Fragen ist soeben aus juristischer Sicht erschie-
nen. (VIKTOR STEININGER, Auflosbarkeit unauf-
loslicher Ehe, Graz 1968.)

Dr. med. Josef Kohne, Miinster
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