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Heinz Schuster

Ein Vorwort
zum Thema dieses
Heftes

Die Diskussion {iber die spezifische Funktion des Prie-
sters und seinen Standort innerhalb der Kirche und der
Welt ist beinahe zweitausend Jahre alt — und dennoch
hat sie im Grunde gerade erst begonnen. Kein Theologe
und kein theologisches Forum darf meinen, mit ein paar
bibeltheologischen, historischen und dogmatischen Ar-
gumenten konnte die laufende Diskussion in der nich-
sten Zeit abgeschlossen werden. Es geht ja im Grund
nicht um die Findung einer neuen Realisationsform des
iiberlieferten priesterlichen Amts, sondern um die Frage
nach dessen Grundwesen und seinen Grundstrukturen,
wie sie immer je neu so aktualisiert werden miissen, daf}
dadurch die Glaubwiirdigkeit und die Effizienz des
Evangeliums wachsen — oder zumindest nicht behin-
dert werden.

Dennoch hat die Diskussion bereits ein entscheidendes
Ziel erreicht: die solidarische Betroffenheit aller Glieder
der Kirche durch die aufgeworfenen Fragen. Die Zeit ist
eigentlich schon vorbei, da es innerhalb der einen Kirche
verschiedene, voneinander streng getrennte >Stinde«
gab, da das Selbstverstindnis der >Diener des Evange-
liums« letztlich auf dem geduldigen, zwangslduhg passi-
ven und gehorsamen Riicken des christlichen Volkes
stand, da eine Initiative dieses Volkes (bzw. der soge-
nannten Laien) immer wieder als psychologisch erklar-
bare Reaktion auf den vergangenen Klerikalismus ab-
getan werden konnte. Wie man auch immer in der Zu-
kunft das Wesen des neutestamentlichen Dienstes am
Evangelium definieren und welche konkreten Realisa-
tionsformen fiir diesen Dienst man in der Zukunft auch
(immer neu) finden und fixieren wird — eine Grundstim-
mung dieses Dienstes zeichnet sich schon jetzt deutlicher
als je zuvor ab: Der genuine und autoritative Dienst am
Evangelium ist nicht denkbar ohne das radikale, per-
sonliche Engagement eines gliubigen Menschen. Das mag
vor allem den Priester trosten, der vielleicht schon ein
langes, arbeitsreiches, entbehrungsvolles und absolut
nicht klerikalistisches Leben hinter sich hat und nun
furchtet, in der gegenwirtigen Diskussion werde jenes
Grundgesetz in Frage gestellt, unter dem nicht nur er,
sondern auch in der Vergangenheit bereits viele Nicht-
Geistliche angetreten waren. Wenn und insofern jenes
gldubige Engagement zihlt, ist es verstindlich und kei-
nesfalls erschiitternd, daf heute ganz allgemein nicht
mehr so sehr die formal-juristische Struktur des > Amtes«
(das man innehaben kann, ohne auch nur das Geringste
zu tun), sondern die effektiv-konstruktive Dimension
des Dienstes (der nur dann Dienst ist, wenn wirklich fsir
einen anderen etwas getan wird) gefragt ist.

Die vorliegende Nummer von Diakonia — in der nicht
zum erstenmal und wohl nicht zum letztenmal {iber die



Leonhard M. Weber

MubB sich auch
das Priesterbild
wandeln #*

vielfiltigen theologischen, historischen und soziologi-
schen Fragen, die mit dem Stichwort >Priester« aufge-
worfen sind, gehandelt wird — kann darum hinsichtlich
ihrer Absicht nicht mifverstanden werden: sie versucht,
dem Namen der Zeitschrift gerecht werdend, einen sach-
gemiflen, unpathetischen Dienst an der gegenwiirtigen
Diskussion zu leisten — ohne den Anspruch, das letzte
und abschlieflende Argument vorzulegen, aber in der
festen Uberzeugung, dafl ein Dienst an dieser Diskussion
letztlich ein Dienst am Evangelium selbst ist.

Seit mehr als einem Jahrzehnt beobachten wir in den
deutschsprachigen Gebieten des westlichen Abendlandes
deutliche Verhaltensinderungen bei den Priestern der
katholischen Kirche.! Viele Menschen sind sich dieser
Tatsache bewuf}t geworden, und zuweilen diskutieren
sie auch dariiber. Fiir manche der Glidubigen wirkt der
Wandel des Priesterbildes einschneidend. Er hat fiir sie
personliche und religivse Konsequenzen und ist ihnen
darum mehr als nur ein Kuriosum.

Nicht alle kommen mit dem Problem auf gleiche Weise
in Berithrung. Den Kirchgingern springt gewdhnlich
das vordergriindig Sichtbare in die Augen. Sie beachten
die »zivile« Kleidung mancher Amtstriger.? Sie horen
den neuartigen Ton ihres Sprechens und bemerken eine
bisher ungewohnte Weise ihres Benehmens. Hier und
dort sehen sie auch etwas von den sich verdndernden Be-
ziehungen gegeniiber den Bischofen und zu den Laien.?
Sie bemerken, wie die Kontakte mit den Vertretern an-

* Diesem Aufsatz liegt ein Vortrag zugrunde, den der Autor am
4. April 1968 in Wien gehalten hat. Er erschien in der Schriffen-
reibe des Katholischen Bildungswerkes 2/1968, 51-73.

1 Die europdische Priesterfrage, hrsg. vom Internationalen katho-
lischen Institut fiir kirchliche Sozialforschung, Wien 1959; J. CrRoTTO-
GINI, Priesterberuf in der Krise, in: Der Seelsorger 35 (1965) 242
bis 251; N. Gremacuer/H. T. Risse (Hrsg.), Bilanz des deutschen
Katholizismus, Mainz 1966; F.KrLosTERMANN/H. KrR1EGL/O. MAUER/
E. WemzierL (Hrsg.), Kirche in Osterreich 1, Wien-Miinchen 1966,
bes. 21-100, 407-465; P. Picarp/E. EMRICH, Priesterbildung in der
Diskussion, in: Probleme der Praktischen Theologie (Festgabe fiir
Weihbischof J. M. Reuss), Mainz 1967, bes. 39-108; F. KLOSTER-
MANN, Die Bewegung der geistlichen Berufe in Westeuropa, in: Der
Seelsorger 37 (1967) 114-122,

2 Wie soll der Priester gekleidet sein?, in: Diakonia 1 (1966) 156
bis 167; A. MULLER, Die klerikale Kleiderrevolte, in: Der Seelsor-
ger 36 (1966) 260-264.

3 Y. CoNGAR, Priester und Laien im Dienst am Evangelium, Frei-
burg-Basel-Wien 1965; H. Vorxk, Der Priester und sein Dienst im
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Geteilte Auffassungen

derer Kirchen und Konfessionen zunehmen; wie eine
Bereitschaft besteht, sich mit den Denkweisen der Nicht-
christen auseinanderzusetzen und sogar fiir die Anliegen
jener offen zu werden, die sich als Ungldubige und
Atheisten bekennen.* In einzelnen Fillen werden beson-
ders engagierte Katholiken, die mit dem Leben der Kir-
che und ihren pastoralen Sorgen vertraut sind, auch ver-
spiiren, daf} die in Gang gekommene Bewegung nicht
nur die Oberfliche, sondern das Eigentliche der priester-
lichen Existenz betrifft und daf} es dabei um eine Sache
geht, die mit dem Bild des Priesters auch das Bild der
Kirche meint. Die Auffassungen iiber das Pro und Kon-
tra sind allerdings geteilt.

Da sind zunichst solche, die sich iiber die Verinderun-
gen des Priesterbildes redlich freuen. Sie erkennen darin
ein Zeichen innerkirchlichen Lebens, den Ausdruck eines
immer notwendigen »aggiornamento«. Sie sind auch
der Uberzeugung, daf mit einer nach vorwirts dringen-
den Zeit das Verstindnis und die Ausiibung des priester-
lichen Amtes Schritt halten miissen.’ Schliefllich ist die
Kirche als gesellschaftliche Wirklichkeit immer den Ver-
dnderungen der Welt ausgesetzt. Das ist eine Gefdhr-
dung, aber noch mehr eine Chance der Entfaltung und
der »Verjlingung«.

Im Gegeniiber zu diesen, gewdhnlich als »offen« be-
zeichneten Christen® gibt es in den kirchlichen Gemein-
den zahlreiche Gliubige, die den gegenwirtigen Um-
bruch bedauern. Sie fithlen sich von den Vorgingen be-
troffen und enttiuscht. Sie hatten gehofft, dafl das Prie-
sterbild dem gesellschaftlichen Wandel der Jetztzeit
standhalten und nicht in die allgemeine Unruhe hinein-
gerissen werde.” Fiir sie ist der Priester >Mann Gottess,
Lichte des Konzils, Mainz 1966; F. Wurr, Stellung und Aufgabe
des Priesters nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in: Geist und
Leben 39 (1966) 45-61; E. STAKEMEIER, Bischof und Priester wor
den Aufgaben der nachkonziliaren Zeit, in: Theologie und Glaube
57 (1967) 1-17; L. M. WeBER, Der Priesterrat, in: Der Seelsorger
38 (1968) 105-118, bes. 107-109.

4 Aus der uniiberschaubaren Zahl von Verdffentlichungen: H. GoLt-
WITZER, Die marxistische Religionskritik und der christliche Glanbe,
Miinchen 1965; B. Bosnjak/W. DaNTINE/].-Y. CaLvEZ, Marxisti-
sches und christliches Weltvertindnis, in: Weltgesprach 1 (IL. Schrif-
ten), Freiburg 1966; R. Garaupy/]. B. MeT2z/K. RAHNER, Der Dia-

log oder Andert sich das Verbiltnis zwischen Katholizismus und
Marxismus?, Reinbek bei Hamburg 1966; vgl. auch die Internatio-

' nale Dialog-Zeitschriff, Wien-Freiburg-Basel 1968 fF.

5 Als Beleg konnen Aussagen bei Vortrigen und Diskussionen in
Pfarrgemeinden und einschligige Beitrige in Kirchenblittern und
religitsen Zeitschriften gelten.

8 Dazu W. Dam, Kirche und Zukunfl, Wien-Koln-Stuttgart-Ziirich
1963; ders., Christentum und Revolution, Miinchen 1967; ders.,
Progressiver Katholizismus, Miinchen 1967.

7 Vgl. die Botschaft Papst Pauls’ VI. an die Priester vom 30. 6. 1968
zum Abschlufl des »Jahres des Glaubens«, in: A4S 60 (1968) 466
bis 470.



1.Sinn und Umfang
der Fragestellung

a) Ein weltweites

Geschehen

Zeichen des Festen und Unabinderlichen. Darum sind
sie der Uberzeugung, dafl er so bleiben soll, wie er ist
und war (!). In der Konstanz seines Verhaltens empfin-
den sie Stirkung und Trost. Durch die wider Erwarten
aufgekommenen Verinderungen sind sie unsicher ge-
worden. Das, was sich tut, ist ihnen unverstindlich, ein
Abgleiten vom Rechten und Wahren. So haben sie auch
Zweifel an der Kirche. Ist sie noch Ort der Zuflucht und
der Geborgenheit? — Fiir Menschen, die so denken, hat
die Frage nach dem Wandel des Priesterbildes keinen
hellen, sondern einen dumpfen und sie bedriickenden
Klang. Was fiir andere Ermutigung und Zuversicht
bedeutet, wird ihnen Anlafl zu Skepsis und seelischer
Not. Sie fragen, ob sich denn das Priesterbild wirklich

wandeln miisse.

»Muf sich auch das Priesterbild wandeln?« — Die so for-
mulierte Frage will nicht in suggestiver Weise eine be-
stimmte Antwort herausfordern. Wer zum Beispiel der
Uberzeugung ist, dafl sich das Priesterbild nicht wandeln
darf, soll sein Nein aussprechen konnen. Er mag nach
Mitteln suchen, die geeignet sind, diesen Wandel aufzu-
halten. Wer dagegen meint, dafl es utopisch wire, den
sich vollziehenden Verinderungen Einhalt zu gebieten,
wird die hier gestellte Frage vielleicht als iiberholt und
miiflig empfinden. Aber ein redliches Hinhorchen ist
doch immer angezeigt. Man mufl um die Anliegen wis-
sen, die hinter dem Wandel des Priesterbildes stehen,
den Absichten nachspiiren, die bereits Gestalt angenom-
men haben und den Fortgang der Entwicklung mitbe-
stimmen. Die Frage heifit dann: Warum mufl sich auch
das Priesterbild wandeln?

Einige Voriiberlegungen wollen den Sinn der Fragestel-
lung erldutern und abgrenzen.

Der derzeitige Wandel des Priesterbildes vollzieht sich
nicht nur in den deutschsprachigen Gebieten des west-
lichen Abendlandes. Er wird ebensosehr, wenn nicht
deutlicher, in den angrenzenden und iiberseeischen Lin-
dern beobachtet.® Auch dort prigt er das Leben der
kirchlichen Gemeinden spiirbar mit. Natiirlich sind es
immer die Priester der Heimat, deren Wirken im Vor-
dergrund des Interesses steht. Thnen ist das christliche
Volk verbunden und mit ihnen zusammen bezeugt es
den Glauben an Christus, den Herrn. Aber die Frage
nach dem sich wandelnden Priesterbild reicht weiter. Sie

8 Vgl. H. BacHT, Priesterliche Spiritualitit nach dem II. Vatikani-
schen Konzil, in: Theologie und Glaube 58 (1968) 201-213, bes. 201.
? Dieser Gedanke legt sich nahe aus der dogmatischen Konzilskon-
stitution iiber die Kirche »Lumen gentinme, in: AAS 57 (1965) 5-75,
Art. 28.



b) Im Horizont der
Geschichte

wiirde ihr Anliegen verfehlen und Anlaf zu irriger Be-
urteilung bieten, wollte man sie nur von lokalen Ge-
sichtspunkten her erdrtern. Selbst wenn die Verinderun-
gen nicht iiberall mit der gleichen Deutlichkeit wahr-
genommen werden und es noch Gebiete gibt, welche diese
Verdnderungen iiberhaupt nicht registrieren, so hat das,
worum es vermutlich geht, doch eine weltweite Bedeu-
tung. Und gerade diese Bedeutung gilt es zu verspiiren.?®

Es ist wichtig sich dariiber klar zu sein, daf} der Wandel
des Priesterbildes, wie er sich jetzt vollzieht, weder et-
was Erstmaliges noch in seiner Weise etwas Neuartiges
darstellt. Die Geschichte der katholischen Kirche lif3t er-
kennen, dafl sich das Bild des Priesters in den einzelnen
Epochen der christlichen Uberlieferung immer verindert
hat und daf sich eine erstaunliche Mannigfaltigkeit und
Flexibilitdt priesterlicher Existenz aufweisen 1df}t.!® Der
Weg der Entfaltung war ein langer und keineswegs ein
nur geradliniger.

Auch die heutige Situation ist ein Ergebnis dieser Viel-
gestaltigkeit. Sie ist dadurch gekennzeichnet, dafl die
Lebens- und Titigkeitsweisen der Priester noch einem
standisch geprigten Denken entstammen und insbeson-
dere seit dem Ersten Vatikanischen Konzil zu einer rela-
tiv straffen Einheitlichkeit gefilhrt wurden.!! Damit
konnte das Leistungspotential der kirchlichen Amts-
triger in einer Weise wirksam werden, die den Respekt
selbst vieler Nichtkatholiken wachrief, und es ist ohne
Zweifel das Wissen um den Wert der kirchlichen Ge-
schlossenheit, aus dem heraus zu Anfang unseres Jahr-
hunderts bei der Kodifikation des kanonischen Rechts
der Anteil der Priester am geistlichen Dienst und ihre
Stellung im Ganzen der kirchlichen Verfassung klar und
eindeutig umschrieben wurde. Zugleich haben diese Nor-
men ihrerseits wieder den Lebensstil der Priester verein-
heitlicht. Wer die Vorschriften des kanonischen Rechts-
buches kennt, weif}, wie sehr die Amtstriger der heute
lebenden #lteren und mittleren Generation von den sie
betreffenden Kanones geprigt wurden. So gehdren die
Formen und Formeln, in denen die Presbyter bislang
ihren Dienst erfiillten und noch erfiillen, mit zu dem
Priesterbild, das jetzt, wenigstens von manchen, in Frage

. gestellt wird. Fiir sie ist es ein gestriges, und das Heu-

tige, das dazu kam, ist diesem Priesterbild innerlich
fremd. Wenn der anhebende Wandel dennoch viele der
Gldubigen schockiert, dann hingt das eben mit der be-

10 L. M. WeBER, Priesterliche Existenz, in: LThK?, Bd. 8, 746-748
mit Literaturangaben.

11 Dazu A. Roureasser (Hrsg.), Sacerdotis imago. Pipstliche
Dokumente iiber das Priestertum von Pius X. bis Jobannes XXIII.,
Fribourg 1962.



c) Vielfiltige Aspekte

Konkret-praktische
Probleme

sonderen Stabilitit zusammen, deren sich dieses Priester-
bild in seiner Einheitlichkeit und Geschlossenheit erfreu-
te. Es hat weltweite Krisen und Kriege iiberstanden und
sich bewihrt. So hat man sich einfach nicht mehr Rechen-
schaft dariiber gegeben, dafl das Bild des Priesters sich
wandeln kann in der sich immer wandelnden Zeit.
Seine jetzige Umgestaltung scheint jedenfalls nicht nur
aus den Bediirfnissen der Gegenwart verstindlich, son-
dern im Riickblick auf den Antagonismus, der die Ent-
wicklung des katholischen Priestertums stets begleitete,
auch fillig zu sein. Der immer neu anstehende Wandel
128¢ sich jedenfalls aus den Daten der Tradition recht-
fertigen, es sei denn, man wolle das bisher Gewordene
und damit auch das gewordene Priesterbild ablehnen.
Schon frither gab es eigentiimliche Umbriiche, deren
Wirkungen und Folgen weder iibersehen noch abge-
schwicht werden diirfen. Das katholische Priestertum
ist ndmlich nicht eine in allem vorgegebene oder fiir
immer fest genormte Daseinsweise. Auch ihm eignen
Merkmale geschichtlicher Prigung, heute nicht weniger
denn friiher.

Es bestehen zur Zeit bereits recht konkrete Vorstellun-
gen dariiber, wie die Priester von morgen >aussehenc
werden.’® Neben den bisherigen Existenzformen, die
erneuert werden sollen, denkt man an Halbtagspriester,
Wochenendpriester, iiberhaupt an nebenberufliche oder
sonst auf eine begrenzte Zeit verpflichtete Priester. Hiu-
fig hort man den Wunsch, daf} in Pfarreien, die von kei-
nem Geistlichen mehr geleitet werden, » Gemeindeilteste«
zur Feier der Eucharistie ordiniert werden sollten. Na-
tiirlich finden derartige Vorschlige nicht nur Sympa-
thie, sondern auch Ablehnung. Aber sie werden doch
immer wieder lebhaft diskutiert. Das beweist, daf} sie
ein dringlich gewordenes Problem beriihren. Deshalb
wire es verfehlt, wollte man nach Art einer wissen-
schaftlichen Engfithrung die konkreten, den Lebensnerv
der Gliubigen unmittelbar berithrenden Fragen aus-
schlieffen. Anderseits wird man aber doch bedenken miis-
sen, dafl der Problemkreis um das Priesterbild weit ge-
spannt ist und sich nicht auf eine einzige, auch nicht auf
eine konkret-praktische Ebene einbringen l4fit. Er be-
darf einer allseitigen und umfassenden Klirung. Diese
Feststellung sei hier besonders deutlich ausgesprochen.
Denn die folgenden Darlegungen werden sich notwen-

12 F, KLOSTERMANN, Priesterbild fiir sibermorgen, in: Der Seel-
sorger 35 (1965) 299-316; ders., Pastoral-theologische Perspekti-
wen, in: Der Priester in einer sikularisierten Welt (Akten des 3.
internationalen Kongresses zu Luzern, 18.-22. September 1967).
Informationsblatt des Instituts fiir europiische Priesterbilfe 2 (1968)
88-106; ders., Priesterbild fiir morgen, Innsbruck 1968.



Theologische
Gesichtspunkte

2. Innerkirchliche
Ursachen

digerweise auf einige der religiosen, kirchlichen und
theologischen Gesichtspunkte beschrinken miissen. Diese
sind zwar dringlich, werden jedoch zur Zeit eher unter-
als tiberschitzt. Aber trotzdem sollen andere Beziige,
wie etwa allgemein menschliche, sozialpsychologische,
wirtschaftliche oder auch politische weder verkiirzt noch
in ihrer Bedeutung fiir die Kirche iibersehen werden.!®
Die Gesichtspunkte, um die es nun geht, sind nicht ein-
fach identisch mit jenen Tendenzen, die den Wandel des
Priesterbildes auf den Materialismus und Szientismus
unserer Epoche zuriickfithren und ihn mit einem sitt-
lichen Niedergang und einem schwindenden Idealismus
der jetzigen Generation erkliren wollen. Zwar haftet
diesen Erklirungsversuchen auch Richtiges an, und man
wird sie deshalb nicht leichterdings von der Hand wei-
sen diirfen. Aber es bleibt doch kritisch zu fragen, war-
um die nichtmateriellen Werte iibersehen werden; woran
es liegt, dafl ein szientistisches Denken die Glaubenshal-
tung verdringen kann; was unter »sittlichem Nieder-
gang« niherhin zu verstehen ist (jedenfalls nicht die
personale Freiheit und Miindigkeit); aus welchen Griin-
den das Berufsbild des Priesters seine Faszination verlo-
ren hat, derweil fiir andere Berufsgattungen nicht wenig
Idealismus aufgebracht wird. Insofern die folgenden
Gedankenginge fiir solche und hnliche Fragen offen
sind, bringen sie auch eine gewisse Erhellung der Pro-
bleme, die hinter den genannten Tendenzen und ihren
oft allzu globalen Erklidrungsversuchen liegen.

Wenn neuere soziologische Studien'* zum Priesterbild
darauf hinweisen, dafl in der heutigen Gesellschaft Sta-
tus und Rolle des Priesters unsicher geworden sind, so
hat dieses Faktum nicht nur seinen weltlichen Aspekt,
sondern auch Griinde, die im innerkirchlichen Raum lie-
gen. Einige von ihnen seien hier genannt.

18 B, HouTART, Soziologie und Seelsorge, Freiburg 1966; E. C.
Kennepy / P. F. p’Arcy, Werden und Reifen des Priesters im
Lichte der Psychologie, Luzern-Stuttgart 1967; G. GriesL, Beru-
fung und Lebensform des Priesters, Innsbruck-Wien-Miinchen 1967;
A. MuLLer, Das Priesterbild, soziologisch geseben, in: F. ENZLER
(Hrsg.), Priester — Presbyter. Beitriige zu einem nenen Priesterbild,
Luzern-Miinchen 1968, 53-66; A. VERGOTE, Das Werden des Prie-
sters als Mensch und Christ in psychologischer Sicht, in: Der Prie-
ster in einer sikularisierten Welt 54-87; vgl auch den bearbeiteten
Nachdruck in: Theologie der Gegenwart 11 (1968) 95-101.

14 1, DeLLerooRT / N. GrENacHER / W. Mences (Hrsg.), Die
deutsche Priesterfrage. Eine soziologische Untersuchung iiber Klerus
und Priesternachwuchs in Deutschland, Mainz 1961; H. und W.
Gobppnn, Sichtbare Kirche, Okumene und Pastoral, Wien-Freiburg-
Basel 1967, bes. 230-271; G. Sierer, Zur Soziologie des Priester-
bildes, in: Diakonia 2 (1967) 129-142; 3 (1968) 65-80. — Ohne
Zweifel besteht auch fiir den Priester wie fiir jeden Menschen die
Aufgabe, im Laufe seines Lebens sich zu wandeln und zu einer ge-
wissen Fiille des Personseins zu reifen. Vgl. W. Hemnen, Werden



a) Hinwendung
zur Bibel

Das Neue Testament
als Mafistab

Seit geraumer Zeit ldflt sich innerhalb der katholischen
Kirche eine betonte Hinwendung zur Bibel und zu den
frithkirchlichen Gestaltformen des christlichen Lebens
feststellen.’® Auch das Zweite Vatikanische Konzil legt
dafiir Zeugnis ab. Mindestens seit den fiinfziger Jahren,
wenn nicht schon seit der Zwischenkriegsperiode, stehen
bei vielen Theologiestudenten die biblischen Ficher im
Mittelpunkt des Interesses. Auch fiir eine grofle Zahl
von Gldubigen sind die neutestamentlichen Schriften zu
einer Richtschnur der Gldubigkeit geworden.

Wihrend der letzten Jahre konnte man sogar den Ein-
druck gewinnen, als ob die Auslegung der Schrift bei
jingeren und auch bei bejahrteren Geistlichen alle Be-
reiche der Verkiindigung und des seelsorgerlichen Wir-
kens beherrsche. Zwar wird die Bibel von der heutigen
Forschung beinahe >zerfetzt¢, so dafl der Riickgriff auf
sie auch problematisch erscheint. Dennoch iiberpriifen
viele Priester ihr Denken und Wirken von den Aussagen
des Neuen Testamentes her. So ist es verstindlich, daf§
eine wachsende Zahl unter ihnen zu fragen beginnt, ob
und inwieweit ihre priesterliche Existenz in den neu-
testamentlichen Schriften begriindet und vorgebildet ist.
Dabei gewinnen manche den Eindruck, dafl das Neue
Testament nur bedingt und nur in einzelnen Elementen
jenes Priesterbild aufweist, das sich im Laufe der Jahr-
hunderte entwickelte und das seit dem Konzil von
Trient, also seit rund 400 Jahren, im kirchlichen Leben
als giiltig anerkannt und rechtlich normiert worden
ist. Selbst wenn man davon absieht, was sich etwa
an zeitbedingtem, von staatlichen Verhaltensweisen be-
einflufltem >Hochwiirdentum« herausbildete und dem
Priester einen fast iiberirdischen Nimbus gab, haftet dem
gestrigen und heutigen Priesterbild doch vieles an, was
der Bibel fremd ist. Die Art und Weise zum Beispiel,
den Priester als »alter Christus« und so als »Mittler«
zwischen Gott und den Menschen zu verstehen,!® als den-
jenigen, der mit gesalbten und gebundenen Hinden!
Gott das Opfer der Versshnung darbringt und selbst die

und Reifen des Menschen in Ebe und Familie, Miinster 1965; ders.,
Reifungsphinomene bei Studierenden der Theologie, in: Jabrbuch
des Instituts fiir christliche Sozialwissenschaflen 7/8 (1966/67) 293
bis 311. Vgl. auch die vom Sozialinstitut des Bistums Essen in der
Abteilung »Kirchliche Sozialforschung« herausgegebenen Berichte
(Nr. 6, 10, 44) und Handreichungen (Nr. 19, 21).

15 1. M. WeBER, Gedanken zum Lebensstil des jungen Priesters, in:
Der Seelsorger 37 (1967) 240-248, bes. 242-244,

16 K. RAHNER, Der eine Mittler und die Vielfalt der Vermittlungen,
in: Schriflen zur Theologie 8, Einsiedeln-Ziirich-Koln 1967, 218-
235.

17 Durch die Liturgie der Priesterweihe ist dieses ausdrudksstarke
Zeichen besonders bekannt. Im neuen Ritus »ad interim« spricht
der Bischof bei der Salbung der Hinde: »Unser Herr Jesus Chri-
stus, den der Vater mit dem Heiligen Geist und mit Kraft gesalbt



Aussagen des
Hebrierbriefes

Versohnung Gottes iiber die Menschheit ausbreitet, ist
aus den neutestamentlichen Schriften der Bibel nicht nur
nicht zu entnehmen, sondern ihnen (wie viele behaup-
ten) eher zuwider.!® Gewif} sind manche dieser Redewei-
sen aus einer Rhetorik entstanden, die anlifilich von
Primizpredigten entwickelt wurde und die manchmal
sogar in dem Satz gipfelte, dafl der Priester Macht habe
iiber Gott selbst, den er bei der eucharistischen Feier
durch das Wort der Wandlung auf den Altar herab-
zwinge.!® Solch bildhafte Rede wird heute fast allge-
mein abgelehnt. Aber selbst dann, wenn man alles Pan-
egyrische vermeidet, scheint es (wenigstens nach dem
Empfinden der Gegenwart) recht schwierig zu sein,
auch nur die wesentlichen Daten des in der katholischen
Kirche geltenden Priesterbildes aus den Schriften des
Neuen Testamentes unmittelbar abzuleiten.?

Der hiufig zitierte Satz des Hebrierbriefes (5, 1-3), daf§
im Alten Bund jeder Hohepriester aus der Reihe der
Menschen genommen und fiir die Anliegen der Men-
schen bei Gott bestellt wurde, um Gaben und Opfer fiir
ihre Siinden darzubringen; daff er mit den Unwissenden
und Irrenden mitfithlen konnte, da er selbst mit
Schwachheit behaftet war und deshalb fiir die Siinden
nicht nur des Volkes, sondern auch fiir seine eigenen
opfern muflte, ist gewif} fiir jede Uberlegung zum Thema
des Priestertums bedeutsam. Aber aus dem inneren Zu-
sammenhang des Hebrierbriefes und seiner Argumen-
tation kann dieser Satz nicht ohne weiteres auf den neu-
testamentlichen Amtstriger angewendet werden. Tut
man es in undifferenzierter Weise trotzdem, dann wird
der Gedankengang des Hebrierbriefes miffachtet und in
sein Gegenteil verdreht. Nach den Worten des Hebrier-
briefes braucht es nimlich im Neuen Bund keine hiereis
mehr, wie es sie im Alten Bund gab und geben mufite.
Der Hohepriester des Neuen Bundes ist Christus selbst.

hat, behiite und stirke dich in deinem Amt, das Volk Gottes zu
heiligen und Gott das Opfer darzubringen.« Das Binden der
Hinde entfillt.

18 Fiir genaue Stellenangaben und exegetische Beweisfiihrung sei
auf die Fachliteratur verwiesen: K. H. SCHELKLE, Jingerschaft und
Apostelamt. Eine biblische Auslegung des priesterlichen Dienstes,
Freiburg®1965; O. Kuss, Der Brief an die Hebrier (Regensburger
Neues Testament 8), Regensburg 21966; J. B. Bauer (Hrsg.), Bibel-
theologisches Worterbuch, Graz-Wien-Koln 81967, 1125-1128.

19 Der Gedanke findet sich zum Beispiel in dem 1905 vom Salz-
burger Erzbischof, Kardinal Johannes Katschthaler (1832-1914),
erlassenen Hirtenbrief iiber die Wiirde des katholischen Priester-
tums.

20 G, ScHELBERT, Priesterbild nach dem Neuwen Testament, in: F.
Enzier (Hrsg.), Priester — Presbyter 11-35; J. BLaNKk, Der Priester
im Lichte der Bibel, in: Der Priester in einer sikularisierten Welt
15-30; vgl. den etwas gekiirzten Nachdruck in: Der Seelsorger 38
(1968) 155-164.
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Durch ihn kam es zur Erlosung fiir alle Zeiten. Durch
ein einziges Opfer hat er die Geheiligten fiir immer zur
Vollendung gefithrt (vgl. Hebr 9, 11 £; 10, 14).

Auch in den iibrigen Schriften des Neuen Testaments ist
— wenn man hier zunichst vom gemeinsamen sacerdo-
tium aller Getauften bzw. von der priesterlichen Wiirde
der Kirche als ganzer noch absehen will — hichstens am
Rande von dem die Rede, was man als kultisches Opfer-
priestertum des Neuen Bundes bezeichnen kann. Natiir-
lich ist das nicht so zu verstehen, als ob es keine Amter
mehr gibe. Es werden sogar recht verschiedenartige auf-
gezdhlt: Apostel, Lehrer, Propheten, Episkopen, Diako-
ne, Presbyter, um nur einige zu nennen. Und von dem
hier zuletzt genannten Amt, dem der Presbyter, ist das
in der deutschen Sprache gebriuchliche Wort »Priester«
abgeleitet. Aber das Hieratische, das Kultische, das Sa-
cerdotale wird mit diesen Amtern nicht verbunden. Die
sprachliche Ausklammerung des Priesterbegriffs stellt
daher nicht nur die Exegeten, sondern auch die Dogma-
tiker vor die prinzipielle Frage, wieweit das besondere
Priestertum des Neuen Bundes biblisch nachweisbar und
in welchem Ausmaf es das Ergebnis einer nachbiblischen
Entwicklung sei. Im Hebrierbrief ist zu lesen, daf} es im
ersten Bunde deshalb eine Mehrzahl von Priestern gab,
weil der Tod es den einzelnen unméglich machte zu blei-
ben; daf aber im zweiten, erhabeneren Bund einer ist,
der in Ewigkeit bleibt und der darum ein unverging-
liches Priestertum besitzt (vgl. Hebr 7,23 f). Dieser eine
ist der Christus. Er ist der hiereus, der archierens. Andere
hiereis sind im Blick auf den Neuen Bund nicht genannt.
Selbstverstindlich bietet der Hebrierbrief nur ein bi-
blisches Zeugnis. Aber es ist doch nicht zu tibersehen, daff
an keiner Stelle des Neuen Testamentes die Amtstriger
der christlichen Gemeinden, auch nicht die Presbyter, als
biereis bezeichnet werden.

Mit dieser Feststellung ist natiirlich nicht behauptet, dafl
es im Neuen Bunde deswegen kein besonderes Kultprie-
stertum gibt oder geben kann.?! Aber es handelt sich hier
doch um eine Problematik, die innerhalb der katholi-
schen Kirche durch Jahrhunderte hindurch kaum reali-
siert wurde und die jetzt mit einemmal vehement iiber
viele Priester hereinbricht und ihr bisheriges Selbstver-
stindnis wesentlich in Frage stellt.?? Insbesondere jiin-
gere, stark auf die Bibel ausgerichtete Priester und Prie-
21 Das entspriche reformatorischer Theologie; vgl. etwa R. Burt-
MANN, Theologie des Neunen Testaments, Tiibingen 51965, 117 u. 8.
22 Dazu J. RATZINGER, Zur Frage nach dem Sinn des priesterlichen
Dienstes, in: Geist und Leben 41 (1968) 347-376. — Der Frage,
wie Kirche weitergeht, sich duflert und vollzieht, wenn kein durch
Handauflegung eingesetzter Gemeindevorsteher da ist, widmet sich

J. Duss-von WerDT, Was kann der Laie obne den Priester? in:
Concilium 4 (1968) 284-288.
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sterkandidaten tun sich mit dieser Thematik schwer. Sie
bedeutet fiir sie ein Ringen um den eigentlichen Stand-
ort des Priesters. Und das fithrt, ob man will oder nicht,
zu deutlichen Bewufitseins- und Verhaltensinderungen.
Darum liegt in der betonten Hinwendung zur Bibel eine
der innerkirchlichen Ursachen, die den Wandel des Prie-
sterbildes mitbedingen.

Der Riickgriff auf die Bibel trifft nicht nur die Priester,
sondern die katholische Kirche als ganze. Wihrend des
Zweiten Vatikanischen Konzils versuchte die Kirche
ihre Existenz von den urtiimlichen Gestaltformen her zu
iiberpriifen und im Blick auf die Zukunft neu zu be-
leben. Dabei hat sie sich in ihrer Vielfalt und Einheit
als Gemeinde derer erkannt, die fiir Christus zeugen.
Sie ist sich der grundlegenden Gleichheit aller Getauften
in Glaube, Hoffnung und Liebe lebendig bewufit ge-
worden, unabhingig von geistlichem Amt und geist-
licher Stellung. Freilich ist diese Einsicht nicht gegen den
hierarchischen Aufbau der Kirche gerichtet. Denn das
Konzil selbst hat die hierarchische Verfassung der Kir-
che in unmifiverstindlicher Weise herausgestellt. In der
Dogmatischen Konstitution iiber die Kirche bekennt es,
dafl Christus, der Herr, in seiner Kirche verschiedene
Dienstimter eingesetzt hat, die auf das Wohl des gan-
zen Leibes ausgerichtet sind; dafl die Amtstriger, mit
heiliger Vollmacht ausgestattet, im Dienst ihrer Briider
stehen; daf die Bischofe aufgrund géttlicher Einsetzung
an die Stelle der Apostel treten; dafl dem Bischof von
Rom als dem Nachfolger des Petrus der Primat und ein
unfehlbares Lehramt zukommt und daf} er mit den Bi-
schofen in einer Verbundenheit steht, die der Verbun-
denheit des Petrus mit den iibrigen Aposteln entspricht,
die nach der Verfiigung des Herrn ein einziges apostoli-
sches Kollegium bildeten.?® Trotzdem ist die hierarchi-
sche Aufgliederung, die man allzu vereinfachend oft nur
als lehrende und horende Kirche umschrieb, nicht das
erste, sondern, wenn man das Ganze der Kirche betrach-
tet, nur das zweite. Auch das wurde vom Konzil zum
Ausdruck gebracht.?* Was es iiber das Volk Gottes sagt,
gilt nimlich fiir jeden der Glaubenden, auch fiir jeden
Vertreter der Hierarchie. Nie wird man daher iiber-
sehen diirfen, dafl alle Glaubenden, seien sie Amtstriger
oder nicht, sich letztlich als horende, aufnehmende, dem
Wort Gottes gehorchende Kirche erfahren miissen.? Sie

23 Lumen gentium Art. 18, 20, 22.

2 Das ergibt sich aus der Reihenfolge der Kapitel in der Dogma-
tischen Konstitution {iber die Kirche.

% Vgl. P. V. Dias, Vielfalt der Kirche in der Vielfalt der [Jiinger,
Zeugen und Diener (Okumenische Forschungen / 1. Ekklesiologische
Abteilung 2, hrsg, v. H. Kine/ J. RarziNger), Freiburg-Basel-
Wien 1968.
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sind ein einziges Gottesvolk, Zeugen Jesu Christi, und
als solche, gleichviel, welches immer ihre Lebensstellung
ist, vom Herrn berufen zur Vollendung im Glauben
und damit auch zu der Vollkommenheit, in der der
Vater im Himmel vollkommen ist.

In diesem Selbstverstindnis der Kirche stehen Priester
und Laien in allen wesentlichen Beziigen ihres Christ-
seins auf derselben Linie.?® Denn es waltet »eine wahre
Gleichheit in der allen Gliubigen gemeinsamen Wiirde
und Titigkeit zum Aufbau des Leibes Christi«®”. Und
diese Solidaritit hort durch die Besonderheit des kirch-
lichen Amtes nicht auf, sondern »der Unterschied, den
der Herr zwischen den geweihten Amtstrigern und dem
iibrigen Gottesvolk gesetzt hat«, schliefit die enge Be-
ziehung und Verbundenheit vielmehr mit ein.?® Wohl ist
das nichts Neues. Aber durch die Aussagen des Konzils
wurde es neu ins Bewufitsein geriickt. Die vorausgegan-
gene Entwicklung, die in der umgekehrten Richtung ver-
lief, hat somit eine Grenze und hier und dort auch eine
Wendung erfahren. Allerdings sind in der Kirche auch
Ereignisse zu beobachten, welche die bisherige Richtung
versteifen wollen. Dennoch weif} sich der Priester, sofern
er es sich redlich zugesteht, der gleichen Angefochtenheit
preisgegeben wie alle Glaubenden.?® Die amtliche Stel-
lung verleiht ihm nicht mehr jene tragende Kraft von
frither. Er ist ja nicht allein derjenige, der sich fiir die
Auferbauung des Gottesreiches einzusetzen hat. Diese
Aufgabe geht jeden Christen an: »Wenn auch einige als
Lehrer, Ausspender der Geheimnisse und Hirten fiir an-
dere bestellt sind«, so obliegt es trotzdem allen, auch
den Laien, »aufgrund ihrer Stellung und Sendung« Zeug-
nis abzulegen: also nicht blof in einer Hilfsfunktion
der Hierarchie zu stehen, wie es ein fritheres Verstind-
nis vermeinte.*® Denn »das Apostolat der Laien ist Teil-
nahme an der Heilsordnung der Kirche selbst«, und »zu
diesem Apostolat werden alle vom Herrn selbst durch
Taufe und Firmung bestellt«.?

Mit dem offenkundigen Wandel des sich erneuernden
Kirchenbewufitseins verindert sich auch das Bild des
Priesters, und es ist anzunehmen, daf} es erst am Beginn
dieses Wandels steht. Jedenfalls sind sich manche Prie-
sterkandidaten durchaus bewuflt, daf} Status und Rolle
der kiinftigen Amtstriger nicht mehr so sein werden wie

20 Dazu A. ANTWEILER, Der Priester heute und morgen, Erwigun-
gen zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Miinster 1967.

27 Lumen gentium Art, 32.

5 Ebd.

20 Dazu und zu einigen spiteren Abschnitten L. M. WeBER, Gliu-
bigkeit aus Glaube, in: Wort in Welt (Festgabe fiir V. Schurr, hrsg.
von K. Rauner und B. HARING), Bergen-Enkheim 1968, 186-199.
30 Lumen gentium Art. 32, 30.

A0 Are. 35,
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jetzt und frither.®® Unter soziologischen Gesichtspunk-
ten kann man sagen: »zuungunsten des Priesters«. Mit
dem Auge des Glaubens wird man die Situation jedoch
»zugunsten des Priesters« betrachten diirfen, weil die
fundamentale Aufgabe des Priesters erneut als diakonia
erkannt wurde® und weil es dieser diakonia im Hin-
blick auf die Glaubenden auch wirklich bedarf, »damit
alle, die zum Volke Gottes gehdren« und sich »der wah-
ren Wiirde eines Christen erfreuenc, in ihrer Weise »zum
gemeinsamen Werk einmiitig zusammenarbeiten«, in
freier und geordneter Art »sich auf das nimliche Ziel
hin ausstrecken und so zum Heile gelangen«.%

Nach den Akten des Zweiten Vatikanischen Konzils ge-
hort der Dialog zwischen Kirche und Welt mit zu dem
sich erneuernden Kirchenverstindnis.*® Dabei treffen
zwei verschiedene Bewegungen zusammen, die beide An-
laR dafiir sind, daR sich das Priesterbild verindert.

Die erste hier zu nennende Bewegung ist die einer Weg-
wendung von der Idee der Volkskirche. Eine wachsende
Zahl von Gliubigen gibt sich Rechenschaft dariiber, daff
sie nicht mehr Volkskirche, sondern bestenfalls Gemein-
dekirche, Gemeinde in der Diaspora, sind.?¢ Das ist auch
dort der Fall, wo die Kirche einem hochaufgebauten und
weitldufigen »Gebiude« gleicht. Zwar sind die Gebidude
meist noch >mébliert< und >bewohnbar«. Aber sie ber-
gen oft kein Leben mehr. Fiir diese Art Kirche ist der
Dialog mit der Welt eine Existenzfrage. Er wire es schon
lange gewesen. Weil man aber Kirche auch organisieren
und verwalten kann, besteht immer die Gefahr, daf}
dieses >Technische« die Oberhand gewinnt und daf} das
eigentlich Christliche, worum es geht, nicht mehr gelebt
wird. Dann aber fehlt der konkrete, den ganzen Men-
schen erfassende Glaubensentscheid. Er tritt hinter das
Institutionelle zuriick und wird nicht mehr realisiert.
Darum kann es >Gnade« sein, wenn Kirchen, die bloflen

32 T, WALTERMANN (Hrsg.), Klerus zwischen Wissenschaft und Seel-
sorge. Zur Reform der Priesterausbildung, Essen 1966.

33 H. Kiine, Die Kirche (Okumenische Forschungen / 1. Ekklesio-
logische Abteilung 1), Freiburg-Basel-Wien 1967, bes. 460-562.

* Lumen gentium Art. 18, 30.

35 1. M. WeBER, Die Kirche in der Welt von heute, in: Schweizer
Rundschau 65 (1966) 432-446; G. Barauna (Hrsg.), Die Kirche in
der Welt von heute. Untersuchungen und Kommentare zur Pasto-
ralkonstitution >Gaudium et spesc des Il. Vatikanischen Konzils
(Deutsche Bearbeitung von V. Schurr), Salzburg 1967.

86 F. KLOSTERMANN, Prinzip Gemeinde, Gemeinde als Prinzip des
kirchlichen Lebens und der Pastoraltheologie als der Theologie die-
ses Lebens (Wiener Beitrige zur Theologie 11), Wien 1965; H.
Kiing, Die Kirche, bes. 151-160, 244-253; K. Rauner, Uber die
Gegenwart Christi in der Diasporagemeinde nach der Lebre des
Zweiten Vatikanischen Konzils, in: Schriflen zur Theologie 8, 409
bis 425.
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establishments gleichen, Risse bekommen und zusam-
menbrechen. Gewif} ist das folgenschwer und vom Ge-
sichtsfeld der Glidubigen aus nicht zu wiinschen. Aber
es wird dabei offenkundig, daf§ Kirche auch in abbrech-
baren Zelten werden kann (vgl. 2 Kor 5,1; 2 Petr
1, 13 f); dafl sie Gemeinde sterblicher Menschen ist, die
heute vielleicht an den Flughidfen der Welt, am »Strands,
in Turmbauten, Barackenlagern und Wohnwagen oder
neben den stehengebliebenen >Fassaden«< hausen. Damit
soll jedoch nicht einer >Gemeinde« das Wort gesprochen
werden, die sich wie ein esoterischer Klub um einen Prie-
ster dringt und seiner Eigenbrotelei Raum gibt. Aber es
ist doch ernst daran zu denken, daf} auch {iberall dort
Kirche wird, wo glaubende Menschen in Gemeinschaft
mit den Amtstrigern fir Christus Zeugnis ablegen,
selbst wenn sie es auf neuartige Weise mitten in der Welt
tun und in aller Offenheit den Dialog mit Andersden-
kenden suchen. Wie aber wird ein Priester aussehen, der
in einer derart missionarisch fiir Christus zeugenden Ge-
meinde steht, die aus innerer Verpflichtung und Ziel-
sicherheit heraus um den Dialog mit der Welt von heute
ringt und ringen muf?

Wo kirchliche Gemeinden das eben Gesagte zu tun ver-
suchen, geschieht es fast immer kraft der zweiten hier
noch zu nennenden Bewegung, ndmlich der der glauben-
den Laien zur kirchlichen Verantwortung hin.?” Enga-
gierte Laien wissen sich heute im Sinn des gemeinsamen
Priestertums aller Getauften und Versiegelten (vgl. 1
Petr 2, 5.9; Apk 1, 6; 5, 10) mit den priesterlichen Amts-
trigern auf der gleichen Seite. Die Zeit ist voriiber, da
Papst Bonifaz VIIL die innerkirchliche Dynamik in die
Worte fassen konnte: »Clericis laicos infestos esse.«?® Der
Priester erfihrt seine ihm eigene Existenzform nicht mehr
nur im Gegeniiber zu den Laien, sondern er wird sie in
einem dialogischen Zusammengehen mit den Laien auch
in der Auseinandersetzung mit der Welt neu erkennen
und deuten miissen.*® Im Miteinander mit den glauben-
den Laien ist er der Welt gegeniibergestellt. Die Welt
zeigt sich ithm unter verschiedenen Aspekten in immer
neuen Formen — als Umwelt, als Mitmenschlichkeit, als
Anruf, als Versuchung, als Gottes Schopfung, als Ge-
bilde menschlicher Technik —, aber schliefflich doch als
die Welt, mit der die Kirche als ganze und auch durch

$1Y. ConeaRr, Heilige Kirche. Ekklesiologische Studien und An-
néiberungen, Stuttgart 1966, bes. 250-284; H. OsTERMANN, Die Zu-
kunft des Laien in der Kirche. Aussagen des II. Vatikanischen Kon-
zils #iber den Laien, Kevelaer 1966.

38 Bulle vom 25. 2. 1296.

80 K. RAHNER, Sakramentale Grundlegung des Laienstandes in der
Kirche, in: Schriflen zur Theologie 7, 330-350; vgl. auch ders., Die
Frau in der nenen Situation der Kirche, a.a.0O. 351-367; ders., Zur
Situation des katholischen Intellektuellen, a.a.0. 368-385.
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ihre Glieder Kontakt sucht und an deren Aufgaben sie
partnerschaftlich teilhaben mochte. Da ist auch der Prie-
ster dienend mitgerufen, zwar nicht mehr als einer, der,
wie es frither vielleicht der Fall war, in kompetenter
Weise den Ton angeben kann, sondern als einer, der
nach seinem Teil mitwirken soll. Diese Verpflichtung ist
fiir den Priester neuartig und in bezug auf seine Stellung
in der konkreten Gegenwart nicht leicht. Wird er mit der
glaubenden Kirche dafiir zeugen, dafl Christus der Ver-
heiflene und dafl das Reich Gottes nahe ist? Wie muf} er
sich verhalten, damit dieses Zeugnis nicht auf die inner-
kirchlichen Bereiche eingeschrinkt bleibt, sondern zur
missionarisch werbenden Wirklichkeit wird? Ist er selbst
ein derart Glaubender, daff er nach dem Wort der Schrift
tatsdchlich als ein aus Gott Geborener gelten darf?
»Denn alles, was aus Gott geboren ist, iberwindet die
Welt. Und das ist der Sieg, der die Welt iiberwindet (von
Christus aus gesehen heifit es: der die Welt iiberwunden
hat), unser Glaube!« (1 Jo 5, 4).

Solche Fragen stehen im Raum. Sollen sie Antwort fin-
den, dann ist der Wandel des Priesterbildes bereits ge-
geben. Um des Glaubens willen wird es diesen Wandel
auch geben miissen.

Es wiren noch andere Ursachen zu nennen. Einige von
ihnen stehen mit den bereits genannten in Verbindung.
Diese knnen bis zu einem gewissen Grad auch mit den
nun zu ziehenden Folgerungen deutlich werden.

Schon mehrmals wurde darauf hingewiesen, dafl der
Fragekreis des sich wandelnden Priesterbildes in seinem
theologischen Zusammenhang zu verstehen ist. Dieser
hingt seinerseits von den Denkformen der Gegenwart
ab. Viele Menschen sind heute von der Pluralitit des
Lebens fasziniert. Die Vielfalt der Meinungen und
Uberzeugungen scheint ihnen anregend und wertvoll zu
sein. Die trotzdem notwendige Einheit sehen sie in einer
grundsitzlichen und weitherzigen Bejahung der Plurali-
tit.® Sie ist thnen wie ein »Giite«-Zeichen, ein Merkmal
des Wahren und Wirklichen. Wo eine Sache nahtlos auf-
geht und sich ohne Bruchteil verrechnen 14ft, sind sie
mifitrauvisch. Kein Wunder, dafl das verflossene Konzil
sich in mehrfacher Hinsicht auch zum Pluralismus be-

‘kannte.* Es hat ihn fiir bestimmte Bereiche sogar ge-

40 K. RAHNER, Kleine Frage zum heutigen Pluralismus in der gei-
stigen Situation der Katholiken und der Kirche, in: Schriflen zur
Theologie 6, 1965, 34—45; ders., Uber den Dialog in der pluralisti-
schen Gesellschafl, a.a.O. 46-88; ders., Kleines Fragment >Uber die
kollektive Findung der Wabrbeite, a.a.0. 104-110.

41 Vgl. etwa die Konstitution iiber die heilige Liturgie »Sacrosanctum
Concilinme, in: AAS 56 (1964) 97-138, Art. 37; die Dogmatische
Konstitution iiber die Kirche »Lumen gentium«, Art. 13, 23, 32; das
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fordert und sich davon tiberzeugen lassen, »dafl ein of-
fener Dialog alle dazu bringt, die Anregungen des
Geistes treulich aufzunehmen und mit Eifer zu erfiil-
len«®2, So hat es »unbeschadet der Einheit des Glaubens
und der einen gottlichen Verfassung der Gesamtkirche«
die Eigenheiten der Teilkirchen in ihrer Disziplin und
ihrem liturgischen Brauchtum sowie in ihrem theologi-
schen und spirituellen Erbe ausdriicklich bejaht.*® Es hat
unbefangen auch seine Wertschitzung gegeniiber ande-
ren christlichen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften
ausgedriickt.* Vor allem aber verlangte es, dafl »in der
Kirche selbst, bei Anerkennung aller rechtmifligen Ver-
schiedenheit, gegenseitige Hochachtung, Ehrfurcht und
Eintracht« gepflegt werde, »um ein immer fruchtbareres
Gesprich zwischen allen in Gang zu bringen, die das
eine Volk Gottes bilden, Geistliche und Laien«.*® Der-
artige Maximen setzen sich natiirlich nur langsam und
nicht ohne Widerstinde durch. Es ist daher kein Sonder-
fall, wenn im Blick auf das hier gestellte Thema die ge-
genwirtige Diskussion um die biblischen Daten der prie-
sterlichen Existenz und ihrer geschichtlichen Entwick-
lung im Ganzen der Kirche noch nicht so zu Gehor
gekommen sind, wie es dem sich erneuernden Kirchen-
bewufdtsein und dem darin sich wandelnden Priesterbild
entsprechen wiirde. Dennoch wird man auf die Kennt-
nisnahme der theologischen Situation hinarbeiten miis-
sen. Nur unter dieser Voraussetzung lassen sich die
dahinter liegenden, den heutigen Wandel des Priester-
bildes mitbestimmenden Probleme einigermafien kliren.
Schlieflich sind die neutestamentlichen Schriften nach
katholischer Uberzeugung nicht nur Vergangenheit, son-
dern Quell des Glaubens und Norm fiir die Ordnung in
der Kirche. Daher kommt man nicht um die Frage her-
um, inwieweit das Neue Testament richtungweisend ist,
wenn in zwei seiner Schriften das Priestertum der ganzen
Kirche und allen ihren Gliedern zugeordnet erscheint
(vgl. Rém 12, 1; 1 Petr 2,5.9; Apk 1, 6; 5, 10); wenn
die Verkiindigung und der Kult der gesamten Kirche
aufgetragen (vgl. Apg 4, 31; 1 Thess 4, 9; 1 Kor 14, 24;
Rém 5, 14; Phil 1, 12-18; 1 Jo 2, 20. 27) und die Ver-
pflichtung zur Heilssorge allen anvertraut ist (vgl.

Dekret iiber den Okumenismus »Unitatis redintegratioc, in: AAS 57
(1965) 90-112, Art. 14, 16; die Erklirung iiber die christliche Er-
ziehung >Gravissimum Educationis¢, in: AAS 58 (1966) 728-739,
Art. 6f; die Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt
von heute >Gaudium et spesc, in: AAS 58 (1966) 1025-1120, Art.
53, 74.

2 Gandium et spes Art. 92.

48 L umen gentium Art. 23.

4 Gaudium et spes, Art. 40,

45 A.a.0. Art, 92. Vgl. auch K. Rauner, Vom Dialog in der Kirche,
in: Schriflen zur Theologie 8, 426-444.
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1 Thess 5,14); wenn die Verantwortung fiir die Ge-
meinde nicht nur die Amtstriger, sondern alle Gemein-
deglieder trifft (vgl. Apg 15, 22; 1 Kor 5,4; 11; 14, 24;
2 Kor 1, 24); wenn mit dem Ausdruck »Klerus« Gottes
Erbteil, d. h. die ganze Kirche, bezeichnet wird (vgl.
Kol 1, 12) und wenn das, was im Wort »Geistlicher«
heute noch mitschwingt, einmal fiir alle gegolten hat
(vgl. 1 Kor 2,13; 12,13; Rom 8, 9).%® Es haben ja ein-
stens auch alle ihren Bischof gewahlt — noch Papst Leo I.
formulierte: »Der allen vorstehen soll, soll auch von
allen gewdhlt werden« —, und alle waren an den Ent-
schlieBungen der Gemeinden mitbeteiligt (vgl. 1 Kor
5, 4).

Das hier Gesagte ist nicht unbesonnen zu verallgemei-
nern. Die frithen Christengemeinden waren wenig struk-
turiert und nach Kulturrdumen verschieden. Die Tat-
sache, dal der Herr nicht sogleich wiederkam, legte nahe,
dafl sich die Glaubigen einrichteten, und fithrte zu recht-
lich normierten Gemeindeformen.*” Trotzdem wird man
die vorhin genannten Texte ebensowenig tibersehen diir-
fen wie jene anderen, aus denen die katholische Kirche
und die griechisch-orthodoxen Kirchen das besondere
Priestertum ableiten.*® Denn um derentwillen sind sie
ja der Uberzeugung, dafl das besondere Priestertum im
Neuen Testament wenigstens dem Sinngehalt nach be-
griindet ist, selbst wenn keine der Schriften den damals
fiir Priester iiblichen Ausdruck auf die Amtstrager an-
wendet. Eines ist jedoch entscheidend, dafi sich auch das
so verstandene Amtspriestertum nie anders denn als
diakonia begreifen laf}t.

Es ist nicht grundlos, wenn Papst Paul VI. darauf hin-
weist, dafl bei einem Teil von Priestern Unruhe und Un-
sicherheit bestehe iiber ihre eigene Lage in der Kirche,

46 K. H. ScHELKLE, Ihr alle seid Geistliche (Theologische Medita-
tionen 4, hrsg. von H. Kiing), Einsiedeln-Ziirich-K6ln 1964. Eine
Untersuchung, welche die biblische Aussage vom gemeinsamen Prie-
stertum anders versteht und darum zu divergierenden Resultaten
gelangt, stammt von J. H. Erriort, The Elect and the Holy. An
exegetical examination of I Peter 2, 410 and the phrase basileion
bierateuma, in: Novum Testamentum (Supplementum) 12, Leiden
1966.

4 Vgl. J. ErnsT, Amt und Antoritit im Newen Testament, in: Theo-
logie und Glaube 58 (1968) 170-183.

48 Dazu gehdren die Stellen, welche sich auf die Zwalf beziehen, die
der Herr berufen, bevollmichtigt und ausgesendet hat (vgl. Mt 1C,
7f, 40; 16, 19; 18, 18; Mk 1, 16-20 par., 3, 13; 6, 7-13 par.; Lk 10,
1-12; Jo 4,38; 17,6-19) und denen er den Auftrag gab: »Tut dies
zu meinem Gedichtnis!« (Lk 22,19; vgl. 1 Kor 11,23-25); dann
die Texte, an denen Paulus seinen Dienst in sacerdotalen Kategorien
umschreibt (vgl. Rom 1,95 15,16); ferner die Berichte der Apostel-
geschichte (vgl. 13,3; 14,23) und des 1. Thessalonicherbriefes (vgl.
5,12) und die spiten, aber unbestreitbar biblischen Uberlieferungen
der Pastoralbriefe (Tit 1,5; 1 Tim 4,14; 5,22; 2 Tim 1,6).
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und es ist sehr verstindlich, wenn er sie mahnt, niemals
an der Natur ihres priesterlichen Amtes zu zweifeln.*
Anscheinend bietet die gegenwirtige theologische Situ-
ation Anlaf} zu solcher Ungewiflheit. Das Zweite Vati-
kanische Konzil hat in erfreulicher Weise die Lehre
vom gemeinsamen Priestertum aller Getauften heraus-
gestellt und sie »auf der Hohe der heutigen theologi-
schen Diskussion«®® zu formulieren gewuflt. Aber die
Konzilsaussagen iiber das besondere Priestertum bleiben
in diesem Zusammenhang eher zuriick und wirken tra-
ditionell. Es fehlt eine dem sacerdotium commune eben-
biirtige Erhellung.5! Gewifl wird das besondere Priester-
tum als »Priestertum des Dienstes, das heifst als hier-
archisches Priestertum« bezeichnet, und es wird von ihm
gesagt, dafl es sich dem Wesen und nicht bloff dem Grade
nach vom gemeinsamen Priestertum unterscheide; ge-
meinsames Priestertum und sacerdotium ministeriale
seien einander aber zugeordnet: das eine wie das andere
nehme je auf besondere Weise am Priestertum Christi
teil. Der Amtspriester (sacerdos ministerialis) bilde
kraft seiner heiligen Gewalt, die er innehabe, das prie-
sterliche Volk heran und leite es; er vollziehe in der
Person Christi das eucharistische Opfer und bringe es im
Namen des ganzen Volkes Gott dar; die Glaubigen hin-
gegen wirkten kraft ihres koniglichen Priestertums an
der eucharistischen Darbringung mit und iibten ihr Prie-
stertum aus im Empfang der Sakramente, im Gebet, in
der Danksagung, im Zeugnis eines heiligen Lebens, durch
Selbstverleugnung und titige Liebe.®

Das Konzil bietet auch Ansitze zu einem gegenwarts-
nahen Verstindnis des sacramentum ordinis und zur
Reform seiner Liturgie. Es hat die Sakramentalitit der
Bischofsweihe verkiindet und gelehrt, »dafl durch die
Bischofskonsekration die Fiille des Weihesakramentes
iibertragen wird«%. Es sieht den einzelnen Priester im
Ganzen des Presbyteriums und setzt zur theologischen
Entfaltung des Presbyteriums nicht beim Sacerdotium,
sondern beim Bischof und seinen Aufgaben an.?* Es ver-
meidet im Dekret iiber Dienst und Leben der Priester

4 Botschaff an die Priester vom 30. 6. 1968, a.a.0. 468.

5 K. Rauner/H. VORGRIMLER, Kleines Konzilskompendium, Frei-
burg i. Br. 1966, 108.

51 Zum Ganzen vgl. J. C. Hamree (Hrsg.), Die Autoritit der Freibeit.
Gegenwart des Konzils und Zukunfl der Kirche im ékumenischen
Disput 2, Miinchen 1967, bes. 111-269; O. SEMMELROTH, Das prie-
sterliche Gottesvolk und seine amtlichen Fiibrer, in: Concilium 4
(1968) 41-47; siche auch den erweiterten Nachdrudk, in: Zur Pa-
storal der geistlichen Berufe, Heft 6, 36-47.

52 [ umen gentium Art. 10; vgl. Art. 34, wo das gemeinsame Prie-
stertum der Gliubigen dichter beschrieben ist.

53 A.2.0. Art. 21.

54 H. Vork, Der Priester und sein Dienst im Lichte des Konzils,
Mainz 1966, bes. 101-111.
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>Presbyterorum ordinisc die sacerdotalen Termini und
spricht konsequent von presbyteri. Es gibt in diesem Do-
kument den Presbytern Anregung, Hilfe und Ermah-
nung und zeichnet ein Bild priesterlichen Verhaltens, das
auflerordentlich ideal gedacht ist. Aber es lifit auch
viele und wichtige Fragen zur theologischen Weiterfiih-
rung offen. Wie steht der Ordo des Presbyterates zu dem
des Episkopates?® Wie verhalten sich sakramentale
Ordination und Befihigung zum kirchlichen Leitungs-
dienst?® Was ist damit theologisch gemeint, wenn das
Konzil den Unterschied des Presbyters gegeniiber den
nicht ordinierten Glaubigen dadurch erklirt, daff es auf
die Berufung, Weihe und Sendung der Presbyter hin-
weist oder dafl es auf den seit frithchristlicher Zeit ent-
standenen Status und die grundsitzlich lebenslingliche
Indienstnahme sowie auf die Lehre vom besonderen
Prigemal aufbaut? Weshalb umgeht das Konzil die
Frage, was es denn verunmogliche, daf Laien kraft des
gemeinsamen Priestertums nicht auch die Missio zur Lei-
tung der eucharistischen Opferfeier und zum Wort der
Stindenvergebung erhalten, wie diese zum Dienst an der
Verkiindigung gegeben wird, obwohl gerade dieser
Dienst in Erginzung des Tridentinums deutlich heraus-
gestellt und in seiner Bedeutung gehoben wurde?®

Es wird eine dringende Aufgabe gegenwirtiger Theo-
logie sein, hier nach einer vertieften Antwort in neuzeit-
licher Ausdrucksweise zu suchen. Und das vor allem
auch deshalb, weil eine einflufireiche, bis in die pipst-
lichen Aktenstiicke hinein zur Geltung kommende Be-
wegung iberall dort, wo das Konzil eine Frage nicht
entschieden hat, sich auf frithere Denkmodelle zuriick-
ziehen und diese als verbindlich erkliren will. Es wire
zumal fiir junge Priesterkandidaten sehr belastend, wenn
ihnen die Uberzeugung nahe gebracht wiirde, dafl die
Wahrheiten des Glaubens nur in der traditionellen Ter-
minologie erhellt werden konnten oder daf es fiir die
systematische und damit weitgehend auch fiir die prak-
tische Theologie nur diese eine Weise theologischen Den-
kens geben diirfte. Natiirlich sollen damit nicht die onto-
logischen Formulierungen abgewertet werden. Sie sind

5 Dekretiiber Dienst und Leben der Priester s Presbyterorum ordinise,
in: AAS 58 (1966) 991-1024. Vgl. A. Sustar, Das Priesterbild des
Zweiten Vatikanischen Konzils, in: F. Enzier (Hrsg.), Priester —
Presbyter 37-52; ders., Priesterlicher Lebensstil nach dem Zweiten
Vatikanum, a.a.0. 103-117.

5 K. RauNER, Die Aufgliederung des einen Amtes in der Kirche,
in: Handbuch der Pastoraltheologie. Praktische Theologie der Kirche
in ihrer Gegenwart 1, Freiburg-Basel-Wien 1964, 160-167.

5 K. Morsporr, Heilige Gewalt, in: Sacramentum mundi 2, Frei-
burg-Basel-Wien 1968, 582-597.

38 Vgl. M. ViLam, Ist eine apostolische Sukzession anferbalb der
Kette der Handanflegungen méglich?, in: Concilium 4 (1968) 275
bis 284, bes. 281-283,
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auch heute fruchtbar, und sie waren zu einer Zeit, da man
sich in der Wissenschaft allgemein so ausdriickte, unab-
dingbar notwendig. Aber jetzt, da viele Wissenschaftler
fast nur noch funktional denken, scheinen auch andere,
dem gegenwiirtigen Wissenschaftsverstindnis niher kom-
mende Deutungsweisen dringlich zu sein. Das diirfte
selbst fiir dogmatische Aussagen wie die vom »unaus-
16schlichen Merkmal« gelten. Denn auch bei dieser, onto-
logisch konzipierten und von der Kirche aufgenommenen
Weise der Glaubenserhellung, geht es letztlich um eine
theologische und darum nicht um eine absolut festste-
hende Interpretation. Es bleibt indes immer zu erkléren,
weshalb die unter Handauflegung vollzogene Berufung
ins kirchliche Amt nicht wiederholt werden kann. Wenn
aber theologische Erhellung nicht schon Glaube ist, dann
verwehrt sie auch nicht den Versuch einer andersartigen
Deutung, sofern die Zeit eine solche fordert oder nahe-
legt. Im Sinne der kirchlichen Heilstkonomie miifite es
moglich sein, auch sich widersprechende und nicht un-
bedingt miteinander zu vereinbarende Auffassungen
durchzustehen; die Ordnung in der Kirche sowohl in der
Stabilitdt als auch in ihrem Korrelat und Korrektiv,
nidmlich in der Mobilitit zu sehen und damit das Amt
mehr dynamisch und funktional zu begreifen.®® Das
Konzil hat in dieser Hinsicht nichts verbaut, und das
Dekret iiber die Ausbildung der Priester Optatam to-
tiusc ist fiir eine solche Deutung durchaus zuginglich,
will man seine Texte nicht einkreisen oder nur retro-
spektiv interpretieren.®® Die Weite der Erklirung gibt
der Kirche auch den Spielraum zu einer den Zeitbediirf-
nissen entsprechenden Abgrenzung der Zustindigkeiten
zwischen den ordinierten Presbytern und den iibrigen
Gliedern des gemeinsamen Priestertums. Die Weite der
Erklirung bedeutet fiir viele Priesterkandidaten auch
Freude, Zuversicht und Ermutigung und damit Kraft
zum priesterlichen Amt, das nicht nur Glauben voraus-
setzt, wie es fiir jeden Christen der Fall ist, sondern das
den Glauben als spezifische Berufsgrundlage unweiger-

lich fordert.

Fiir den Fall, daf} es gemidf} diesen und anderen Uber-
legungen zu einer wenigstens teilweisen Entprofessiona-
lisierung des priesterlichen Dienstes kommen sollte, ver-
dndert sich das Berufsbild des Presbyters zwangsldufig.
Aber eine schrittweise Verdnderung wird sich auch sonst
ergeben. Sie zeigt sich zum Beispiel im Zusammenhang
mit der Liturgie, deren Umgestaltung dem sich er-

59 G. SIEFER, Zur Soziologie des Priesterbildes, in: Diakonia 2 (1967)
136.

8 Dekret iiber die Ausbildung der Priester >Optatam totiuse, in:
AAS 58 (1966) 713-727.
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neuernden Kirchenverstindnis folgt und dieses durch-
setzt. Mit der Tatsache, daf} der Presbyter versus popu-
lum und in der Volkssprache Eucharistie feiern darf,
dafl er und die Gliubigen den Kanon gemeinsam horen
und in seiner Schlichtheit aufnehmen, dafl mehr als nur
ein eucharistisches Hochgebet zur liturgischen Verwen-
dung freigegeben ist, daff Kommunionhelfer den Pres-
byter unterstiitzen und dafl der Leib des Herrn da und
dort in die Hand der Kommunizierenden gereicht wird
— das alles nimmt nicht nur der Liturgie jenen bislang
oft magisch empfundenen Nimbus, sondern verbindet
die Gemeinde auch in neuartiger Weise mit dem Pres-
byter und diesen mit ihr. Der Presbyter steht nicht mehr
iiber der Gemeinde, sondern nach Art einer Wechsel-
beziehung in der Gemeinde: eine Tatsache, die auch in
der Raumgestaltung des Kirchenbaus wieder zum Aus-
druck gebracht und damit verstirkt wird.

Ein weiterer Anlafl zur Verinderung des priesterlichen
Berufsbildes liegt darin, daff der angehende Amtstriger
selbstverstindlich ein Heutiger und nicht ein Gestriger
sein will. Das war bei den vor rund dreiflig und mehr
Jahren geweihten Priestern nicht anders, selbst wenn es
vielleicht damals mit zum Priesterbild gehorte, gerade
dadurch >modern«< zu sein, dafl man nicht zeitkonform
gewesen ist. Indes geht es bei den heutigen Presbytern
nicht nur um ein Generationenproblem, denn #ltere
stehen den jiingeren oft niher als jiingere unter sich. Es
geht eher um den Blick fiir die Wirklichkeit, da sonst
ein Dialog mit der Welt unméglich ist; um den Mut,
die Wirklichkeit anzuerkennen und anzunehmen, auch
wenn man dabei Irrtiimer, Fehler, Einseitigkeiten und
Vernachldssigungen eingestehen mufl. Hier setzen tat-
sichlich viele Presbyter an. Es sind zumal dynamische,
mobile, kritische, die selbst eine Verinderung ihres Be-
rufsbildes betreiben und sich gegen erstarrte Restgemein-
den behaupten. Sie lassen sich nicht mehr nur aufs Podest
stellen und unbeschadet der Demut blofl mit duflerem
Zierat verehren, derweil sie dadurch entmiindigt, des
moglichen Einflusses und der weiterreichenden Obliegen-
heiten beraubt werden. Sie wollen vielmehr Menschen
sein wie die andern auch, die mitten im aktuellen Leben
stehen und sich den dringenden Aufgaben 6ffnen, bereit
zu fruchtbringender Teamarbeit. Sie wollen den Dialog
wagen und die Risiken auf sich nehmen, auch wenn eini-
ges daneben geht und sie dann wieder neu beginnen
miissen. Aber sie wollen fiir den Dialog vorbereitet, in-
formiert, befahigt werden, damit sie mit anderen wirk-
lich ins Gesprich treten und auch selber suchen und
ringen konnen wie diese. Dafiir verlangen sie eine neue
Weise der Schulung, die fiir weite Schichten der Kirche
eine Neubesinnung, ein Umdenken und Umlernen for-
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dert: Bemithung, Einsatz, Anerkennung der Gnaden-
gaben, Mut, Stirke, Beweglichkeit und Riicksichtnahme.
Denn sie spiiren, dafl sie sonst in der modern entwik-
kelten Gesellschaft zu Randfiguren abgedridngt und in
bezug auf diese Gesellschaft ihrer Funktionen entledigt
werden, selbst und gerade dann, wenn sie in Frieden
gelassen und aus mancherlei Griinden relativ gerne ge-
duldet sind. Deshalb wissen sie natiirlich auch, daf} ein
Dialog nicht nur dann unméglich wird, wenn sie ihm
ausweichen, sondern auch dann, wenn sie dem Neuen
und Modischen stets Recht und Vorschufl geben. Die
christliche Botschaft ist Botschaft vom Kreuz und als
solche Argernis und Torheit (vgl. 1 Kor 1, 23). Wird sie
eingeebnet, so hort sie auf, Argernis und Torheit zu sein
und kann dann meist iiberhaupt nicht mehr vernommen
werden.

An dieser Stelle ist der Verinderung des priesterlichen
Berufsbildes eine Grenze gesetzt, die nicht iiberschritten
werden kann. Sie wird aber nicht dadurch respektiert,
daf sich der Priester in die Pose eines >heiligen Aufien-
seiters< hineindringen lif8t, sondern dadurch, dafl er
auch jene andere Schranke kennt, die er bei aller Man-
nigfaltigkeit der Aufgaben nie durchbrechen darf, ndm-
lich die der diakonia. Denn die diakonia gehort so sehr
zur priesterlichen Existenz, dafl sich jeder Presbyter im-
mer auf sie besinnen mufl, indem er sie leistet. Man kann
sogar der Uberzeugung sein, daf die diakonia als Pflicht
den eigentlichen Wesensunterschied zwischen dem ge-
meinsamen und dem amtlichen Priestertum ausmacht.®
Dafiir ist der Amtstriger nimlich da, daf er alle Glau-
benden sich ihres Priesterseins bewuft werden und in
der Kraft des Heiligen Geistes sich selbst als lebendiges,
heiliges, Gott wohlgefalliges Opfer (vgl. Rém 12, 1)
darbringen lif}t. Wenn daher die Priester in bestimmter
Hinsicht abgesondert werden, dann nicht, um von der
Gemeinde oder von irgend einem Menschen getrennt zu
werden, sondern zur ginzlichen Hingabe an den Dienst,
zu dem sie der Herr gerufen hat.®

Heute herrscht die Uberzeugung, dafl die Aufgabe des
Presbyters darin besteht, wenn auch nicht in jedem Fall
einer glaubenden Gemeinde vorzustehen, so doch als
Glied des unum presbyterium an der didzesanen Lei-
tungsfunktion des Bischofs teilzuhaben. Wie die Pflich-
tenbereiche im einzelnen umschrieben sein mogen, die

61 K. Rauner hat schon 1942 in einem Beitrag iiber »Priesterliche
Existenze geschrieben: »Die kultische Vollmacht des Priesters als
solche ist also eine nene Verpflichtung, den alten >Berufs, der durch
Taufe und Firmung geschenkt wurde, zur Entfaltung zu bringen;
nicht aber eine neue Verpflichtung zu einem bisher nicht besessenen
neuen Beruf von existentieller Bedeutsamkeit.« Vgl. Schriflen zur
Theologie 2, #1964, 285-312, hier 306.

82 Presbyterorum ordinis Art. 3.
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Forderung geht immer deutlicher auch dahin, daf} der
Presbyter sich im Sinn einer Arbeitsteilung zeitgemifd
spezialisiere. Indes erwartet man iiber alles > Amtliche«
und > Technische« hinaus von ihm gliubige Weltoffenheit.
Miifite er nicht gerade in dieser Hinsicht ein aus Erfah-
rung Wissender sein? Und bediirfte er nicht gerade dar-
um auch eines qualifizierten Geleites zu niichterner In-
nerlichkeit hin, zu einem redlichen Spiiren nach dem
Heiligen — nicht, um dieses und damit Gott zu manipu-
lieren, sondern aus Ehrfurcht und mit der stummen
Bitte, dafl Gott uns das Heilige zu erfahren, wieder zu
erfahren gebe. Jedenfalls ist es Sache des geistlichen
Amtstragers, die Nihe des Herrn als ein von ihm Ge-
rufener und Gesendeter glaubwiirdig zu machen und
damit auch das Kommen des Gottesreiches, zumal in den
ganz kleinen Gemeinden, in denen sich Kirche verwirk-
licht: »Denn wo zwei oder drei auf meinen Namen hin
versammelt sind, da bin ich mitten unter ihnen« (Mt
18, 19-20). Freilich sollten alle Getauften Erfahrene
werden in der Verbindung mit Christus und durch ihn
auf dem Wege zum Vater. Dies zu ermdglichen ist
Pflicht des Amtstrigers. Ein Presbyter, dem diese Gabe
wird, steht nie am Rande der menschlichen Gesellschaft
— oder doch? weil er sie iiber sie selbst hinausweist —, und
er wird auch nicht daran zweifeln, dafl das Amt in der
Kirche notwendig ist, aber als Charisma wirkt. Er weif§
dann, dafl das Bild des Priesters sich wandeln muf},
wenn der Geist des Herrn es wandelt.

Darum die Frage: Ist nicht der zum Presbyter berufen,
der das gemeinsame Priestertum aller Getauften zu ver-
wirklichen weiff?

Der englische Theologe John Henry Newman war ein-
mal gefragt worden, ob er nicht auch der Ansicht sei,
daf} die Hierarchie des Klerus das Wesen der Kirche aus-
mache und nicht die Laien. In seiner mitunter ironischen
Art antwortete Newman, zumindest sehe die Kirche,
wenn man sich die Laien wegdenke, etwas komisch aus.
Was er damit andeutete, war seine theologisch und hi-
storisch fundierte Uberzeugung, dafl die Laien einen
unverzichtbaren Auftrag in der Kirche haben, daff man
selbst bei der Formulierung von Glaubenssitzen auf die

1 Vortrag, gehalten im Rahmen des Forum der Pidagogischen Hoch-
schule Weingarten, am 20. Juni 1968.
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Befragung der Gesamtgemeinde Christi nicht verzich-
ten diirfe, daf} also die Laien einen der wichtigen Triger
der Glaubensiiberlieferung darstellen. Wihrend New-
man noch vor wenig mehr als 100 Jahren fiir eine wis-
senschaftliche Darstellung »Uber die Befragung der Laien
in Sachen der Glaubenslebrec in Rom denunziert wor-
den war, ist seine These in der Zwischenzeit zum theo-
logischen Allgemeingut geworden. Aber das von ihm ge-
sehene Problem iiber die Stellung der nichtordinierten
Christen in der Kirche Jesu Christi ist auch heute noch
nicht jener Losung zugefithrt worden, deren es bedarf.
Auch in der Gegenwart, auch nach dem II. Vatikani-
schen Konzil, steht dieses Problem noch an. Die Frage-
stellung hat sich modifiziert. Sie ist radikaler geworden.
Heute fragt man nach der Wurzel, nach dem Wesen,
nach dem Ursprung, nach der Berechtigung der Standes-
unterschiede zwischen dem sogenannten Klerus und den
sogenannten Laien. Dabei geht es nicht um eine Lexg-
nung der Unterscheidung von Amt und Gemeinde, was
zweifellos falsch wire, sondern um eine Infragestellung
der Unterschiede, der Privilegien und Vorrechte einer-
seits, der Nachteile und Bevormundungen anderseits.
Und wihrend wir die Fragestellung von hierarchischer
Seite nach den Rechten und Pflichten der sogenannten
Laien, nach der Mitarbeit, der Aktivierung, der Mit-
sprache der Laien, nach der Teilhabe am Lehr-, Priester-
und Hirtenamt in der Kirche nicht mehr aufergewshn-
lich finden, weil sie in jiingster Zeit oft genug vorgetra-
gen worden ist, ist die Gegenfrage der Laien nach dem
Klerus und seinen Aufgaben und Rechten, nach seiner
Stellung, nach seiner Mitarbeit, noch etwas ungewohnt.
Aber sie ist nichts anderes als die Erginzungsfrage, die
von den nichtordinierten Christen an die ordinierten
gestellt wird. Und es mag nicht ohne Reiz sein, wenn sie
hier von einem ordinierten angegangen wird, wenn von
ihm der Versuch einer Antwort unternommen wird,
wenn er fragt: Haben wir noch eine Zukunft als Klerus?
Ich mochte zur Beantwortung folgenden modus proce-
dendi wihlen: zundchst soll die Herkunft dieses span-
nungsreichen Standesunterschiedes an einigen wichtigen
Beispielen historisch und damit kausal konkretisiert
werden. Zweitens ist dann die Frage nach dem urspriing-
lichen Sachverhalt, nach der urspriinglichen Intention
des Dienstamtes und seines Verhiltnisses zur Gemeinde
anhand der Urkunde des Christentums zu erdrtern. Das
Ergebnis dieser Riickfrage ermdglicht drittens eine kri-
tische Stellungnahme zum Image des sogenannten Prie-
sterstandes heute, wobei diese Stellungnahme insofern
skritische sein soll, als sie sowohl Kritik wie Neukon-
zeption einschliefen wird. Schliefflich kénnen wir dann
aufgrund dieser Information und Argumentation die als
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Thema gestellte Frage iiber die Zukunft des Klerus be-
antworten.

Beginnen wir in der Zeit der Patristik. Noch in Augu-
stins »Gottesstaat« waren Imperium Romanum und Chri-
stianitas getrennte Bereiche, war Rom mit dem Babylon
der Apokalypse gleichzusetzen, war der César ohne Be-
deutung fir den wachsenden Gottesstaat. Augustinus
von Hippo konnte sich diese Sicht leisten, Leo 1. von
Rom dagegen nicht. Fiir den Bischof von Rom war das
Imperium eine ihn angehende und u. U. ihn bedringende
Grofle, mit der er sich auseinandersetzen mufite. Er ent-
widkelte eine politische Theologie, »in der sowohl dem
Kaiser wie dem Reich eine mafigebliche Rolle im Heils-
plan zugewiesen war«2 Er sanktionierte das Herrschafts-
recht des irdischen Imperators und bezog ihn in die Mit-
sorge um die Einheit und den Frieden der Kirche mit ein.
Dieser Einheitspolitik nach auflen entsprach die innere
Straffung und Festigung der Einheit, fiir die derselbe
Leo nach der Trilogie Christus — Petrus — Papst den Pri-
matanspruch von Stephan I., von Siricius und Inno-
cens I. zu einem festen Begriff machte, wie das Konzil
von Chalkedon zeigte.

Mit diesen gefestigten Positionen stand die Cooperatio
des Bischofs von Rom und der Kirche mit dem Impera-
tor und dem Reich auf einer soliden Ausgangsbasis.
Allerdings hatte diese Freundschaft mit dem Staat auch
ihre Riickwirkungen auf die Amtstriger der Kirche.
Denn »alle Dinge haben ihre Kehrseite, nur Christus
nicht«, sagt Hans Urs von Balthasar.?

Das zeigt sich u. a. dadurch, dafl die Bischofe die ihrer
staatlichen Rangordnung entsprechenden Ehrenrechte
und Insignien wahrnahmen. Da »die Bischéfe den hich-
sten Wiirdentrigern des Staates gleichgestellt wurden,
kamen ihnen Thron, Lichter, Weihrauch, Handkuf u. a.
zu. Und weil der Bischof von Rom der kaiserlichen
Majestit selbst gleichgeordnet wurde, hatte er, wie der
Kaiser, Anspruch auf Kniefall, Fuflkufl und Aufstellung
seines Bildes in den Amtsraumen«.

Eine Gottesdienstordnung, die die Eucharistiefeier zu
Ende des 7. Jahrhunderts in Rom wiedergibt,? zeigt, dafl
das Abendmahl der Urgemeinde und des Justinos Mar-
tyr zu einem hofischen Zeremoniell geworden war, das
von den Klerikern vollzogen wurde, bei dem die Ge-
meinde — also die eigentlichen Tisch- und Mahlgenossen

2 Vgl. P. STockMEIER, Leo des Groflen Beurteilung der kaiserlichen
Religionspolitik, Miinchen 1959, 216.

8 H. Urs voN BALTHASAR, Wer ist ein Christ?, Einsiedeln 1965, 33.
4 F. X. Arnovp, Handbuch der Pastoraltheologie 1, Freiburg 1964,
21.

5 Vgl. Ordo Romanus 1.
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— mehr oder weniger vom Mitvollzug ausgeschlossen
waren.

Zu Beginn des Mittelalters hatten staatlich-heidnische
Amtsstrukturen die neutestamentliche Dienststruktur
tiberstiilpt oder sogar ersetzt, war der nichtordinierte
Teil des Laos theou, des Volkes Gottes, zu Laien gewor-
den, die fiir den Vollzug der Liturgie nicht mehr kom-
petent waren.

Im Hochmittelalter ist fiir den hohen Klerus und sein
Verhiltnis zu den iibrigen Christen die Stellung der Bi-
sch6fe als Landesfiirsten symptomatisch. Der aus diesem
komplexen Verhiltnis resultierende Investiturstreit
zeigt, dafl das postkonstantinische Amtsverstindnis die
hierarchische Oberschicht in die Irre gefithrt hatte. Die
ihren weltlichen Auftrag wahrnehmenden Kaiser wur-
den nicht als Briider in Christus, sondern als Macht-
rivalen des Papstes gesehen, der seinerseits ja Regent
seines nicht unbetrichtlichen Staates war. Auf diesem
Hintergrund erhilt dann der Satz des Benediktinerkar-
dinals Humbert von Silva-Candida (gestorben 1061)
seinen Sitz im Leben: »Die Laien sollen nur ihre Dinge,
namlich die Saecularia, die Kleriker aber nur die ihren,
ndmlich die geistlichen Dinge, betreiben. Wie die Kleri-
ker nichts Weltliches, so sollen die Laien sich nichts
Kirchliches anmafien. «®

Ganz dhnlich schrieb im 19. Jahrhundert der Berater
Pius’ IX. fiir England, Monsignore George Talbot:
»Welches ist der Bereich der Laien? Zu jagen, zu schie-
fen, zu unterhalten. Diese Dinge verstehen sie, aber sich
in kirchliche Sachen einzumischen, haben sie tiberhaupt
kein Recht.«”

Am Ende des Mittelalters befinden sich die Laien vor
dem Lettner und der privilegierte Rest des Volkes Got-
tes, nimlich der Klerus, hinter dem Lettner, im Heilig-
tum der Kirche.

Aus dieser Sicht der Dinge wird es erklirlich und ver-
stehbar, da im 16. Jahrhundert Martin Luther das all-
gemeine Priestertum aller Christen nicht nur betont,
sondern einseitig und allein herausstellte. Die Tragik
des Mifiverstindnisses aber fiihrte im Konzil von Trient
zur polemischen Gegenposition, in der ohne Riidsgriff
auf die anzuvisierende Gesamtsituation die reformato-
rische Auffassung verurteilt und wiederum einzig und
allein die Stellung des Amtspriestertums formuliert
wurde. So heiflt es in der 23. Sitzung von 1563: »Wenn
jemand behauptet, alle Christen seien in gleicher Weise
Priester des Neuen Bundes, oder alle seien mit derselben
geistlichen Vollmacht ausgestattet, dann heiflt das nichts
8Y. CoNGAR, Jalons pour une Théologie du Laicat, Stuttgart 1964,

300.
7 G. Biemer, Uberlieferung und Offenbarung, Freiburg 1961, 131.
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anderes, als Verwirrung in die kirchliche Hierarchie
bringen, die ein geordnetes Kriegsheer ist. .. — Sodann
erklirt die heilige Kirchenversammlung, dafl aufler den
{ibrigen kirchlichen Rangstufen vor allem die Bischéfe. ..
zu dieser hierarchischen Ordnung gehdren, daf sie nach
dem Wort desselben Apostels (Apg 20, 28) vom Heili-
gen Geist eingesetzt sind, die Kirche Gottes zu lenken,
daf} sie den Priestern vorgesetzt sind ... — Auflerdem
lehrt die Heilige Kirchenversammlung, daff bei der
Weihe von Bischdfen, Priestern und der iibrigen Rang-
stufen die Zustimmung, Berufung oder Bevollmichti-
gung durch das Volk oder irgendwelche weltliche Macht
und Regierung nicht in dem Sinne erfordert ist, dafl bei
ihrem Fehlen die Weihe ungiiltig wire...«®* — Es ist
zweifellos zu bedauern, dafl nicht gesagt wird, in welch
anderem Sinne die Zustimmung der Gemeinde Jesu
Christi fiir die Ordinationen vielleicht doch wiinschens-
wert und fiir das Leben der Gesamtkirche und fiir das
Amt dienlich wire; wie iiberhaupt die Aussage insge-
samt, obgleich in sich richtig, so doch provokativ ein-
seitig ist. Statt die Realitdt von Taufe, Glaube und all-
gemeinem Priestertum der Gesamtgemeinde zum Aus-
gangspunkt einer Ekklesiologie zu machen, beharrt die
Synode auf dem Prinzip der Hierarchologie.

Im 18. und 19. Jahrhundert versuchen die Synodalen
von Pistoja, der Generalvikar Ignaz Heinrich von Wes-
senberg, der Tiibinger Pastoraltheologe Johann Baptist
Hirscher u. a. zumindest in der Liturgie die Beteiligung
der Gemeinde zu ermdglichen. Hirscher fordert dariiber
hinaus die Einberufung von Di6zesansynoden zur Zu-
sammenarbeit von Klerus und Laien: »Es sind in einer
Dibzese von etlichen hunderttausend Seelen, unter dem
zahlreichen und gebildeten Klerus derselben, aber auch
in dem Laienstande eine grofle Summe geistiger Krifte,
eine grofle Masse von aecht christlicher Erkenntnis, von
wahrhaft apostolischer Tugend, von reicher Erfahrung
in allen Fragen des Lebens und grofier praktischer Klug-
heit und Gewandtheit vorhanden. Diese Gaben und
Tiichtigkeiten . . . sind fiir die kirchliche Gesammtheit
da und sollen dieser Gesammtheit zugut kommen.«? —
Hirschers Buch kam auf den Index, Wessenberg wurde
durch den Nuntius von Luzern in Rom angezeigt, und
die Synode von Pistoja wurde von Pius VI. verurteilt.
Zwreifellos kénnte man fiir die restaurativen Gegenmafi-
nahmen historisch belangvolle Griinde aufzeigen. Aber
das entschuldigt nicht, dal die eigentliche Intention jener
Minner, nimlich die aktive Beteiligung der nichtordi-

DS 767,
9 J. B. HirscuEr, Kirchliche Zustinde der Gegenwart, Tiibingen
1849, 14f.
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nierten Christen am Leben der Kirche, gar nicht gesehen
und angestrebt wurde.

Auch wenn diese Darstellung um der Verdeutlichung
willen etwa zu kontrastscharf ausfallen muflte, und
wenn auch noch diese oder jene Gegenstimme zu horen
wire, insgesamt wird das Bild jeder Untersuchung zei-
gen, dafl seit der Zeit der staatskirchlich-kirchenstaat-
lichen Einfliisse auf die kirchlichen Amtstriger aus der
einen Gemeinde der auf Jesus hin Glaubenden eine Ge-
sellschaft von zwei Stinden geworden war. Der eine
Stand wurde reichlich reflektiert und privilegiert, der
andere Stand blieb — wenn wir vom Zweiten Vatikani-
schen Konzil absehen — unbedacht und unterentwickelt.

Wihlen wir wiederum aus der Vielzahl der zu konsul-
tierenden Aussagen einige Schwerpunkte aus, die uns
die wesentlichen Aspekte vermitteln!

Das Grundanliegen Jesu wird in dem programmatischen
Satz Mk 1, 15 so zusammengefafit: »Das Maf} der Zeit
ist voll, die Konigsherrschaft Gottes hat sich genaht;
kehrt um und schenkt der guten Nachricht Glauben!«
Fiir diese Gottesherrschaft, die in Jesus endgiiltig be-
ginnt, sammelt und beruft er solche, die glauben: Jiinger
und Apostel, Schiiler und Freunde, Frauen und Minner.
»Und er stieg auf den Berg und rief zu sich, welche er
wollte. Und sie kamen zu ihm. Und er bestimmte zwolf,
damit sie mit ihm lehren, und damit er sie aussenden
konnte zur Predigt.«!® Auf diese Zwolf konzentrieren
sich in den synoptischen Evangelien zweifellos jene Aus-
sagen Jesu, in denen sein Vermichtnis formuliert wird:
die Sendung zur Predigt, der Auftrag fiir das Abend-
mahl, die Vollmacht der Versshnung, das Gebot der
Liebe nach dem Beispiel des Fufiwaschens usw.

In der Apostelgeschichte des Lukas wird der gesamte
Aufbruch der Gemeindewerdung durch den Geist Christi
auf diese Zwolf fundiert. Aber selbst wenn diese Zahl in
ihrer Symbolhaftigkeit von groflem Wert wire und bei
Lukas von grofier Wichtigkeitist, so zeigt doch gerade er,
dafl es sich dabei nicht um einen in sich ruhenden block-
haften Stand handelt. Denn einerseits wird auch Paulus,
also keiner aus den Zwolfen, von Lukas mit dem Pridi-
kat » Apostel« bezeichnet, und er selbst nennt sich akzen-
tuiert »berufener Apostel des Christus Jesus«. Auf der
anderen Seite werden nach Apg 6 die von den Aposteln
versehenen Aufgaben teilweise an die sogenannten Dia-
kone abgegeben, die sich aber nicht nur auf den Tisch-
dienst beschrinken, sondern, wie das Beispiel von Phi-
lipp und Stephan zeigt, auch die Predigt iibernehmen.
Schlieflich treten von Apg 11,30 an die sogenannten

10 ME 3,131
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Presbyter in Erscheinung, die ihrerseits Amtsaufgaben
erfiillen, genauso wie die sonst noch genannten Episko-
poi, Probestotes usw.

Das alles zeigt, worauf es uns ankommt, dafl die Amts-
beauftragung, wie sie nach der Geschichte der ersten
Gemeinden verstanden wurde, keine in sich ruhende
Grofe ist, sondern daf} sie in einer direkten Relation zur
Gemeinde und ihren Bediirfnissen steht. Unbeschadet
des Berufenseins und Beauftragtseins durch den Christus
in seiner Kirche — was hier immer festgehalten und vor-
ausgesetzt wird — erweist sich das Amt im Neuen Testa-
ment als eine Funktion an der und fiir die Gemeinde;
und der neutestamentliche Name dieses Amtes lautet da-
her folgerichtig Diakonia: Dienst.

Welchen Sinn, welche Bedeutung hat diese Bezeichnung
fiir das Wesensverstindnis? Mit dieser Frage wollen wir
die Relation von Gemeinde und Amt ansprechen. Es lafit
sich ohne Schwierigkeiten zeigen, daff die Beauftragun-
gen der Zwolf bzw. der genannten Dienstimter dem
Auftrag aller getauften Glaubenden korrespondieren. —
Jeder zur Gemeinde Christi Gehdrende hat teil an der
Sendung zur Verkiindigung des Wortes (Lk 9, 60;
10, 1-16); jeder hat teil am Abendmahl (Mt 26, 27;
1 Kor 11); jeder hat teil an der Vollmacht der Siinden-
vergebung (Mt 18, 15 ff); jeder hat teil am Mandat der
Liebe (Jo 13)! Die Kirche als ganze in allen Gliedern
hat zum Auftrag, was dem Apostelamt und seinen Aus-
zweigungen aufgetragen war.

Die Amter sind also nichts anderes als der von Christus
gegebene Dienst zur Ermdglichung und Durchfithrung
des Lebens seiner Gemeinde und nichts dariiber hinaus.
Umgekehrt ist darum ganz selbstverstindlich, daf} alle
Weisungen fiir die Glaubenden auch fiir die Dienst-
tuenden in der Gemeinde gelten: daf} jeder sein Kreuz
auf sich nehme (Mt 16, 24), daf} jeder, der Ohren hat,
horen soll (Mt 11, 15), dafl jeder die Wahrheit in Liebe
tun mufl (Eph 4, 15) usw.

Was insbesondere den Begriff »Priester« angeht, so ist
vom Neuen Testament her zu sagen, daf} er in einzig-
artiger Weise auf Christus als den Hohenpriester in
einer spiten Schrift, im Hebrierbrief, angewandt wird,
dafl auflerdem die Gliubigen Priester genannt werden:
»Ihr seid das auserwihlte Geschlecht, die kénigliche
Priesterschaft, das Heilige Volk«', daf} aber die Apo-
stel, Diakone, Presbyter, Episkopen, Vorsteher usw. nie
in diesen ihren Funktionen als »Priester« bezeichnet
werden. Nach dem Neuen Testament sind sie eher zu
verstehen als Diener des einen Priestertums Jesu Christi,
an dem alle Getauften als Getaufte Anteil haben. Thr

11 Petr 2,9; vgl. Apk 1, 6; 5,10; 20, 6.
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Anteil, aufgrund dessen sie im Lauf der Geschichte Prie-
ster genannt wurden, besteht in der Besonderheit des
Dienstes, den sie im Auftrag des Hohenpriesters Chri-
stus fiir seine priesterliche Gemeinde iibernehmen.

Im {ibrigen erwihnen der 1. Korintherbrief und der
Epheserbrief noch eine Reihe von Diensten, die zwar im
Laufe der Geschichte der Kirche nicht beamtet oder
hauptamtlich honoriert und dotiert wurden, die aber
gleichwohl fiir das Leben der Gemeinde unverzichtbar
sind. Gemeint sind damit die Befihigungen, Begabungen
und Auftrige, die in jeder Epoche der Kirche je anders
als Gaben des Geistes verlichen werden, die dem Triger
des Amtes als berufenem Christen gegeben sind, die aber
zugleich auch in der tibrigen Gemeinde vorhanden sind
und die fiir das Wohl der Kirche eingesetzt werden
miissen. Im Grunde hat jeder Christ seine besondere Be-
tahigung, sein Charisma und damit auch den Anspruch,
seinen Dienst in der Gemeinde, allerdings in dem einen
Geist der Liebe, zu leisten.

Wir kdnnen also feststellen:

Nach der Urkunde des Christentums geht es in der Ver-
kiindigung Jesu, in der Predigt der Apostel, der Diakone
usw. in erster Linie um den Glauben, um die Umkehr
vom Nichtvolk zum Volk Gottes, d. h. es geht um den
Aufban der Gemeinde der Glaubenden in Liebe. Die
glauben und sich taufen lassen, erhalten Anteil am Geiste
Jesu, gehoren zur koniglichen Priesterschaft, zum Volk
Gottes, sind gesandt zum Zeugnis. Sie sind die eine grofle
Gemeinde, der eine Leib mit vielen Gliedern, wie ihn
Paulus in 1 Kor 12 beschreibt. Und unter diesen Glie-
dern sind auch jene zu sehen, die besondere Dienste an
diesem Leib fiir andere Glieder tun.

Dieser so skizzierten Auffassung vom Dienst in der
Kirche entspricht, was Mk 10, 41 ff iiber den Unterschied
zwischen dem staatlich-weltlichen Beamtendienst und
dem Dienst in der Gemeinde von Jesus Christus berich-
tet: »Ihr wiflt, daf} die, welche als Fiirsten der Volker
gelten, sie knechten und ihre Groflen iiber sie Gewalt
iben. Unter euch ist es aber nicht so, sondern wer unter
euch grof} sein will, sei euer Diener, und wer unter euch
der Erste sein will, sei der Knecht aller; denn auch der
Sohn des Menschen ist nicht gekommen, damit ihm ge-
dient werde, sondern damit er diene und sein Leben gebe
als Losegeld fiir viele.«

Mit diesen im Neuen Testament vorgegebenen Maximen
und Strukturen des Dienstes in der Gemeinde scheint mir
nur wenig iibereinzustimmen, was das »>Lexikon fiir
Theologie und Kirchec im Band VI seiner 2. Auflage
tiber den Klerus aufgrund des Codex Iuris Canonici
schreibt. Danach stehen ihm als Ehrenrechte zu: Prize-
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denz vor den Laien, geistliche Tracht, Sitz im Chor der
Kirche und besonderer Begribnisplatz auf dem Fried-
hof. Herkommliche Standesprivilegien seien: verstirk-
ter strafrechtlicher Schutz gegen Titlichkeiten; das Vor-
recht, nur von einem kirchlichen Gericht belangt zu wer-
den (was heute vielfach aufgegeben ist); die Freistellung
von Diensten, die mit dem Klerikerstand unvereinbar
seien, und die Sicherung des notigen Unterhalts bei Pfan-
dungen. Wenn man mit diesen Privilegien bzw. Ehren-
rechten das vergleicht, was in Mt 23, 5 f tiber die An-
klage Jesu gegen die Pharisier steht, ergeben sich ver-
bliiffende Parallelen.

Zweifellos wird jedem Diensttuenden in der Gemeinde
so viel sachliche Autoritit und personliche Anerkennung
zukommen, als dem Dienst eignet, den er vollbringt.
Aber apriorisch und generalisierend einen bevorrechtig-
ten Stand zu kreieren, ist sowohl gegen den Geist des
Neuen Testamentes — was freilich bis jetzt wenig Kon-
sequenzen hatte — als auch gegen die soziologische Struk-
tur der heutigen Gesellschaft, was erhebliche Folgen
haben wird.

»Unter >Stand« versteht man eine Gruppe innerhalb
einer Gesellschaft, die durch bestimmte Leitwerte geord-
net ist ... Dafl man den Klerus als Stand hat auffassen
kdnnenx, schreibt Anton Antweiler, »liegt daran, dafl er
im europiischen Mittelalter sowohl durch Macht als
auch durch Besitz als auch durch Leistung eine Gruppe
gebildet hat, die durch Ehre und Recht gebunden war.
Keiner dieser Griinde besteht heute noch, und so kann
man den Klerus nicht mehr im soziologischen Sinn als
Stand bezeichnen.«'? In der seit dem Ende der Feudal-
struktur aufgekommenen pluralistischen Gesellschafts-
form stellt die Kirche eine Gruppe unter anderen und
mitunter eine Minoritdt dar. Die Inhaber ihrer Dienst-
dmter werden folgerichtig soviel 6ffentliche Anerken-
nung und Achtung erfahren, wie ihnen aufgrund ihres
Konnens und ihrer Leistung, nicht aber aufgrund ihres
sogenannten Standes zukommt. »Mogen sie in Wiirz-
burg oder Eichstitt durch ihre Amtstracht noch ein Mi-
nimum an standesgemifiem Ansehen garantiert bekom-
menx, schreibt Gregor Siefer, »in den meisten Industrie-
stidten gilt einer so viel, wie er zeigt oder aus sich macht
— oder er gilt von vornherein als Auf8enseiter, dem man
ja durchaus freundlich begegnet, solange man keinen
Anlaf hat, ihn zu fiirchten oder als storend zu empfin-
den«.!®

So, wie 1866 die Enteignung des Kirchenstaates sich als

12 A ANTWEILER, Der Priester beute und morgen, Miinster 1968, 47.
13 G. SiereRr, Zur Soziologie des Priesterbildes, in: Diakonia 2
(1967) 137.
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Anlafl zur Konzentrierung der Kirche auf ihre eigent-
lichen Aufgaben erwiesen hat und ihr zum Segen wurde,
so mag die gegenwirtige gesellschaftliche Konstellation
dazu beitragen, dafl die Verwalter der Dienste in der
Kirche sich heute auf das Leitbild des Neuen Testamen-
tes zuriickbesinnen, daf} sie alle genormten Vorrechte
bzw. Privilegien aufgeben, daf} sie damit aus der Apart-
heid aussteigen, daf} sie keinen Stand mehr bilden, son-
dern sich nur noch um des einen christlichen Standes Bes-
serung miihen.

Das hitte eine Reihe von Konsequenzen, von denen hier
nur einige genannt werden sollen:

Vinzenz von Paul hatte einst seinen Schwestern die
Weisung gegeben, sich zu kleiden wie die einfachen
Frauen, die arbeiten. Aber im 20. Jahrhundert war ihr
Spitzhaubenkostiim zu einem Verkehrshindernis gewor-
den. — Oder: Wirken unsere Pfarrer, wenn sie in schwar-
zen Maxirdcken einhergehen, nicht wie Medizinminner
unter ihren Mitmenschen? — Oder: Welchen normalen
Christen iiberkommt nicht bei der Fernsehiibertragung
eines Pontifikalamtes die verfremdende Frage, ob er sich
mit dem Zeremoniell dieser Kirche identifizieren kann?

Warum konnen nur ordinierte Christen zur Habilita-
tion zugelassen werden? Kindergirtnerinnen, Kateche-
ten, Studienrdte u. a. nehmen als Nichtordinierte am
Lehramt teil. Wire es nicht logisch konsequent, diese
Teilnahme bis zur akademischen Lehrbefihigung auszu-
dehnen? Johannes Neumann schreibt zu dieser Frage in
einem kirchenrechtlichen Gutachten: »Wenn die Deut-
sche Bischofskonferenz bei ihrem Beschlufl vom Mirz
1968 davon glaubt ausgehen zu miissen, daff gemif} der
kirchlichen und konkordatiren Vorschriften an den
Katholisch-Theologischen Fakultiten nur Priester zur
Habilitation und zu einem Lehrstuhl zugelassen werden
diirfen, unterstellt sie nicht nur den kirchenrechtlichen
Vorschriften und den konkordatiren Bestimmungen
einen Inhalt, der ihnen vom Wortlaut her nicht zu-
kommt, sondern geht sie iiberdies von der tatsichlich
nicht mehr zutreffenden Vorstellung aus, als dienten die
Theologischen Fakultiten ausschliefilich oder doch we-
nigstens vornehmlich der Priesterausbildung und wire
eine Habilitation nur fiir ein Lehramt an Theologischen
Fakultiten vonndten.«

Oder weshalb sollten nicht die Bistumsverwaltungen
durch fachlich vorgebildete, nichtordinierte Christen
versehen werden: durch Referenten, die sich in Rechts-
wissenschaft oder Wirtschaftswissenschaften oder Sozio-
logie, Psychologie, Caritaswissenschaften usw. als quali-
fiziert ausgewiesen haben?



c) Aufgeben der
Informationsvorbehalte

d) Aufgeben der
gettoisierten
Nachwuchsbildung

Zum Leitbild
des ordinierten
Christen

33

Es ist doch jammerschade, daf} die Geheimniskrimerei
um die deutsche Publikation des Hollindischen Kate-
chismus viel unnétigen Arger und unndtige Belastung
der zustindigen Dienstimter in der Sffentlichen Mei-
nung der Katholiken mit sich brachte. — Es ist doch selt-
sam, daf alle Verdffentlichungen iiber Zahl und Beweg-
griinde jener Gemeindevorsteher, die ihr Dienstamt auf-
gegeben haben, auf Vermutungen und Schitzungen an-
gewiesen sind. Haben die Christen in ihrer vielpostu-
lierten Miindigkeit nicht ein Recht darauf, um die Situ-
ation ihrer Gemeindevorsteher in der Kirche zu wissen?

Wire es fiir die kiinftigen Pfarrer als Gemeindevorste-
her nicht sinnvoll und notwendig, dafl sie, wie jeder
andere Student, auch unter den Menschen leben, fiir
deren Dienst sie einmal bestellt werden? Konnten sie
nicht die menschlichen und christlichen Konflikte, die
spater ihren Dienst belasten, rechtzeitig austragen?
Konnten sie nicht zur Ubernahme ihres Dienstes dann
ehrlicher und iiberzeugter »ja« sagen? — Allerdings, das
mufl man um der Ausgewogenheit willen zugleich hin-
zusagen, bedarf die Aufgabe des Pfarrers in der kiinf-
tigen Gemeinde auch einer zeitweiligen Vorbereitung in
der Stille, in der >Wiiste, im Horchen auf den Geist.
Man sollte bei der Umstrukturierung des tridentinischen
Seminarstiles, die unbedingt notwendig ist, das mitneh-
men, was er an positiven Moglichkeiten zur mensch-
lichen Selbstfindung, zur Einiibung in die Gemeinschaft
der Gemeinde und zum Horchenlernen auf den Geist
des Christus mitbrachte.

Das sind einige der Konsequenzen, die sich aus dem Auf-
geben des Standesdenkens ergeben wiirden. Aber wenn
wir von Aufgeben und Abbau des Klerikerstandes und
seiner Privilegien sprechen, dann miissen wir uns auch
auf die neuen Mbglichkeiten, auf die neue Verwirkli-
chung dieses Dienstamtes besinnen, da uns ja die Frage
nach der Zukunft gestellt ist und da das Neue Testa-
ment sehr eindeutig und ausgeprigt die Bedeutung des
Dienstamtes in der Gemeinde bezeugt. Das soll und kann
hier nur sehr kurz und stichwortartig geschehen, aber
immerhin so, dafl wir eine legitime Antwort auf die
Frage geben konnen.

Wenn es so ist, daff alle Christen am allgemeinen Prie-
stertum Anteil haben, also in diesem Sinne alle Priester
sind, wenn sie alle am Geist Jesu, des Christus, teilhaben,
also alle Geistliche sind, wie Karl Hermann Schelkle exe-
getisch nachgewiesen hat, dann ist derjenige aus ihnen,
der zusitzlich noch zum besonderen Dienst ordiniert
wird, zunidchst und in erster Linie ithr Bruder. Darum
diirfen wir sagen: Zukunft hat derjenige ordinierte
Christ, der in Christus Bruder ist unter Briidern.
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Das Wesen des Dienstes soll sich darin zeigen, dafl sein
Inhaber den allen gegebenen Auftrag, nimlich Zeuge
Jesu und seiner Botschaft zu sein, auch in all seinen Mit-
menschen durch sein Leben, durch seine Tat, durch sein
bezeugendes Wort stiitzt und unterstiitzt. Wenn er
ihrem Priestersein, ihrem Geistlichsein, ithrem Auf-dem-
Weg-Sein zu Tod und Auferstehung dienen will, dann
mufl er geistlicher Inspirator sein. Sein Geistlichsein
miifite sich als intensiver und erfahrener erweisen; denn
in diesem Sinne wiirde gelten: was einer nicht hat, das
kann er auch nicht geben. Darum hat unter den Ordi-
nierten derjenige Zukunft, der Inspirator ist, der sich
dazu vorbereitet hat und es versteht, mit den Menschen
im »spiritus qui vivificat« zu »konspirieren«.
Apostelgeschichte, Paulusbriefe und Pastoralbriefe zei-
gen eindeutig, dafl Episkopoi, Presbyter und Probestotes
Leiter und Vorsteher der Gemeinden sind. — Ebenso
zeigt die Eucharistiefeier als die Konkretisierung der Ge-
meinde Jesu Christi in actione, dafl der Platz des Pfar-
rers oder Bischofs der eines Hausvaters, eines Vorste-
hers der Tischgemeinschaft ist. Aus diesen und anderen
Beispielen wird ablesbar, dafl der ordinierte Christ Ge-
meindevorsteher sein soll. Er soll Gemeinde stiften, er
soll die Gemeinde erhalten, er soll die Gemeinde ver-
laRlich leiten.

Aus diesen Grundziigen setzt sich das soziologische Leit-
bild des ordinierten Christen, das Image des Pfarrers,
wie man heute sagt, fiir die Zukunft der Kirche zusam-
men: er wird Gemeindevorsteher, geistlicher Inspirator
und Bruder sein.

Damit haben wir m. E. die Frage nach der Zukunft des
Klerus inhaltlich beantwortet. Wir kénnen diese Ant-
wort in folgender Weise formulieren:

Der Stand als abgesonderte, privilegierte Gruppe im
Chorgestiihl der Kirchen, als Tréger einer eigenen Tracht
und besonderer Abzeichen, als Inhaber von Machtposi-
tionen, die er behauptet, kurz, der klerikale Klerus, darf
nach dem Ausweis des Neuen Testamentes keine Zu-
kunft haben und wird im Prozefl der Umformung von
der Volkskirche zur Gemeindekirche auch keine Zukunft
mehr finden. Zukunft aber haben jene von Christus Be-
rufenen und fiir seine Gemeinde ordinierten Christen,
die nicht nur Kontakt mit der Gemeinde haben, sondern
die sich als Gemeinde wissen, als Bruder unter Briidern,
die als geistliche Inspiratoren das Leben der Gemeinde
befruchten und leiten. Sie sind die Gemeindevorsteher
der Zukunft.

Aber auch die nichtordinierten Christen, die Gemeinden,
haben eine Aufgabe. Sie sollen ihren Vorstehern nicht
nur die Moglichkeit nehmen, Kleriker zu sein, sie sollen
nicht nur aufhdren, sie weiter als einen eigenen iiber-
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geordneten Stand zu behandeln, sondern vor allem sol-
len sie ihnen die Chance geben, Inspiratoren zu sein. Sie
sollen sie als solche fordern, die Bruder und Inspirator
auf dem Lebensweg im Geiste des Christus sind. Vieles
am Image des kiinftigen Gemeindevorstehers wird von
der Conspiratio der Gemeinde abhingen. Im Stile des
Alten Testamentes gilt dazu das Prophetenwort: Wie
die Gemeinde, so die Priester.

Unter den Griinden, die einen in Sachen Liturgiewissen-
schaft wirklich laienhaft inkompetenten Soziologen
dennoch veranlassen konnen, sich mit diesem Thema zu
beschiftigen, sind — abgesehen von einer wissenschaft-
lich vertretbaren Neugier — vor allem die drei folgenden
zu nennen:

1. Liturgie ist — ganz unabhingig von den etwas miih-
sam anmutenden und vor allem etymologisch und kir-
chenrechtlich argumentierenden Versuchen zur Selbst-
definition' — als Gottesdienst die &ffentliche, in sicht-
bare Handlungen, Gesten und Worte umgesetzte
Theologie einer jeden Epoche. Sie ist damit geprigt
von dem Geist ihrer Zeit und hat auch Auswirkungen
(gleich welcher Art) in der Gesellschaft, in der die litur-
gischen Akte gesetzt und vollzogen werden. Denn wenn
iiberhaupt etwas spezifisch Kirchliches, dann ist es die
Liturgie der Gottesdienste, die nicht beschrinkt bleibt
auf jenen >kirchlichen Raum¢, den man als >Kirche« so
gern »der Welt« gegeniiberstellt.

2. Geradezu im Gegensatz zum Offentlichkeitscharakter
der Liturgie selbst scheint die Liturgiewissenschaft — zu-
mal nach Abflauen der >liturgischen Bewegung« der 20er
Jahre — zu einem Arkanum des Geheimwissens zu wer-
den, womit sie, die sich innerhalb der Theologie mit der
Physis des religissen Handelns beschiftigt, funktionell
der Physik im Ensemble der Gesamtwissenschaften
durchaus vergleichbar wird: kaum einer versteht etwas
davon, aber alle wissen, dafl sie von ungeheurer Wich-
tigkeit ist, ja dafl die Sache selber — in diesem Fall die
Religion — davon abhingt.

3. SchlieBlich stellt sich die aktuelle Frage, ob die Litur-
gie innerhalb des religiosen Systems der katholischen
Kirche nicht faktisch — und ganz im Gegensatz zu allen
behaupteten Intentionen — die Funktion eines Ventils

1 Vgl. LThK VI, 1085.
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(physikalisch: eines Uberlaufgefifles) hat oder haben
kann, in dem alles aufgestaute Unbehagen und die Wel-
len kritischer Energie kanalisiert, abgeleitet und absor-
biert werden konnen, ohne dafl das in Frage gestellte
System davon in der Sache und im Kern entscheidend
beriihrt wiirde.

Dies — und nicht der historisch, exegetisch oder kirchen-
rechtlich motivierbare Streit um einige Zeremonial-
varianten — scheint mir das Problem zu sein, um das es
auch bei der Neufassung der Ordinationsriten geht.

Zunichst ist der Ritus der Ordination in den christlichen
Kirchen selbst ein soziales Datum, eine soziale Realitit,
die allerdings aus mancherlei Griinden nur selten Gegen-
stand neuerer soziologischer Fragestellung iiberhaupt
geworden ist. Mag sein, daff die Soziologen — religios
meist unmusikalisch, wie Max Weber sich selbst bezeich-
nete — bislang andere, dringender erscheinende Proble-
me dieser sehr speziellen Thematik vorgezogen haben.
Ein durch (seltene) religidse Bindung des Wissenschaft-
lers gesteigertes Interesse an dieser Thematik liefl jedoch
gleichzeitig eine Tabuschranke niedergehen, die zahl-
reiche »religidse Gegenstinde« und darunter vor allem
solche der Liturgie einer nicht-theologischen Fragestel-
lung von vornherein entzog. So sind — bis heute hin —
weite Bereiche eines traditionell als >religits« benannten
Verhaltens in einem sozialwissenschaftlichen Niemands-
land verblieben, das durch das Desinteresse der einen
wie durch die Tabuhemmung der anderen fast herme-
tisch verriegelt war.?

Dahinter steckt aber wahrscheinlich auch eine Theorie
vom Selbstverstindnis der modernen Wissenschaft iiber-
haupt (und damit auch der Sozialwissenschaft), insofern
sie sich selbst nur als eine perfektere Form des abso-
luten Wissens begriff, das sich im Sinne von Auguste
Comte nicht etwa als Konkurrenz, sondern als Uberwin-
dung der traditionellen Religion verstand. Dabei sollte
man sich dessen erinnern, was schon Durkheim 1912 ge-
sagt hat: »Was die Wissenschaft der Religion streitig
macht, ist nicht ihr Daseinsrecht, vielmehr das Recht,
iiber die Natur der Dinge dogmatisch zu urteilen, die
spezifische Kompetenz, die sie sich anmafit, um den Men-
schen und die Welt zu erkennen. . . . Indessen scheint sie

2 Unter den neueren empirischen Arbeiten zum Priesterthema

seien genannt: J. J. DELLEPORT / N. GREINACHER / W.MENGEs, Die
deutsche Priesterfrage, Mainz 1961; J. H. FicHTER, Religion as an
Occupation, Indiana 1961; T. LiINDNER/L. LENTNER/A. HoLL, Prie-
sterbild und Berufswahlmotive, Wien 1963; H. STENGER, Wissen-
schaft und Zeugnis, Salzburg 1961; L. von DescHWANDEN, Eine
Rollenanalyse des katholischen Pfarreipriesters, in: Internationales
Jabrbuch fiir Religionssoziologie (hrsg. v. J. MarTHEs) 4, Kéln-
Opladen 1968, 123-155.
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freilich eher dazu berufen, sich umzuformen als zu ver-
schwinden.« Denn - so fihrt er einige Abschnitte weiter
fort — der Glaube sei ein »Elan zum Handeln«, Wissen-
schaft aber habe immer » Abstand von der Tat«.?

Das fiihrte dann weiter zu Max Webers These von der
unabdingbaren Wertfreiheit der wissenschaftlichen Er-
kenntnis, auf die sich der moderne Positivismus aller-
dings nur dann zu Recht beruft, wenn er nicht — was er
gelegentlich tut — behauptet, dafl es iiber die positiv
beobachtbar und mefibar erkennbaren Realititen hinaus
oder hinter ihnen keine sozial relevante Wirklichkeit
mehr gibe (und wenn, dann eben nur solche, die noch
nicht — weil die Instrumente noch nicht geniigend ent-
wickelt sind — erkannt werden konnte). Kurz und gut:
Wertfreiheit als Arbeitsnorm scheint mir auch und ge-
rade bei der wissenschaftlichen Frage gegeniiber dem
»Heiligen< unbedingt notwendig zu sein, als Gesinnungs-
norm jedoch widerspricht sie sich letzten Endes selbst,
denn ohne jegliches Werten (in dem ja durchaus »Ver-
nunft« stecken kann) wire keine Norm, keine Verhal-
tenserwartung, keine Kommunikation, kein soziales Le-
ben, tiberhaupt kein Leben moglich.*

Max Weber selbst sagt dazu: »Der Umstand, dafl >dufle-
re< Zeichen als >Symbole« dienen, ist eine der konstitu-
tiven Voraussetzungen aller >sozialen< Beziehungen.«®
Die >Werte< nun, von denen hier die Rede ist, sind kei-
neswegs nur als abstrakte Ideen zu verstehen, sie kon-
kretisieren sich in bestimmten ausgewihlten Handlun-
gen, Gesten, Zeichen, auch in bestimmten Materien —
man denke nur an die Etymologie von >symballein«?
Allerdings ist bei diesen ganzen symbolischen Prozessen
im allgemeinen ein Trend zur Verselbstindigung der
jeweiligen Zeichen zu vermerken, insofern zunichst sach-
lich notwendige Vereinbarungen oder Materien (z. B.
das Feldzeichen in der Schlacht) unter der Verinderung

3 Les formes elementaires de la vie religieuse, Paris 21925 (Erstauf-
lage 1912). Das wichtige Schlulkapitel daraus (S. 593-616) liegt
auch iibersetzt vor in Religionssoziologie (hrsg.v.F. FURSTENBERG),
Soziologische Texte 19, Neuwied-Berlin 1964, 35-56, die hier zi-
tierten Stellen S. 53 f.

4 Vgl. W. Korrr, Empirische Sozialforschung und Moral, in: Con-
cilium 4 (1968) 323-330.

5 M. WeBER, Gesammelte Aufsitze zur Wissenschaflslebre, Tiibin-
gen 21951, 332,

8 Das Wort »symballein« (gr.) bedeutet wortlich »Zusammenwerfens,
>zusammenfiigen< und leitet diesen Sinngehalt aus antiken Rechts-
formen der noch schriftlosen Epochen her. Zwei zusammenfiigbare
Teile eines Ringes, Stabes oder Tifelchens galten als Erkennungs-
zeichen fiir Gastfreunde, Boten, Vertragspartner usw. Der Besitz
eines passenden >Bruchstiicks« berechtigte dann zum Empfang einer
Sache, eines Vorrechts oder der Gastfreundschaft. Vgl. LThK IX,
1205-10, bes. 1208. Schon im 4. Jhdt. wird — zunichst im Osten ~
das Glaubensbekenntnis als »Symbolon« bezeichnet.
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der (militdrtechnischen) Verhiltnisse snur noch< symbo-
lischen Wert behalten (wie die Fahne des Nationalstaa-
tes). Dieser Prozef} der Zeremonialisierung von zunichst
sachbezogenen, funktionsnotwendigen Zeichen und Ge-
sten ist im einzelnen schwer prognostizierbar. Manches
laf¢ sich unter dem Druck neuer Situationen fast {iber
Nacht revitalisieren (vgl. z. B. die Funktion von Fah-
nen in der CSSR nach dem 21. 8. 68), anderes stagniert
jahrhundertelang in der Phase des >Nur-Symbolischen«
(z. B. die Amtsroben in der Justiz), wieder anderes ver-
schwindet dann relativ schnell unter dem Druck von
auflen (wie die Talare der Universititsprofessoren), oder
es beginnt allmahlich abzusterben, weil der Sinnbezug
auch den Betroffenen selbst nicht mehr klar oder nicht
mehr vertretbar erscheint (wie die Tiara des Papstes
oder die Mitra des Bischofs, die dem Kandidaten im
neuen Ritual nur noch >schweigend< — d. h. im Gegen-
satz zu allen anderen Insignien ohne einen erklirenden
liturgischen Begleittext — verliehen wird).

Also: Symbole und Riten werden von der Soziologie
durchaus ernst genommen, wenn auch nicht immer oder
gar nur solche der Kirchen.” Sogar methodologisch — im
Mafle der Mathematisierung der Wissenschaften —
kommt man im Interesse einer Transparentmachung des
durch Informationsiiberhiufung uniiberschaubar wer-
denden Datenkosmos zu einer Symbolsprache als einer
technischen Notwendigkeit und Voraussetzung fiir wis-
senschaftliche Erkenntnisse iiberhaupt.

Gegeniiber einer immer stirker gewordenen Forderung
nach Durchforstung der tradierten Liturgie (oder des
Zeremonials im Raum der Universititoder der Gerichte)
kann man nicht einfach und resignierend argumentie-
ren, der Unterschied zwischen alter und moderner Welt
liege also darin, daf die alte Welt Symbole verehrt
habe, die neue jedoch nicht. Der Unterschied liegt viel-
mehr darin, dafl auf der einen Seite funktionslos gewor-
dene oder zumindest nicht mehr einsehbare Symbole
als verehrungswiirdige Formen konserviert werden, auf
der anderen Seite jedoch sich sachlich notwendige, iiber
den Effekt kontrollierbare Symbole (z. B. Anweisungs-
zeichen fiir Rechenmaschinen) unter dem Sachzwang des
Erkenntniswillens und der technischen Méglichkeiten so-
gar immer differenzierter neu entwickeln. Diese Ent-
wicklung kann im sozialen Alltag zu profanen Kult-
handlungen fithren, die mit den tradierten Kult-
handlungen (etwa dem Meflbesuch der Kirchginger)
unmittelbar bis in die Nuancen hinein vergleichbar sind,
wie z. B. das Autowaschen am Samstagabend oder am

7 Vgl. G. Siesers, Wir ertrinken in Symbolen, in: Die Welt, vom
21.9. 1968 (Nr. 221).
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Sonntagmorgen. Nicht nur die Zeit und die Dauer sol-
cher >heiliger Handlungens, sondern auch die in ihnen
verwandten Materien (Wasser, Wein, Ol) sind zum Teil
identisch. Hier wie dort wird ein Ritus vollzogen, der
nach der Definition von E. Mithlmann bezeichnet wird
als »sozialstereotypisierte, zur Regelform gewordene

Ablaufganzheit eines alskorrekt geltenden Verhaltens«®.

Das ist — wertfrei — auf beide Situationen (sowohl auf

den Kirchgang wie auf das Wagenwaschen) anwendbar,

und wir sollten uns ruhig die Niichternheit derartiger

Vergleiche gestatten, ehe wir das >unvergleichlich, ganz

anderes, das der Gottesdienst fiir den Gldubigen — aber

nur fiir ihn — darstellt, dagegen abschirmen.

Fragen wir nun nach dem Sinn, den Bedingungen und

den Wirkungen des Kultes, dann nennt uns die Ethno-

logie folgendes:

1. Der Sinn eines Kultes liegt offensichtlich darin, dafl
er den Gldubigen durch die Communicatio mit sei-
nem Gott grofler und stirker machen solle.

2. Die Bedingung fiir das Zustandekommen dieses Effek-
tes liegt offenbar in bestimmten, sich durch Wieder-
holungen einschleifenden Regelungen.

3. Die Wirkung des zustandegekommenen Kontaktes
liegt in der Begriindung und weiteren Stabilisierung
von Gemeinschaften (die man ex post dann Religio-
nen nennen kann).!®

s Vgl. LTHK VIII, 1332,

o Vgl. dazu H. J. HeLLe, Symbolbegriff und Handlungstheorie, in:
Kélner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsychologie 20 (1968)
17-37, hier bes. S. 18, wo es u. a. heifit: »Ein Phinomen ist offenbar
als Symbol nur relativ zu einem bestimmten individuellen oder kol-
lektiven Subjekt wirksam, Es hat dann fiir dieses Subjekt einen be-
stimmten >subjektiv gemeinten Sinn¢, den andere Subjekte nicht
notwendig nachvollziehen miissen, so dafl es dem einen als Symbol
gelten kann, dem anderen aber nicht.« — Und was die Vergleichbar-
keit des »Unvergleichlichen< angeht, so sollte man sich hier der heute
etwas pathetisch klingenden, aber in der Sache richtigen und auch
heute notwendigen Mahnung Karl Mannheims erinnern, »dafl es
auch hier im Gebiete des Geistigen durch Rationalisierung erfafibare
Prozesse gibt und daf es eine falsche Mystik ist, dort, wo noch Er-
kennnbares vorliegt, romantische Verdunkelungen walten zu lassen.
Wer das Irrationale schon dort haben méchte, wo de iure noch die
Klarheit und Herbheit des Verstandes walten muf}, der hat Angst,
dem Geheimnis an seinem wahren Ort ins Auge zu sehen.« — (In
seinem Referat »Die Bedeutung der Konkurrenz im Gebiete des
Geistigen« auf dem Ziircher Soziologentag 1928, abgedrucke in:
Wissenssoziologie (hrsg. v. K. H. Wourrr, Soziologische Texte 28,
Berlin-Neuwied 1964, 566-613, der zitierte Text S. 613).

10 Kaum irgendwo besser als in dem Schluflkapitel der beriihmten
Religionssoziologie von Emi. DurkHEIM ist dieser Prozefl prizise
geschildert. — Ich zitiere daraus einen lingeren Abschnitt: »Der
Gldubige, der mit seinem Gott kommuniziert hat, ist nicht nur
ein Mensch, der neue Wahrheiten sieht, er ist auch ein Mensch, der
mehr vermag ... Der erste Punkt jedes Glaubens ist der Glaube an
das Heil durch den Glauben. Nun sicht man wohl nicht ein, wieso
ein einfacher Gedanke diese Wirkung haben kann. Ein Gedanke ist
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Diese Zusammenhinge sind uns vollig einsichtig bei den
gemeinhin als >Ersatzrituale« bezeichneten Feierlichkei-
ten, mit denen in manchen Teilen der Welt, etwa in Ost-
europa, in spezifisch nachchristlicher Weise Geburt und
Tod, Jugendweihe und Hochzeit begangen werden. Diese
Wirkzusammenhinge gelten aber auch weiter fiir alle
Akte, die nicht unbedingt an die reale Anwesenheit einer
Vielzahl von Menschen gebunden sind, jedoch auf die
anderen ausgerichtet bleiben, die einem etwas bedeuten,
von deren Urteil man sich abhingig fiihlt. So ist z. B.
das Wagenwaschen ganz deutlich auf andere bezogen,
nimlich auf alle diejenigen, in deren Augen man als
korrekt gelten mochte, und der Gewinn, den man sich
von einer regelmdfligen Pflege des Wagens verspricht,
liegt ziemlich eindeutig in der Steigerung des eigenen
Prestiges. Noch unmittelbarer wird dieser Bezug im gan-
zen Bereich der Mode, in der sich heute geradezu Uni-
formzwinge durchsetzen, die wohl nur denen unver-
stindlich sind, die ganz konkret (in HJ, FDJ, Militir
oder sonstwo) unter einem totalitiren Uniformzwang
gestanden haben und eben aufgrund dieser historisch-
individuellen Erfahrungen kontrir reagieren und einen
spezifischen Widerstand gegen derartige Pressionen ent-
wickelt haben.

doch wirklich nur ein Bestandteil von uns selbst; wie kann er dann
hohere Krifte als diejenigen verleihen, die wir in unserer Natur
finden? So reich er auch an Gemiitskraft sein mag, so kann er doch
unserer natiirlichen Lebenskraft nichts hinzufiigen; er kann nur die
emotionalen Krifte, die in uns sind, entfalten, sie aber nicht neu
schaffen oder verstirken. Wenn wir einen Gegenstand als wiirdig
betrachten, dafl er geliebt wird und daff man ihn sucht, so folgt
daraus nicht, daf} wir uns stirker fithlen; doch von diesem Gegen-
stand sollen sich hohere Krifte absondern als die, iiber die wir ver-
fiigen und, mehr noch, wir sollen ein Mittel bekommen, sie in uns
dringen zu lassen und sie mit unserem inneren Leben zu vermischen.
Dazu geniigt es nun nicht, sie uns nur zu denken; es ist unvermeid-
lich, uns in ihren Wirkungsbereich zu begeben und zwar auf die
Seite, auf der wir am besten ihren Einflufl verspiiren kénnen; mit
einem Wort, wir miissen die erforderlichen Handlungen jedesmal
verrichten und wiederholen, wenn es niitzlich ist, die Wirkungen zu
erneuern. Man ahnt, wie von diesem Gesichtspunkt aus die Gesamt-
heit der regelmiflig wiederholten Handlungen, die den Kult aus-
machen, ihre ganze Bedeutung erhilt. Tatsichlich weiff jeder, der
wirklich eine Religion praktiziert, dafl es der Kult ist, der die Ein-
driicke der Freude, des inneren Friedens, der Heiterkeit, der Be-
geisterung hervorruft, fiir den Glidubigen erprobte Beweise seines
Glaubens. — Der Kult ist nur ein System von Zeichen, durch die der
Glaube sich nach auflen ibertrigt; er ist eine Sammlung von Mit-
teln, durch die dieser sich begriindet und periodisch erneuert. Ob der
Kult aus materiellen Handlungen oder aus geistigen Vorgingen be-
steht, stets ist er wirksam. — Unsere ganze Untersuchung beruht auf
dem Postulat, daf diese zu allen Zeiten einheitliche Empfindung
der Gliubigen nicht rein illusorisch sein kann. So ... geben auch
wir zu, dafl der religiose Glaube auf einer spezifischen Erfahrung
beruht, deren demonstrativer Wert in einem bestimmten Sinne nicht
geringer ist als der Wert wissenschaftlicher Erfahrungen, obwohl er
anders ist« (a.2.0. 595 f; im iibersetzten Abdruck a.2.0. 35f).
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Der kleine Uberblick iiber angrenzende Sozialbereiche
mag zweierlei verdeutlichen:

a) Die in der Soziologie bislang vorherrschende starke
Akzentuierung des wissenschaftlichen Interesses an Fra-
gen der Handlungsmotivation und der Handlungsethik,
also an die Normen des sozialen Handelns und ihrem
Wandel. >Religion« spielte dabei fast nur auf der Moti-
vationsseite eine Rolle, religiose Handlungen traten in
den Hintergrund oder verschwanden ganz in anderen
Motivationszusammenhingen (sozialer Drudk, Gewohn-
heit. . .)

b) Daraus folgt eine relativ seltene Beschiftigung gerade
der europiischen Soziologie mit den einheimischen Kult-
formen, denn fast alle Kultbeschreibungen und -inter-
pretationen stammen aus der Ethnologie und der An-
thropologie der sogenannten primitiven Volker. (So ent-
wickelte z. B. Durkheim seine Religionssoziologie aus
einer ethnologischen Untersuchung iiber die Austral-
neger.)

Dabei ist es ganz offensichtlich, daf} diese Riten — die
Jugendweihe in Ost-Berlin genauso wie die Priester-
weihe im Dom zu Kéln — ganz bestimmte Scharnier-
funktionen fiir die Integration des Individuums (und
nicht nur des unmittelbar betroffenen) in die Gesell-
schaft haben, damit aber auch zugleich fiir die Gesell-
schaft selbst lebenswichtig sind (so sehr sie sich gegen-
seitig natiirlich ihre relative Wichtigkeit bestreiten).
Fragen wir uns kurz: wie kommt es iiberhaupt zu sol-
chen Riten? Die Antwort darauf kdnnte uns helfen bei
der Frage der Beibehaltung oder Abschaffung oder der
Variation dessen, was wir traditionell an Kult und Ritus
vorgefunden haben.

Zur Erklirung menschlichen Handelns gibt es im Grun-
de nur zwei Schemata:

a) Alles Handeln beruht auf Trieb und Instinkt, auf-
grund derer sich primire (biologische) und abgeleitete
(kulturelle) Bediirfnisse (needs) unterscheiden lassen.
Dieses rein funktionalistische Modell kennt als Ziel allen
Handelns nur das Uberleben der eigenen Gruppe.

b) Das menschliche Handeln unterliegt in immer zu-
nehmenderem Mafle den Prinzipien der Zweckrationa-
litdt, was zur Folge hat, daf nicht nur das Uberleben der
Gruppe oder des einzelnen, sondern je und je verschie-
dene Zwedke als eigentliche Ziele des Handelns dienen.
Das Ausgangsmodell des ersten Schemas stammt ganz
offensichtlich aus der Biologie, genauer aus der Beobach-
tung des tierischen Verhaltens, das nun an zum Teil nicht
minder exotisch vorgestellten Wesen (wie z. B. auch den
>Primitiven<) tiberpriift und korrigiert worden ist. Dem
zweiten Schema diente als Modell nicht weniger offen-

sichtlich der technisch relativ hochentwickelte Mensch
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der europdisch-amerikanischen Industrienationen. Die
beiden Schemata unterscheiden sich auch noch in anderer
Weise: Im ersten Fall ist sozusagen vom (An)trieb her
gedacht, im zweiten Fall ex post vom Zweck her sekun-
dir erkldrt, wobei etwas leichtfertig vorausgesetzt wird,
daf die Institutionen, die wir haben, auch immer so, wie
wir sie haben, gewollt und bezweckt waren.!!

In der Praxis heute hantieren wir oft mit einer Kombi-
nation beider Schemata. So ist z. B. der Begriff der Subli-
mierung im Grunde nichts anderes, als die Zweckratio-
nalisierung eines Triebimpulses.

Wohl die bis heute wichtigste Theorie zur Erklirung der
Entstehung von Riten (zumindest solcher unseres Kul-
turkreises) stammt nun aus dem Zweckrationalisierungs-
schema, wie es Max Weber entwickelt hat. Ausgehend
vom soziologisch nicht erklirten und auch als nicht
erkldrbar bezeichneten Aufbrechen des Charismas wer-
den Kult und Ritus (aber auch das Credo, die Hierarchie
usw.) als Instrumente und zugleich Elemente einer Ver-
alltidglichung des Charismas erklirt, was schlieflich zu
hochkomplizierten religitsen Systemen fiihrt, wie wir
sie heute in unseren Kirchenapparaten kennen.!2

Die im Zusammenhang mit der Ordination sicher zen-
trale Zeremonie ist die Handauflegung, die ja nicht nur
bei der Priesterweihe, sondern auch bei Firmung und
Taufe vorkommt, auch bei den Organisationsriten der
anderen groflen Religionen eine entscheidende Rolle
spielt und sowohl im alttestamentlichen wie auch im
auflerjiidischen Raum hinreichend bezeugt ist.!®

An die verschiedenen Bedeutungen der Handauflegung,
wie sie allein in den Schriften des Alten und Neuen Te-
stamentes erwahnt sind, kann hier nur erinnert werden.!

11 Als Beispiel fiir eine >irrtiimlich< in den (alten) Ordinationsritus
geratene Zeremonie: die 2. Handauflegung. Vgl. LThK VIII, 759
(Niheres bei B. KLEINHEYER, Die Priesterweibe im romischen Ritus,
Trier 1962).

12 Vel. M. WeBER, Wirtschaft und Gesellschafl 1 (Studienausgabe),
Koln-Berlin 1964, 182-188 (bes. 184), auch 316 ff. Einen recht
informativen Uberblick iiber die Weiterfithrung der Thematik gibt
Tovomasa Fusk, Die religiosen Institutionen im Urteil soziologi-
scher Institutionstheorien, in: Concilium 4 (1968) 468—480.

18Vgl. LTBK 1V, 1343-1346 (Lit.).

14 Genannt seien nur: Allgemeiner Segensgestus: Gn 48, 15; im NT:
Mk 10, 16. Zur Begleitung einer Opferhandlung: Ex 29, 10. 15. 19;
Lv 1,4; 3,2.8.13. usw. Als Entsilhnungsgeste: Lv 16,21f. Als
Initiationsritus: Nm 27, 21f. Als Zeugnisbestdtigung gegen Ange-
klagte: Lv 24,14.Bei der Krankenheilung: im NT: Mt 9,18; Mk 6,5;
8,23.25; Mk 16, 18; Lk 4, 40; 13,13; Apg 18, 8; 9, 12ff. Bei der
Amterverlethung: Apg 6,1-6; 13,3; 1 Tim 4, 14; 2 Tim 1, 6. Als
Zeichen der Geist-spendung: Apg 8,15.17; 19, 5. Eine andere Hand-
geste in diesem Zusammenhang sei noch erwihnt (AT: Ex 28,4 und
Nm 3, 3), wo der wortliche Ausdruck »jemandem die Hinde (mit
Opferstiicken?) fiillen« stets mit »Einsetzung ins Priesteramt« oder
»Priesterweihe« umschrieben ist. Vgl. LTHK TV, 1342,
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Entscheidend und dominant geworden ist diese Zeremo-
nie allerdings im Sinne der Geistiibertragung vom Alte-
ren auf den Jiingeren, die im Sinne der apostolischen
Sukzession die Kontinuitit dieses Geistes in der Kirche
sichern und damit die Identitit der Kirche mit sich selbst
garantieren sollte. Offen bleiben hier sofort zwei theo-
logisch relevante Fragen, nimlich diejenige nach der
Moglichkeit des Charismas auflerhalb der >Kette< von
Handauflegungen und zweitens die Frage, ob mit der
Reformation diese Kette als abgeschnitten zu gelten habe
oder ob es sozusagen zwei Ketten innerhalb der christ-
lichen Kirchen gibt.”®

Die beiden weiteren zeremonialen Akte der Ordination
sind zum Teil unmittelbar einsehbar:

Die Salbung der Hinde enthilt zunichst das Element
der Ehrung und Wiirdigmachung (insofern Salbe in einer
Knappheitsgesellschaft stets als ein besonders hochwer-
tiges Gut galt); die Salbung als Instrument, fast Medi-
kament der Heilung enthilt aber auch das Merkmal der
Funktions-Fihigmachung (wenn uns auch heute das
Phinomen der >Olung« gegeniiber technischen Funktions-
apparaturen noch unmittelbarer einleuchtend ist).

Die Uberreichung von Patene und Kelch bedeutet nicht
nur, sondern ist selbst die sichtbare Installation in das
Amt (6konomisch gesprochen: die Ausstattung mit den
notwendigen Betriebsmitteln).!®

Will man sich nicht damit begniigen festzustellen, dafl
hier rein historisch erklirbare Handlungen nunmehr
funktionslos zeremonialisiert worden sind, dann miis-
sen wir uns die Frage stellen, was da eigentlich real ge-
schieht. Physikalisch und physiologisch geschieht in
Handauflegung und Salbung die Berithrung eines Men-
schen durch einen anderen.

Soziologisch (nicht nur theologisch deutend) geschieht
allerdings sehr viel mehr. Denn fiir das Handeln des
Menschen motivierend ist eben nicht die physikalisch be-
schreibbare materielle Wirklichkeit, sondern entschei-
dend ist fiir ihn die Situation so, wie er sie erlebt. Er

15 Vgl. M. ViLLa, Ist eine apostolische Sukzession auflerbalb der
Kette der Handauflegungen moglich?, in: Concilium 4 (1968) 275
bis 284.

16 Der Aussagewert derartiger Analogien zur Physik oder zur
Okonomie ist natiirlich begrenzt. Nur sollten sich die in ihren eige-
nen Denkstrukturen beheimateten Theologen gelegentlich daran er-
innern, daf} die Nichttheologen (und das diirfte ja die Mehrheit
sein und bleiben im Volke Gottes) ebenso zwangsliufig gerade die
offentlichen und sichtbaren liturgischen Handlungen oft ganz naiv
und durchaus »gliubigc in den Denkstrukturen und im Sprachge-
brauch ihrer eigenen Berufs- und Alltagswelt sehen, beurteilen und
benennen.
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selbst ist es, der die Situation definiert, aus der heraus
er sein Handeln begriindet.'?

Wenn man nun bedenkt, dafl gerade Priester- und gar
Bischofsweihen von einer >berauschenden« Liturgie um-
geben sind, dann ist es keineswegs ausgeschlossen, dafl
Situationen dieser Art an den Rand der Magie geraten
oder dariiber hinaus. Und wenn das nicht bei den Prie-
sterkandidaten selber geschieht, so doch sicher bei Teilen
des »Volkese, die sich diesem Erlebnis v6llig unreflektiert
und ohne theologische Verarbeitung hingeben konnen.
Heinz Robert Schlette hat einmal in einem Aufsatz
zum Thema >Magie und Sakramentc darauf hingewie-
sen,'® dafl es bei der Ablésung des Kults von der Person,
die ihn vollzieht, oft zu einer Fetischisierung der sakra-
mentalen Materie kommt, was vor allem im unmittelba-
ren Umgang mit den heiligen Giitern und Geriten leicht
zu skrupuldsen Gewissensmifibildungen fithren kann.
Damit aber ist zugleich immer die Gefahr gegeben, daf}
der Priester, (der bis vor kurzem allein mit seinen
geweihten Hinden einen Kelch oder eine Monstranz be-
riihren durfte) auch gegen seinen Willen in die Funk-
tion des Magiers gebracht wird, was nun ganz augen-
fillig, wenn auch nur fiir den, der es sehen will, im Akt
der Priesterweihe selbst geschieht.

Ich fasse noch einmal zusammen:

1.0Ohne Symbole (profan: dufiere Zeichen), die bestimmte
kollektive Wertschitzungen (Vereinbarungen) manife-
stieren und eben deswegen ihrerseits kultische Verehrung
(Beachtung) auf sich ziehen, wire ein soziales, mensch-
liches Leben gar nicht moglich.

2. Die Entstehung eines Kultes 1483t sich aus der Tatsache
erkliren, dafl wichtige und als solche einsehbare, sicht-
bare Gegenstinde (Fahne — Feldzeichen) oder Gesten
(Handauflegung — Ubertragung) als Zeichen (pars pro
toto) aus den sachlichen Handlungsabldufen selbst her-
ausgezogen werden und ihrerseits Selbstwert gewinnen.
Damit aber kann sich eine Tradition entwickeln und
fortgesetzt werden, auch wenn die Sachbezogenheit der
Handlung selbst durch sozialen Wandel abstirbt und
uneinsehbar wird (Beispiel: die Ordines Minores) oder
sich verindert (z. B. Kerzenlicht — von notwendiger
Lichtquelle zum Feierlichkeitswert).

3. Riten (nicht nur bei der Priesterweihe, aber dort be-
sonders) haben bestimmte Scharnierfunktion zwischen

17 Vgl. W. J. THoMAS, Person und Sozialverhalten, Neuwied-Ber-
lin 1946. Schon aus der traditionellen Moraltheologie ist jedem
Theologen die Unterscheidung von formell (mit Wissen und Wil-
len) und nur materiell (ohne Wissen oder Willen) gesetzten Hand-
lungen geldufig, wenn sich auch diese Unterscheidung mehr auf die
Beurteilung einer Handlung als auf ihre Motivation bezieht.

19 in: Diakonia 1 (1966) 177-186.
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Individuum und der groferen Gruppe (Kirche, Gesell-
schaft), insofern einerseits das Individuum in die gro-
flere Gruppe integriert wird (Sozialisation), anderseits
die groflere Gruppe ihre Kontinuitit und ihren Selbst-
wert sichtbar vor allen bestdtigt (Integration — intran-
sitiv).

Darum geniigt nicht Idee und Gedanke, sondern es be-
darf des materiellen, ein-sehbaren und an-sehbaren
Tuns, damit der Kult als Verehrungsritus diese Doppel-
wirkung der transitiven und intransitiven Integration
erfiillt.

4, Mit der Tradierung (und Traditionalisierung =
Selbstwert der Tradition bei Abldsung vom Sachzusam-
menhang) steigt die Gefahr der Magifizierung des Kul-
tes und der vom Kult Betroffenen (Priester). Da heute
— einerseits — ein starker Trend zur Rationalisierung
(Entzauberung der Welt) feststellbar ist, kann auch ein
blofles Festhalten am lediglich Tradierten die Kluft
zwischen >Kult< und >Sache« vergrofiern.

Dabei ist zu bedenken, dafl die Geschwindigkeit der
>Entzauberung«u. U. irrationale Bediirfnisse schafft oder
freisetzt, die dann leicht in Kultformen einstromen,
die ihre eigene Sachbezogenheit nicht mehr hinreichend
verstindlich machen kénnen (>Fatimagie<).'®

Die gerade in diesen Wochen — im dritten Jahr nach dem
Konzil — so iiberaus deutlich werdende Spannung zwi-
schen progressiven und konservativen Kriften in der
Kirche und in der Gesellschaft, von der die Kirche ja nur
ein Teil ist, diirfte den Kirchenhistoriker nicht iiberra-
schen und ist auch sozial- und individualpsychologisch

19 Es hat sich hier im Laufe der Jahrhunderte eine sehr zwiespil-
tige Situation entwickelt, die nicht Thema dieses Artikels ist, auf
die aber in unserem Zusammenhang hingewiesen werden sollte. Die
in einem jahrhundertelangen Kampf gegen Aufklirung, Rationalitdt
usw. zwangsliufige Forderung oder Zulassung aller moglichen ir-
rationalen Impulse und Strémungen hat Gewohnheiten eingeschlif-
fen und Mentalititsformen geprigt, denen durch eine in Verkiin-
digung und damit auch in der Liturgie sich allmihlich durchsetzende
starkere Realititsbindung und Erniichterung genau jener Hort einer
(falschen) Gliickseligkeit zerstdrt wird, in den sie sich — lange un-
widersprochen, ja eifrig geférdert — gefliichtet haben. Mag es sich
hier um Rest- und Randgruppen der Gesamtbevélkerung handeln,
unter den >Heute-noch-Kirchgingern« diirfte es sich um einen recht
erheblichen Prozentsatz handeln —, ganz abgesehen davon, dafl
in dieser Frage jeder einzelne aus therapeutischen Griinden die
Riicksicht verdient, derer er bedarf. — Bei allem — fiir die Erneue-
rung notwendigen — Optimismus der Reformer scheinen deshalb der
Breitenwirkung jeglicher Erneuerung — ebenso notwendig — Gren-
zen gesetzt. Denn »je mehr die breite Masse ... Objekt der Beein-
flussung und Stiitze der Macht der Priester wird, desto mehr muf§
deren systematisierende Arbeit gerade die traditionellsten, also die
magischen Formen religitser Vorstellungen und Praktiken ergrei-
fen« (Max WEBER, a.a2.0. 366).
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relativ leicht erkldrbar. Der Mechanismus ist verhilt-
nismafig einfach: die »Offnung der Schleusen< wird von
denen, die darauf gewartet haben, als eine Selbstver-
standlichkeit und gewissermaflen als eine Wiedergut-
machung angesehen und darum keineswegs mit >Dank-
barkeit< belohnt, sondern sie ist die Bedingung der Mog-
lichkeit lang aufgestauter freier Rede und Kritik. Die
von den Etablierten erwartete Dankbarkeit aber wire
gerade der Verzicht auf eben diese Kritik gewesen. So
ist die Reaktion im Sinne eines >so haben wir nicht ge-
wettet<nicht nur verstindlich, sondern geradezu zwangs-
laufig gewesen.

Der Berufsstand, den dies in der Kirche am meisten tan-
giert, ist zweifellos der der Priester. Gegeniiber fritheren
Prozessen ahnlicher Art (etwa am Ende des 18. Jahrhun-
derts wihrend des sogenannten Josephinismus, in den
40er Jahren des 19. Jahrhunderts und in den Jahren um
1900) liegt der Unterschied der heutigen Situation eigent-
lich darin, daf} der z. T. auch politisch induzierte mehr-
fache Wechsel von Soll-normen erstmals von einer Ge-
neration bewufit erlebt wird, so bewuflt, daf} ihr der
Wechsel selber zunehmend als Norm erscheinen muf.
Das hat zur Folge, dafl der Gehorsam als traditionelles
Instrument des Ausgleichs von Widerspriichen (>Roma
locuta, causa finita<) dem Druck des Situationswechsels
und der Situationsverschiedenheiten nicht mehr geniigt.
Hier wird das zentrale Problem des Priesters heute
iiberhaupt sichtbar, das schon bei der Erziehung zum
Priester beginnt. Denn Priester-Sein ist auch ein Beruf,
war bis heute ein Aufstiegsberuf. Das Priesteramt selbst
galt und gilt zum Teil noch als duflerst stabiler Stand,
der auflerdem im Sozialprestige relativ hoch ein-
gestuft wurde, da er zumindest im deutschsprachigen
Raum (seit Joseph I1.) das Studium an einer Hochschule
und (seit Bismarck) das Abitur voraussetzt. Auch aus
der Statistik ist der Wille zum sozialen Aufstieg als Be-
rufsmotivation heute noch einigermafien deutlich ables-
bar. Der Anteil von Arbeiterkindern war bis in die 60er
Jahre unter katholischen Theologiestudenten mehr als
dreimal so hoch wie im gesamten Studentendurchschnitt
(18% zu 5%) und auch der Anteil von Stipendien-
empfingern ist unter Besuchern theologischer Hochschu-
len um etwa 30% grofler als unter der gesamten Stu-
dentenschaft (ca. 40% zu 30%). Man sollte also diese
soziale Komponente der Berufswahl nicht ganz aufler
acht lassen. Eines der ganz groflen ungewollten Experi-
mente in dieser Hinsicht war 1905/1906 die Kiindigung
des Konkordats zwischen Frankreich und dem Vatikan,
die zur Folge hatte, daf} in den Jahren bis 1910 die Zahl
der Studienbewerber fiir das Fach Theologie um mehr
als 50% zuriickging. Denn schlagartig hatte die Kiindi-
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gung des Konkordats den Priester aus einem staatlichen
Beamten zu einem Mann gemacht, der auf das Wohl-
wollen seiner Glaubigen angewiesen war. Die neueren
Zahlen aus Europa tendieren im Grunde dhnlich, wenn
auch nicht ganz so sprunghaft. Dabei diirfte der Haupt-
grund weniger darin liegen, dafl man eine finanzielle
Abwertung des Priesterstandes befiirchtet (obwohl die
Aufhebung der Kirchensteuer als einer staatlich eingezo-
genen Steuer bereits am Horizont auftaucht), sondern
einfach deshalb, weil andere Berufe auch fiir diejenigen
erreichbarer sind, denen friiher allenfalls das Knaben-
seminar blieb, wo sie im allgemeinen dem Mechanismus
des moralischen Drucks anheimfielen.

Obwohl man die 6konomische Motivierung des Berufs
und der Berufung sicher nicht iiberbewerten soll, ist doch
feststellbar, daf’ der Status des Priesters heute die Funk-
tion einer Vielzahl von Komponenten ist, die zum Teil
gar nichts mit der Theologie von Kirche und Priester-
amt zu tun haben.

Aber auch in der Theologie selbst wird das Priesterbild
offensichtlich korrigiert, gerade das ist die Intention und
Folge der >neuen< Ansitze in Exegese, Dogmatik und
auch Moral, die bei aller Verschiedenheit der Objekte
doch in einer Grundintention fast identisch sind: im
Bemiihen um den Nachweis, daf§

a) die im 18. und 19. Jahrhundert geronnene Tradition
den Zugang zu den Lehren und Praktiken fritherer Zei-
ten weitgehend verschiittet und blockiert hat,

b) diese — vorwiegend im gegenreformatorischen Voka-
bular formulierten — Lehraussagen der nachtridentini-
schen Phase ihrerseits dadurch gekennzeichnet sind, dafl
sie sich als die Tradition schlechthin prisentieren, dafl
sie ihre situative Gebundenheit leugnen, wihrend eben
gerade dies — die Insistenz auf der A-historizitit der
Lehre — das Kennzeichen ihrer spezifischen Seinsverbun-
denheit ist.

Die Exegeten stellten fest, dal der Priester und das
Priesteramt so, wie wir es kennen, nicht aus dem Neuen
Testament ableitbar ist, und es wird gelegentlich schon
der Verzicht auf den >Priester« als Begriff vorgeschlagen
(wobei man sich fragen darf, ob die Ersetzung des Wor-
tes >Priester< durch den Begriff >Presbyter« fiir die Beur-
teilung des Priesteramtes durch die Gliubigen allzu viel
ausmachen diirfte).2® Auf jeden Fall aber ist ein Prozefl
im - Gange, der zu einer Auflsung der Identifizierung
von Klerus und Kirche fithrt. Man kann von einer Re-
personalisierung und Reindividualisierung des einzel-
nen Klerikers sprechen. Das zeigt sich auch im neuen

20 7. B. G. SCHELBERT, Priester — Presbyter (hrsg. v. F. ENZLER),
Luzern-Miinchen 1968, 12 ff.
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Ordinationsritus, in dem nur noch im Schluflgebet von
einer >Erhebung« die Rede ist, wihrend die sonstige Her-
vorhebung der >Wiirde« des Priesteramtes (so bei der
Befragung des Volkes und in der eigentlichen Weihe-
formel) ersatzlos gestrichen ist.

Fragen wir einmal ganz konkret, aus welchen Elementen
sich bislang die >Erhebung« zusammengesetzt hat, so
konnen wir etwa folgende drei Ebenen feststellen:

a) Spezifische Reprisentanz der ganzen Kirche — eine
sehr wirksame, oft dem einzelnen Priester aufgedrangte
Rolle, bei der ihm von seinem Amt her ein gewisser
Tabuschutz zugute kam, an den sich mancher Kleriker
allerdings auch sehr schnell gewohnte.

b) Weltliche Wiirden und Funktionen, angefangen von
geistlichen Fiirstbistiimern und politischen Fithrungs-
positionen (Reste z. B. heute noch in der Ostkirche —
Erzbischof Makarios) bis hin zum Streit um die welt-
lichen Giiter des Kirchenstaates, Auseinandersetzungen,
die in allerlei Variationen auch im 20. Jahrhundert noch
gelegentlich aufflackern (z.B. Doyenatsstreit 1921 in
Bern und in Berlin).

c) Sakramentale Wiirden (vom »>Volk« her gesehen). Der
Priester hatte in gewissem Sinne eine >Macht iiber
Gott<®, sobald er — er allein — die Eucharistie feiern
konnte. Der Priester hatte auflerdem im Sakrament der
Bufle mit der Binde- und Losegewalt ein in jeder Hin-
sicht sehr tiefgreifendes seelisches Fiihrungsinstrument in
der Hand, und er war schliefllich allein befihigt und
beauftragt, als Prediger die Verkiindigung wahrzuneh-
men (und dabei, ganz gleich, was er sagte, stets unwider-
sprochen zu bleiben).

Was bleibt nun im neuen Ritus? An Beauftragungen
werden im einzelnen genannt:

a) Leitung der Herde des Herrn als Mitarbeiter des Bi-

21 Hijer schligt immer noch eine priesterliche Spiritualitit durch, die
aus der >Ecole francaise« (CHARLES DE CONDREN u.a.) des 17. Jahr-
hunderts stammt und nicht nur in Primizpredigten noch lebendig
ist. Beriihmt wurde 1905 der Hirtenbrief des Salzburger Kardinals
KATSCHTHALER, in dem es u.a. heifit: »Thr wiflt es, Geliebteste, der
katholische Priester hat die Gewalt, die Siinden zu vergeben ...
Gott hat gleichsam seine Allmacht fiir diesen Zwedk, fiir diesen
Augenblidk an seinen Stellvertreter auf Erden, den bevollmichtig-
ten Priester, abgetreten ... Wo ist selbst im Himmel solche Gewalt?

.. Der katholische Priester kann sogar . .. den Mensch gewordenen
Gottessohn fiir Lebendige und Tote als unblutiges Opfer darbrin-
gen. Christus, der eingeborene Sohn Gottes des Vaters, durch den
Himmel und Erde geschaffen sind, der das ganze Weltall trigt, ist
dem katholischen Priester hierin zu Willen.« (Zit. nach P. Franz,
Vom Gebeimnis der Priester, Miinchen 1958, 197. Vgl. auch ]J.
Crotr0GINI, Das Priesterbild der beutigen [ugend, in: Priester —
Presbyter (hrsg. v. F. ENZLER), a.2.0. 93.
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schofs (zum Teil umschrieben als »leitende Diener des
Volkes Gottes<)?

b) das Mysterium feiern

¢) die frohe Botschaft kiinden (mit der merkwiirdigen
Einschrinkung, »niemals seine eigenen Gedanken vor-
zutragen«2®), und

d) enge Verbindung mit Christus zu halten.

Das ist alles theologisch sehr sauber, sehr ehrenwert, aber
eigentlich nicht — nach den Leistungsnormen der Gesell-
schaft, in der auch der Priester leben mufl — attraktiv
und faszinierend.

Hinzu kommt, daff auch im Konzil, wo ja nicht nur
mehr {iber Bischof und Laien gesagt ist als iiber die Prie-
ster, den Priestern auch dort ausdriicklich ihr zweiter
Rang bestitigt wurde, wo es heif}t, »die Presbyter haben
als Presbyter nicht die volle Hohe des geistlichen Amtes
inne«?, Genau das aber ist auch im Konsekrationstext
beibehalten. Anderseits ist dort jetzt deutlicher als zuvor
die Rede vom sacerdotium commune (gemeinsames
Priestertum)®, das sich nun in der Praxis massiv in eine
Entfunktionalisierung des Gemeindepriesters umsetzt
(vgl. Kommunionausteilen durch Laien, Predigen durch
Laien, priesterloser Wort-Gottesdienst, Demokratisie-
rung in der Leitung der Gemeinde usw.). Das mufl den
an die alte Tradition gewthnten Priester vor allem dann
beriihren und treffen, wenn dieser ganze Prozefl unter
den Stichworten von >Briiderlichkeit< und >Kollegialitit«
verlduft, Begriffe, die manchem in dieser Bezichung wie
blanker Hohn erscheinen miissen.*

In dieser Situation mufd es allerdings den Priester irritie-
ren, wenn die offiziellen Versuche zur Stiitzung und
Stabilisierung des Priesteramts, d. h. zur Heraushebung
seiner Besonderheit unter allen Positionen und Funktio-

22 Tn Anlehnung an Lk 22,26 — wo es allerdings heifit: ». .. unter
Euch soll ... der Vorsteher wie der Diener werden« — schreibt A.
MULLER: »Es ist eine theologische Tatsache, daff der Priester der
leitende Diener in der Gemeinschaft des Volkes Gottes ist.« [Das
Priesterbild — soziologisch geseben, in: Priester — Presbyter (hrsg.
v. F. ENzLER), 2.2.0. 55].

28 So im Konzilsdekret »Presbyterorum ordinisc Nr. 4, vgl. dazu
den Einleitungstext in K. RAHNER/H. VORGRIMLER, Kleines K onzils-
kompendium, Freiburg 21966, 554 1.

24 Vel. Konzilskonstitution >Lumen gentiwms< Nr. 28, Anm. 100. Der
Satz, der aus einem Brief Cyprians (} 258) stammt, macht die alte
Tradition dieser Einstufung deutlich.

2 Noch 1750 wird das sacerdotium commune im Katechismus des
P.ScuErFFMACHER S] ausdriicklich als >Irrlehre« und >Luthers licher-
liche Erfindung« bezeichnet.— Vgl. O. SeMMeLROTH S], Das priester-
liche Gottesvolk und seine amtlichen Fiihrer, in: Concilium 4 (1968)
414,

26 Vgl. E. Gorowms, Kirchenstruktur Briiderlichkeit, in: Wort und
Wabrbeit 23 (1968) 291-305.
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nen in der Kirche, nun genau dort angesetzt werden, wo
er sie kaum verlangt hat, nimlich beim Zolibat.2?
Versucht der Priester jedoch, in seinem unmittelbaren
Aufgabenbereich, in der >Verkiindigunge, zum Erfolg zu
kommen, so findet er sich dort auf einem Weltanschau-
ungsmarkt, der ihn leicht in die Versuchung treibt, sich
auf die Tricks der Massenkommunikation einzustellen,
wie sie ihm von eilfertigen Meinungsmachern und Be-
triebsberatern suggeriert werden.2

Im Grunde wiederholt und vollendet sich hier im stillen
nur ein Prozef}, der sich 1870 vor den Augen aller Welt
schon einmal abgespielt hat: die Zerschlagung der welt-
lichen Herrschaft der Kirche. Es folgt eine Entfunktio-
nalisierung des Klerus, die gerade deswegen, weil sie so
z6gernd und nur unter Widerstinden geschieht, sich nicht
nur auf die weltlichen Funktionen zu beschrinken
scheint. So fragen viele: Welche Positionen und Funk-
tionen bleiben denn noch? Das psychologische und sozial
durchaus verstindliche Problem liegt hier in der gar
nicht bestreitbaren Tatsache, daff unter dem Druck von
innen und auflen Positionen, Rechte und Gewohnheiten
aufgegeben und abgegeben werden, die der Kleriker
jahrhundertelang unbestritten besessen und praktiziert
hat. Die Frage ist nur, ob die Beschreibung dieses Pro-
zesses als Riickzug, Defaitismus, Glaubensverfall usw.
richtig und berechtigt ist, ob hier nicht letzten Endes
doch auch eine Befreiung von manchem Ballast geschieht,
an den mancher vielleicht sein Herz gehédngt hat.

Auf diesen Prozefl, den der Klerus mehr oder minder
passiv hinnimmt und wohl hinnehmen muf, kann der
einzelne Priester natiirlich individuell sehr verschieden
reagieren. Auflerlich lassen sich dabei verschiedene Ver-
haltenstypen unterscheiden, die sich u. a. in der Kult-
feier selber zum Ausdruck bringen. So lassen sich z. B.
bei der Wiederherrichtung des Altares nach der Eucha-
ristieausteilung drei verschiedene Verhaltensformen be-
obachten:

a) Der Priester selbst bringt den Kelch (oder die Mon-
stranz) auf die Seite, weil er ja nach wie vor iiberzeugt
ist, daf} er allein als Priester mit seinen geweihten Han-
den diese heiligen Gerite beriihren darf. Wir haben hier

27 So im Konzilsdekret »Presbyterorum ordinisc Nr. 16, spiter in
der Enzyklika »Sacerdotalis Caelibatuse v. 25. 6. 67; vgl. Herder-
Korrespondenz 21 (1967) 363-376. Als unmittelbaren Kommentar
dazu A. ANTWEILER, Zum Pflichtzélibat der Weltpriester, Miinster
(Selbstverlag) 21968. Auflerdem: E. ScHiLLeBeEckx, Der Amis-
zélibat, Diisseldorf 1967; F. BockLe (Hrsg.), Der Zilibat, Mainz
1968, und A. MULLER, Der ebelose Priester, in: Diakonia 1 (1966)
316-328.

28 Vgl. dazu O. ScHREUDER, Soziologische Aspekte der Verkiindi-
gung, in: Concilium 4 (1968) 170-175.
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den Typ des (noch) keineswegs verunsicherten Konser-
vativen.

b) Der Priester gestattet es dem Ministranten, die Gerite
auf die Seite zu tragen, sofern er dazu ein bestimmtes
Tuch benutzt, das die Berithrung der heiligen Gerite
durch die unheiligen Hinde eines Nichtgeweihten ver-
hindert. Wir haben hier den Typ des schon Verunsicher-
ten, der sich aber mit gewissen Kompromissen weiterzu-
helfen sucht.

¢) Der Ministrant nimmt die Gerite, ohne dabei ein Tuch
zu benutzen. Dies Verhalten 14fit sich sehr unterschied-
lich deuten. Im einen Fall steht dahinter der resignie-
rende Priester, dessen Verunsicherung zuweilen so weit
geht, dafl ihm die Art des Umgangs mit den liturgischen
Geriten letzten Endes einerlei geworden ist, so dafl er
nichts dagegen hat, wenn der Mefidiener die Gerite so
abriumt, wie die Hausfrau den Aschenbecher vom Tisch
nimmt, wenn der Besuch gegangen ist. Die andere Form
der Deutung des formal gleichen Verhaltens — man kann
den Unterschied dann meist sehr genau sehen — tendiert
dahin, dafl der Priester seine Sicherheit durchaus wieder-
gewonnen (oder nie verloren) hat, wenn er auch den
Mefidiener, der ein Laie ist, in seiner Funktion des litur-
gischen Gehilfen am gemeinsamen Priestertum aller
Gliubigen mit (in dieser Hinsicht) gleichen Rechten
beteiligt.

Auch in vielen anderen Situationen wird man das Ver-
halten des einzelnen Priesters im Rahmen der hier skiz-
zierten Typologie interpretieren konnen. Neben dem
noch selbstsicheren Konservativen und dem sich arran-
gierenden Kompromifler stehen als Extreme der total
Resignierte, dem alles zerbrochen ist, und der selbst-
sichere Progressive, der auch das Mifllingen eines Experi-
mentes nicht scheut, weil er sich traut, Fehler einzu-
gestehen und sein Verhalten zu revidieren. Es kenn-
zeichnet die Uniiberschaubarkeit und Kompliziertheit
der Gesamtsituation sehr gut, daf} sich im aufleren Ver-
halten, im menschlichen Umgang, also in der »Form« des
Verhaltens Konservativer und Progressist oft nicht un-
terscheiden (sie tun nur etwas anderes), wahrend im >In-
halt< des Tuns eher der Resignierte und der Progressive
einander gleichen (sie tun es nur anders).
Zusammenfassend:

1. Die in der (wesentlich von den Prinzipien >Leistung<
und >Aufstieg« geprigten) Gesellschaft von heute be-
merkbare absolute und relative Herabstufung des Prie-
steramtes fiihrt bei den bereits Ordinierten zunehmend
zu einer Statusunsicherheit — bei den Jiingeren zu einem
Berufungsschwund.

2. Die Beschneidung und Reduktion Welthcher »Erhebun-
gen< und >Wiirden« wird theologisch (exegetisch) nicht



52

etwa kompensiert, sondern bestitigt — zugunsten des
Bischofsamtes und des gemeinsamen Priestertums aller
Glaubigen —, d. h. zugleich auf Kosten des >einfachen«
Klerikers.

3. Das fithrt zu einer (an sich begriiflenswerten) Re-
individualisierung des einzelnen Priesters — belastet ihn
aber zugleich mit einer Reprisentation der ganzen Kir-
che (qua Person) — wihrend ihm der Tabu-schutz (qua
Amt), den er hatte, gleichzeitig genommen wird. Diese
Statusverinderung gilt letzten Endes fiir jeden Priester
— nicht zuletzt auch fiir den Papst selbst.

4. Diese Verschiebung in der Beziehung von Rechten,
Pflichten und realen Funktionen spiegelt sich bereits in
der Ausbildung und in der Ordination darin, dafl der
Priester heute (noch) fiir Funktionen ordiniert wird, die
von anderen — auch ohne Ordination - giiltig ausgefiihrt
werden, und unter dem Druck sehr verschiedenartiger
Situationen Funktionen ausiitben mufl, fiir die er weder
ausgebildet noch ordiniert worden ist (Stichwort Mis-
sion, Arbeiterpriester, Religionsunterricht, usw.).

5. Das zeigt sich besonders in der Funktion der Verkiin-
digung, wo er unter dem Konkurrenzdruck des Welt-
anschauungsmarktes stindig in der Versuchung steht,
um des Effektes willen die Verkiindigung inhaltlich zu
verkiirzen und zu verbiegen oder auf den Erfolg zu ver-
zichten. Der demonstrierbare Erfolg — die Kategorie der
Leistungsgesellschaft — ist offensichtlich keine Kategorie
der Seelsorge.

6. Das ist kein Alibi fiir Bequemlichkeit — im Gegenteil.
Denn das Durchstehen des wohl unvermeidbaren Ver-
zichts auf jene psychologische Erfolgsprimie (die alles
individuelle Leistungshandeln motiviert) in einem Akt
der >Hoffnung wider alle Hoffnung« ist eben jenes Zeug-
nis, auf dem alle Glaubwiirdigkeit beruht.*

* Fortsetzung und Schlufl dieses Artikels folgen in Heft 2/1969.



Praxis

Fastenpredigten in Dialogform

Viele Laien #uflern ihr Bedauern, daf} sie ihre
Fragen und Einwinde nicht an den Prediger
herantragen konnen. Die Umfrage, auf die wir
nachher zu sprechen kommen, hat dies eindeu-
tig bestitigt. Nur eine verschwindende Minder-
heit der Predigtbesucher hatte noch niemals den
Wunsch, mit einer Frage an den Prediger heran-
zutreten, Die iiberwiegende Mehrzahl hatte we-
nigstens gelegentlich, sehr viele sogar oft einen
dhnlichen Wunsch.

Der Plan

In einem Versuch sollte erprobt werden, ob sich
eine Form finden liflt, die einerseits im vollen
Sinne des Wortes » Verkiindigung«, also autori-
tative Vermittlung des Wortes Gottes ist, ander-
seits aber dem Horer die Moglichkeit gibt, mit
Fragen und Einwinden sich in den Predigt-
vorgang einzuschalten. Es ging also nicht um
eine Glaubensdiskussion, fiir die ja viele Erfah-
rungen vorliegen. Es ging auch nicht um eine
»Dialogpredigt« im Sinne einer nur lebendige-
ren Gestaltung der Predigt durch zwei Prediger,
wie es in manchen Volksmissionen durchgefiihrt
wird. Gesprichspartner sollten Laien aus der
Gemeinde selbst sein. Um den echten Fragen
Raum zu geben, sollten sie sich auf das jewei-
lige Thema mit einem Kreis Bekannter vor-
bereiten.

Der Rektor eines neu errichteten Seelsorge-
bezirks im Westen K6lns und der Pfarrer einer
groferen Gemeinde im Raume Bonn gingen auf
diesen Plan ein. Die Themen wurden gemein-
sam abgesprochen. Es war Aufgabe des Seel-
sorgers, zu jedem Thema einen geeigneten Part-
ner auszusuchen. Da wegen der Entfernung eine
miindliche Absprache nicht mdglich war, war
vereinbart, dafl der Prediger rechtzeitig vorher
seinen wesentlichen Gedankengang in Thesen-
form dem jeweiligen »Partner« zuschickt. Dieser
sucht sich einen Kreis von Freunden und be-
spricht in diesem Kreis das Thema. Jedem blieb
es unbenommen, dabei die »Thesen« zugrunde
zu legen, oder unabhingig davon Fragen und
Einwinde zu formulieren. Diese Fragen und
Einwinde nun wurden dem Prediger zugesandt,
dafl auch er sich damit vorher auseinandersetzen
konnte. Um den Charakter der Verkiindigung
zu unterstreichen, wurde das Predigtgesprich in
einen Wortgottesdienst eingebettet. Der Prediger
stand, wenn auch ohne liturgische Kleidung, an
der Stelle,an der auch sonst im Gottesdienst die
Predigt gehalten wird. Der Partner nahm einen
Platz ein, durch den kenntlich gemacht war, daf}
er als Vertreter der Gemeinde spricht. In der
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einen Kirche eignete sich dafiir der sonst iibliche
Platz des Lektors.

Die Durchfiibrung

Der Wortgottesdienst begann mit einem Lied.
Der Prediger sprach ein Gebet. Es folgte eine
Lesung, meist vom Partner vorgetragen, ein
Zwischengesang im Wechsel mit der Gemeinde,
ein Evangelium, das ebenfalls auf das Thema
abgestimmt war und anschlieflend das Predigt-
gesprich. Die Einfithrung in das Thema iiber-
nahm meistens der Prediger, manchmal aber
auch der Dialogpartner. Der Verlauf im einzel-
nen war nicht festgelegt und hing deshalb stark
vom jeweiligen Partner ab. Es schwankte zwi-
schen kurzformulierten Fragen, auf die der Pre-
diger zu antworten hatte, bis hin zu einer echten
Doppelpredigt, die allerdings der vorher ge-
stellten Aufgabe nicht sehr gerecht wurde. Es
war vereinbart, dafl der Partner seinen letzten
Beitrag als solchen kenntlich machen sollte.
Daraufhin rundete der Prediger das Gesprich
ab und leitete zum Gebet iiber, das,in Form von
Fiirbitten, vom Laienkreis vorbereitet oder vom
Prediger frei formuliert wurde. Den Abschlufl
bildete der Segen des Pfarrers und ein Schlufi-
lied. Die vereinbarte Zeit von 50 Minuten
wurde nur das eine oder andere Mal um einige
Minuten iiberschritten. Ein Umstand, der in der
Kritik iibrigens dankbar begriifit wurde.

Das Ergebnis

Nach dem letzten Wortgottesdienst wurde ein
Fragebogen ausgeteilt. Die Befragung dauerte
nicht linger als fiinf Minuten. In dem Kélner
Seelsorgebezirk wurden 22 Fragebogen beant-
wortet, Nach ihnen entsprachen die Teilnehmer
der Zusammensetzung der Gemeinde: Im we-
sentlichen jiingere Leute, seit kurzem verhei-
ratet, aus >unteren< und smittleren¢ Schichten.
Die meisten hatten Volks- oder Mittelschulbil-
dung. Etwa die Hilfte hatte an allen Abenden
teilgenommen.

Auf die Frage, ob ihnen die Dialogpredigten
etwas gegeben haben, antworteten acht mit »ja,
etwas«, fiinf mit »ja, viel«, vier mit »ja, aber
nur wenig« und nur einer mit »nein, gar nichts«.
Nach dem Grund fiir ihr positives Urteil be-
fragt, antworteten je sieben mit » Thema« bzw.
»Prediger«, sechs wufiten keinen Grund zu nen-
nen, die drei anderen verteilten sich auf »Dia-
logform« und »Wortgottesdienst«. Nur ein ein-
ziger meinte, man solle die Form der Dialog-
predigt nicht wiederholen. Je sieben entschieden
sich dafiir, sie »gelegentlich« oder »hiufig« zu
wiederholen, vier meinten sogar, man solle die
Predigt »immer« in Dialogform halten. Sehr
viel eindeutiger war der Vergleich mit einer
normalen Predigt. Dreizehn meinten, die Dialog-
predigt kénne dem Zuh&rer mehr mitgeben als
eine Monologpredigt, zwei meinten, sie konne
genauso viel mitgeben, und nur je einer meinte,
sie gebe weniger oder gar nichts mit; sechs konn-
ten sich nicht entscheiden.



In der Pfarrei im Raume Bonn wurden 65 Fra-
gebogen beantwortet. Danach waren mehr als
doppelt soviel Damen wie Herren unter den
Zuhorern. Die iiberwiegende Mehrzahl war ver-
heiratet, die am meisten vertretene Altersstufe
waren die Jahrginge zwischen 1900 und 1918.
Alle hatten am vergangenen Sonntag an der
Messe teilgenommen; einer der Zuhdrer war
evangelisch. Als Beruf gaben 28 »Hausfraue,
elf »Beamter«, sechs »sRentner« und vier »freier
Beruf« an; zwei waren Angestellte, einer Land-
oder Gartenwirt und kein einziger Arbeiter.
Hinzuzuzihlen wiren 14 Schwestern, die im
Fragebogen nicht erfaflit werden konnten. 20
hatten Volksschulbildung, 14 Hochschulab-
schluf}, 13 mittlere Reife, 8 Abitur und 7 Fach-
schulausbildung. Fast zu gleichen Teilen hatten
43 entweder regelmiflig oder mit einer Aus-
nahme an allen Abenden teilgenommen, 14 wa-
ren nur diesmal dabei.

Auf die Frage, ob ihnen die Dialogpredigten
etwas gegeben hatten, antworteten 30 mit »ja,
viel«, 24 mit »ja, etwas«. Nur fiinf gaben an,
dafl es ihnen nur wenig oder gar nichts gegeben
habe. Befragt, woran ihre positive Stellungnah-
me am meisten lige, antworteten 18 mit »an
der Dialogforme, 16 mit »am Prediger«, 13 mit
»am Thema« und die sieben anderen entweder
mit »am Wortgottesdienst« oder »am Partner«.
Wenn es weniger gefallen hatte, lag es immer
»an der Dialogform«. Nur sechs meinten, man
sollte die Predigt sonst nie in Dialogform hal-
ten; 36 waren der Meinung, man sollte es ge-
legentlich tun, 14 »hiufiger« und fiinf meinten,
die Predigt solle immer in Dialogform gehalten
werden. Der Vergleich mit der »normalen Pre-
digt« war eindeutig: 27 meinten, die Predigt in
Dialogform k&nne einem mehr geben, 21 waren
dafiir, dafl sie einem wenigstens genausoviel
geben konne. Nur acht waren der Ansicht, sie
konne einem weniger oder gar nichts geben.
Nun wird man eingestehen miissen, dafl die-
jenigen am letzten Abend nicht mehr zu errei-
chen waren, denen die Form der Dialogpredigt
tiberhaupt nicht zusagte. Sie waren nach dem
ersten Versuch gleich weggeblieben. Deshalb
kann es eigentlich nicht verwundern, dafl die
Mehrzahl der Zuhrer zu einem positiven Urteil
kam. Erstaunlich aber ist, daf} der Vergleich mit
der normalen Predigt auch dann iiberwiltigend
positiv ausfiel, wenn die jetzige Dialogpredigt
nur beschrinkt positiv beurteilt wurde. Woran
dies lag, konnte mit Hilfe des Fragebogens nicht
festgestellt werden.

Diese Befragung wurde jedoch erginzt durch
eine »Mandverkritik«, zu der der Pfarrer die
Partner, den Prediger und den Kaplan geladen
hatte. Mit einer Ausnahme waren alle der Mei-
nung, dafl die Dialogform das Zuhéren erleich-
tert hat; denn die Zuh&rer waren linger als eine
halbe Stunde mit gespannter Aufmerksamkeit
bei der Sache, was am Abend nach einem an-
strengenden Arbeitstag bei einer snormalen Pre-
digt« wohl kaum moglich gewesen wire. Im
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tibrigen hatt es sich gezeigt, dafl durch klare
und treffend gestellte Einwinde der Prediger
dazu herausgefordert wurde, ganz aus sich her-
auszugehen, und er damit zu einer gréfleren
Uberzeugungskraft gelangte.
Als Wunsch wurde ausgesprochen, dafl der Dia-
log ofters »hin- und hergehen« solle. Durch
tftere und noch schirfere Fragen und Einwinde
konne das Gesprich noch mehr belebt werden.
Es bestand die Ansicht, dal man den Versuch
ein andermal auch auf eine echte Dialogpredigt
in dem Sinne ausweiten solle, dafl Priester und
Laie gemeinsam je auf ihre Weise sich in die
Verkiindigung des Gotteswortes teilen sollten.
Einige Stellungnahmen waren auch schriftlich
beim Pfarrer eingegangen. Alle waren positiv.
»Man hért besser zu und nimmt besser auf,
wenn die Predigt durch den Partner aufgelok-
kert wird.« Allerdings miifiten sich die Fragen
auf das Wesentliche des Themas beziehen, was
nicht in jedem Falle gegeben war. Beim nich-
sten Mal kann der Wunsch sicher beriicksichtigt
werden, die Themen vorher klarer anzukiindi-
gen und die Gemeindemitglieder aufzufordern,
auch ihrerseits Fragen zu den einzelnen Themen
einzureichen. In diesen Stellungnahmen darf
man wohl eine Aufforderung sehen, in der an-
gegebenen Richtung weiterzusuchen.

Godehard Piinder SJ

Symptome

Die Diskussion iiber die Wiedereinfith-
rung des Diakonats*

Es ist bekannt, daf} das Konzil beschlossen hat,
in Zukunft kénne »der Diakonat als eigene und
bestindige hierarchische Stufe wiederhergestellt
werden«. Die einzelnen Bischofskonferenzen
haben mit Billigung des Papstes zu entscheiden,
»ob und wo es fiir die Seelsorge angebracht ist,
derartige Diakone zu bestellen« (Dogmatische
Konstitution iiber die Kirche »Lumen gentinme
29). Lange vorher schon hatten sich in der Bun-
desrepublik Kreise von Minnern gebildet, die
die Diakonatsweihe anstrebten, Nun sahen sie
im Konzil ihren Wunsch aufgegriffen. Auch viele
Diasporagemeinden und Pfarrer begriifien den
Konzilsbeschlufl, weil sie sich dadurch kiinftig
eine Hilfe fiir die Seelsorge erhoffen. Andere
Christen fragen sich, ob die Wiedereinfiihrung
des Diakonats heute notwendig oder sinnvoll
sei, da die den Diakonen zugedachten Aufgaben



ebenso von Laienchristen ausgeiibt werden kon-
nen und auch schon werden. Daf sich die deut-
schen Bischofe im September 1966 entschlossen
haben, auch in der Bundesrepublik den Diako-
nat wieder einzufiihren, ist leider kaum bekannt-
geworden. Uberhaupt hatten insgesamt Presse
und Offentlichkeit vom Konzilsbeschlufl wenig
Notiz genommen.

Erst in der letzten Zeit erscheinen in verschie-
denen Zeitschriften! Artikel zu diesem Thema,
und die Diakonatskreise fiihrten eine Reihe von
Tagungen durch, denen ein breiteres Publikum
Aufmerksamkeit schenkte. Inzwischen entstand
nun eine lebhafte Diskussion unter Laien und
Priestern fiir oder wider die Argumente, die

zur Begriindung des Diakonats angefithrt wer-
den.2

Der Ausgangspunkt: Die seelsorgliche Not-
situation

Was war der Grund, der die Konzilsviter dazu
gefiihrt hat, die Wiedereinrichtung des Diako-
nats zu erwigen? Offensichtlich der Priester-
mangel, also seelsorgliche Griinde oder, wie die
Dogmatische Konstitution iiber die Kirche, Art.
29, es ausdriickt: weil bestimmte Amter, »die
fiir die Kirche in héchstem Mafle lebensnotwen-
dig sind, bei der gegenwirtig geltenden Diszi-
plin der lateinischen Kirche in zahlreichen Ge-
bieten nur schwer ausgeiibt werden kénnen.
Dabei wurde vor allem an die Missions- und
Diasporagebiete gedacht, die von der Seelsorge,
dem Heilsdienst der Kirche, nur ungeniigend
erreicht werden. Es geht also darum, fiir diese
Gebiete eine neue Ordnung und neue Formen
zu finden, mit der die gemeinten Aufgaben bes-
ser wahrgenommen werden kénnen.

Heute jedoch wird vielfach gesagt, die seelsorg-
liche Notsituation sei nicht der entscheidende
Grund. Sicher aber war es fiir fast alle, die die
Einrichtung des Diakonats begriifiten, ausschlag-
gebend, ja bleibt fiir sie das einzige und ent-
scheidende Argument. Es gehtihnen nicht primir
um' die Wiedereinrichtung eines alten >Weihe-
standes<, sondern um die >Sachec der Seelsorge,
den Heilsdienst der Kirche. Als Beispiel moge
der Ausspruch eines deutschen Diaspora-Pfar-
rers angefithrt werden: »Ob geweiht oder nicht
geweiht, das ist doch gleichgiiltig: Wenn nur
jemand kommt.« Oder aus dem von der Ge-
schiftsstelle Adveniat angebotenen Pressemate-
rial der Bericht iiber die Seelsorgerinnen von
Caraveli/Peru, die genau das tun — und Gott

! Vor allem: Pastoralblatt fiir die Diézesen
Aachen, Berlin, Essen und Kéln, 19 (1967) Heft
9, 10, 11, Stimmen der Zeit 92 (1967) Heft 9;
Fran und Beruf 3/1967; Signum 39 (1967 Heft 4;
verschiedene Meldungen der KNA,

2 Wir verzichten dabei auf eine detaillierte in-
haltliche Darstellung der verschiedenen Artikel
zu diesem Thema, sondern greifen nur die wich-
tigsten Probleme auf, auf die es hier ankommt.
Siehe auch Frau und Beruf 1/1967, 11.
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sei Dank t#n —,was in der Dogmatischen Kon-
stitution, Art. 29, als Diakonatsaufgaben be-
zeichnet wird: »Taufen, Wortgottesdienste hal-
ten, Ehen kirchlich einsegnen, Tote kirchlich be-
erdigen, Kranke versorgen, Religionsunterricht
erteilen, Laienhelfer ausbilden, die Kommunion
austeilen und vieles andere mehr ... Mag sein,
schrieb der Bischof, daff man uns in Europa
nicht versteht. Aber wir sind sicher, daff nicht
der minnliche Diakon, sondern die Ordensfrau
in unseren Gegenden auf die Dauer den Diako-
natsdienst versehen wird.«3 Das sind keine Ein-
zelstimmen; es sind aus der Fiille gegriffene Bei-
spiele fiir das, was uns auf den Nigeln brennt.
Und diese brennende Sorge ist der Aspekt, unter
dem man auch den Diakon begriifite, weil man
hoffte, dadurch mehr Mitarbeiter fiir den Heils-
dienst der Kirche zu gewinnen.

Die Aufgaben von Diakon und Laie

Die dringenden Aufgaben stehen im Mittel-
punkt. Wenn die Wiedereinfithrung eines »Wei-
hestandes¢< dazu beitragen kann, sie zu bewil-
tigen, wird man ihn ohne Zweifel begriifien.

1, Weldher Art sind diese Aufgaben?

Die Dogmatische Konstitution spricht von der
Diakonie (dem Dienst) der Liturgie, des Wortes
und der Liebestitigkeit. Sie nennt ausfithrlich
die einzelnen Aufgaben in Liturgie und Ver-
kiindigung und spricht dann noch global von
den »Pflichten der Liebestitigkeit und der Ver-
waltunge, die in der Praxis jedoch heute stirker
in den Vordergrund zu treten scheinen (der
Sozialarbeiter, Caritasangestellte, Katechet usw.
als Diakon).

2. Ist fiir diese Aufgaben die Weibe erforderlich?
Wenn man nun fiir die genannten Aufgaben den
Diakonat wieder einrichten will, so erhebt sich
die Frage, ob dafiir die Weihe notwendig sei.
Offensichtlich nicht. Es gibt keine Dienste, die
im Unterschied zum Laien nur der Diakon tun
kénnte; von den Aufgaben her lifit sich die
Notwendigkeit des Diakonats nicht begriinden.4
Auch reicht keine seiner Aufgaben in den un-
mittelbar priesterlichen, »den streng konsekra-
torischen Bereich des ssacerdotiums« im eigent-
lichen Sinn hinein, und keine Aufgabe ist so be-

8 Fran und Beruf 1/1967, 13. — Merkwiirdiger-
weise ist es oft eher so, dafl man nicht fiir un-
getane Aufgaben nach dem Diakon ruft, sondern
fiir noch zu weihende Diakone nach Aufgaben
sucht. — (vgl. R. ScHALLER, Um die Erneuerung
des Diakonats in Frankreich, in: Orientierung,
32 [1968] 161-162) — ein Zeichen dafiir, dafl es

rimir um die Wiedereinrichtung eines kleri-
ﬁalen »Standes¢ geht, obwohl ein solches Den-
ken doch durch das Konzil {iberholt sein diirfte.
4 »Im Unterschied zu Bischtfen und Priestern
werden ihre Vollmachten aber nicht aus der
Weihe abgeleitet.« K. RAHNER / H. VORGRIMLER,
Kleines Konzilskompendium, Freiburg 21967,
115:



schaffen, dafl sie in Zukunft als exklusiv dem
Diakon vorbehalten bezeichnet werden miifite.«%
Der Diakon kann also genausowenig den Prie-
ster ersetzen wie der Laie, weil er iiber diesen
hinaus keine Aufgaben wahrnehmen kann. Die
Erlaubnis und Vollmacht, die wahrhaft drin-
genden Aufgaben auszuiiben, kann ebenso den
»Nicht-Geweihtent, den Laien, erteilt werden.
Aufgrund von Taufe und Firmung® kann der
Christ in allen solchen Aufgaben des Heilsdien-
stes mitwirken, »die nicht unbedingt das Weihe-
priestertum voraussetzen«’ und weifl sich fiir
sie mitverantwortlich.

3. Der Laie — eine voriibergehende Aushilfe?

Nun wird die Meinung vertreten, es konne sich
nur um eine Ausnahme oder um voriibergehende
Notmafinabmen handeln, Laien mit den ge-
nannten Aufgaben zu betrauen: »Bei den weit-
gehenden Vollmachten an die Laien (kann es
sich) nur um Ausnahme- und Notmafinahmen
handeln ... So wird man solche Mafinahmen ...
tiir gerechtfertigt halten miissen, bis durch den
Diakon eine einigermaflen normale Lage ge-
schaffen ist.«8 Oder eswird die Befiirchtung aus-
gesprochen, die Erteilung von besonderen Voll-
machten an Laien, z. B. das eucharistische Brot
auszuteilen und Wortgottesdienste zu halten,
kénne dazu fithren, dafl »eine Notstands-
situation in einen Dauerzustand einzementiert
wird.«® Eine solche Auffassung ruft bei vielen
Laien wie Priestern Widerstand hervor, Gewif§
hat Papst Paul wiederholt zur notwendigen Mit-
arbeit der Laien aufgerufen, weil an Priestern
ein Mangel besteht, Aber wurde nicht der Ruf
nach dem Diakon aus derselben Notsituation
laut? Seit Jahrzehnten arbeiten, abgesehen von
dem speziell priesterlichen, »streng konsekrato-
rischen< Bereich, in Liturgie, Seelsorge und Ver-
kiindigung Priester und Laien fruchtbar mitein-

5 Lexikon fiir Theologie und Kirche. Das Zweite
Vatikanische Konzil 1, Freiburg 1966, 159.

® Darauf wies auch die Dibzesankonferenz 1967
der Gemeinschaft Katholischer Minner Deutsch-
lands im Bistum Osnabriick ausdriicklich hin.

7 Siehe die Ansprache Papst Pauls VI. wihrend
der Pontifikalmesse fiir die Teilnehmer des 3.
Weltlaienkongresses im Petersdom am 15. Ok-
tober 1967. Das hat auch besonders anhand des
Laiendekrets herausgearbeitet B. ALBRECHT,
Zur beruflichen Diakonie der Frau in der Ge-
meinde, in: Signum 39 (1967) Heft 4.

8 J. HorNEr, Macht eine stirkere Heranziehung
des Laien zu diakonischen Funktionen den Dia-
kon iiberfliissig?, in: Pastoralblatt fir die Di-
ozesen Aachen, Berlin, Essen und Kéln, 19
(1967) 273; siehe auch A. Frotz, Normen und
Leitgedanken zur Wiedereinfiibrung des Dia-
konats, a.a.0. 261.

® K. RAHNER/H. VorRGRIMLER / J. KRAMER, Znr
Erneuerung des Diakonats in Dentschland, in:
Stimmen der Zeit 92 (1967) 145. Einige Auto-
ren haben sich erfreulicherweise inzwischen wie-
der von einer solchen Auffassung distanziert.
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ander im Weinberg des Herrn.® Die Zusam-
menarbeit wie eigenstindige Mitarbeit der
Laienchristen in diesen Bereichen (nicht nur vor-
iibergehend, sondern als fortwihrende Lebens-
aufgaben) ist gar nicht mehr wegzudenken und
ist Zeugnis fiir das Verantwortungsbewuftsein,
das aus der lebendigen Zugehdrigkeit zur Kir-
che, aus dem uns gliicklicherweise bewuflt ge-
wordenen »wir sind Kirche« erwichst. Der
Heilsdienst der Kirche ist nicht nur Sache der
Amtstriger, sondern ist der ganzen Kirche, je-
dem einzelnen Christen, aufgegeben. Auflerdem
diirfte es doch wohl allen klar sein, dafl »eine
einigermaflen normale Lage« (aber was ist hier
»normal«?) fiir absehbare Zeit eine reine Utopie
ist!

Fragen um den Charakter der Weihe
Schwieriger sind andere Argumente, die ange-
{ithrt werden, um die Wiedereinfithrung des
Diakonats zu stiitzen. Sie treffen unmittelbar
die Frage des Amts- und Sakramentenverstind-
nisses. Heute ist das Amtsverstindnis, so wie es
geschichtlich geworden ist, mit Unsicherheit be-
haftet. Deshalb wird die Klirung dieser Pro-
bleme sicher noch vieler Studien, des Nachden-
kens und Betens und der helfenden Gnade des
Heiligen Geistes bediirfen. So sind es nur Fra-
gen, die hier auftauchen, oder Hinweise darauf,
was an bisherigen Auffassungen fiir uns heute
frag-wiirdig geworden ist und deshalb von der
Theologie vielleicht doch neu durchdacht wer-
den miifite.

1. Die geschichtliche Entwicklung

Vielfach wird darauf hingewiesen, in der Ur-
kirche habe es Diakone und Diakonissen gege-
ben. Bei den Minnern habe man den Diakonat
als Weihestufe in der Ausbildung zum Priester
beibehalten. Es sei nicht richtig, ihn in diesem
»Schattendasein« zu lassen. Aber die Kirche des
20. Jahrhunderts sieht selbstverstindlich anders
aus als die Urkirche und mufl es auch. Zudem
hat Christus, wie es ein Theologe einmal for-
muliert, mit der Wahl der Apostel und der Her-
vorhebung des Petrus zwar die »Grundlinien«
des Amtes in der Kirche »festgelegte, aber ihren
weiteren Ausbau, ihre konkrete Entfaltung, ih-
ren Weg durch die Zeiten den ganz gewdhn-
lichen Umstinden des Lebens, den geschicht-
lichen Faktoren und Einfliissen sowie den tem-
perament- und umweltbedingten Einsichten und

10 Siche dazu auch G. HansEMANN, Wandel im
Verstindnis der Seelsorge, in: Der Seelsorger 37
(1967) 233-293. Auch Kardinal Dépfner sagte,
laut KINA vom 16. Februar 1967, man solle nicht
iibersehen, »dafl wir heute schon viel mehr
Laienhelfer als in manchen anderen Lindern
haben«. Das aber sei letztlich wichtiger als die
Frage, »ob diese Helfer in der Ordnung des
Diakonats stehen oder als Getaufte und Ge-
firmte auf Grund eines besonderen Auftrags
titig sind«.



Entschliissen seiner Jiinger und Sendlinge iiber-
lassen. Wir kénnen ... nach den vorliegenden
Zeugnissen nicht mehr genau rekonstruieren, wie
sich im einzelnen das kirchliche Amt entfaltet
hat und wie es zu der Dreigliederung und Ab-
stufung von Bischtfen, Priestern und Diakonen
gekommen ist, aber wir wissen, daf} bei dieser
Entwicklung sowohl Einfliisse der synagogalen
Verfassung wie auch des hellenistischen Vereins-
wesens mafigebend gewesen sind.«!! Es gibt also
von der Berufung der Apostel an bis zu unserer
heutigen Form des Priestertums eine geschicht-
liche Entwicklung, die durch vielerlei Umstinde
und Einfliisse zustande kam. Kann man deshalb
sagen: »Wir werden es nie ganz ausloten kon-
nen, was Gott mit diesem Amt (des Diakons)
durch Menschen in unserer Zeit wirken will?«!2
Scheint es nicht doch zumindest etwas verfriiht
zu sein, hier von Gott als dem Urheber und
Handelnden zu sprechen? Umgekehrt liefle sich
eine shnliche Frage stellen: Was denn Gott da-
mit gewollt habe, wenn er die Aufgaben des nur
relativ kurze Zeit bestehenden >Standes< des
Diakons im Laufe der geschichtlichen Entwick-
lung den Laien (und teils den Priestern) zu-
wachsen lief, d. h. allen Getauften, die als le-
bendige Glieder des Leibes diesen Leib der Kir-
che aufbauen und im diakonischen Dienst Zeug-
nis von der Botschaft Christi und seiner Liebe
geben?

2. Der sakramentale Charakter

Hiufig wird betont, die Diakonatsweihe habe
als eine Stufe der Priesterweihe sakramentalen
Charakter, und das miisse man ernst nehmen. —
Im Konzil von Trient konnte von den Konzils-
vitern iiber die Sakramentalitit der Diakonats-
weihe keire Ubereinstimmung erzielt werden.
Erst 1947 verkiindete Pius XII. in seiner Apo-
stolischen Konstitution >Sacramentum Ordinise
die von vielen Theologen vertretene Auffassung,
daf der Diakonat zum Sakrament der Weihe
gehdre. Wenn wir von dieser Sakramentalitit
der’ Diakonatsweihe ausgehen, so ergibt sich
aber doch die Frage, wie hier Sakramentalitit
zu verstehen sei. Wenn nach katholischem Ver-
standnis das sakramentale Wort das bewirkt,
was es besagt, so bedeutet das, daf} der Priester
Brot und Wein in den Leib und das Blut des
Herrn wandeln und dafl er Siinden vergeben
kann. Diese Vollmachten sind an das Sakrament
der Priesterweihe gebunden. Wie aber verhilt
es sich bei der Diakonatsweihe? Was bewirkt
hier das sakramentale Wort und Zeichen? Wel-
che nur dem Diakon eigentiimliche Vollmachten
sind an die Diakonatsweihe gebunden? Offen-
sichtlich doch keine.

1 B. Wuvrr, Der Aufbruch der Kirche im Glau-
ben, in: Geist und Leben 39 (1966) 87. Siehe
auch J. BLANK, Der Priester im Lichte der Bibel,
in: Der Seelsorger 38 (1968) 155-164.

2 H, KraMER, Antwort eines Laien, Pastoral-
blatt 19 (1967) 341.
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3. Die »Amtsgnade«

Heute begriindet man den Diakonat weniger
von der seelsorglichen Notsituation her als viel-
mehr von der durch die Weihe vermittelten
>Amtsgnade«. Dabei aber ergeben sich verschie-
dene Fragen. Offensichtlich wird doch die Gna-
de, der Beistand des Herrn und seine Hilfe, im
Blick auf die auszuiibenden Aufgaben (sieche die
priesterliche Vollmacht) geschenkt. Wenn nun
im Laufe der Geschichte Dienste, die in der Ur-
kirche beim Diakon konzentriert waren, von
anderen Christen iibernommen werden, so 1ifit
sich zumindest die Frage stellen, ob nicht auch
die Gnade, die diesen Aufgaben zugute kommen
soll, den anderen Christen geschenkt wird? Ist
sie an die Weihe gebunden oder von den Auf-
gaben her und fiir sie zu begreifen?

Wenn tatsichlich die »Amtsgnade« an die Weihe
gebunden ist, dann miifite man fiir diese Auf-
gaben die Weihe anstreben. Dann ist es natiir-
lich auch richtig zu sagen: »Wenn in der Kirche
fiir bestimmte Dienste eine sakramentale Weihe-
stufe vorhanden ist, dann sollte sie auch denen
gespendet werden, die solche Aufgaben tatsich-
lich vornehmen.«!3 Aber diese so nachdriicklich
auf eine >Inanspruchnahme: der >Amtsgnade«
gezielten Worte l6sen Verwunderung aus, wenn
gleichzeitig die meisten der tatsichlich in solchen
Aufgaben Stehenden, nimlich die Frauen, von
solcher Gnadenvermittlung ausgeschlossen sind.
Wenn auch »in der heutigen Kirche (diakonische
Kmter) existieren und ausgeiibt werden und de-
ren Inhabern die Weihe (nimmt man die sakra-
mentale Gnade ernst) nicht verwehrt werden
sollte«!4, wie kann man es dann verantworten,
speziell Frauen die Weihe und die fiir diese
Dienste vorhandene Gnade zu verwehren:
den Seelsorgehelferinnen, Religionslehrerinnen
usw?1® Nimmt man die sakramentale Gnade nur
Minnern gegeniiber ernst? So wenig die Frage
der Wiedereinfilhrung des Diakonats von der
Frage der Weihe fiir die Frau her angegangen
werden sollte — um sie geht es hier nicht —, so
sehr macht aber auch die Konfrontation mit ihr
einige Argumente fragwiirdig.

13 Kardinal Dépfner laut KNA vom 16. Fe-
bruar 1967,

1 Jexikon fiir Theologie und Kirche 259.

16 Siehe auch B. ALsreEcHT, Zur beruflichen Dia-
konie, in: Signum 39 (1967) Heft 4. Die Frage
ist leider nicht damit beantwortet, dafl »die
Gleichwertigkeit der christlichen Personwiirde
von Mann und Frau durchaus vereinbar ist mit
einer Verschiedenartigkeit der Beauftragung
und der Gnadengaben in der Kirche«. (A. FroTz,
Normen und Leitgedanken, in: Pastoralblatt 19
[1967] 261). Nimmt man den imaginiren Ver-
gleich: Einem Afrikaner wiirde gegeniiber einem
Europier trotz gleicher christlicher Personwiirde
eine andere Beauftragung und andere Gnaden-
gaben »zugeteilte, so wiirde er es ebenso als Zu-
riicksetzung seiner Rasse empfinden wie die
Frau als Zuriicksetzung ihres Geschlechts. Siehe
dazu auch: Frax und Bernf, Heft 3/1967, 3-7.



4, Eine andere Wirksamkeit?

Nicht selten wird dem Tun des Geweihten eine
andere Wirksamkeit zugeschrieben als dem Tun
des nicht geweihten Christen. Eine solche Vor-
stellung geht auf die Annahme einer »seinsmifi-
gen Erbébung des Geweibtene zuriids. Natiir-
lich kann man sich damit auf die Tradition be-
rufen und ebenso auf die Dogmatische Konsti-
tution, Art. 10, in der es heiffit: »Das gemein-
same Priestertum der Gliubigen aber und das
Priestertum des Dienstes, d. h. das hierarchische
Priestertum, unterscheiden sich zwar dem We-
sen und nicht blof dem Grade nach.«!®

Darf man daraus aber ableiten, das Tun des
Geweihten sei von einer anderen Wirkmoglich-
keit und Wirksamkeit als das der Nichtgeweih-
ten, oder schlicht ausgedriickt: es sei etwas ande-
res, wenn ein Geweihter einen Kranken besucht
oder Religionsunterricht gibt als wenn ein Laie
es tut?’? Wir riihren hier an traditionelle Vor-
stellungen, die frither selbstverstindlich waren,
heute jedoch heftig in Bewegung geraten sind
und bei vielen katholischen Christen, Priestern
wie Laien, auf Unverstindnis stoflen.

Die »Diakonie der Hierarchie«

In der Diskussion um die Wiedereinfithrung des
Diakonats hat sich die Begriindung immer wei-
ter von der seelsorglichen Notsituation entfernt,

16 Wesen — essentia: »wesentlich« ist eine zwar
hiufig gebrauchte, aber véllig sinnentstellende
Ubersetzung. — Heute wird in der Theologie
jedoch diskutiert, ob sich eine solche Auffassung
noch aufrechterhalten lifit. So stellt F. Wulf
hinsichtlich dieser »fast physisch verstandenen
Umwandlung und seinsmifligen Erhchung des
Geweihten« fest: »Der metaphysische Klerika-
lismus war der tiefere Grund fiir den prakti-
schen Klerikalismus, der das ganze kirchliche
Leben der letzten Jahrhunderte so sehr gekenn-
zeichnet hat.« (Geist und Leben 39 [1966] 90).
17 So sagte Papst Paul VI, im Motu Proprio
>Allgemeine Richtlinien iiber die Wiedereinfiih-
rung des Diakonatesc vom 18. 6. 67: Es ist »fiir
diejenigen, die echten diakonischen Dienst ver-
sehen, von Vorteil, durch die schon von den
Aposteln iibernommene Handauflegung gestirkt
und dadurch dem Altare enger verbunden zu
werden, damit sie ihren Dienst durch die sa-
kramentale Gnade des Diakonats wirksamer
leisten«. Und Kardinal Suenens: »Diese Dienste
sind allein demjenigen zuzuteilen, der objektiv
... die dafiir notwendige Gnade hat, so dafl
sie bei der Schaffung einer wirklichen Gemeinde
der #ibernatiirlichen Wirksamkeit nicht entbeh-
ren.« Konzilsreden, hrsg. von Y. M. J. CoNGAR
/ H. Kiine / D. O’Hanron, Einsiedeln 1964,
79; zitiert bei B. Avisrecur, Zur Wiederein-
fiihrung des Diakonats. Fragen eines Laien, in:
Pastoralblatt 19 (1967) 311. B. Albrecht setzt
sich hier mit einer solchen »Mehrwerttheologie«
auseinander, und auch H. Vorgrimler distan-
ziert sich nachdriicklich davon. (Zur Diskussion:
Wiedereinfiibrung des Diakonats, Pastoralblatt
19 [1967] 342).
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wenn erfreulicherweise Papst und Bischofe sie
auch weiterhin betonen.!® Dabei mag mitgespielt
haben, daff die Bewiltigung der Notsituation
nicht von der Weihe abhingig ist, sondern da-
von, dafl man die Aufgaben tut.

1. Eine weitere Verlagerung

Die Begriindung des Diakonats hat sich aber
noch weiter verlagert. So riickt die Auffassung
in den Vordergrund, es miisse eine eigene »Dia-
konie der Hierarchie« geben, weil »das Dienen
des Amtes«, sein Dienstcharakter, »in derheuti-
gen Gestalt der Hierarchie nicht geniigend zum
greifbaren Ausdruck kommt und der wieder-
hergestellte Diakonat gerade dazu bestimmt ist,
diesen demiitigen Dienst der Hierarchie in be-
sonderer Weise zu bekunden.«® »Es kommt
nicht auf >Vollmachten« an, die dem Diakon
und sonst niemand zustehen, sondern es kommt
darauf an, daf er an seinem Ort, nimlich der
ganz konkreten Diakonie der Hierarchie, iiber
gewisse geistliche Vollmachten verfiigt, die ihn
als zugehdrig zur Hierarchie kennzeichnen, die
den Menschen, denen er dient, glaubhaft ma-
chen, daf er snomine hierarchie< handelt.«2® Da-
mit wire nun der »theologische Ort« des Dia-
kons und eine sBesonderbeit der Aufgabe« cha-
rakterisiert, »die so nur dem Diakon und nie-
mand sonst zukommt.«2! Nicht bestimmte Funk-
tionen sind gemeint, die nur der Diakon ausiiben
diirfte und wozu er geweiht werden miifite,
sondern die Besonderheit und der theologische
Ort seiner Aufgabe ligen darin, der speziellen
Verpflichtung der Hierarchie zur Diakonie, zum
Dienst, Ausdruds zu geben.

2. Griinde fiir eine »Diakonie der Hierarchie«
Als Grund wird genannt: »Wir haben die Dia-
konie der Hierarchie so nachdriicklich betont,
weil die Gefahr sehr real ist, daf die Hierarchie
ein >Levitentum ohne Barmherzigkeit< wird.«2
Danach wiirde es sich bei der Diakonie der

18 So nach einem Gesprich mit dem Leiter der
bischoflichen Unterkommission fiir Fragen des
Diakonats, Weihbischof Frotz, um den das>Haus
der Katholischen Frauenc ihn gebeten hatte.

12 Lexikon fir Theologie und Kirche 258. So
auch K. RaHNER / H. VORGRIMLER / J. KRAMER,
Zur Ernemerung des Diakonats, in: Stimmen
der Zeit 92 (1967) 147.

20 H. VOGRRIMLER, Wiedereinfiihrung des Dia-
konats, in: Pastoralblatt 19 (1967) 343.

21 Jexikon fir Theologie und Kirche 257. Siche
auch K. RAHNER / H. VORGRIMLER / J. KRAMER,
Zur Ernenerung des Diakonats, in: Stimmen der
Zeit 92 (1967) 146-147: »Das Unbehagen der
Laien am Diakon« (man darf hinzufiigen: doch
wohl ebensosehr vieler Priester) konnte nur des-
halb »aufkommen, weil es dem kirchlichen Lehr-
amt ... bisher noch nicht mdglich war, den
genuinen theologischen Ort des Diakonats zu
umreiflen«.

22 H. VorGRIMLER, Wiedereinfiibrung des Dia-
konats, a.a.0. 343.



Hierarchie, die der Diakon darstellen soll, nicht
mehr um die Dienste in der Liturgie, Verkiindi-
gung oder auch Verwaltung handeln, Sondern
es geht vor allem um den Dienst, die Diakonie
der Liebestitigkeit der Hierarchie, die sichtbar
gemacht werden miifite,

Nun erscheint das Wort vom >Levitentum ohne
Barmherzigkeitc doch etwas sehr hart und auch
kaum zutreffend. Man méchte den Grofiteil un-
serer Bischtfe und Priester davon ausnehmen.
Und es gibt bereits, um nur ein Beispiel zu nen-
nen, eine im Bischoflichen Werk MISEREOR
institutionalisierte Diakonie der Hierarchie, in
dem die Spenden der grofien Schar der Christen
zusammenfliefen. Hingewiesen sei aber auch
auf die verschiedenen Organisationen der kirch-
lichen Liebestatigkeit, angefangen vom Caritas-
verband bis zum Volkswartbund oder Hilde-
gardis-Verein. Bis auf wenige Ausnahmen steht
iibrigens an ihrer Spitze ein Angehoriger der
Hierarchie.

3. Bedenken gegen eine solche Argumentation

Ganz gewift muf} eine Begriindung, die die Dia-
konie der Hierarchie betont, ernst genommen
und bedacht werden. Gerade dabei aber ergeben
sich Fragen, die wiederum auf der »anderen
Seite« ernst genommen werden miifiten. Kann
man wirklich sagen, »daf es in der Kirche nach
dem ausdriicklichen Willen Jesu eine allgemeine
Diakonie aller an allen ... und eine besonders
intensive, d. h. aber auch spezialisierte Diakonie
der Hierarchie geben mufl?«®® Was sagt die
Exegese dazu? Konnte eine eigene, in der Form
eines bestimmten Weihestandes sozusagen insti-
tutionalisierte Diakonie der Liebestitigkeit tat-
sichlich zur Glaubwiirdigkeit der Kirche bei-
tragen? Wiire es nicht eher zutiefst verhingnis-
voll, innerhalb der Hierarchie von einer solchen
notwendigen »Arbeitsteilung« sprechen zu wol-
len? Wiirde dadurch die Gefahr eines »Leviten-
tums ohne Barmherzigkeit« geringer? Wiirde sie
nicht eher grofier, weil nun die Versuchung be-
steht, mit beruhigtem Gewissen die Barmherzig-
keit dem dafiir bestellten Diakon zu iiberlassen?
Wird nicht, und heute mehr denn je, die Glaub-
wiirdigkeit der Kirche davon abhingen, wie-
weit sie in ihren einzelnen Gliedern, Priestern
und Laienchristen, eine Kirche der Barmherzig-
keit und der Liebe ist? Ist es iiberhaupt rea-
listisch anzunehmen, man wiirde dabei unter-
scheiden, ob die Diakonie der Liebestitigkeit
von der Seite der Laienchristen oder von der
der Amtstriger kommt, man wiirde iiberhaupt
etwas anderes sehen als nur die ganze Kirche?
Hofften nicht viele katholische Christen dieses
blockhafte Denken — hier Hierarchie, hier Laien
— durch das im Konzil angestofiene Kirchen-
verstindnis vom einen Volk Gottes iiberwunden
und sehen nun gerade hier wieder eine »gerade-

2 K. RauneR / H. VorGRIMLER / J. KRAMER,
Zur Ernenerung des Diakonats, in: Stimmen der
Zeit 92 (1967) 147.
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zu klerikal-konservative« Kirchenvorstellung
auferstehen? »Wenn wir das Konzil ernst neh-
men, ist die {ibliche Gegeniiberstellung von Kle-
rikern und Laien, Hierarchie und Laien, Klerus
und Laienschaft im Grunde iiberholt«, sagt ein
bekannter Pastoraltheologe. »Es gibt vielmehr
viele und sehr vielfiltige Amter, und diese iiber-
schneiden einander nicht selten ... Es ist kein
Zweifel, dafl es gerade von hier aus zu nicht
geringen Stil- und Strukturwandlungen kom-
men wird ... Manches Unbehagen geht zuriick
auf die Spannungen zwischen den noch beste-
henden Strukturen und dem Geist des Konzils,
der die ihm gemifen Formen noch nicht gefun-
den hat . . . Grundsitzlich sollten alle kirchlichen
Amter, die gleich oder besser von Nichtkleri-
kern iibernommen werden konnen, diesen auch
iibertragen werden ... In Wirklichkeit handelt
es sich hier um kirchliche Amtstriger, wenn auch
nicht klerikale.«

4, Das Amt in Gefahr?

Diese Fragen wollen bedacht sein. Nun wird
in ihrem Zusammenhang die Befiirchtung aus-
gesprochen, man konne »dem Amt und Dienst
des Priesters auf die Dauer« nicht »gerecht wer-
den«, »wenn wir fiir das Amt des Diakons kein
rechtes Verstindnis aufbringen.«®® Aber die Be-
denken, die sich im Zusammenhang mit der
Wiedereinfithrung des Diakonats ergeben, ha-
ben nicht das geringste mit einer »Einebnunge«
oder Nichtachtung des Priesters zu tun. Sie riih-
ren weder an die Funktionen, in denen er nicht
vertreten werden kann (Eucharistiefeier und
Siindenvergebung), noch an die anderen Auf-
gaben, mit denen er im Heilsdienst der Kirche
betraut ist.

Im Gegenteil: Es konnte gar keine Kirche ge-
ben, wenn nicht Christen aus diesem Volk Got-
tes die an die Weihe gebundene Vollmacht hit-
ten, (konsekrierend) mit der Gemeinde Eucha-
ristie zu feiern und Siinden zu vergeben. Als
Glieder des Presbyteriums haben sie die Aufga-
be, »das priesterliche Volk Gottes heranzubil-
den und zu leitene« (Dogmatische Konstitution,
Art. 10)26 Alle diese Uberlegungen sind — ge-
wifl auf beiden Seiten — nicht anders zu ver-

24 F, KLOSTERMANN, aus einem an der Wiener
Akademie gehaltenen Vortrag, abgedrudst im
IDO-C Doss, 67-23 67-28; 67-29.

25 ], Horner, Heranziehung des Laien, in: Pa-
storalblatt 19 (1967) 274.

2 GSiehe auch: Rangfolge in der priesterlichen
Titigkeit, in: Diakonia 2 (1967) 362-371; Soll
der Priester ein frommer Mann sein?, a.a.0. 247
bis 256; F. KLOSTERMANN, Entmythologisierung
des Priesterbildes und der Priesterberufung, in:
Der Seelsorger 36 (1966) Heft 1; H. W. GrAT-
ZIR, Perspeiti'uen des Priesterbildes won mor-
gen, in: Orientierung 31 (1967) 239 bis 241; J.
Augr, Dogmatische Gedanken zum Priesterbild
won beute, in: Geist und Leben 40 (1967) 423
bis 442; J. KuaLMANN, Um ein neues Priester-
bild, 2.2.0. 39 (1966) Heft 6.



stehen als aus der Intention des »sentire cum
ecclesia«, dem Wunsch, mit der Kirche zu den-
ken, und der Verantwortung, der sich Priester
wie Laie, Mann wie Frau als Glieder der Kirche
bewuflt sind und die sie als ganze Kirche tragen.
Dabei mag betont werden, dafl gewiff niemand
dem Diakonat ablehnend gegeniiberstehen wird,
weder Priester noch Laienchristen, wenn es
wirklich gute, stichhaltige und dem konziliaren
Kirchenverstindnis entsprechende Griinde fiir
seine Notwendigkeit gibt. Im Gegenteil wird
jeder neue Wege begriiffen, die der Verkiindi-
gung der Botschaft Jesu und dem Leben der
Kirche dienen. Hildegard Harmsen

Die Einfithrung des Diakonats
in Lateinamerika

Vor wenigen Monaten wurde zum erstenmal in
Lateinamerika ein verheirateter Mann zum Dia-
kon geweiht. Es handelte sich um Dr. Rodolfo
Rencoret, der am 11. Juni 1968 in Santiago de
Chile die Diakonatsweihe empfing und danach
fortfuhr, das zu sein, war er vorher gewesen
war: Ehegatte, Vater von sieben Kindern, Arzt
und Professor an der Medizinischen Fakultit
der Katholischen Universitit zu Santiago. Er
selbst sagte unmittelbar nach der Weihe: »Als
Christ habe ich vor allem Gott dienen wollen.
Ich habe es als Arzt zu tun versucht, im Dienste
der Kranken und Leidenden und im Dienste
meiner Studenten, die ebenfalls lernen wollen,
menschliches Leid zu lindern.« So hatte er es
in seinem bisherigen Leben gehalten. So wollte
er es auch in Zukunft tun. Dr. Rencoret ist kein
Einzelfall. In Kiirze werden weitere Kandi-
daten die Diakonatsweihe erhalten. Im Bis-
tum Santiago de Chile bereiten sich zur Zeit
etwa 35 berufstitige Eheminner auf die
Weihe vor, im siidlich von Santiago gelegenen
Bistum Talca etwa 20. In anderen chileni-
schen Didzesen sind ebenfalls Vorbereitungs-
kurse geplant. Es handelt sich bei diesen Kan-
didaten durchweg um Arbeiter und Angestellte,
die mehr als 35 Jahre alt und mindestens 8 bis
10 Jahre verheiratet sind. Bei ihrer Auswahl
wurde darauf geachtet, daf} einerseits ihre Ehe-
frauen der Weihe vorbehaltlos zustimmten und
dafl andererseits sie selbst in ihrer Arbeitsum-
welt, ihrem sMilieu, fest beheimatet waren und
bei ihren Arbeitskollegen nicht als Auflenseiter
galten. Sie nehmen zweimal wochentlich an
einem theologischen Vorbereitungskurs teil, ein-
mal monatlich zusammen mit ihren Ehefrauen.
Zu Beginn des Jahres 1968 waren diejenigen,
die es zeitlich einrichten konnten, sogar mit ihren
Familien eine Woche lang zu Tagen der Besin-
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nung, der Aussprache und nicht zuletzt auch des
Sich-Kennenlernens zusammengekommen.

Grundlage fiir die Erteilung der Diakonats-
weihe an verheiratete Minner und fiir die Vor-
bereitung darauf ist die »Ordnung fiir den stin-
digen Diakonat« (Reglamento para el Diaco-
nado Permanente), die in Ubereinstimmung mit
dem Motupropio >Sacrum Diaconatus Ordinems
Papst Pauls’ VI. im Mai 1968 von der chileni-
schen Bischofskonferenz angenommen wurde,
nachdem der Heilige Stuhl bereits im Dezember
1967 der Einfithrung des Diakonats in Chile
zugestimmt hatte. Dieses>Reglamento«sieht vor,
dafl der zukiinftige Diakon eine zweijihrige
religitse und theologische Ausbildung erhilt;
dafl der Diakon von seiner eigenen Berufsarbeit
leben soll, ohne fiir seine Titigkeit als Diakon
ein Entgelt zu erhalten;

daff die Diakonatsweihe nur verheirateten Min-
nern erteilt wird;

daf} der Dienst des Diakons ein dreifacher ist:
ein evangelisierender, der die Griindung christ-
licher Gemeinschaften vorbereitet oder schon be-
stehenden Gemeinschaften das Wort des Evan-
geliums kiindet;

ein liturgischer, der die christlichen Gemeinschaf-
ten auf die Feier der Eucharistie vorbereitet
oder bei dieser Feier mitwirkt;

ein pastoraler, der den Diakonen die Pflege der
Nichstenliebe und den Dienst an den Bediirf-
tigen zur Aufgabe macht und sie in besonderen
Fillen als Hirte der Gemeinde vorstehen lifit;
dafl der Diakon zu einem besonders intensiven
rcligiosen Leben verpflichtet ist, bei dem der
hiufige Empfang des Altarsakramentes und des
Bufisakramentes, die Lesung der Heiligen Schrift,
die Verehrung der Mutter Gottes nicht fehlen
diirfen.

Chile ist nicht das einzige Land Lateinameri-
kas, das den Diakonat als stindige Einrichtung
eingefithrt hat bzw. einfilhren will. Ahnliche
Uhberlegungen wie in Chile wurden in Brasilien
(dort schon seit 1965), Argentinien und anderen
Lindern, wie Paraguay und Santo Domingo,
angestellt, mit zum Teil gleichen, zum Teil ver-
schiedenen Ergebnissen. In Argentinien etwa
sollen die Diakone fiir ihre Titigkeit eine Ver-
giitung bekommen, damit nicht die wirtschaft-
lich schlecht Gestellten ihrer Armut wegen von
der Weihe Abstand nehmen miissen. Auflerdem
wird in Argentinien grofler Wert auf die Bereit-
schaft des Diakons gelegt, im Gehorsam gegen
den Bischof mit den Priestern zusammenzuarbei-
ten. (Beides — die Bezahlung und die Betonung
der Abhingigkeit von den Weisungen des Bi-
schofs — 148t ihn mehr als anderswo als Ange-
stellten des Bischofs erscheinen.)

Die Lateinamerikanische Bischofskonferenz
(CELAM) sah sich daher veranlaflt, ein Tref-
fen zu organisieren, das ausschlieRlich der Frage
der Einfiihrung des Diakonats als stindiger Ein-
richtung der Kirche Lateinamerikas gewidmet
war. Dieses »Encuentro Latinoamericano sobre



¢l Diaconado Permanentec fand unter Vorsitz
eines von CELAM bestimmten Bischofs und
unter Beteiligung von Gisten aus Lateiname-
rika und Europa in der Zeit vom 19. bis zum
25. Mai 1968 in Buenos Aires statt. Es sollte
die in den verschiedenen Lindern des Konti-
nents inzwischen gesammelten Erfahrungen mit-
einander koordinieren und zugleich auch mit
den Erfahrungen anderer Linder der Welt kon-
frontieren; es sollte die biblischen, historischen
und lehramtlichen Grundlagen des Diakonats
sowie die pastoralen Bediirfnisse Lateinameri-
kas deutlich machen; und es sollte schlieflich
auf dieser Grundlage die Prinzipien erarbeiten,
nach denen die Einfithrung und die Ausiibung
des Diakonats sich zu richten hitten.

Das Treffen von Buenos Aires erfiillte die darin
gesetzten Erwartungen. Es liefl Vertreter aus
fast allen Lindern Lateinamerikas sowie aus
Frankreich (P. Jean Colson) und Deutschland
(vom Internationalen Zentrum fiir Fragen des
Diakonats in Freiburg im Breisgau) zu Worte
kommen: Bischdfe, Theologieprofessoren, Seel-
sorger und nicht zuletzt natiirlich zukiinftige
Diakone. Es legte als Ergebnis seiner Beratun-
gen ein Dokument vor, das — ausgehend von
einer Theologie des Diakonats und einer Be-
standsaufnahme dessen, woran die Kirche in
Lateinamerika krankt — die Aufgaben der neu
zu weihenden Diakone und von da aus auch
die Gesichtspunkte fiir ithre Auswahl und fiir
ihre Ausbildung festlegte:

a) Der Diakon soll Zexge sein. Er soll seinen
Beruf ausiiben wie bisher, im Dienste der Men-
schen, fiir die und mit denen er arbeitet, nun
aber als besonders geweihtes und durch die
Weihe beauftragtes Mitglied der Kirche, die
durch ihn in der Welt gegenwiirtig ist und deren
diakonischen (d. h. der Welt dienenden) Cha-
rakter er bezeugt.

b} Er soll Missionar sein. Er soll die Menschen,
die Christus nicht kennen, zum Glauben fithren
~ durch sein Beispiel, durch sein einladendes
Wort, durch seine Mitarbeit in schon bestehen-
den apostolischen Bewegungen.

¢) Er soll Katechet sein. Er soll Jugendliche (die
sich etwa auf die erste heilige Kommunion vor-
bereiten) und Erwachsene (etwa Eltern und Pa-
ten von Tduflingen) in den Lehren des Glau-
bens unterweisen.

d) Er soll Liturge sein. Er soll selbst Wortgot-
tesdienst halten und zum eucharistischen Gottes-
Eiienst hinfiihren und dabei assistieren. Niemals
jedoch soll seine Hilfe bei der Sakramenten-
S?endung seiner missionarischen oder kateche-
tischen Aufgabe, die als ungleich wichtiger an-
gesehen wird, vorangestellt werden oder gar
al}einiger Grund fiir die Weihe eines Diakons
sein.

e) Er soll in all seinem Tun die Kirche darstel-
len, einmal als Glied der kirchlichen Gemein-
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schaft und zum anderen als Mitarbeiter des Bi-
schofs und seines Klerus.

Aus diesen Aufgaben ergeben sich die Gesichts-
punkte fiir die Auswahl und die Ausbildung
der Kandidaten. Der Kandidat soll eine gewis-
se menschliche und religigs-sittliche Reife besit-
zen. Eine bestimmte Bildung ist nicht geforderr,
sie soll seinem Beruf und seinem Arbeitsmilieu
angemessen sein und wird dementsprechend
verschiedene Stufen aufweisen. Seine Ehefrau
mufl der bevorstehenden Weihe ausdriicklich
zustimmen, ebenso aber auch die Kirchenge-
meinde, der er angehdrt (und zwar nicht nur
der zustindige Pfarrer). Die Ausbildung der
zukiinftigen Diakone kann ihrer verschiedenen
sozialen Stellung und ihrem unterschiedlichen
kulturellen Niveau entsprechend nicht einheit-
lich geregelt werden. Wichtig ist, dafl sich Theo-
rie und Praxis erginzen, daf} der Kandidat also
schon wihrend der Vorbereitungszeit »diako-
nische« Funktionen ausiibt und daf sich deshalb
die Ausbildung in enger Zusammenarbeit mit
der Kirchengemeinde vollzieht, Zusammenar-
beit sowohl mit den Priestern als auch mit den
Laien. Was die theoretische Ausbildung betrifft,
so soll sie sich iiber einen Zeitraum von zwei
bis drei Jahren erstrecken und den zukiinftigen
Diakon iiber die Bibel, die Glaubens-, Sitten-
und insbesondere auch die Soziallehre der Kir-
che, das Zweite Vatikanische Konzil und die
Aufgaben eines missionarischen Apostolats un-
terrichten.

Die Beschliisse der Konferenz von Buenos Aires
harren noch der endgiiltigen Bestitigung durch
die lateinamerikanische Bischofskonferenz. Es
ist jedoch nicht daran zu zweifeln, dafl sie bald
in die Tat umgesetzt sein werden und dann in
Lateinamerika der Stand des Diakons wieder-
hergestellt sein wird.

Die Bedeutung dieses Vorgangs ist offenkundig.
Sie liegt nicht in der Wiederherstellung eines
Standes, der in den ersten christlichen Jahrhun-
derten bestanden hatte und (bezeichnenderwei-
se) dann, als aus einer missionarischen Gemein-
schaft eine etablierte Staatskirche wurde, ver-
kiimmerte. Sie liegt vielmehr darin, daff eben
dieser Weg zur Erneuerung der Gesamtkirche
gewdhlt wurde. Denn nicht um den Diakon
geht es, erst recht nicht darum, etwas allein des-
halb zu neuem Leben zu erwecken, weil es frii-
her so gewesen ist, Sondern um die Kirche geht
es, um die Kirche in Lateinamerika, die von
innerer Auszehrung bedrohe ist, die ihrer Auf-
gabe, Gottes Liebe unter den Menschen zu be-
zeugen, so wie sie ist, nicht mehr nachkommen
kann,

Deshalb ging es den Teilnchmern an dem Tref-
fen von Buenos Aires auch in erster Linie um
die Beantwortung der Fragen »Woran krankt
die Kirche in Lateinamerika?« und »Wessen
bedarf sie zu ihrer Heilung?« Die Antwort auf
die erste Frage lautete: Sie krankt an ihrer man-
gelnden Prisenz (um nicht zu sagen: totalen



Abwesenheit) in der Welt. Die Antwort auf die
zweite Frage war der Beschlufl zur Einfithrung
(bzw. Wiederherstellung) des Diakonats.

So ist die Einfiihrung des Diakonats vor allem
bedeutsam als Symptom fiir die Weise, in der
die Kirche Lateinamerikas sich erneuern will:
Sie will in dem Diakon dort prisent sein, wo
sie bislang nicht prisent war. Und deshalb wird
so entscheidender Wert darauf gelegt, dafl der
Diakon nicht die Welt, der er bisher angehdrte,
verliflt, um dem de facto von der Welt ge-
trennten Klerikerstand eingegliedert zu werden,
seine Loslosung von der Welt womdglich noch
durch das Tragen einer eigenen, ihn von der
Umwelt unterscheidenden Amtstracht oder das
Wohnen in einem Pfarrhause dokumentierend,
sondern dafl er vielmehr in der Welt gegen-
wirtig bleibt: in der Familie, in seinem Beruf,
in seinem Arbeitsmilieu, in seinem Wohnviertel.
Das Verlassen des Milieus — so wurde auch in
Buenos Aires immer wieder betont — wire tdd-
lich!

Fiir mehr noch als fiir die Besinnung auf den
missionarischen Auftrag der Kirche ist die Ein-
fiithrung des Diakonats symptomatisch. Denn
es ist bezeichnend und von nicht abzuschit-
zender Bedeutung, daff die Kirche gerade in
dem Diakon unter den Massen prisent sein
will. Der Diakon soll nicht der sein, an den der
Bischof oder der Ortspfarrer »wegen Arbeits-
iiberlastung« einen Teil seiner Funktionen, die
an sich ihm zukimen, delegiert, sondern er soll
Vertreter der ganzen Kirche sein, in ihm soll
die Kirche gegenwirtig sein, er soll der Welt
zeigen, was die Kirche ist, er soll das Bild der
Kirche sein, so wie die Kirche sich in ihm wie-
dererkennt. Was aber heiflt das anderes, als daff
die Kirche ihren eigenen diakonischen Charak-
ter wiederentdeckt hat! Die Kirche ist nicht zum
Herrschen berufen, sondern sie ist zum Dienen
bestellt: Der Menschensohn ist nicht gekommen,
sich bedienen zu lassen, sondern um zu dienen.
Die Kirche in ihrer Gesamtheit ist der Diakon
der Welt, und insofern ist der Diakon die Kir-
che im Kleinen.

Die Reaktion auf die bevorstehende bzw. zum
Teil schon erfolgte Einfithrung des Diakonats
in Lateinamerika ist durchweg positiv. In Chile
kommt der Stolz dariiber hinzu, dafl ausgerech-
net hier zum ersten Male in Lateinamerika ein
Verheirateter zum Diakon geweiht worden ist
und daff in der gesamten Weltkirche nur
Deutschland (dem man das aber gerne nach-
sicht) Chile zuvorgekommen ist. Aber auch
wenn man von diesem fiir die jungen Linder
typischen Nationalstolz absieht, kann man nicht
umhin, Freude und staunende Bewunderung
dariiber zu empfinden, dafl in einer totgeglaub-
ten und totgesagten Kirche sich plétzlich so viele
Bewerber auf die Diakonatsweihe vorbereiten,
Bewerber, die zumeist aus einem Milieu stam-
men, in dem man die Kirche iberhaupt nicht
mehr als anwesend vermutet hat und das in
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einem Land, das nach auflen den Eindrudk vél-
liger Paganisierung macht und in dem aufler
den hifllichen Mauern halbverfallener Gottes-
hduser auf den ersten Blick nichts an die Exi-
stenz der Kirche zu erinnern scheint.

Neben den Auflerungen des Stolzes und der
Freude sind aber auch solche des Bedenkens und
der Kritik zu vernehmen, und zwar nicht nur
von denen, die grundsitzlich alles Neue und
die altvertrauten Bahnen Sprengende ablehnen,
auch nicht nur von denjenigen unter den Kle-
rikern, die fiirchten, dafl ihre >Entlastung< durch
die Diakone zu ihrer »Entmachtung: durch die
Diakone fiihren werde.

Ernstzunehmende Kritik weist insbesondere auf
zwei Punkte hin: fiir den Laien bleibe durch die
Einfithrung des Diakonats iiberhaupt nichts
mehr zu tun iibrig, und: der Diakon werde auf
die Dauer klerikalisiert und dem Volke ent-
fremdert,

Zu dem ersten Punkt der Kritik wurde auf der
Tagung in Buenos Aires gesagt (und im Schluf}-
protokoll auch festgehalten), dafl die Diakone
nicht den Eifer und die Eigeninitiative der
Laien erlahmen lassen, sondern vielmehr inten-
sivieren und anfachen sollten, um alle zu — ge-
weihten oder nicht geweihten — Diakonen zu
machen. Und es sei eben notwendig, dafl ein
Promotor da sei, der mit gutem Beispiel voran-
gehe — ganz abgesehen davon, dafl es nicht Auf-
gabe eines jeden Laien sein kann, Katechismus-
unterricht oder Glaubenslehre fiir Taufpaten zu
erteilen.

Was den zweiten Punkt der Kritik angeht, so
ist es gut, dafl man von vornherein die Gefahr
einer Klerikalisierung sieht und ihr zu begegnen
trachtet. Gerade die zukiinftigen Diakone selbst
wollen nicht als verlingerter Arm der Hierar-
chie gelten, wodurch sie fiir ihre Nachbarn und
ihre Berufskollegen aufhéren wiirden, einer von
ihnen zu sein. Besonders grofl wire diese Ge-
fahr, wenn sie fiir ihre Tétigkeit bezahlt wiirden,
so dafl die anderen, wie bei den Priestern, so auch
bei ihnen einen Vorwand hitten zu sagen: ersagt
oder tut das nur, weil er dafiir bezahlt wird.
Und darum wollen und sollen die Diakone in
Lateinamerika auch nicht in erster Linie den
Priestermangel iiberbriicken helfen und Aufga-
ben i{ibernehmen, die eigentlich den Geistlichen
zukimen, sondern sie wollen und sollen zu-
nichst einmal sie selbst sein: Diakone, Diener,
Helfer — Helfer der Hierarchie, Helfer der
Laien, Helfer in ihrer nichtchristlichen Umwelt,
Kirche im Kleinen, Kirche in der Welt, jene
Kirche, die der Diakon der Welt sein sollte oder,
wie P. Yves Congar es fordert: »servant et
pauvre, dienend und arm.

Walter Repges



Zur Diskussion

Nochmals >Soll der Priester ein frommer
Mann sein?«

Dem Diskussionsbeitrag von Hermann-Josef
Lauter OFM (Heft 6/1968) ist in seinen Grund-
gedanken sicher zuzustimmen. Doch ist auf eine
wichtige Nuancierung hinzuweisen, damit er
nicht mifiverstanden wird.

Sicherlich kann man dem Wort Frommigkeit
mit Recht den Sinn geben von sexistentieller
Glaube«, oder, dem Volksempfinden niher lie-
gend, >gelebter Glaube«. Aber sind>Ubungen der
Frémmigkeit« wirklich notwendig ein Versuch
des Menschen, selbstindig >von unten nach
oben< zu streben?

Der Mystiker und Menschenkenner Ignatius
weifl aus eigener Erfahrung, dafl jene Gebets-
haltung, von welcher P. Lauter spricht, keinem
in den Schof geworfen wird. Darum lifit er den
Exerzitanten vor den Betrachtungen um be-
stimmte Gnaden bitten. Er weifl aber wieder-
um aus eigener Erfahrung und wohl auch aus
seiner Seelenfilhrung, dafl diese Kriicken im
geistlichen Leben mit der Zeit iiberfliissig wer-
den, dafl die Haltung, wie der Verfasser des
erwihnten Beitrags sie schildert, das eigentliche
Ideal ist, daf} im Glauben erprobte Minner in
dieser Haltung leben sollen. Darum schliefit
er fast alle seine Briefe mit dem Wunsch, man
modge den Willen Gottes >erspiiren< und sich
nach diesem in seinem Leben richten.

Es 148t sich wohl einfach nicht iibersehen — in
einer unzeitgemiflen Art von Supranaturalis-
mus —, daff auch die Glaubensexistenz mensch-
lich-psychologische Voraussetzungen hat, dafl
man sich nicht mit einem Sprung iiber die >ka-
tegoralec in die »transzendentale« Frommigkeit
versetzen kann. Im Beginn und immer wieder
braucht darum auch der heutige Priester das
»formale Gebet:, die ausdriickliche Betrachtung
(die >lectio sacrac des hl. Benedikt), die Riick-
schau auf das eigene Tun, auf den Tag - im
Licht des Glaubens, um zu sehen, ob er wirk-
lich den Glauben gelebt hat. Denn Reden von
steter Gottverbundenheit und >Gelassenheit«
kann auch zur >frommen< Illusion werden. Ge-
rade solch niichternes Tun aber macht sich mit
der Zeit mehr und mehr iiberfliissig, wenn der
Christ (der Priester) in jeder Situation Gott
findet, im Licht Christi inne wird, ob er im
Sinne Gottes handelt. Wer aber um die Bedroht-
heit jeder Glaubensexistenz weifl, wird nie fiir
sich dekretieren, er habe jetzt das kategoriale
Beten endgiiltig hinter sich.

Max Rast SJ, Fribourg
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VIKTOR STEININGER, Auflosbarkeit unawuflos-
licher Ehen, Verlag Styria, Graz 1968

Fiir die Pastoral bedeuten die nach ungliick-
licher, aber giiltiger Ehe Geschiedenen und Wie-
derverheirateten, deren gutes Familienleben von
der Kirche als rechts- und sinnwidrig angesehen
wird, ein immer hiufigeres und brennenderes
Problem. Es ist deshalb zu begriifien, dafl dieses
Buch einen ersten Diskussionsbeitrag zu diesem
>heiflen Eisen«< bringen will.

Den Ausgangspunkt der Untersuchung bildet
die Frage: Warum 18st der Tod das Band der
Ehe? Fiir den Christen bedeutet doch der Tod
nicht radikales Ende, sondern Vollendung des
Lebens. Der Verfasser erklire diese kirchenrecht-
liche Bestimmung als eine Konzesssion an die
menschliche Endlichkeit, »deren Wirksamkeit
auf den Rechtsbereich beschrinkt bleibt und
den Beteiligten nicht die Verantwortung fiir die
Entscheidung abnimmt, ob die neue Ehe im kon-
kreten Fall sittlich gerechtfertigt ist« (a.2.0.48).
Es wird der Tatsache Rechnung getragen, dafl
der Mensch nicht einfach schon >fertige ist, son-
dern unter eigener Verantwortung erst noch
»werden< muf}, was er aufgrund der an ihn er-
gangenen Berufung bereits >ist«. Eine rechtliche
Regelung mufl mit der Moglichkeit eines Aus-
einanderklaffens von gesetzlicher Norm und
moralischer Wirklichkeit rechnen.

Aus der kirchlichen Praxis der Befreiung vom
Stand der Ehelosigkeit, des Privilegium Pau-
linum und Petrinum, aus der Tatsache, daf} die
sakramentale Zeichenhaftigkeit der gescheiter-
ten Ehe de facto weitgehend fehlt und die
eigentliche Unaufldslichkeit der Ehe nicht erst
durch die Taufe bewirkt wird, sondern natiir-
liche Voraussetzungen hat und aus der Erfah-
rung der Personen, die einander in echter Liebe
begegnen, obwohl ihre Ehe kirchenrechtlich
schwer verpont ist, sollte es diskutabel sein, das
Eheband vollzogener Ehen fiir den Rechtsbereich
ausnahmsweise zu l8sen. Dazu kénnen Griinde
angefithrt werden, die fiir die Beteiligten ein
dhnliches Gewicht haben kénnen wie der recht-
liche Eheldsungsgrund des Todes.

Doch bleiben fiir den Seelsorger immer wieder
Fille unvermeidlich, in denen das Kirchenrecht
mit der smenschlichen Wirklichkeit< nicht iiber-
einstimmt. Menschen, die unter diesem Zwie-
spalt leiden, haben ein Anrecht auf verstindnis-
volle seelsorgliche Hilfe. Dazu gehért nicht nur,
dafl man sie nicht wie Verfemte behandelt, son-
dern u. a. auch, daff man ihnen »ihre Situation
und den méglichen Zwiespalt zwischen Norm
und verbindlichem Gewissen einsichtig macht,
ihnen iiberhaupt die Achtung entgegenbringt,
die ihnen gebihrt, und versucht, ihnen Anteil



am eigenen Vertrauen in Gottes umfassende, al-

les {iberwindende Liebe zukommen zu lassen«

(a.a.0. 177).

Dazu gehort auch, daf ihnen der Zugang zu den

Sakramenten nicht unnétig erschwert wird.
Josef Temmel

R. H. FuLLer, Die Wunder Jesu in Exegese und
Verkiindigung (Theologische Perspektiven 4),
Patmos-Verlag, Diisseldorf 1967

Die Wunder Jesu gehoren zu den unbewiltig-
ten Problemen unserer christlichen Vergangen-
heit. Nirgend sonst wird das heute so deutlich
als in der kirchlichen Verkiindigung. Immer
mehr Menschen stehen diese Wunder der Bot-
schaft Jesu im Weg; man empfindet sie als from-
me Mirchen und iiberhdrt dabei, was Jesus woll-
te, was er lebte und wofiir er starb. Der Mensch
der technischen Welt ist, mit wenigen Ausnah-
men, nicht mehr wundergliubig, ganz zum Un-
terschied vom antiken Menschen. Muf einer zu-
erst wundergliubig werden, um die Botschaft
Jesu verstehen zu kénnen? Die Frage, die sich
der kirchlichen Verkiindigung stellt, ist: was
wollen die biblischen Wundererzihlungen iiber
Gott oder iiber Jesus sagen? Wie kann man, was
sie sagen, in heutiger Sprache weitergeben? Das
Werk von R. H. Fuller will dazu beitragen,
dieses Problem schrittweise zu bewiltigen.
Der Verfasser geht zuerst einmal dem genuin
biblischen Wunderbegriff nach, er beleuchtet
kurz die biblischen Ausdriidse fiir »Wunder«
und stelle fest, dafl die Bibel kein eigenes
Wort fiir jhre Wunder hat. Sie entlehnt diese
Worte ihrer Umwelt. Dann werden Beispiele
von Wundererzihlungen auflerhalb der Bibel
angefithrt, um die Parallelen und Abwei-
chungen von den biblischen Wunderberichten
zu zeigen. In den Evangelien werden drei
Gruppen von Wunderberichten klar voneinan-
der geschieden: Heilungswunder, Dimonenaus-
treibungen und Naturwunder. Eine wichtige
Frage lautet: Wie interpretiert Jesus seine Wun-
der? Die neutestamentlichen Wunder stellen
einen zeitbedingten Anruf zum Glauben an Je-
sus dar. Wie werden die Wunder in der Ur-
kirche gedeutet? Dieser Frage wird mit exakter
formgeschichtlicher Methode nachgegangen; es
wird zuerst die Logienquelle befragt, dann wird
das markinische Material gesammelt und das
lukanische Sondergut erginzt. In einem eigenen
Abschnitt wird die Deutung der Wunder in den
synoptischen Evangelien behandelt. Fiir den
kirchlichen Verkiindiger von besonderer Aktua-
litit ist das Schluflkapitel iiber die heutige Ver-
kiindigung der Wunder Jesu. Zuerst einmal diir-
fen die Wunder nicht linger als Beweise der
Messianitit Jesu verstanden werden. Wunder-
berichte miissen generell auf ihren sprachlichen
Hintergrund hin befragt werden; es mufl klar
gezeigt werden, was an ihnen Aussageinhalt
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und was Aussagematerial ist. Schliefilich miis-
sen sie aktualisiert werden: die Situation der
Kranken, die zu Jesus kamen, ist auch weithin
die Situation der Menschen heute. Jesu heilen-
des, rettendes und vergebendes Wort mufl in
heutiger, lebensmichtiger Sprache verkiindet
werden. Abschlieflend wird an vier markanten
Beispielen gezeigt, wie Wunderberichte in der
Predigt behandelt werden konnen. Wertvolle
Hinfithrungen zu einem Problembewufitsein des
Wunderglaubens finden sich im Vorwort und
im Nachwort des Ubersetzers — das Buch heifit
im englischen Originaltitel Interpreting the Mi-
racles (London 1966). Wer immer in die Situa-
tion kommt, die Wunder Jesu in Katechese,
Predigt und Glaubensgesprich interpretieren zu
miissen, sollte {iber die literarischen und theolo-
gischen Hintergriinde der biblischen Wunder-
berichte genauestens informiert sein, wenn an-
ders Jesu Botschaft zu Wort kommen soll.
Anton Grabner-Haider
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»Darauf offenbarte sich Jesus wieder den Jiingern am
See Tiberias. Er offenbarte sich aber so: Da waren bei-
sammen Simon Petrus und Thomas, der Didymus ge-
nannt wird, die Séhne des Zebed4dus und zwei andere
von seinen Jiingern. Simon Petrus sagte zu ihnen: Ich
gehe fischen. Sie sagten: Wir kommen mit dir. Sie gingen
hinaus und stiegen in das Schiff, aber in jener Nacht fin-
gen sie nichts. Als es schon Morgen wurde, stand Jesus
am Ufer, aber die Jinger wufliten nicht, dafl es Jesus
war. Da sagte Jesus zu ihnen: Kinder, habt ihr nicht
etwas zu essen? Sie antworteten ihm: Nein. Er aber
sprach zu ihnen: Werfet das Netz auf der rechten Seite
des Schiffes aus, und ihr werdet einen Fang machen. Sie
warfen es also aus, und sie vermochten es vor der Menge
der Fische nicht mehr zu ziehen. Da sagte jener Jiinger,
den Jesus liebte, zu Petrus: Es ist der Herr.« — Und
spiter, einige Zeilen weiter, heifit es: »Keiner der Jiin-
ger wagte es, ihn auszufragen: Wer bist du? Denn sie
wuflten, dafl es der Herr war« (Jo 21,1-7 und 12).

Es ist klar, dal wir hier nicht den ganzen Osterglauben
des Neuen Testamentes, seiner schriftlichen Zeugnisse,
auslegen konnen.? Und nicht einmal diese kleine Ge-
schichte am Ende des Johannesevangeliums kénnen wir
vollstindig auslegen. Ich méchte unter einem Gesichts-
punkt diesen Text ein wenig befragen und dariiber nach-
zudenken suchen — unter dem Gesichtspunkt des Oster-
glaubens auflerhalb aller Sakralitit, unter dem Gesichts-
punkt also des Osterglaubens in der Welt, wie sie ist,
ohne jeden eigens fiir Glauben ausgesparten Raum. Das
scheint mir etwas von all dem zu sein, was in diese
Geschichte in der Weise des vierten Evangeliums hinein-
verdichtet ist.

Rasch ein paar Ziige von Auslegung unter diesem Ge-
sichtspunkt. Die Geschichte spielt sich ab nach dem Tod
Jesu. Dieser Tod hat mit einer gewaltsamen Auseinan-
dersetzung in der Hochburg der jiidischen Religion, in
Jerusalem, das Ende alles Bisherigen gesetzt, was die
Minner, von denen hier geredet wird, mit Jesus von
Nazareth, so wie sie ja erzihlen, erlebt haben. Inzwi-
schen sind sie (an manchen Stellen der Evangelien heif3t
es: auf Weisung) heimgegangen dorthin, woher sie ge-

* Diese beiden biblischen Besinnungen wurden am 5. und 6. Septem-
ber 1968 auf dem Essener Katholikentag gehalten. Nachdem sie auf
Waunsch der Veranstalter fiir die Ver6ffentlichung eingesandt und
gesetzt worden waren, fanden sie schlieflich im Dokumentations-
band des Katholikentages aus Platzgriinden keine Aufnahme. So
erscheinen sie hier mit einer kleinen Verspitung.

 Vgl. zu dieser Besinnung das eben im Matthias-Griinewald-Ver-
lag, Mainz, erschienene Buch des gleichen Verfassers: » Auferstanden
fiir uns. Eine Auslegung der nemtestamentlichen Osterbotschafle,
vor allem 120 ff und 164 ff.
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kommen waren, und alles war voriiber. Sie tun wieder,
was sie vorher taten, ehe sie diesen Jesus von Nazareth
kennenlernten. Sie sind ins normale, man konnte sagen
sprofane« Leben zuriickgekehrt — in diesem offenen Tal
des Sees Tiberias, das so gar nichts besonderes Religioses
hat, sondern etwas ganz allgemein Menschliches und
Weltliches ausstrahlt. Dort erzihlen sie nun eine Begeg-
nung mit dem neuen, auf neue Weise lebendigen Chri-
stus des Glaubens. Sie erfahren ihn nun in einer anderen
Gestalt.

Es gibt keine besonderen Vorzeichen fiir diese Begeg-
nung. Irgend jemand, so wird erzdhlt, steht am Ufer
und tritt von dort an sie heran. Es gibt keinerlei Er-
kennbarkeit, nichts — eine der iiblichen, alle Tage und
jede Sekunde in unserer Welt geschehenden Begegnungen
unter irgendwelchen Menschen. Es ist irgendeine mensch-
liche Situation. Man koénnte hochstens von dem beson-
deren Vorzeichen der Miihsal, ja der Hoffnungslosigkeit
sprechen, das in dem kleinen Zug der Geschichte liegt,
daf} sie die ganze Nacht sich miihten und nichts gefangen
hatten. Es ist irgendeine menschliche Situation und da-
mit natiirlich: jede menschliche Situation. In ihr begegnet
ihnen, den Jiingern, der Gekreuzigte neu als irgendein
anderer. Erst wissen sie es nicht — zu sehen war es nicht.
Dann lassen sie sich auf diesen anderen — seltsam genug —
ein, sehr weitgehend sogar, und dann wissen sie es. Aber
sehen konnte man es immer noch nicht, erzihlt die Ge-
schichte: Niemand wagte es, ihn auszufragen, diesen
anderen, wer er sei, weil sie in threm erwachenden und
erwachten Osterglauben wufiten, dafl er es war.

Der Christus des Osterglaubens, der Christus der Mitte
unseres Glaubens, begegnet in neuer Leiblichkeit in dem,
was zwischen irgendwelchen Menschen geschieht. Und
die Situation jener Geschichte ist so allgemein, weil jede
zwischenmenschliche Situation gemeint ist — fiir jeden
Leser, Horer und Bedenker des Wortes also: jede unsere
Situation. Die Menschen, die frither einmal mit diesem
Jesus von Nazareth ein- und ausgingen in seiner ein-
maligen geschichtlichen Gestalt, Sprache, seinem mensch-
lichen Gehaben, sie erzihlen, daf sie ithn nun neu zu
erwarten anfangen und wirklich finden in anderer Ge-
stalt, in der unberechenbaren Gestalt des anderen. Viel-
leicht konnten wir drei Ziige besonders bedenken:
Er wird nun erwartet, verkiinden sie mit threm Oster-
glauben, in menschlicher, allgemein menschlicher Ge-
stalt. Er wird erwartet ohne jede Voraussetzung, die
Situationen und Menschen einschrinken und bestimmen
konnte. Ja, er wird erwartet als der, der anders ist, als
man erwartet.

In menschlicher Gestalt. Man kann sich also nur, auf
der Suche nach diesem Christus des Osterglaubens, an
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menschliche Gestalt halten, an die Menschen. Es gibt
keine Aussagen des friihen Osterglaubens, die uns nicht
hineinverwiesen in das, was unter Menschen geschieht.
Alles Tun der Christussuche dieses Osterglaubens richtet
sich auf Menschen und Menschliches. Auch alles religidse
Tun ist nun seit Ostern nur dann noch Glaubenstun,
wenn in dem besonderen Religiosen als das eigentiim-
liche Besondere des Glaubens das gesucht wird, was im
Zueinander der Menschen geschieht, nie aber in einer so
oder so gedachten oder gesuchten Zuwendung zu Gott
an irgendeinem Menschen vorbei. Jede menschliche Be-
gegnung bringt fiir diesen Glauben das méogliche Ereig-
nis: Es ist der Herr. Fiir den Christen des Osterglaubens
ist der Ort seiner Religion all das, was unter Menschen
geschieht. Und so ist Ostern wirklich der Uberschritt ins
Ganze — ins Ganze aller Menschheit und Menschlichkeit
Gottes. Glaube an den Auferstandenen kann nur so mit
ihm rechnen und sich auf ihn einlassen.

Und das ist nun vollig voraussetzungslos. Jeder andere
kann es jetzt sein. Es ist nicht erzwingbar, es geschieht
nie automatisch, sondern nur da, wo man sich einldfit
und damit selbst da ist vor dem Selbst des anderen.
Aber es ist immer damit zu rechnen, in jeglicher Si-
tuation ist es moglich. Es gibt keine Einteilungen, keine
Abgrenzungen, keine Beschrinkung auf Zugehérige. Es
gilt fiir die Menschlichkeit und das, was unter Menschen
geschieht, in jeder Rasse und jedem Volk, es gibt keine
Abgrenzung dieser Christusbegegnung weder nach Kir-
che noch nach Konfession, weder nach Stand noch nach
Partei, weder nach Alter noch nach Geschlecht. Das Ge-
sicht jedes Menschen, das unsere glaubenden Augen
sehen, kann das jeweils jetzige Gesicht dieses auferstan-
denen Christus des Glaubens sein. Und deswegen ist
diese Geschichte so eigentiimlich verfliefend in ihren
Auskiinften. Deswegen bleibt uns nichts als das offene
Rechnen des glaubenden Herzens mit ihm und die Ge-
wiflheit: vorweg zu erkennen ist er an gar nichts, Er ist
der andere Mensch iiberall da, wo es den fiir uns gibt.
So wird auch wohl deutlich, dafl dieser Osterglaube die
Erfiillung jenes Evangeliums von der praktischen Iden-
titit von Gottes- und Nichstenliebe ist. Der Gott, an
den wir in Christus glauben und den wir in Christus
suchen, ist nur zu erreichen, wenn wir ihn zu lieben
suchen, indem wir einander lieben.

Und noch schirfer: Dieser Christus begegnet nach jener
Geschichte (und auch nach anderen Geschichten, die wir
im Neuen Testament finden) gerade in der Belastungs-
probe der Zumutung. Dieser Christus des Glaubens, des
Osterglaubens, kommt auf uns zu als eine Zumutung;
er begegnet als der, der unseren Erwartungen wider-
spricht. Was, um nur im Ablauf jener Geschichte zu
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sprechen, der Mann am Ufer den Jiingern da sagt, war
zundchst einmal eine unsinnige Zumutung. Sie hatten
die ganze Nacht, wird erzihlt, gefischt, und sie wufi-
ten als Fachleute, dafl die beste Zeit des Fischens vor-
iber war. Der Christus dieses Osterglaubens ist mdg-
licherweise fiir uns gerade immer der, der nicht das sagt
oder tut, was ich schon sagte, dachte oder wollte. Der
Christus dieses Osterglaubens ist der ganz und gar un-
handliche Nichste. Keine Bedingung ist benennbar, nur
die eine, die das vierte Evangelium die >Liebe aus Gott«
nennen wiirde, die wir in der Beobachtung jener Ge-
schichte die >Einlassung< auf den anderen nennen konn-
ten, im Rechnen mit dem Gottesereignis, das dann ge-
schehen kann.

Von hier aus also wiirde der Osterglaube mit dem Chri-
stus mitten in der Welt rechnen. Da gibt es kein auffil-
liges Fanal. Da geht es nicht um einen Kirchturm, der
sich in der andersartigen Welt aufrichtet. Da geht es
nicht um ein Abzeichen, das den Menschen als zugehorig
erweist und deswegen als annehmbar. Es gibt keine An-
dersartigkeit, in der nicht dieses Angebot an den Glau-
ben enthalten wire, keine Auswahl der Plitze, an die
man geht oder nicht geht, wenn man diesen sucht, mit
dem man da rechnet, keine Einteilung der Menschen,
auf die man sich einlifit oder nicht.

>Mitten in der Welt« ist also nicht etwas, was >in< der
librigen Welt »stehts, sondern eine Glaubenswirklichkeit,
die in das ganze Gesicht der Welt eingeht, die danach
strebt, das Gesicht dieser ganzen menschlichen Welt an-
zunehmen. Wir sind erst dann Christen mitten in der
Welt, wenn wir das ganze menschliche Gesicht der Welt
angenommen haben. Immer, wo wir das nicht tun, wer-
den wir riskieren, den Christus unseres Glaubens zu
verfehlen. Osterglaube mufl wohl bezeichnet werden —
unter anderem — als die grofite menschenmégliche Vor-
aussetzungslosigkeit fireinander.

Der Sohn Gottes ist fiir uns gestorben, sagt unser Evan-
gelium. Seitdem ist das Erbe Gottes, die Lebenswirklich-
keit Gottes, auf uns tibergegangen — iiberall da, wo wir
in seinem Sinn anfangen, fiireinander lebendig zu sein.
Ob wir damit rechnen, uns darauf einlassen, kann nicht
mehr theoretisch bedacht werden.

»Wiahrend der Zeit, da der Erbe unmiindig ist, unter-
scheidet er sich in nichts vom Knecht, obwohl er Herr
ist von allem. Vielmehr ist er unter Vormiindern und
Hausverwaltern bis zu der vom Vater bestimmten Zeit.
So auch wir: Als wir unmiindig waren, waren wir unter
die Elemente der Welt verknechtet. Als aber die Fiille
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der Zeit kam, sandte Gott seinen Sohn aus, geworden
aus dem Weib, geworden unter dem Gesetz, damit er
die unter dem Gesetz loskaufe, damit wir die Sohnschaft
annihmen. Da ihr aber Sohne seid, sandte Gott den
Geist seines Sohnes aus in unsere Herzen, der da ausruft:
Abba, Vater. Also bist du nicht mehr Knecht, sondern
Sohn. Wenn aber Sohn, dann auch Erbe durch Gott« (Gal
e

Kurz einiges zur Auslegung. Wir haben es im Galater-
brief zu tun mit der Auseinandersetzung zwischen dem
Glauben an Gesetz und dem Glauben an ein Leben aus
dem Geist, zwischen dem Glauben an ein Heil durch Soll-
erfiillung und an ein Heil durch die glaubende Annahme
des Geschenkes Gottes, das durch keine eigene Leistung
in Sollerfiillung gewonnen werden kann. Das Evange-
lium des Paulus wie aller tibrigen ist eindeutig: Erldst
sind und werden wir allein durch den Tod Jesu fiir uns.
Das Heilsprinzip, das uns rettet, ist nicht die eigene Lei-
stung und Sollerfiillung, sondern der Glaube.

Auf diesem Hintergrund entwickelt Paulus das Bild, dem
wir im eben gelesenen Text begegneten, um daran seine
Auffassung iiber die Selbstindigkeit des miindigen Chri-
sten in dieser Welt zu erldutern. Er stellt gegeniiber: Der
Sklavebleibt sein Leben lang unter dem Prinzip der Soll-
erfiillung, in dem ihm in den Materialititen vorgeschrie-
ben wird, was er zu tun hat und was nicht, was er in die
Hand nehmen darf und was nicht. Der Erbe, das Kind
des Hauses, Sohn und Tochter des Vaters, sind in einer
anderen Situation, sobald der Tag ihrer Miindigkeit, so-
bald der Tag der Annahme an Sohnes Statt gekommen
ist — und der ist fiir uns gekommen mit dem Evangelium
und seiner Annahme. Mit diesem Tag sind wir in Jesus
Christus, der fiir uns gestorben und auferstanden ist, als
miindige Erben Gottes eingesetzt. Das Bild von der Got-
teskindschaft redet also in gar keiner Weise (mag es noch
so lange in einer seltsamen Spiritualitdt so verzeichnet
worden sein!) von unserer Kindlichkeit, sondern ganz
im Gegenteil von unserer ausgewachsenen Miindigkeit.
Es meint, dafl Gott seine Sache uns als Erben iiberant-
wortet hat, so dafl wir sie nur noch leben konnen, indem
wir sie als unsere eigene Sache annehmen und hand-

haben.

Diese Klirung des Paulus gilt nicht nur gegen jedes jiidi-
sche Gesetz, jede jiidische Vorschrift, sondern gilt grund-
satzlich gegen jegliche Beobachtung von Gesetzlichkeit
iiberhaupt, weil das entscheidende Argument des Paulus
dagegen gilt, das Argument der Mitte des Evangeliums:
Einzig und allein durch die von Gott in Tod und Auf-
erstehung Jesu Christi uns mitgeteilte Sohnschaft und
Tochterschaft konnen wir heil werden. Und so gilt die
Auffassung des Paulus gegeniiber jeglichem Versuch, in
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den Materialititen dieser Welt zu fixieren, was unsere
(weil Gottes) Sache sei und was nicht. In Raum, in Zeit,
in Ding und Sache, im Pensum, in all dem, was Paulus
die »Elemente dieser Welt« nennt, dient sowohl der Jude
wie der Heide, der in irgendeiner Weise solchem Got-
zendienst unterworfen ist, wie ein Sklave, nicht aber der
Christ, der aus all dem heraus befreit ist durch das Evan-
gelium der Sohnschaft und Tochterschaft. Und das heifit
ja nichts anderes, als dafl wir dazu erldst sind, Men-
schen zu sein und nicht in sachlichen Elementen pro-
grammierte Roboter. Wir haben das Erbe Gottes ange-
treten oder nicht, das ist eine Frage an die Bereitschaft
unseres Glaubens.

Uber diese Auffassung des Paulus, die er in keiner Weise
als eine beliebig diskutierbare versteht, sondern als Mitte
des Evangeliums, und fiir die er mit der ganzen Verbind-
lichkeit seiner apostolischen Sendung eintritt, wire also
wohl auf heutige Weise nachzudenken.

Wir haben als Glaubende, indem wir den Geist Jesu
Christi als Prinzip unseres Lebens glaubend {ibernom-
men haben, das Erbe Gottes angetreten. Das heifdt, so
scheint doch wohl, als erstes einmal, dafl Gott die Sache
nicht mehr macht — daf sie nur noch geschieht, insofern
wir sie machen. Sonst bliebe das Erbe, das Gott weiter-
geben wollte und weitergegeben hat, nach diesem Glau-
ben liegen. Es geht da nicht um die Diskussion, ob Gott
tot ist oder nicht, es geht um die Interpretation des Got-
tesglaubens und Christusglaubens des Paulus, was es be-
deutet, dafl der lebendige Gott seine Sache uns als Erb-
schaft {ibergeben hat, nachdem derjenige, der diese seine
Sache in voller Eindeutigkeit und Vollstindigkeit in die
Welt brachte, der Sohn, gestorben und auf neue Weise
beim Vater und unter uns auferstanden ist. Die Sache
Gottes geht nur weiter durch diejenigen, die glaubend
diese Sache als ihr Erbe iibernommen haben. Wir haben
es also zu machen.

Und zwar nicht so, dafl wir in der Welt das Gesetz Got-
tes aufsuchen konnten, hineingelegt in die Materialititen
dieser Welt, sondern nur so, dafl wir wie Gott mit dieser
Welt umzugehen haben, wenn wir das Erbe, das unse-
rem Glauben angeboten ist, nicht verweigern wollen.
Wenn wir wirklich als ausgewachsene S6hne und Téchter
die Sache des Vaters iibernommen und zu iibernehmen
haben, dann leben wir in den Elementen dieser Welt
nicht als die durch sie Verfiigten, sondern ganz und gar
als die aus Gott iiber sie Verfiigenden. Denn nicht das
Erbe dieser Welt haben wir angetreten, heift es, sondern
das Erbe Gottes. Die Sache Gottes ist unserem Glauben
tibergeben. Der Erbe iibernimmt nicht eine materielle
Erbschaft, sondern die lebendige Sache des Gesetzgebers
und Gestalters, des Verfiigenden iiber das Ganze selbst.
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Wenn wir das Gebet des Herrn beten, dafl sein Reich
komme, daf} sein Wille geschehe, Reich und Wille die-
ses Gottes, dann kann das im Sinne dieses Glaubens nur
ein Hineinbeten sein in unsere Bereitschaft, dafl es durch
uns geschebe in unserem Tun, in der Art und Weise, in
der wir jegliches Gesetz dieser Natur, jegliches Element
dieser Welt in unsere glaubende Hand nehmen, um da-
mit nach dem Geist Jesu Christi umzugehen. Gott tut
nichts mehr — fiir diesen Glauben — am Kommen seines
Reiches, als in denen, die das glauben. Gott wirkt nicht
in den Zwischenriumen zwischen uns, sondern in dem,
was wir tun. So meint es der Glaube von der Sohnschaft
und Tochterschaft der Christen, von den >Erwachsenen
Gottes, die wir in der Welt sein sollen.

Es lduft also alles auf die Frage hinaus, worin denn die
Eindeutigkeit eines solchen Handelns, nicht gemaf einem
aus Natur und Weltelementen abgelesenen Gesetz Got-
tes, sondern gemaf} Gott selbst, aus seinem Geist, liegen,
beredet, glaubend gefunden oder wenigstens gesucht wer-
den mag. Fiir Paulus ist klar: Das Prinzip unseres Han-
delns ist nicht ein Gesetz #ber uns, sondern der Geist
Gottes durch Jesus Christus iz uns. Es gibt zur Entschei-
dung fiir oder gegen Gott keine Auswahl in den mate-
riellen Elementen dieser Welt selbst, sondern allein die
Unterscheidung des Geistes, in dem mit dieser Welt und
jeglicher ihrer Moglichkeiten umgegangen wird. Das
heifit in keiner Weise, dafl der Zweck die Mittel heilige.
Es heiflt aber wohl, daff dem Geist Gottes, aus dem glau-
bend zu handeln wir versuchen sollen, alle Mittel in aller
Freiheit unterworfen sind.

Was diesem Geist Gottes entspricht oder widerspricht,
das kann nur abgelesen werden am Evangelium Jesu
Christi, am Geist dieses Jesus Christus, um den es geht.
Denn dieser Geist ist in gar keiner Weise der Geist der
Willkiir, zu tun, was einem beliebt, sondern im Gegen-
teil, wie Paulus geradezu sagt, der Geist, in dem man
nicht tut, was man will (solange man sich der eigenen
Selbstsucht und Neigung iiberlifit), der Geist also, in dem
man frei wird, aber eben: selbst frei wird als erwachsener
Mensch Gottes das zu tun, was dieses Gottes ist.

Und dafiir hat Paulus nun sehr schlichte Namen: Dienet
in der Liebe einander. Das Charakteristikum dieses
Geistes ist das Verhalten fiireinander und aufeinander
zu. Jegliches frithere Gesetz war eine hdlzerne, inzwi-
schen zu holzern gewordene Hilfestellung auf das Leben
aus diesem Geist zu. Wer im Geist Jesu Christi lebt, der
steht wie er — und jede Seite des Evangeliums gibt ihm
dafiir Zeugnis — in jeder Situation vor dem lebendigen
Gott, den er am ehesten beriihrt in seinem lebendigen
Geschopf, der Person des Menschen. Der Respekt davor,
der Wille darauf hin, dafiir dazusein, ist die praktische
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Identitit von Gottesliecbe und Nichstenliebe, die fiir
Paulus ein und dieselbe Verwirklichung sind.

Die Entscheidung fiir diejenigen, die das Erbe Gottes
wirklich antreten und nicht zuriickstoflen, fillt also nicht
in der Greifbarkeit materieller Gesetze dieser Welt oder
Natur oder wie immer wir sie nennen mdgen. Die Ent-
scheidung fillt in ihrer glaubenden Bereitschaft, in ihrem
glaubenden Wagnis, zu dem der Gott des Evangeliums
sie eingeladen hat mit der Uberantwortung des Erbes,
wie sie die Dinge der Welt in die Hand nehmen wollen
— wollen, indem sie sich dem Wollen Gottes anzuschlie-
fen versuchen, das ihnen nicht als Gesetz iibermittelt ist,
sondern als lebendiger Geist. Die Eindeutigkeit kann also
nur gefunden werden im lebendigen Gesprich der Ge-
meinschaft des Glaubens, in dem der Geist am Werk ist
und der Geist miteinander ausgetauscht wird. In diesem
Geist kann niemand sagen: Ich meine so, darum soll es
so sein. Sondern in diesem Geist kann jeder nur reden,
indem er sich auf den gemeinsamen Herrn und sein Evan-
gelium bezieht, in dem er freizulegen, zu verdeutlichen
versucht, wie er denn begreift, wozu wir befreit sind:
Gott gemifl alle Moglichkeiten dieser Welt in die Hand
zu nehmen.

Der Dienst fiireinander muf} jeweils ausgewiesen wer-
den. Er ist keine Sache der Stimmung oder schéner Vo-
kabeln, sondern eben eine Sache dessen, was man ein-
ander tut und einander antut. Es ist nicht {iber das zu
sprechen, was erlaubt oder verboten ist — Paulus lehnt
es ab, so zu argumentieren (an manchen Stellen seiner
Weisung) —, sondern es ist dariiber zu sprechen, wie man
fiireinander da ist. In dem Mafle, in dem man beginnt,
so zu denken und zu leben, hilt man sich an das einzige
Prinzip, das fiir die Erben Gottes in der Welt noch gilt,
an den Geist Gottes, der durch den Sohn uns geschenkt
ist und uns alle zu S6hnen und Téchtern macht.

»Ich glaube ich habe Ursache, von dem Urteil der Welt,
dem ich diese Blitter iiberliefere, eine so gute Meinung
zu fassen, dafl diejenige Freiheit, die ich mir heraus-
nehme, groffen Mannern zu widersprechen, mir vor (fiir)

* Der Beitrag geht auf einen Vortrag zuriidk, der in Liibeck zum
25. Jahrestag der Hinrichtung der vier Geistlichen dieser Stadt, der
katholischen Kapline Johannes Prassek, Hermann Lange, Eduard
Miiller und des lutherischen Pastors Karl Friedrich Stellbrink, am
11. November 1968 gehalten wurde. Niheres iiber die damaligen
Vorginge siehe bei E. PeLkE, Der Libecker Christenprozef 1943,
Mainz 1961.
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kein Verbrechen werde ausgelegt werden. Es war eine
Zeit, da man bei einem solchen Unterfangen viel zu be-
fiirchten hatte, allein ich bilde mir ein, diese Zeit ist
nunmehro vorbei, und der menschliche Verstand habe
sich schon der Fessel gliicklich entschlagen, die ihm Un-
wissenheit und Bewunderung ehemals angelegt hatten.
Nunmehro kann man es kithnlich wagen, das Ansehen
derer Newtons und Leibnize vor (fiir) nichts zu achten,
wenn es sich der Entdeckung der Wahrheit entgegenset-
zen sollte, und keinen andern Uberredungen als dem
Zuge des Verstandes zu gehorchen.«

Mit diesen Worten beginnt Immanuel Kant seine Schrift
>Gedanken von der wahren Schitzung der lebendigen
Krifled. Er stellt ihnen einen Satz des Seneca voraus:
»Nihil magis praestandum est, quam ne pecorum ritu
sequamur antecedentium gregem, pergentes, non qua
eundum est, sed qua itur« — »auf nichts haben wir mehr
zu achten, als dafl wir nicht wie das Vieh der Herde der
Vorangehenden folgen und entlangtrotten, wo man
(eben) geht, nicht wo man gehen soll.«?

Ist es berechtigt, die Er6rterung unseres Themas mit die-
sen Worten des Konigsberger Philosophen zu beginnen?
Kant hat seine Sitze aus einer bestimmten gesellschaft-
lichen Situation geschrieben. Uns geht es hier darum, den
Anspruch des Gewissens in unseren heutigen politischen
und kirchlichen Verhiltnissen zu verdeutlichen, durch
das Zeugnis der Manner beansprucht, derer wir in diesen
Tagen gedenken. Was hat die politische Realitit der Zeit
Kants in Preufen mit der des Dritten Reiches und diese
wiederum mit der unsrigen noch Vergleichbares? Die
Frage ist berechtigt. Aber auch die andere hat ihre Giil-
tigkeit, die die Geister heute so brennend beschiftigt:
Wie weit konnen und diirfen die Gesellschaft, der Staat,
aber auch die Kirche mit dem Menschen gehen, wenn er
im Namen seines Gewissens aufsteht? Ist das Recht zur
grofleren Freiheit des Menschen, im Namen seines Ge-
wissens zu widersprechen, wirklich heute wesentlich ge-
sicherter als frither?

Vielleicht ist es gut, sich vor allen weiteren Uberlegun-
gen erneut die Elemente zu vergegenwirtigen, die sich
in den Worten des Philosophen fanden. Kant glaubte,
er miisse von Freiheit reden, die zu wagen sei; von einer
Freiheit, den gingigen Auffassungen zu widersprechen;
von einer Freiheit, die moglicherweise als Verbrechen
ausgelegt werden konnte und die darin bestinde, dem
entgegenzutreten, was Unwissenheit und Bewunderung
allen >verehrungswiirdig« macht; und zwar deshalb ent-
gegenzutreten, weil man keiner anderen Uberredung als

1 Band 1 der Kant-Werke, hrsg. von WiLHELM WEISCHEDEL, Frank-
furt/M. 1968, 15.
2 Aus De beata vita, Cap. 1, zitiert nach I. KaANT, a. 2. O.
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der Entdeckung der Wahrheit zu folgen gewillt ist, wie
sie sich im Zuge des eigenen Verstehens darstellt. Im
Seneca-Wort fafit Kant das Wagnis dieser Freiheit noch
einmal knapp zusammen. Es bestehe darin, sich aus der
Herde zu 16sen und ein anderer zu werden als alle ande-
ren, wenn deren Weg »sich der Entdeckung der Wahr-
heit entgegensetzen sollte«. — Sollte es doch berechtigt
sein, das Schicksal der Enthaupteten und unseren sitt-
lichen Auftrag heute im Licht dieser Gedanken zu be-
trachten?

Natiirlich kann man in verschiedener Hinsicht an das
Leben von Menschen herantreten, die durch das Zeugnis
ihres Gewissens ithre Umwelt aufriittelten und etwas in
ihrer Zeit in Bewegung brachten. Ich bin mir bewuflt, im
folgenden einen Gesichtspunkt auszuwihlen. Ich meine
aber, in dem Besonderen, was dabei aus dem Schicksal
der vier Geistlichen in den Blick kommt, einen entschei-
denden Vorgang ihres Lebens zu treffen: den ProzeR, da
sie sich aus der Meinung der anderen 18sten und sich ent-
schlossen, nur noch der ihnen offenbar gewordenen Wahr-
heit als dem Gesetz der grofleren Freiheit zu folgen. Die-
ses Gesetz der Freiheit stand allem Anschein nach zur
Zeit Kants ebenso zur Sprache wie vor 25 Jahren und
heute. Es spricht vieles dafiir, dafl der Kampf um diese
Freiheit die Menschheit auch in ihrer zukiinftigen Ge-
schichte beschiftigen wird. Die Freiheit, sich von der Her-
de der Vorangehenden zu lésen und das, was dem Ich
zur Einsicht gelangte, zum Gesetz des Handelns zu ma-
chen, ist offenbar schwer. Sie fordert, dem Hang zu ent-
sagen, sich im Kollektiv der iibrigen aufgehoben zu er-
leben. Sie verlangt vom Menschen, das »allein< in einem
von den anderen unverstandenen Urteilen und Handeln
zu wagen und so »er selbst« zu werden. Dieser Anspruch
erwiachst unverindert neu, wie sehr sich auch die Um-
stinde wandeln, in denen er verwirklicht werden will.

Gewifl, die Macht der Michtigen und die Furcht der
Furchtsamen kleiden die Versuchungen, sich diesem Ge-
setz zu entziehen, in schier unvergleichbare Gestalten.
Was hatte die Unwissenheit und die Bewunderung einer
Wissenschaftswelt, die den »Newtons und Leibnizen«
huldigte, mit der Unwissenheit und Ergebenheit der Tau-
sende zu tun, die >ihrem Volk< und >ihrem Fiihrer« folg-
ten? Was steht mit unserer eigenen Unwissenheit und
Ergebenheit gegeniiber >den groflen Minnern«< unserer
Tage und dem, »was heute alle tun<, auf dem Spiel? Hier
kann wohl nur Radikalismus, Leichtfertigkeit oder un-
geschichtliches Denken die Identitit der Bedingungen be-
haupten.

Und doch wird das Vergleichbare sichtbar, wie anders
auch die jeweiligen politischen Verhiltnisse gewesen sein
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mogen. Es geht eben um jenen Prozef, der sich augen-
scheinlich dem Subjekt immer wieder gefahrvoll dar-
stellt: um jenen Vorgang der Scheidung und Entschei-
dung, in dem der einzelne nicht mehr den Weg der an-
deren mitgehen kann, weil ihm Wahrheit anders als den
anderen offenbar geworden ist und er sich deshalb von
ihnen l6sen mufl. Der 24jihrige Philosoph (Kant zur
Zeit seiner eingangs zitierten Verdffentlichung) mufite
sich damit auseinandersetzen, wegen seines Widerspru-
ches gegen die wissenschaftliche Welt seiner Epoche >des
Verbrechens« gezichen zu werden. Die 30jdhrigen Liibek-
ker Kapline wurden nicht nur durch die Vertreter des
NS-Regimes angegriffen. Sie wurden tiefgreifender durch
die Unsicherheit belastet, auch von Freunden, Gemeinde-
mitgliedern oder gar von ihrem eigenen Oberhirten ab-
gelehnt zu werden. » Stimmt es, dafl der Bischof uns fal-
lengelassen hat?!l¢, lautete wiederholt die angstvolle
Frage Kaplan Prasseks an seine Besucher.«? Pastor Stell-
brink hatte nicht nur die Verfemung durch die Partei
und einen Teil der Gesellschaft durchzustehen. Er erfuhr
die Ablehnung seiner damaligen Landeskirche, die bei
seiner Verhaftung durch die Gestapo gegen ihn um sei-
nes Widerstandes willen ein Disziplinarverfahren ein-
leitete. Ja, er mufite das heimliche Unverstindnis der-
jenigen iiberwinden, die ihm am nichsten standen und
blieben: seiner eigenen Familie, seiner eigenen Kinder.*

Ohne Zweifel ist der Vorgang, den wir hier im Auge
haben, nicht nur durch Ablsung der mitmenschlichen
Welt gekennzeichnet. Das Geschehen hatte viele Seiten.
Ja, es ereigneten sich auch geradezu entgegengesetzte
Entwicklungen. Mit den wenigen nimlich, die den Weg
mitzugehen bereit waren oder auch nur in Treue bei
den Angefochtenen ausharrten, entfaltete sich eine Soli-
darisierung von seltener Dimension. Welche Dichte an
Freundschaft und Anhinglichkeit, welche Zuneigung und
Teilnahme haben die vier bis in ihre letzten Stunden er-
fahren! Und ihr Schicksal ist auch hierin modellhaft fiir
andere unter dhnlichen Bedingungen.® Schichten-, Stan-
des- und Konfessionsgrenzen wurden gesprengt. Man
spiirt bis heute aus den Aufzeichnungen, wie hier eine

3 E. PeLkE, Christenprozef, 123; vgl. S. PrURTNER, 1hr Tod und
unser Bekenntnis. Ein theologisches Nachwort, a.a.O. 243 ff;
J. Scuirer, Wo Seine Zeugen sterben, ist sein Reich. Briefe der
enthaupteten Liibecker Geistlichen und Bericht von Augenzeugen,
Hamburg 1946, 16, 111.

4 Vergleiche den Bericht seiner Tochter iiber ihren Gefingnisbesuch
beim Vater nach seiner Verurteilung zum Tode, in: J. SCHAFER,
avia 0191,

5 Es gibt wohl in der Gegenwart kaum Dokumente, die eine solche
Hohe und Qualitit menschlicher Liebe und Verbundenheit zum
Ausdrude bringen, wie die Aufzeichnungen aus der Widerstands-
literatur. Dazu rechne ich H. J. GrRaF voN MoLTKE, Letzte Briefe
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neue Nihe der Menschen heranwuchs. Pfarrer Stellbrink
erfuhr sie vor allem von seiner Gattin und seinen Kin-
dern, die Kapline von treuen Gemeindemitgliedern, ih-
ren Eltern und Geschwistern, von ihrem Pfarrer und
ihrem Bischof. Diese Wirklichkeit stand auch in ihrem
Leben. Sie nicht zu benennen, hiefie die Vielschichtigkeit
der menschlichen Verhiltnisse verkennen oder verzeich-
nen. Und doch vollzog sich das gleichsam nach ihrer
>Scheidung« oder >Ent-Scheidunge. In dieser selbst waren
sie allein und mufiten sie allein durchhalten.

Ich glaube daher, die Krisis dieser Minner in ihrem maf-
geblichen Prozef nicht zu verzeichnen, wenn ich sage,
sie habe wesentlich darin bestanden, sich von der Emp-
findungs- und Urteilswelt der sie umgebenden Gesell-
schaft zu lésen, Ich glaube nicht willkiirlich in der Set-
zung der Akzente zu verfahren, wenn ich sage, hierin
vollziehe sich der Durchbruch zur Sittlichkeit tiberhaupt,
nimlich in jenem Prozef, da das Ich sich vom Meinungs-
kollektiv oder der Kollektiv-Praxis 16st, um zur ureige-
nen Antwort, zur eigenen Verantwortung zu kommen.
Vielleicht ist das der Augenblick, da in uns sittliches Ge-
wissen erst zur Wirkung kommt. Mag das Gewissen vor-
her bereits aus vielen Schichten unseres Innern wirksam
geworden sein, geprigt und getragen durch unzihlige
Einfliisse aufler uns; es hat seine eigenste Stunde erst in
dem Moment, da es den Anspruch der Wahrheit selbst
vernimmt und ihm nicht mehr deshalb folgt, weil es der
Anspruch der anderen ist.

Deshalb ist der Konflikt mit dem, was >alle meinenc
oder >die anderen ja auch tung, fiir die Funktion des Ge-
wissens zwar nicht unerlifilich, aber doch kennzeichnend.
Die klarste Herausforderung der sittlichen Personlich-
keit ist gleichsam dann gekommen, wenn diese sich im
Namen der erkannten Wahrheit in Gegensatz zur Um-
welt setzt und den Konflikt mit ihr auf sich zu nehmen
bereit ist, mag es nun die eigene Familie, die Gesell-
schaft, der Staat oder auch die Kirche sein. Das Gewis-
sen erhilt dann seinen deutlichsten Ausdruck, wenn es
die L8sung von dem sonst so bergenden Raum der mit-
menschlichen Welt verlangt und vom Subjekt fordert,
sich aus keinem anderen Grunde bestimmen zu lassen
als einzig von der Wahrheit, die sich dem eigenen Inne-
ren selbst offenbar gemacht hat.

aus dem Gefingnis Tegel, Berlin 1955; entsprechende Texte aus
D. BonuoEerrer Widerstand und Ergebung, Miinchen 1964; Und
die Flamme soll ench nicht versengen. Letzte Briefe zum Tode Ver-
urteilter aus dem europiischen Widerstand, hrsg. von P. MALVEZzI
U. A., Ziirich 1955; Du hast mich heimgesucht bei Nacht. Abschieds-
briefe und Aufzeichnungen des Widerstandes 1933-1945, hrsg. von
H. GOLLWITZER U. A., Miinchen 1955; B. M. KEMPERER, Priester vor
Hitlers Tribunal, Miinchen 1967.
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Die Radikalitit dieser Aussagen mufy erschrecken. Wer
heute die Rechte des Einzelgewissens und die Pflichten
der Gesellschaft, sie zu respektieren, erortert, darf nicht
nur die politischen Verhiltnisse der Vergangenheit, etwa
zur Zeit des NS-Regimes, im Auge halten. Er muf} auch
die Gegenwartsbedeutung seiner Worte beachten. Da
aber zeigt sich: Schiiler revoltieren gegen ihre Lehrer,
Studenten gegen Professoren und Regierungen, Kapline
und Theologen wenden sich gegen Mafinahmen ihrer
kirchlichen Aufsichtsbehdrden usw. Soweit mag man
moglicherweise noch folgen. Aber legitimiert man mit
dem aufgestellten Prinzip vom Primat des Einzelgewis-
sens nicht auch all jene Krifte, die letztlich jede gesell-
schaftliche Ordnung in Kirche und Welt mit dem Ziel
der >permanenten Revolution« angreifen und Anarchie
statt Reform wollen? Heif}t das nicht, jedes menschliche
Gesetz, jede gesellschaftliche Autoritit, alle gewachsenen
Einrichtungen und objektiven Ordnungen seien im ent-
scheidenden Augenblick auszuschalten und die uneinge-
schrinkte Autonomie des Subjektes in seiner sittlichen
Urteilskraft zu behaupten? Heiflt das in theologischer
Hinsicht nicht, es diirfe in der eigentlichen Gewissens-
entscheidung >nur das Ich des Menschen und das Ich
Gottes gebens, ohne jede Bevormundung durch mensch-
liche Autorititen?®

Die Probleme, die sich hiermit ergeben, sind nicht von
der Hand zu weisen. Wir wiirden uns die Sache zu leicht
machen, wenn wir sie aufler acht lieflen. Es gilt, die Be-
deutung der Lebensgemeinschaften zu beachten, die das
Individuum tragen und aus denen es lebt. Es ist zu be-
denken, daf} das Einzelgewissen in seinem Urteil nicht
unfehlbar ist, sondern nur allzuoft von fragwiirdigen
Bedingungen, vor allem von subjektiven Neigungen und
egoistischen Wiinschen, mangelnder Einsicht oder augen-
blicklichen Motiven bestimmt wird, die auf weite Sicht
weder fiir den Betreffenden selbst noch fiir die Mitmen-
schen oder die Gemeinschaft heilsam sind. Die Psycho-
logie, die eigene Gewissenserforschung wie die geschicht-
liche Erfahrung beweisen das hinreichend. Das Ich in
seinem Wissen und Wollen kann, so scheint es, nicht als
letzte Urteilsinstanz seines Handelns bezeichnet werden,
ausgesondert von der mitmenschlichen Welt mit ihrem
Rechts- und Wahrheitsverstindnis.

Fiir den Katholiken kommt ein gewichtiges Argument
noch hinzu: Die vertretene Ansicht scheint mit der Funk-

8 In diesem Sinne scheint Pius XII. sich kritisch gegen den Vorrang
des Gewissens als letzter Urteilsinstanz des Menschen geduflert zu
haben, und zwar in seiner Ansprache vom 18. April 1952 gegen die
sneue Moralc: AAS 44 (1952) 413-419; dtsche. Ubers. in: Aufban
und Entfaltung des gesellschafilichen Lebens. Soziale Summe
Pius® XI1., hrsg. von A.-F. Utz/]. F. GronER (im folgenden abge-
kiirzt Utz-Groner), Bd. 1, Freiburg/Schweiz 1954, 65-74; hier: 69.
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tion des kirchlichen Lehramtes unvereinbar zu sein. Be-
kanntlich hat unser Thema im katholischen Raum eine
besondere Aktualitit im Zusammenhang mit den pipst-
lichen Weisungen der Enzyklika »Humanae vitaec er-
halten. Der Streit der Geister um die Autoritit des Pap-
stes, den Gewissen der Gliubigen verbindlich die Wei-
sung Gottes zu verkiinden und sie darauf festzulegen,
ist noch ungeschlichtet. Zwar haben einzelne Theologen
und Bischofe wie verschiedene Bischofskonferenzen dar-
auf verwiesen, dafl der Papst in diesem Fall nicht mit
absoluter Unfehlbarkeit gesprochen habe. Sie forderten in
diesem Zusammenhang auf, anderslautende Gewissens-
entscheidungen zu respektieren. Doch damit ist unser
Problem nicht geldst, sondern nur in der seelsorglichen
Praxis entschirft. Denn es bleibt die Frage offen, wer
die letztrichterliche Instanz sei, der Papst in seiner Lehr-
autoritdt oder das Gewissen dessen, der vor einer Ent-
scheidung steht. Um hierin Klarheit zu schaffen, sollte
man ruhig von der hypothetischen Voraussetzung aus-
gehen, der Papst hitte seine Lehre iiber die Empfangnis-
regelung sex cathedra« verkiindet. Welches Gewicht und
welche Aufgabe kime dann dem Gewissen zu?

Es gab und gibt in der Kirche eine verbreitete Meinung
tiber das Verhiltnis von kirchlicher Autoritit und per-
sonlichem Gewissen. Sie lautet: das Gewissen sei wohl
letzte richterliche Instanz des Subjektes, aber nicht letzte
Norm iiber Gut und Bése. Es habe sich vielmehr an der
iber ihr stehenden sobjektiven< Norm zu orientieren
und sich durch sie bemessen zu lassen. Da aber das Ein-
zelgewissen irrtumsfahig sei, miisse es sich der Kirche
unterordnen. Diese mache dem einzelnen die iiber ihm
stehende Wahrheit Gottes offenbar. Die Wahrheit, wel-
che in der Kirche geglaubt und bekannt wird, miisse ja
die Norm seines Handelns sein, nicht die Ansicht, welche
der einzelne sich >zu-recht< macht. Die Verheiflung der
Unfehlbarkeit sei schliefflich nur der Kirche als ganzer
und in ihr (unter den bekannten Bedingungen) den T'ri-
gern des Lehramtes gewihrt. So bestinde die Freiheit
und Rechtheit des Gewissens darin, in Zweifelsfragen
die Kirche zu horen und ihre Weisung als Gebot Gottes,
in dessen Namen sie spricht, anzuerkennen und zur
Norm des eigenen Urteilens und Handelns zu machen.
Um es scharf zu formulieren: dort, wo die Kirche etwas
als unfehlbar verkiindet hat, ist nicht das einzelne Ge-
wissen, soridern sie mafigebliche Urteilsinstanz iiber das,
was gut und bose ist. »Da gibt es nichts zu priifen. Wie
immer die personliche Lage sein mag, es gibt keinen an-
deren Ausweg als den zu gehorchen.»”

7 Pius XII., Ansprache vom 18. 4. 1952, a. a. O., und: Urz-GRONER,
Bd. 1, Nr. 156. Die Aussage ist im Textzusammenhang auf das von
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Dabei haben breite Schichten des Kirchenvolkes die
normative Zustindigkeit der Kirche weit iiber die un-
fehlbar verkiindeten Lehren ausgedehnt, was durch die
Erziehung im Zusammenhang mit den Kirchengeboten
nur allzu verstindlich ist. Denn diese verboten >unter
schwerer Siinde« am Freitag Fleisch zu essen oder vor
dem Eucharistieempfang etwas zu sich zu nehmen, wie
sie zur Zeit noch die Teilnahme an der Sonntagsmesse
befehlen und anderes mehr.

So erhebt man in katholischen Kreisen z.B. diejenigen,
die im Namen ihres Gewissens gegen repressive Maf3-
nahmen von Staat und Gesellschaft im Dritten Reich
aufstanden. Wo aber einzelne aus Konflikt mit Mafi-
nahmen oder Weisungen des kirchlichen Amtes ihre
Gewissenstiberzeugung geltend machen und sie gegen
kirchlich verkiindete sittliche Normen, bestehende kirch-
liche Strukturen oder Bestimmungen des »Codex luris
Canonicic, gegen traditionelle Sitten oder Weisungen
der Obrigkeit zur Wirkung bringen wollen, spricht man
von kirchlich Ungehorsamen. Im Hintergrund steht das
Verstindnis der Kirche als der geordneten Gottesstadt
oder des >mystischen Leibes Christi¢, in dem kraft der
Zusage Gottes letztlich >alles am rechten Ort¢ ist. Man
verneint nicht die Reform der Kirche, aber man bezieht
sie nur auf die persdnliche moralische Lebensfiihrung
der Christen. Die Lehre und Fithrung der Kirche durch
die von Gott bestellten Hirten zusammen mit den ent-
wickelten Strukturen miisse man als gewihrleistet an-
sehen. Sie seien in die Reformpflicht nicht einbezogen.
Deshalb seien die Gliubigen zum Gehorsam gegeniiber
denHirten verpflichtet. Wer diese nicht hort, macht man
mit schneller Berufung auf Lk 10, 16 geltend, hort nicht
auf Gott. Diese Art, die Zustindigkeit der Kirche und
ihrer Fiihrung undifferenziert zu sehen und nicht zwi-
schen Lehramt und Hirtenamt (wie J. David es gefor-
dert hat) oder zwischen fehlbarer und unfehlbarer Lehre
zu unterscheiden, ist im kirchlichen Raum weit verbrei-
tet. Aber selbst diejenigen, die zu einer entsprechenden
Differenzierung in der Lage sind, diirften zum Grofiteil
im Fall einer unfehlbar verkiindeten Lehre das Einzel-
gewissen der kirchlichen Autoritit ganz unterordnen.
Threr Deutung nach hitte dann der einzelne die Giiltig-
keit der Weisung fiir seine eigene Lebensfithrung nicht
mehr zu priifen, sondern ihr nur noch zu gehorchen. In
einem solchen Fall ist also nicht das Einzelgewissen,
sondern die Kirche die letztrichterliche Urteilsinstanz
iber das, was fiir den einzelnen und sein konkretes
Handeln gut oder bése ist. Kann hierin wirklich die
Losung des Problems liegen, das in der Beziehung zwi-

der Kirche verkiindete >gbttliche Sittengesetz¢ in seinen verbieten-

den Geboten bezogen.



Die Hoheit des
Gewissens darf nicht
angetastet werden

Bekenntnis
zur Verantwortung
des Gewissens

80

schen kirchlicher Autoritit und sittlicher Oberhoheit des
Gewissens enthalten ist? Nein. Diese Deutung ist weder
theologisch haltbar noch vermag sie angesichts der ge-
schichtlichen Tatsachen zu bestehen, die in diesem Zu-
sammenhang zu beachten sind. Es miissen andere Wege
gesucht werden, die der kirchlichen Autoritit einerseits
wie auch der Grofle des Gewissens anderseits gerecht
werden. Beginnen wir mit dem theologischen Aspekt!

Wer hat die letzte Verantwortung fiir sein Handeln zu
tragen, vor Gott und vor den Menschen? Der Han-
delnde selbst oder irgendwelche menschliche Autoritit,
auf die er sich, zur Verantwortung gezogen, beruft? Die
Frage so stellen, heifit, ihre Antwort evident machen.
Vom Gewissen des Menschen zu verlangen, es habe
menschliche Weisungen, welcher Qualifikation auch im-
mer, lediglich anzuwenden und nicht selbst ihre An-
wendung zu verantworten, heiffit das Gewissen seiner
eigentlichen Hoheit und Verantwortung entkleiden.
Diese Einsicht deckt sich mit dem, was in der katholi-
schen Lehrtradition als sicherer Bestand erkannt ist,

Wie mithsam der Weg auch gewesen sein mag — die
Kimpfe um die Erklirung iiber die Religionsfreiheit
auf demII. Vatikanum markieren im katholischen Raum
eine seiner letzten Etappen —, die theologische Ethik hat
spitestens seit Thomas von Aquin ausdriicklich am
Grundsatz festgehalten, dafl das Gewissen die letzte
richterliche Instanz des Subjektes in seiner sittlichen
Entscheidung ist und von keiner menschlichen Autoritit
oder anderweitigen gesellschaftlichen Seite entsetzt wer-
den kann oder darf. Diese Einsicht hingt wesentlich mit
dem Anspruch des Sittlichen zusammen. Sie geht zu-
gleich die Grofle des Menschen und die Hoheit Gottes
an. Das sittliche Gesetz, als Ausdruck des Anspruches
Gottes, ist zu erhaben, als dafl es aus irgendeinem an-
deren Grunde als um seiner selbst willen angenommen
werden und erfillt werden kann® Gerade weil der
Mensch dazu fihig und berufen ist, mufl er auch als
Mensch um seiner selbst willen geachtet werden. Hierin
ist das Bekenntnis zur Gewissensfreiheit begriindet: weil
der sittliche Auftrag vom Menschen durch die Vermitt-
lung seines Gewissens erkannt wird und um seiner selbst
willen angenommen werden will, deshalb darf der
Mensch nicht gezwungen werden, gegen sein Gewissen
zu handeln.? Er darf sich letztlich von keinem anderen

8 »In gleicher Weise bekennt das Konzil sich dazu, dafl diese Pflich-

ten die Menschen in ihrem Gewissen beriihren und binden und daff
die Wahrheit sie auf keine andere Weise erfafit als in der Kraft der
Wahrheit selbst, die sanft und kraftvoll zugleich den Geist durch-
dringt«, Erklarung iiber die Religionsfreiheit »Dignitatis humanaec,
Nr. 1.

9 A2, 0. Ne. 3.
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stiberredenc lassen als von dem, was er als das Rechte
erkannt hat, d.h. von der Groflie und der Kraft der
Wabhrheit, so wie sie ihm selbst aufgegangen ist. »Denn
der Anspruch (dictamen) des Gewissens ist nichts an-
deres als das Eindringen der gottlichen Order (perventio
praecepti divini) in den, der ein Gewissen hat.«!
Ahnlich, wie sich Glauben nur dadurch ereignet, dafl
Gott selbst sich dem Glaubenden im eigenen Inneren
offenbart und ihn durch seinen Geist zu Bekehrung und
Bekenntnis des verheiffenen Heils bewegt,'* so hat auch
die Entscheidung des lauteren Gewissens seinen maf3-
geblichen Grund in Gott selbst und seiner >Prisenz< im
Menschen. In der >Ent-Scheidung« aus aufrichtig gutem
Glauben (bona fide) ist Gott in seinem eigenen Licht
letzter Beweggrund des Menschen. So deutet Thomas in
Anlehnung an Augustin Einsicht und Anspruch des lau-
teren Gewissens.'2 Und er zieht daraus fiir das Verhilt-
nis selbst zur kirchlichen Autoritit keine geringen Kon-
sequenzen: »Die Verbindlichkeit des Gewissens mit der
Verbindlichkeit zu vergleichen, die aus der Weisung
eines kirchlichen Oberen erwiachst, ist daher nichts an-
deres als die Verbindlichkeit des gottlichen Gebotes mit
der Verbindlichkeit des Gebotes des kirchlichen Oberen
zu vergleichen ... Deshalb bindet das Gewissen auch
dann, wenn es sich im Gegensatz zum Oberen befin-
det.«!® Selbst »wenn ein irriges Gewissen etwas auf-
trigt, was nicht mit dem Gesetz Gottes in Einklang ist,
so wird es doch vom Irrenden eben als Gottes Gesetz
angesehen. Und deshalb wiirde der Mensch, an sich (per
se) gesprochen, von diesem Gesetz Gottes ablassen,
wenn er von seinem Gewissensanspruch abweicht, wenn
es auch indirekt (per accidens) zutrifft, dafl er nicht vom
Gesetz Gottes abweicht.«'

Es besteht kein Zweifel, Thomas stellt die Verbindlich-
keit des Gewissens iiber jede menschliche Autoritit, ja,
sogar iiber die Verbindlichkeit der iiberlieferten Gebote
Gottes in ihrer >objektiven< Allgemeingiiltigkeit. Gott
kann den einzelnen etwas durch »innere Inspiration«
eingeben, was dagegen steht.’®

10 THoMAS VON AQuiN, De Veritate 17, 4 ad 2.

11 Tyomas voN AQuiN, Commentarium in Ro 10, 16: Lectio 2
(Editio Marietti Nr. 842-844); De Veritate 27,3 ad 12; zur Erldu-
terung dieser Aussagen im Lehrzusammenhang der Glaubenstheo-
logie des Aquinaten siche S. PFURTNER, Luther und Thomas im Ge-
spriich. Unser Heil zwischen Gewifiheit und Gefibrdung, Heidel-
berg 1961, 63-85.

12, . concientia dicitur ex divina immissione esse, per modum quo
omnis cognitio veritatis in nobis dicitur esse a Deo . . .«, De Veritate
17,1 ad 6; vgl. Summa theol. 1 84, 5.

13 De Veritate 17, 5 corpus.

14 De Veritate 17,4 ad 1.

18 Vgl. Sentenzenkommentar IV, 33,1, 2.
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Das Subjekt muf} sich somit zuerst und zuoberst an das
halten, was sein Gewissen ihm auftrigt. Die Einsicht
und Gesinnung des Subjektes ist wesentlich, ja ausschlag-
gebend dariiber, ob sein Handeln vor Gott gut oder
bose ist. Damit wird keineswegs der sogenannten Gesin-
nungsethik oder dem Subjektivismus oder Einseitigkei-
ten der Situationsethik das Wort geredet. Denn das
Subjekt hat sich in seiner Urteilsbemiihung um die sach-
liche Richtigkeit und Erkenntnis der >objektiven« Gege-
benheiten zu kiimmern. Das Gewissen ist und bleibt der
Wahrheit verpflichtet, aber eben der Wahrheit, so wie
sie ihm einsichtig geworden ist. Sittlichkeit ist eine per-
sonale Wirklichkeit, eine personale Kategorie. Damit
liegt der Schwerpunkt allen sittlichen Handelns auf sei-
ten des Subjektes. Ob etwas sittlich oder unsittlich ist,
kann nicht einfach daran abgelesen werden, ob etwas
mit den >objektiven< Wahrheiten oder Ordnungen iiber-
einstimmt. Die hochste Objektivitit im Sittlichen be-
steht in der Identitdt des Subjektes mit dem, was ihm
als sittlicher Auftrag offenbar geworden ist. Hochste
Objektivitit im Sittlichen ist somit der schpferische
Ausdruck sittlicher Subjektivitit. Der theologische
Grund dafiir liegt in der Einsicht, dafl das Subjekt in
seiner sittlichen Mitte, in seinem Gewissen, der eigent-
liche >Ort« ist, an dem Gott sich in seinem Anspruch
offenbart. »Das Gewissen ist der geheimste Kern und
das Heiligtum des Menschen, in dem er mit Gott allein
ist, dessen Stimme in seinem Innern erklingt.«®

Alle menschlichen Einrichtungen und Ordnungen haben
daher nur eine vermittelnde, eine mediale Funktion fiir
diese Offenbarung Gottes, auch das kirchliche Lehramt
bis hin zu seinen unfehlbaren Verlautbarungen. Nur in
diesem Sinn kann es eine Zwischeninstanz zwischen
dem Ich und Gott geben. Gott spricht durch sie und in
ihnen zu uns. Aber ihre Sprache ist nicht mit dem An-
spruch Gottes einfach identisch. Das Subjekt selbst muf}
in ihren Worten sein Wort vernehmen. In ihnen emp-
fingt es Hilfen, aber nicht seinen eigentlichen Grund.
Der Primat des Gewissens und der des gottlichen Ge-
setzes sind somit wesentlich korrelativ zueinander. Wer
einsieht, dafl das Gesetz des Sittlichen selbst, das alles
Geschopfliche transzendiert, Mafl menschlichen Han-
delns sein muf}, der muf sich auch zum Gewissen als der
letzten richterlichen Instanz des Subjektes bekennen
und zuriickweisen, es durch die Dazwischenkunft einer
menschlichen Macht oder Autoritit entsetzen zu wollen.
Er mufl den einzelnen auch respektieren, wenn er im
Namen der von ihm erkannten Wahrheit gegen das auf-
tritt, was >alle anderen« sagen und tun.

16 Vatikanum II, Pastoralkonstitution »Gaundium et Spesc, Nr. 16.
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Vielleicht wird jetzt auch deutlicher, warum die Aus-
sonderung des Subjektes in seiner personalen Entschei-
dung aus der Anonymitit des Kollektivs mit seinen
Bewunderungen die Geburtsstunde des Menschen zur
sittlichen Existenz genannt wurde. Ist das der Vorgang,
in dem wir heute sogar das Eigentliche der Heiligung
erblicken miissen? Heiligung besagte stets Aussonderung
aus dem, was allen gehorte, um nur noch Gott zu ge-
horen. In der Geschichte unserer Religion mag sie oft als
irrationales, numinoses In-Besitz-Nehmen durch Gott
verstanden sein, das mit einer >dinglichen< Auswirkung
einherginge. Gott lege seine Hand auf uns Menschen
und wir wiirden in der Taufe >gezeichnet< durch einen
sunzerstorbaren Taufcharakter«. Sachen wiirden ihm
>geweiht< und seien dann aus dem >profanen< Gebrauch
herausgenommen, Kelche, Gewinder, heilige Riume,
die nach der Weihe »sachlich« (ontologisch) etwas anderes
wiren als vor der Weihe.

Aber das alles kann ja wohl nur in bezug auf den Men-
schen und seine personale Heiligung einen Sinn haben.
Denn was ist diesen Dingen sonst geschehen, da sie ge-
heiligt werden? Was ist mit ihnen in unserer Vorstellung
geschehen? Haftet ihnen seitdem etwas an, das das >My-
sterium fascinosum et tremendums, eine numinose Got-
tesmacht, ausstrahlt und uns mit einem geheimnisum-
witterten Gottesschrecken erfiillen soll? Wir sind, wie
mir scheint, in eine Epoche der Bewufitseinsentwicklung
getreten, in der wir dies als magie-artige Vorstellung
erkennen und zuriickweisen. Wir konnen Heiligung
nicht mehr als irrationalen Vorgang mit einer ding-
lichen Wirkung deuten. Sacramenta, sacramentalia,
propter hominem — die heiligen Mysterien und alle
Weihevorginge sind um des Menschen willen. So muf}
Heiligung sich in jener Sphire vollziehen, wo der
Mensch er selbst, wo er sittliches Wesen ist. Sie mufl das
Ereignis sein, in dem der Verborgene seine Hand auf
das Ich legt und es in Anspruch nimmt, sich ureigen fiir
sein Gesetz der Wahrheit zu entscheiden. Heiligung muf}
somit Erhebung durch Gott zur hochsten sittlichen Ra-
tionalitit sein, wie wenig sie auch rational ausschopfbar
ist. Der >Ort<, wo Heiligung geschieht, mufl der Mensch
in seiner personalen Mitte sein, dort, wo er sich selbst
gegenwirtig ist und in hochster Helle seiner Einsichts-
kraft bereit, sich im Namen des Gewissens von allem
anderen zu scheiden, was ithm nicht von der ihm offen-
bar gewordenen Wahrheit aufgegeben ist; bereit, im
Selbstand eigenster Antwort allen Widerspruch zur
Welt, die ihn umgibt, im Namen des inneren Gesetzes,
nach dem er angetreten ist, auf sich zu nehmen.
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Die Geschichte der familidren, biirgerlichen und kirch-
lichen Gesellschaften zeigt uns, in welcher Weise das
Kollektiv auf diesen Widerspruch des Gewissens reagiert.
Die unzdhligen Schicksale derer, die es wagten, ihrem
eigenen inneren Gesetz mehr zu gehorchen als dem Dik-
tat ihrer Welt, machen es deutlich. Sie bezeichnen die
niedrigsten und die hchsten Stunden der Menschheit.
So widerstand Jesus von Nazareth denen, die es nicht
gelten lassen wollten, dafl Gott nicht ihren Gottesbil-
dern entsprach. Sie konnten es nicht ertragen, daff er
ihren Gott entthronte. Sie taten, was Generationen vor
ihnen mit den vom Allerhtchsten erweckten Propheten
immer wieder versucht hatten: sie sonderten ihn aus sei-
nem Volke aus und zertraten ihn, wie man einen Wurm
Zertritt.

In dieses, sein Schicksal, wurden die Zeugen groflerer
Wahrheit in ihrer Zeit immer wieder eingefiigt: ein
Thomas More, die Geschwister Scholl oder die Opfer
des 20. Juli 1944. Fiir das Vorgehen der jeweiligen
Machthaber ist der Versuch kennzeichnend, ihre >welt-
anschaulichen< Gegner moralisch zu diskriminieren und
gesellschaftlich zu verfemen. Symbolisch dafiir ist die
Mafinahme der Gestapo im Auftrage der Volksgerichte:
die Widerstandskimpfer wurden immer wieder unge-
waschen, unrasiert, in Verbrecherkleidung hergerichtet
und photographiert. Diese Gestalten sollten schon beim
dufleren Anblick alle Abwehr des >gesunden Reinlich-
keits- und Volksempfindens« wecken und jeden >anstin-
digen Volksgenossen< zum entriisteten Aufruf provo-
zieren: »Ungeziefer, ungeniefibar, widerlich, weg mit
ihnen aus unserem gemeinsamen Haus.«

Diese Reaktion des Kollektivs gegen die >Rebellen des
Gewissens«ist nun nicht nur in politischen Systemen oder
biirgerlichen Gesellschaftsgruppen nachweisbar, sondern
leider auch in der Geschichte der Kirche. Das wird im
Bereich der Menschenrechte und ihrer Entwicklung so-
wie ihrer praktischen Anwendung deutlich.

Es soll nicht verkannt werden, dafl die Kirche auf die-
sem Gebiet eine geschichtliche Wirksamkeit entfaltet
hat, die Bewunderung verdient. Wer z.B. die Ara des
NS-Regimes selbst erlebt hat, weif}, welchen Riickhalt
der Widerstand aus Gewissensgriinden im Raum der
Kirche fand. Ja, die Entwicklung des sittlichen Bewuf3t-
seins in der zivilisierten Welt, die schliefflich zu der bis-
herigen Anerkennung der Menschenrechte gefiihrt hat,
ist in unserer Kulturgeschichte wohl ohne die Predigt
des Evangeliums gar nicht denkbar. Aber das ist die
eine Seite. Es gibt jedoch auch die andere unserer kirch-
lichen Vergangenheit. Und wenn wir sie nicht verdrin-
gen, sondern uns ihr redlich stellen, miissen wir beken-
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nen:die geschichtlichen Tatsachen weisen unbezweifelbar
aus, dafl die Kirche in ihrer Lehre und Praxis beziiglich
der natiirlichen Rechte des Menschen keineswegs unfehl-
bar gewesen ist. Ja, sie hat sich nicht selten fortschritt-
lichen Kriften eher als Hemmschuh entgegengestellt,
statt sie zu fordern, oder hat in ihrer Fithrung wie in
breiten Schichten des Kirchenvolkes eine seltene In-
stinktlosigkeit fiir die groflere Wahrheit an den Tag
gelegt.

Wir miissen es also nicht nur aufgrund des oben dar-
gelegten theologischen Grundsatzes, sondern auch durch
geschichtliche Erfahrung zuriickweisen, das Gewissen des
einzelnen lediglich zum Ausfiihrungsorgan kirchlicher
Weisungen zu machen. Das Recht zur grofleren Freiheit
des Menschen ist offenbar in allen gesellschaftlichen Grup-
pen, und damit auch in der Kirche, kein gesicherter Be-
sitz, sondern ist stets neu einzubringen.

Fiir einige Abschnitte und Themata unserer Kirchen- und
Kulturgeschichte ist das inzwischen hinreichend erwie-
sen, fiir andere liuft die exakte historische Forschung
dariiber erst an. In der Entwicklung der Menschenrechte
ist die Geschichte der Kirche und ihrer lehramtlichen
Weisungen oder praktischen Direktiven in jenes selt-
same Dunkel verwoben, aus dem sich die Menschheit als
ganze nur Schritt fiir Schritt erhebt. Angesichts der ge-
schichtlichen Tatsachen fillt es schwer zu begreifen, wie
Paul VI. seine Aussagen verstanden haben will, die Tra-
ger des Lehramtes seien »zu zuverldssigen Wichtern und
Auslegern des ganzen Sittengesetzes bestellt, . .. auch des
natiirlichen«!?, Wie ldflt sich eine solche These vor der
Geschichtemit ihren Tatsachen verifizieren? Bonifaz VIIL.
hat aufs heftigste die Eigenrechte der neu entstehenden
politischen Gebilde, etwa der Stiddte und Nationalstaa-
ten, bedringt. In der feierlichen Form der Bulle erklirte
er, es wire heilsnotwendig, daran festzuhalten, dafl alle
politische Macht von der pipstlichen abgeleitet und ihr
unterworfen bleiben miisse.’® Und welche Folgen oder
Wirkungen hatten diese lehramtlichen Auflerungen der
politischen Ethik in der damaligen Welt bis in die Neu-
zeit hinein?! Nicht weniger verhingnisvoll haben sich
papstliche Weisungen auf die Lehre und Praxis des Straf-
rechts ausgewirkt, wie es besonders in der Inquisition
manifest wurde. Auch hier wurde Unrecht legitimiert
und die Grundrechte von Angeklagten oder Verurteilten
— natiirlich gemessen an dem mehr und mehr entwickel-
ten Rechtsbewufitsein, das sich heute in den zivilisierten
Vélkern der Erde durchgesetzt hat — aufs schwerste mif3-

17 ; Humanae vitaee, Nr. 4.

18 » Porro subesse Romano Pontifici omni humanae creaturae decla-
ramus, dicimus, diffinimus omnino esse de necessitate salutis«, Bulle
»Unam sanctam« vom 18. 11. 1302 (DS 875).
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achtet.’® Vorkidmpfer der Menschenrechte wie Las Casas
oder Friedrich Graf von Spee endeten beinahe auf dem
Scheiterhaufen der Inquisition.2°

Ein weiteres dunkles Kapitel unserer geschichtlichen Ver-
gangenheit ist mit dem Thema >Religionsfreiheit< ver-
kniipft. Das, was das II. Vatikanum mit diesem Begriff
als Grundrecht der Menschen deklariert hat, ist sowohl
in der Praxis wie in den lehramtlichen Weisungen ver-
schiedener Pipste verkannt oder gar bekimpft worden.
Die Geschichte der kirchlichen Intoleranz im Streit gegen
die sogenannten Modernisten, aufgezeigt an den papst-
lichen Dokumenten und den betroffenen Einzelschick-
salen unserer jiingsten kirchlichen Vergangenheit allein
wiirde zum Aufweis des Gesagten hinreichen. Thre um-
fassende Darbietung steht noch aus. Einige Grunddaten
sind jedoch schon jetzt gesichert: Gregor X VI. nennt die
Gewissensfreiheit einen »Wahnsinn« (deliramentum)
und verurteilt die Forderung danach. Mit ihr bekimpft
er ebenso heftig die freie Meinungsiuflerung und Presse-
freiheit.?t

Pius IX. bleibt der Mentalitit seines Vorgingers Gregor
XVI. treu und weitet sie aus. Seine Weisungen, schlief3-
lich im»Syllabusc vom 8. 12. 1864 zusammengefaft, schu-
fen keine geringe Erregung in der damaligen Offentlich-
keit. Er verurteilte alle diejenigen, die die Auffassung
vertraten, dafl »es in unserer Zeit nicht mehr férderlich
sei, die katholische Religion als einzige Staatsreligion un-
ter Ausschluf} aller anderen Kulte festzuhalten«®, oder
die dafiir eintraten, daff »in gewissen katholischen Lin-
dern den Einwanderern gesetzlich die freie Ausiibung
des Kultes garantiert« werden sollte.? Und es ist erstaun-
lich zu vernehmen, dafl selbst Pius XII. noch im Kon-
kordat mit Spanien dessen politische Macht engagiert,
um die religiosen Grundrechte der nicht-katholischen
Minderheiten zu unterdriicken.?

19 Vgl. P. MikaT, Inquisition, in: LThK V, Freiburg 1960, 698—702.
20 Vgl. B. BIERMANN, Las Casas und seine Sendung. Das Evange-
lium und die Rechte der Menschen, Mainz 1968; Lewis HANKE,
Colonisation et Conscience Chrétienne au XVlIe Siécle, Paris 1957
H. ZwetsLoor, Friedrich von Spee und die Hexenprozesse, Trier
1954.

2 Enzyklika » Mirari vosc vom 15.8.1832. Gregor X VI, Acta, hrsg.
von A. M. BErNasconi, Rom 1901, Bd. 1, 171ff. Ausziige daraus
in DS 2730-31. Vgl. dazu R. Ausert, Die Religionsfreibeit von
>Mirari wosc bis zum >Syllabusc, in: Concilium 1 (1965) 584-591;
J. LecLER, Geschichte der Religionsfreibeit im Zeitalter der Refor-
mation, 2 Bde., Stuttgart 1965.

RIS 2977,

2A A, ©.2978,

24 Nach Abschlufl des Konkordates zwischen dem Heiligen Stuhl
und der spanischen Regierung, das den Protestanten keine &ffent-
liche Propaganda- und Kultfreiheit einriumte, trat eine Minori-
tit, vor allem durch den damaligen Auflenminister und ehemaligen
Nationalprisidenten der Kath. Aktion, Alberto Martin Aratajo
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Wenn in der >Erkldrung iiber die Religionsfreiheit< ge-
sagt wird, das Konzil beabsichtige, »die Lehre der neue-
ren Pipste iiber die unverletzlichen Rechte der mensch-
lichen Person wie auch ihre Lehre von der rechtlichen
Ordnung der Gesellschaft weiterzuentwickeln«®, so mag
es manch andere Lehrelemente als Ansatzpunkt dafiir
geben. In den soeben benannten hat das II. Vatikanum
die Doktrin dieser Papste nicht weiterentwidkelt, son-
dern als Irrtum entlarvt und die daraus geprigte Praxis
als Unrecht offenbart.

Das sind einige Daten aus dem Bereich des sogenannten
natiirlichen Sittengesetzes oder niherhin des sNaturrech-
tes<. Andere konnten hinzugefiigt werden, etwa aus dem
Bereich der Wirtschaftsethik, des Volkerrechtes, der Se-
xualethik usw. Geschichtliche Wahrhaftigkeit fordert also
das klare und unzweideutige Bekenntnis, daf} sich die
Kirche im Bereich der natiirlichen Rechte des Menschen
und der menschlichen Gemeinschaften weder in ihrer Lehre
noch in ihrer Praxis als unfehlbar erwiesen hat.

Von dieser Einsicht mufl man in dem groflen Fragenkom-
plex ausgehen, der die Zustindigkeit des kirchlichen Lehr-
amtes beziiglich des natiirlichen Sittengesetzes ausmacht.
Hier reicht es nicht aus, rein deduktiv zu folgern, Papst
und Bischofe seien durch den Willen Christi zu Wachtern
und Auslegern des Evangeliums und des ganzen Sitten-
gesetzes bestimmt, also sind sie auch kompetent und
zuverlissig in ithren Weisungen.® Wenn sie sich in der
Vergangenheit auf diesem oder jenem Gebiet des Rechts-
und Sittlichkeitsbewufltseins nicht als zuverlissig erwie-
sen haben — und an dieser geschichtlichen Tatsache kom-
men wir nicht vorbei —, dann kann die geschichtliche
Wahrheit nicht deshalb ungeschehen gemacht werden,

vertreten, fiir eine Milderung des entscheidenden Konkordatspara-
graphen ein. Rom antwortete mit einem Schreiben von Msgr. Tar-
dini, der einschlidgige Artikel 6 sei nicht nur beizubehalten, sondern
seine Verwirklichung sei schwere Gewissenspflicht. Als spiter der
Kardinalprimas bei einem persénlichen Besuch das Problem noch-
mals Pius XII. vortrug und darauf hinwies, dafl Italien, ebenso wie
Spanien katholisches Land, der Titigkeit der Nichtkatholiken gro-
fleren Spielraum zugestehe, war die Antwort des Papstes eindeutig:
»Wir konnen von Italien nicht verlangen, was Spanien geben kann
und soll« (T. I. JimENez Urrestr, Die Religionsfreibeit in der Sicht
eines katholischen Landes: Spanien, in: Concilium 2 (1966) 613—620,
hier: 617).

25 Vatikanum II, > Dignitatis humanae«, Nr. 1.

26 Diese Argumentationsweise liegt den Aussagen Pauls VI. in
sHumanae wvitaec zugrunde, wo der Papst die Zustindigkeit des
Lehramtes fiir das natiirliche Sittengesetz erldutert (vgl. Nr. 4). —
Es ist erstaunlich, welche Ahnlichkeit der rein deduktiven Beweis-
fiihrung Bonifaz VIII. anwendet, freilich bei einem anderen Thema.
Von einem allgemeinen Prinzip, nimlich daf} der Papst Stellvertre-
ter Christi sei, Christus aber »alle Gewalt im Himmel und auf
Erdenc zukomme, leitet er mit scheinbar unanfechtbarer Logik die
universale politische Oberhoheit des Papsttums gegeniiber jedweder
>weltlichen Machtc ab (vgl. DS 873-875).
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weil sie eigentlich nicht sein darf. Sonst wiren wir bei
dem so typischen Ideologiedenken, fiir das »nicht sein
kann, was nicht sein darf<. Vielmehr muff man im Licht
der Tatsachen nach einer giiltigeren, der geschichtlichen
Wahrheit entsprechenden Interpretation der lehramt-
lichen Zustindigkeit suchen. Es geht nicht darum, diese
etwa grundsitzlich zu verneinen, sondern darum, die
Art der Zustindigkeit besser zu fassen, und zwar so, daf}
sie im Angesicht der geschichtlichen Tatsachen Bestand
haben kann. Hierin diirfte eine der wichtigsten Aufgaben
fir die hermeneutische Forschung der Gegenwart liegen.

Zugegebenermaflen machen die Protestler der Gegen-
wart in ihren vielschichtigen Gruppierungen, Methoden
und Motiven es nicht leicht, die konstruktive Funktion
des kritischen Gewissens in Kirche, Staat und Gesellschaft
zu bejahen. Es muf} auch erneut hervorgehoben werden,
dafl eine derartige Bejahung nicht ein Freibrief fiir jed-
wede Willkiir des einzelnen sein kann, sondern diesen
auf die Wahrheit verpflichtet und damit zugleich auf die
Realitdt, auf Rechte und begriindete Anspriiche der an-
deren, der Gemeinschaften, der Autorititen usw. Aber
es geht dabei doch um die Verpflichtung auf jene Wahr-
heit, wie sie dem Subjekt selbst offenbar geworden ist
und wie sie von ihm selbst letztlich verantwortet zu wer-
den vermag. Hierin liegt ohne Zweifel das Risiko der
vorgetragenen Position. Was haben Menschen nicht schon
alles >im Namen ihrer Uberzeugungen« verteidigt oder
bekdmpft?! Liefert man Wahrheit und Recht damit nicht
der Subjektivitit unzihliger Einzelginger oder auch ex-
tremistischer Minderheiten aus?

So begriindet dieser Einwand ist, sowohl die weltliche
wie die kirchliche Gesellschaft sollte aufgrund der ge-
schichtlichen Lehren erkennen, dafl sie die Kraft des In-
dividuums braucht und davon lebt. Wie wire Kunst und
Wissenschaft moglich, wenn die Freiheit der Forschung
und die Originalitit des Schaffens nicht gewihrleistet
wiren? Hier weist sich Individualitit des Geistes deut-
lich als Reichtum aus. Die sittliche und politische Kraft
des Menschen ist aber nicht weniger schdpferisch als sein
kiinstlerischer oder wissenschaftlicher Genius. Daher kann
und darf sie den entsprechenden Freiheitsraum fiir ihre
Entfaltung beanspruchen. Wenn sich das Individuum nur
wahrhaft unter sittliche Verantwortung stellt, dann ist
das wichtigste geschehen! Und zwar auch, wenn einzelne
oder Minderheiten zu Uberzeugungen kommen, die un-
gewohnlich oder gar schockierend sind.

Inder Entwicklungdessittlichen Bewufitseinswaren esnur
allzuoft einzelne, die ihrer Zeit vorwegeilten und in in-
tuitiver Helle neue Gesetze grofieren Rechts und mensch-
licherer Freiheit sichtbar machten, abgelehnt oder ver-
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kannt von der Allgemeinheit einschlieflich den Autori-
titstrigern. Sie machten durch ihr waches Rechts- und
Sittlichkeitsbewufitsein die groflere Wahrheit gleichsam
erst offenbar und wirkten dadurch schépferisch auf die
Bewufdtseinsentwicklung der Menschheit ein. Ihr ehe-
mals einsames Urteil wurde spiter dann so sehr zum Ge-
meingut, dafl man ihm geradezu selbstverstindliche Evi-
denz zuerkannte. Wer kann vom heutigen Standort aus
noch nachempfinden, dafl ein Las Casas oder Graf von
Spee einsame Vorkidmpfer der Menschenrechte waren,
und zwar deshalb, weil sie gegen Hexenverbrennungen,
inquisitorische Prozeflordnungen und Sklavenarbeiten
auftraten? Nur aus der Riickschau ist es offenbar, dafl
sie auf der Seite des Rechts kimpften. In ihrer Epoche
selbst galten die eben genannten Dinge als iiblich und
legitim, die dagegen Protestierenden aber als Umstiirz-
ler bestehender Ordnung.

Was wird die Geschichte einmal vom Schicksal des jun-
gen Pallottiners Franz Reinisch sagen, der als einziger
Geistlicher der grofleren Kirchen in Deutschland den
Fahneneid auf Hitler verweigerte? Das Kriegsgericht
wies ihn darauf hin, daf} alle anderen Geistlichen Eid
und Dienst leisteten, dafl selbst die Bischofe ihren Amts-
eid auf Hitler abgelegt hitten, dafl die Kirche im Kon-
kordat die Regierung bejahte und in ihrer Lehre den
Gehorsam der weltlichen Obrigkeit gegeniiber forderte,
daf seine kirchlichen Vorgesetzten ihn zum Eid aufge-
fordert hitten und es fiir ihn daher nichts zu priifen,
sondern nur zu gehorchen gibe, dafl er als Katholik sei-
nem Volk in nationaler Not helfen miisse, ... daf} ...
und daf} . . . und dafl! Reinisch konnte der ganzen Uber-
macht derartiger Argumentation nur entgegenhalten:
sein Gewissen verbiete thm, einem Menschen wie Hitler,
der sich grofiter Verbrechen gegeniiber seinem Volk und
seiner Kirche schuldig gemacht hitte und weiterhin schul-
dig mache, den Treueid zu leisten. Sein Provinzial schlof}
ihn daraufhin aus der Ordensgemeinschaft aus und ent-
zog ihm »auf der Stelle das Kleid der Gesellschaft«, da
er von seinen »objektiv irrigen Gedankengingen« nicht
ablassen wolle, »nach auflen ein schweres Argernis« gebe
und »der Gemeinschaft ein schwerer Schaden« durch ihn
zu entstehen drohe.?” Der Staat quittierte die Entschei-

27 W, ScHUTZEICHEL, Ein Mann trotzt Hitler. Franz Reinisch, Pal-
lottiner, 1 21. August 1942, in: Pallottis Werk 19 (1968) 50-74,
hier: 57. — Der damalige Provinzialobere hat 1968, in einer Doku-
mentarsendung des Zweiten Deutschen Fernsehens befragt, an sei-
ner fritheren Stellungnahme festgehalten, Reinisch habe aufgrund
eines >objektiv irrigen Gewissense gehandelt. Diese Auskunft ver-
deutlicht eine bestimmte Erziehung im katholischen Raum, die hier
in ihrem theologischen Prinzip kritisiert wird, daff nimlich das
Einzelgewissen lediglich das anzuwenden habe, was von der Kirche
als das >objektiv Richtige« gelehrt wird. Der Provinzial hatte recht,
damals wurde in iiberwiltigender Einmiitigkeit von Theologen und
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dung von Reinisch kraft geltenden Gesetzes mit Todes-
strafe und Hinrichtung durch das Fallbeil.2®

Reinisch, ein fanatischer Extremist oder prophetische
Gestalt eines zukiinftigen politischen Ethos? Wird sein
Blutzeugnis einmal die Geister wachrufen, ein neues
>Kriegsrecht« zu schaffen? Jedenfalls mufl das geltende
zu den unbewiltigten Kapiteln unserer Geschichte und
Gegenwart gerechnet werden.

Die Eingebungen und Initiativen einzelner Gestalten, in
denen sich das Rechts- und Sittlichkeitsbewufitsein der
Menschheit besonders verdichtet, kommen nicht selten
>wie der Blitz vom Himmel¢, unerwartet, ungewohnt,
kiihn, irritierend, alte Ordnungen briiskierend oder zer-
brechend, neue, noch unbewihrte propagierend. Es ist nur
zu verstindlich, dafl die Allgemeinheit darauf mit Ab-
lehnung, Achtlosigkeit oder auch mit Flucht in die Si-
cherheit bewihrter Lebensformen antwortet.

Aber man kann von dem einzelnen nicht den Nachweis
der Unfehlbarkeit verlangen, bevor man ihm zugesteht,
im Widerspruch zu den >bewihrten Formen« mitmensch-
lichen Zusammenlebens der von ihm selbst erkannten
Wahrheit zu folgen. Téiten wir es, wir miifiten auf eine
Zukunft neuer und groflerer Freiheit verzichten. Sittliche
Gewiflheit ist nicht vom Wagnis zu trennen. Zudem:
haben denn die Autorititstriger in Kirche, Staat und
Gesellschaft Unfehlbarkeit in der Verwendung ihrer
Macht an den Tag gelegt? Hat die >Allgemeinheit¢ in
dem, was sie fiir Recht hielt, nicht unzihlige Male aus
Trigheit und Instinktlosigkeit Unrecht geduldet und be-
gangen? Die Gefahr des Machtmifibrauches auf seiten
derer, die die Macht haben, ist naturgemif grofl. Und
bewufiter oder unbewufiter Machtmifibrauch der Autori-
titen diirfte fiir das Gemeinwohl nicht weniger bedroh-
lich sein als jene Fehler, die dem einzelnen durch Sub-
jektivismus oder Individualismus drohen. Hier halten
sich die typischen Gefahren wohl vollauf die Wage.
Die Triger des Amtes oder der Amter sollten daher von
den einzelnen nicht verlangen, was sie selbst nicht geben
konnen bzw. ihre Vorginger nach dem Aufweis der Ge-
schichte nicht geben konnten, nimlich die Gewif$heit, dafy
die beschrittenen Wege sich als unfehlbar und in jeder
Hinsicht als tragfihig erweisen werden. Vielmehr soll-
ten sie sich vergegenwirtigen, dafl dort, wo immer in
Verantwortung groflere Wahrheit, groflere Freiheit, gro-

Lehramtstrigern daran festgehalten, der Christ sei zum Fahneneid
gegeniiber der legitimen weltlichen Obrigkeit verpflichtet. Dem An-
schein nach stand die >objektiv giiltige Wahrheitc auf seiten des
Provinzials — und Adolf Hitlers? Hier wird in eklatanter Form
sichtbar, wie begrenzt im Bereich der Ethik die Unterscheidung von
»objektiv< und >subjektiv« giiltig ist.

28 Vgl. W. SCHUTZEICHEL, a.a.0.,; H. KREUTZBERG, Franz Reinisch.
Ein Martyrer unserer Zeit, Limburg 1952.
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Reres Recht gesucht wird, auch die Chancen fiir ein
Wachstum der sittlichen Krifte unvergleichlich grofler
ist als bei denen, die ohne jede eigenen Impulse brav das
tun, was smanc bisher eben tat. Wer nicht das Risiko auf
Irrtum zugesteht, hebt das Recht auf personliche Wahr-
heitssuche auf.

Und man bedenke das weitere: »Nachdem man sich nun
tausendmal bei einem Unterfangen verirrt hat, so wird
der Gewinn, der hierdurch der Erkenntnis der Wahrheit
zugewachsen ist, dennoch viel erheblicher sein, als wenn
man immer nur die Heerstrafle gehalten hitte.«2®

Den Raum fiir die Individualitit mit ihren Impulsen
und Bediirfnissen erweitern, heiffit die Entfaltung des
Menschlichen begiinstigen und den Reichtum seiner sch6p-
ferischen Ausgestaltung vergroflern. Deshalb sollte in un-
serer Welt auch eine Mentalitidt wachsen, die die Frei-
setzung des einzelnen in seiner Individualitit begiinstigt
und ihn zur Mobilitit sowie zum Vertrauen auf seine
eigenen Krifte und Eingebungen ermuntert, nie bezugs-
los zur Gemeinschaft, aber doch nicht von ihr diktiert
oder reglementiert. Nicht zuletzt liegt im Individuellen
der Reichtum unserer Welt, die Ausprigung des Indivi-
duellen macht unseren gesellschaftlichen Raum stark und
mannigfaltig. Der Freiheitsgewinn, den der einzelne
beim Durchbruch der Heerstrafle und ihrer Zwinge da-
her der Gesellschaft selbst einbringt, ist ein so grofler
Wert, dafl er dazu berechtigt, mogliche Irrtiimer und Irr-
wege dafiir in Kauf zu nehmen.

Von woher erhilt der einzelne oder die Menschheit dann
aber bei der Wahrheitssuche im Bereich der natiirlichen
Rechte und der Sittlichkeit die ersehnte Gewiflheit? Je-
denfalls nicht dadurch, dafl sich das Gewissen einfachhin
den Weisungen der Autoritit, auch nicht der kirchlichen,
unterordnet. Die Zukunft gehort nicht einseitig dem Wort
der Amtstriger, sie gehort auch nicht einseitig dem Ein-
zelgewissen. Sie gehort vielmehr der grofleren Wahrheit,
wo immer sie sich zeige.

So enthiillt sich unsere Zukunft nur im Zeichen der Hoff-

‘nung, einer Hoffnung, die sich letztlich nicht auf erreich-

tes Recht oder auf den Besitz von Wahrheiten griindet —
der Leidensweg, den die Menschheit aufgrund ihrer Irr-
tumsbefangenheit in der Vergangenheit gehen mufte,
148t keinen Platz fiir Illusionen. Vielmehr ist Hoffnung
nur kraft der Verheiflung eines anderen moglich. Weil
er uns trotz aller Fehlbarkeit bei unserer Suche nicht ver-
138t und nicht aufhdrt, sich in seiner Wahrheit offenbar
zu machen, deshalb und insofern wird uns Gewiftheit —
eine Gewiflheit aus Hoffnung. Das aber ist die bleibende

2 1, Kant, Gedanken von der wabren Schitzung der lebendigen

Krifle, a.a. 0. 19.
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Sendung aller, die glauben: Sie miissen sich in ihrem Ver-
stande stets neu der sich offenbarenden Wahrheit in ih-
rem Gewissen 6ffnen und sich von ihr richten lassen: sie
miissen dort, wo diese Wahrheit es fordert — in Kirche,
in Staat und Gesellschaft — zur gréfleren Verwirklichung
von Freiheit und Recht eintreten. Diese sind uns als reale
Méglichkeit unserer Zukunft verheiflen. Threr Verwirk-
lichung gedient zu haben, wenn es sein mufi, bis zur Aus-
sonderung durch den Tod, wird sich denen, die es im
Dienst an ihren Briidern, an ihrem Volk, an ihrer gelieb-
ten Kirche taten, als Lohn in sich selbst offenbar machen. -
Das ist die Verheiflung der Bergpredigt.

Communio, sacra synaxis Zusammenfithrung der Vie-
len und Ausdruck ihrer Einheit im Glauben ist jede got-
tesdienstliche Versammlung. Nirgendwo sonst stellt sich
die Ecclesia — was urspriinglich»Versammlung< von Her-
ausgerufenen, Eingeladenen bedeutet — in so prignanter
und sinnenfilliger Weise dar. Die Ortsgemeinde wird
durchihreraumzeitliche Zusammenfassung zur Vergegen-
wirtigung und Darstellung der Gesamtkirche, mit der sie
durch ihr Bekenntnis und ihre Ordnung verbunden ist.
Wer sich ein Bild machen méchte von dem, was Kirche
ist und will, ist zunichst verwiesen an den Gottesdienst
dieser Kirche, der sie ins Bild bringt.

In erster Linie gilt von der eucharistischen Feier, was die
Liturgie-Konstitution (v. 4. 12. 63, Nr. 10) von der Litur-
gie im allgemeinen sagt: sie ist »der Gipfel, dem das Tun
der Kirche zustrebt, und zugleich die Quelle, aus der alle
ihre Kraft stromt«. Sie ist in einzigartiger Weise »Kom-
munion, Sakrament des Friedens und der Liebe«, wie sie
der »Catechismus Romanus im Anschluf an Johannes
v. Damaskus? nennt. Schon 1 Kor 10, 16 f spricht den Ge-
danken der Einheit mit Christus und der dadurch be-
griindeten Einheit der Versammelten aus: »Ist der Kelch
des Segens, den wir segnen, nicht die Gemeinschaft mit
dem Blut Christi? Ist das Brot, das wir brechen, nicht
die Gemeinschaft mit dem Leib Christi? Weil es ein Brot
ist, bilden wir viele einen Leib, nehmen wir doch alle an
einem Brote teil.«

Die liturgische Erneuerung hat, indem sie den Blick wie-
der auf das Geschehen, den Vollzug der Ged4chtnishand-
lung, auf die Mahlgestalt gelenkt hat, den lange Zeit ver-

L 11, 4, 4. In der Ausgabe von 1883 S. 161.
? JoHANNES voN Dawmaskus, De fide orth. 4, 14; zit. von Thomas.
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schobenen Akzent zurechtgeriickt. Sie hat den Kult der
Anbetung der heiligen Gestalten — genauer miifite man
von der Anbetung der Hostie sprechen — zuriicktreten
lassen und damit auch die nicht unbedenkliche Rede-
weise von der Hostie als dem » Allerheiligsten« oder dem
»hochwiirdigsten Gut« und dem Tabernakel als dem ei-
gentlichen Mittelpunkt des Gotteshauses. Als die genuine
Verehrung der Eudharistie wird auch vom theologisch
nicht geschulten Christen wieder vor allem der Mitvoll-
zug der Messe und nicht das stille Gebet vor der Mon-
stranz oder die Fronleichnamsprozession gesehen. Die
>Mef}frémmigkeit< hat ganz von selbst zur >Kommunion-
frommigkeit« gefithrt. Mehr und mehr wird es von allen
empfunden, daf} blofles Dabeisein, Zuhbren und Zu-
schauen dem Sinn der Feier nicht gerecht wird. Wihrend
das Mittelalter die Konsekration bzw. die Erhebung der
heiligen Gestalten fiir den Hohepunkt der Feier gehal-
ten hatte, nach dem linger zu verweilen fiir diejenigen
iiberfliissig schien, die nicht kommunizieren wollten oder
durften, wird nun der Empfang der Speise als sakramen-
taler Vollzug der Communio und demnach als Kulmina-
tionspunkt gesehen. Hier darf in einer unnachahmlichen
und nicht iiberbietbaren Weise der einzelne Gldubige er-
fahren, daf} er zu Christus gehort, dal er aus der Gnade
Christi lebt, dafl er einbezogen ist in Christi eucharistia
und daf ihn dieses mit den andern Gldubigen verbindet.

Um so schmerzlicher wird empfunden, dafl wir mit den
von uns getrennten Christen keine gemeinsame Abend-
mahlsfeier halten und halten diirfen. Wir beten zwar
gemeinsam, wir horen und studieren gemeinsam Gottes
Wort, wir arbeiten an einem gemeinsamen Gesangbuch,
einem gemeinsamen Schrifttext, aber wir gehen an ver-
schiedene Tische, jeder sein Abendmahl zu halten und
schlieflen den Bruder der andern Konfession von unse-
rer Kommunion aus. Der Beschluff, im Jahr 1971 einen
evangelisch-katholischen Kirchentag (neuerdings wird
betont, es sei >nur« eine Arbeitstagung!) in Frankfurt/M.
zu halten, scheint uns zu einem Durchdenken dieser Si-
tuation zu notigen. Dafl wir hier an einem >toten Punkt«
stehen, kann nicht der einen oder der andern Konfession
angerechnet werden, denn beide Kirchenleitungen ver-
treten den Standpunkt, daf} die Zeit der Interkommu-
nion noch nicht gekommen ist. Es ist die Frage, ob wir
nicht ein wenig mehr zu tun haben, als diese Folge un-
seres Getrenntseins, diese noch bestehende Not in Diszi-
plin auf uns zu nehmen.

Im August v. J. hatte ein >Fall<Schlagzeilen gemacht, der
sich bei der lateinamerikanischen Bischofskonferenz in
Medellin zugetragen hatte: fiinf der nichtkatholischen
Beobachter hatten um Zulassung zur Kommunion wih-
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rend der Messe gebeten, und das war ihnen gewihrt wor-
den. Kurz danach erschien eine>Nota<von Kardinal Bea
im »Osservatore Romanoc, in der es hief}, eine Zustim-
mung der zustindigen Autoritit habe nicht vorgelegen,
und weiterhin blieben zwei Bedingungen fiir die Zulas-
sung eines nichtkatholischen Christen: erstens daf} er »be-
ziiglich der Eucharistie denselben Glauben bekennt wie
die katholische Kirche«, zweitens »dafl kein anderer
Geistlicher seiner Konfession zugegen sei«, Wenige Tage
spater hat der Direktor des Evangelischen Bundes, Joa-
chim Lell, auf einer Tagung in Worms scharf reagiert,
indem er von einer »listerlichen«, durch die Bibel nicht
begriindeten Auffassung und von einem »Konfessions-
Exklusivismus« sprach; er polemisierte gegen die katho-
lische Lehre, die sakramentale Vergegenwirtigung Chri-
sti sei nur dann mdglich, wenn ein rite geweihter Priester
der Feier vorstehe. Zweifellos ist dies der wichtigste Streit-
punkt, und es darf uns nicht verwundern, daf er sofort
benannt wurde, obgleich es im >Fall Medellin« sich gar
nicht darum gehandelt hatte.

Er wird auch offen im Dekret des Konzils iiber den Oku-
menismus (v.21.11.64) behandelt: hier heiflt esin Nr.22:
»Obgleich bei den von uns getrennten kirchlichen Ge-
meinschaften die aus der Taufe hervorgehende volle Ein-
heit mit uns fehlt und obgleich sie nach unserem Glau-
ben vor allem wegen des Fehlens des Weihesakramentes
die urspriingliche und vollstindige Wirklichkeit (sub-
stantia) des eucharistischen Geheimnisses nicht bewahrt
haben...«Dies kann nichts anderes heiflen, als daf einer
evangelischen Abendmahlsfeier die volle Wiirde und Wir-
kung abgesprochen werden. Weiterhin warnt das Dekret
vor»jeder Leichtfertigkeit und jedem unklugen Eifer.. .,
die dem wahren Fortschritt der Einheit nur schaden kén-
nen« (Nr. 22). Das stehtim Zusammenhang mit der Mah-
nung, »die Treue zur Wahrheit« und »die Ubereinstim-
mung mit dem Glauben, den die katholische Kirche im-
mer bekannt hat«, zu wahren. Scheint hier uniibersehbar
eine Schranke errichtet, iiber die man nicht weiterkommt,
also bereits der >tote Punkt« erreicht, den man neuer-
dings wieder bei allem 6kumenischen Optimismus zitiert,
so gibt eine andere Stelle des Dekrets doch den Mut, die
Frage der Interkommunion als nicht endgiiltig erledigt
zu betrachten: In Nr. 8 heifit es: »Die Bezeugung der Ein-
heit verbietet in den meisten Fillen die communicatio in
sacris (d. h. gemeinsame kultische Handlungen, also vor
allem die Eucharistie), die Sorge um die Gnade empfiehlt
sie jedoch manchmal«; die Entscheidung in einzelnen Fil-
len wird der ortlichen, bisch6flichen Autoritit vorbehal-
ten. Wenn man sich vor Augen hilt, daff auch ein ge-
meinsamer Gebets- und Wortgottesdienst eine >commu-
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nicatio in sacris< ist, wenn man weiter bedenkt, dafl
ein solcher inzwischen lingst nicht mehr zu den Aus-
nahmefillen gehort und praktisch nicht einmal mehr von
einer bischoflichen Erlaubnis abhingig gemacht wird,
wenn man inzwischen erlebt hat, daf} gerade gemeinsame
Gottesdienste die Einheit im Glauben iiber alles Tren-
nende hinweg kraftvoll bezeugen und ein mindestens
ebenso wirksamer Dienst am Fortschritt der Einung sind
wie Diskussionen oder Bibelstudien, dann ist man ver-
sucht, sich vorzustellen, daff in nicht allzu ferner Zeit der
Satz mit umgekehrten Vorzeichen gelesen werden konn-
te: »Die Bezeugung der Einheit empfiehlt die Gottes-
dienstgemeinschaft, die Sorge um die Gnade verbietet sie
manchmal«, wobei zu fragen ist, was »Gnade« in dem
Satz des Dekrets bedeutet; es scheint sich um den einzel-
nen Teilnehmer zu handeln, ob er nimlich ein Verlan-
gen nach voller Teilnahme am Gottesdienst der andern
Konfession hat oder ob einem Teilnehmer auf diese Weise
ein Schaden erwiichse.

Das am 14.5.67, also drei Jahre spiter, herausgegebene
»Directoriume, das Richtlinien zur Durchfithrung der Be-
schliisse tiber die Okumenische Arbeit enthilt, sagt frei-
lich in Anlehnung an den zitierten Satz: »Wo die Einheit
des Glaubens beziiglich der Sakramente fehlt, soll die
Mitfeier der getrennten Briider mit den Katholiken, be-
sonders bei den Sakramenten des Altares, der Bufle und
der Krankensalbung, untersagt sein« (Nr. 55). Daf} hier
lediglich von der Zulassung zu unseren Sakramenten,
nicht aber von einer gemeinsamen Feier, u. U. unter Mit-
wirkung eines Geistlichen der andern Konfession, die
Rede ist, wird bestitigt durch den unmittelbar folgen-
den Satz: »Weil aber die Sakramente sowohl Zeichen
der Einheit wie auch Quellen der Gnade sind (hier ha-
ben wir Begriffe des aus dem Dekret zitierten Satzes wie-
der, d. V.), kann die Kirche wegen ausreichender Griinde
den Zutritt zu diesen Sakramenten einem getrennten Bru-
der gestatten.« Um jeden Zweifel dariiber auszuschlie-
fen, daf} die Frage allein auf diesen Punkt eingegrenzt
ist, heif’t es dann: »Ein Katholik aber . .. darf diese Sa-
kramente nur von einem Amtstrager verlangen, der die
Priesterweihe giiltig empfangen hat.« Damit ist noch
einmal klargestellt, daf} die Frage des Priestertums ent-
scheidend ist; von der Moglichkeit, sich wechselseitig ge-
wisse Rechte einzurdumen in bezug auf die Teilnahme
am Abendmahl, ist keine Rede; erst recht nicht wird die
Frage erwogen, ob eine gemeinsame Abendmahlsfeier
unter Beteiligung geweihter und nichtgeweihter Amts-
triger moglich sei.?

% Vgl. die Ansprache Pauls VI. v. 13. 11. 68 in der Audienz fiir die
Mitglieder des Sekretariats fiir die Einheit der Christen (Mahnun-
gen zum Gehorsam).
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Aber damit ist nicht untersagt weiterzudenken, also
auch katholische Uberlieferungen, aus denen das strenge
Nein zur Interkommunion gefolgert wird, zu iiberprii-
fenund auch unaufgebbar scheinende Positionen der Dog-
matik in die Diskussion einzubeziehen. Ich mochte hier
einige Gedanken vorlegen, die auf einer Skumenischen
Tagung zweier benachbarter Gemeinden in Frankfurt
zur Sprache gekommen sind.

Zunichst miissen wir unterstreichen, dafl es einen schwer-
wiegenden Grund gegen eine Interkommunion gibt;
das >Directorium« formuliert: »Die Feier der Sakra-
mente ist eine heilige Handlung der feiernden Gemein-
schaft, die in der Gemeinschaft selber vollzogen wird
und deren Einheit im Glauben, Gottesdienst (cultu) und
Leben zum Ausdruck bringt (significat)« (Nr. 55). Eine
kultische Handlung ist Selbstdarstellung einer religitsen
Gemeinschaft. Diese bezeugt dabei die Einheit ihres Be-
kenntnisses wie auch ihrer Bemiihung, entsprechend die-
sem Bekenntnis >drauflen< zu leben (wir beten darum,
»ut vita teneant, quod fide perceperunt«). Zu den Bedin-
gungen der Existenz einer Gemeinschaft gehort ihre Ge-
schlossenheit, d. h.ihre Abgeschlossenheit und Unter-
schiedenheit gegeniiber anderen Gemeinschaften. Sobald
im Bekenntnis und infolgedessen in der Verfassung und
Fithrung die Einheit verloren ist, kommt es auch zu einer
Trennung im kultischen Vollzug. Durch einen Ubergang
zu gemeinsamem Kult, auch wenn dies nur selten ge-
schihe, wiirden die Scheidelinien ignoriert oder sogar
verwischt. Schon die alte Kirche hat Arkandisziplin ge-
wahrt und durch Tiirhiiter dafiir Sorge getragen, daf}
kein >Fremder<, Ungetaufter, Ungldubiger am Gottes-
dienst teilnehmen konnte (vgl. Did 14, 2). Sie hat dar-
iiber hinaus sich von denjenigen getrennt, die durch ihr
unchristliches Leben (Mt 18,17; 1 Kor 5,91F; Apk 22,15)
oder ihren nachweislichen Irrglauben (Tit 3,10; 2 Jo 10)
die Gemeinschaft in Gefahr brachten; Exkommunika-
tion ist in erster Linie Aufhebung der kultischen Tisch-
gemeinschaft. Ist es nicht vermessen, an einer solchen
Tradition, die viel dlter ist als die abendlindische Kir-
chenspaltung, zu riitteln und damit einer unabsehbaren
Verwirrung und Nivellierung im Grundsitzlichen Vor-
schub zu leisten? Dazu ist freilich zu sagen:

Erstens gibt es keine Tiirhiiter und keine Arkandisziplin
mehr; sie wire auch nicht mehr durchzufithren; das be-
deutet: unkontrolliert und unkontrollierbar hat an sich
jedweder zu unserm Gottesdienst und sogar zum Tisch
des Herrn Zutritt.

Zweitens handelt es sich bei Christen eines andern Be-
kenntnisses nicht um Ungetaufte und Ungliubige, son-
dern um Glieder am Leib Christi und anerkannte »Brii-
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der im Herrn« (Nr. 3); und was ihren Irrglauben angeht,
so ist im Blick auf die vom Konzil proklamierte » Hier-
archie der Wahrheiten« (Okumenismus-Dekret Nr. 11)
zu fragen, ob Lehrdifferenzen im Zentrum oder an der
Peripherie des Glaubens liegen; es ist denkbar, jemanden
dem rechten Glauben zuzurechnen, der in weniger be-
deutsamen Punkten von der katholischen Lehre abweicht
oder sie mit anderen Worten auslegt.

Drittens scheint mir der Vorwurf, eine communicatio
in sacris fingiere eine Einheit, die gar nicht besteht, sei
also besonders gefahrlich, ebenso die gemeinsamen Wort-
gottesdienste zu treffen; man mufl noch mehr sagen:
wihrend ein Abendmahlsgottesdienst gebunden ist an
den Text des neutestamentlichen Berichts sowie an die
Struktur (danksagendeMahlgemeinschaft; ElementeBrot
und Wein), also in besonderer Weise fixiert ist, haben
wir es beim Wortgottesdienst, sowohl seiner Ordnung
als auch seinem Inhalt nach, mit einer offenen Form zu
tun; er enthilt, denken wir nur an Textauslegung oder
Predigt, bei weitem mehr Risiken als die festgefiigte Eu-
charistie, er kann viel eher Verwirrung anrichten und
Schaden stiften, etwa in dem Fall, daf} einseitig apolo-
getisch oder in einer anstdfligen Terminologie gespro-
chen wiirde; dies kann auch durch vorherige Absprachen
nicht ausgeschlossen werden. Selbstverstiandlich liegt eine
dhnliche Gefahr sogar beim geschlossenen konfessionel-
len Gottesdienst vor: immer da, wo ohne textliche Bin-
dung gesprochen wird. Die Frage stellt sich also, ob nicht
die Erlaubnis und Férderung Skumenischer Wortgottes-
dienste eine Inkonsequenz darstellt gegeniiber dem Prin-
zip der sich im Kult darstellenden Einheit. Warum soll
nur die Eucharistiefeier, die ja nicht die einzige Kult-
form ist, der Forderung vlliger Einheit widersprechen?
Viertens: Warum betonen wir die Beziehung zur kirch-
lichen Gemeinschaft hier so stark, ignorieren sie dagegen
bei der Taufe? Daf diese die Aufnahme in eine konkrete
(und konkret verfafite) Kirche ist, stort uns offenbar
nicht, da wir sie seit je als giiltig anerkennen; im Gegen-
teil, wir sagen, die Taufe sei ein Fundament unserer
Einbeit.

Der kultische Akt ist aber nicht nur Selbstdarstellung
und Selbstverwirklichung einer geschlossenen Gemein-
schaft; eine solche Definition trife auf den Gottesdienst
jeglicher Religion zu. Der christliche Gottesdienst ist,
und das hat grofle Bedeutung, vor allem Anerkennung
der Herrschaft Christi in Lobpreis und Anbetung. Dies
gilt sowohl vom Wortgottesdienst wie von der Euchari-
stie. Was die letztere vor dem Wortgottesdienst auszeich-
net, ist dies: in ihr wird das Testament des Herrn, sein
letzter Wille, vollstreckt (»Tut dies zu meinem Gedicht-
nis!«). Die zur Abendmahlsfeier Versammelten kommen
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nicht nur in seinem Namen zusammen, seiner zu geden-
ken, sondern sind sich bewuft, seinen Auftrag zu erfiil-
len. Er hat sie zusammengerufen, er ist der Tischherr,
er gewihrt sich als Speise und Trank. Christus verfiigt
iiber dieses Sakrament. Eine Kirchenleitung hat Recht
und Pflicht, iiber seine Gestalt zu wachen, es auch ge-
setzlich zu ordnen; das heiflt aber nicht verfiigen im Sinn
von Herrschaft. Christus steht iiber den Konfessionen.
Der tragende Grund ihrer Gemeinsamkeit und ihrer
Hoffnung auf véllige Einheit ist gerade das gemeinsame
Bekenntnis zu ihrem Herrn. Dieses wird auf uniiber-
treffliche Weise abgelegt im Vollzug des>Sakraments der
Einheit«mit Christus, diese innigste communio mit ihm.
Was nun das nihere Verstindnis der Abendmahlsfeier
angeht, so kann nicht a priori behauptet werden, hier
bestinden fundamentale Differenzen zwischen uns; das
Okumenismus-Dekret sagt von den getrennten Briidern:
auch »sie bekennen bei der Gedichtnisfeier des Todes
und der Auferstehung des Herrn im heiligen Abend-
mahl, dafl hier die lebendige Gemeinschaft mit Christus
bezeichnet wird« (Nr.22). Wer diese Gemeinschaft mit
Christus redlich sucht in der Feier des Abendmahls, wird
durch ihn iiber die »Bedingungen der Existenz« (Tillich),
nimlich die Gespaltenheit in Konfessionen, herausge-
hoben. Er bekennt denjenigen, der iiber allem Trennen-
den steht und allein michtig ist, die durch die Schuld
der Kirche verursachte Trennung zu beenden. Heiflt es
also nicht, dem Bekenntnis zur Herrschaft und zum Ver-
sohnungswillen Christi widersprechen und die Sinnrich-
tung dieses »Sakraments der Einheit< verkehren, und
heif3t es nicht, sich hinter die nicht von Christus, sondern
von Menschen errichtete Mauer fliichten, wenn man In-
terkommunion a limine ablehnt? Ist das strikte Verbot
gemeinsamer Abendmahlsfeier mit Berufung auf die
noch nicht vollzogene Einigung vereinbar mit dem Wil-
len des Stifters, daf sich diejenigen, die zu ihm gehéren,
an seinem Tisch, also doch an einem Tisch versammeln?
Wire Unnachgiebigkeit in dieser Frage nicht eine De-
monstration unserer Uneinigkeit, und zwar dem ins An-
gesicht, der darum gebetet hat, dafl wir eins seien oder
werden? »Sich gegenseitig ausschliefende Abendmahls-
gemeinden sind insofern ein Widerspruch, als sie eben
dadurch die Herrschaft Christi in Frage stellen.«*

Wie alle Sakramente ist auch die Eucharistie eine Vor-
wegnahme des Kiinftigen und Endgiiltigen, »pignus red-
emptionis aeternae«, Sie ist ein Vorzeichen dessen, was
wir erhoffen, was noch nicht ist und was werden soll,
nicht eine Feststellung dessen, was ist oder was wir er-
reicht haben. Dieses Vorgreifen auf die Letzten Dinge

* J. Buank, Eucharistie und Kirchengemeinschaft bei Paulus, in:
Una sancta 23 (1968) 175.
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stellt sich auch in einem andern Zusammenhang dar,
den bereits der biblische Einsetzungsbericht enthilt (1
Kor 11, 26¢); Eucharistie ist memoria passionis, aber
auch resurrectionis. Wir gedenken nicht nur des Leidens
und Sterbens fiir uns, das als Opfer vergegenwirtigt
wird, wir werden uns nicht allein bewuflt, daf} der er-
hohte Herr bei uns ist, wir schauen ebenso voraus auf
den Tag, da er kommen wird, um alle zu versammeln
zum himmlischen Gastmahl. Hier erhebt sich die Frage,
ob wir in der Beurteilung der Legitimitit von Inter-
kommunion nicht zu einseitig auf Vergangenheit und
Gegenwart fixiert geblieben sind. Eucharistie weist auch
in die Zukunft. Sie ist ein Zeichen der Hoffnung und
eine Bestirkung der Hoffnung. Dieses Zeichen ist uns
geschenkt von Christus selber. In der Weise des Vollzugs
haben wir immer zu priifen, ob wir dabei fiir oder ge-
gen die Hoffnung plidieren; eine Abriegelung oder Ver-
mauerung der Tiiren gegen den >Bruder in Christus«
entspricht weder seiner noch unserer Hoffnung und ist
wahrhaftig nicht ermutigend. Diekirchliche Gemeinschaft
ist berechtigt und verpflichtet, auch einer »Hoffnung wi-
der die Hoffnung« (R6m 4, 18) Ausdruck zu geben. Die
Abendmahlshandlung weist in die Richtung unserer Hoff-
nung. Dieses Sakrament soll uns stirken auf dem Weg
unserer Pilgerschaft; nicht auch auf dem Weg zu unserer
Einheit? Damit, dafl wir warten, bis die Union institu-
tionalisiert sein wird, damit, dafl wir einstweilen nur
reden und beten miteinander, tun wir zu wenig. Nicht
als ob die Interkommunion der Zauberschliissel wire,
der unser Gefingnis 6ffnete. Aber sie wire zum minde-
sten, gerade als gemeinsames Tun, eine wichtige Parallele
zum gemeinsamen Tun auf sozialem und caritativem
Gebiet, zu dem wir lingst entschlossen sind und zusam-
mengefunden haben.

Es hilft nichts, einen wichtigen Punkt, eine schneiden-
de Differenz zu verschweigen, die, wie schon angedeu-
tet, im Hintergrund unseres Problems steht: nimlich
die Lebre vom Ordo, vom Weihepriestertum. Sie kann
hier natiirlich nicht entwickelt werden. Es geniige zu
sagen, dafl der katholische Priester nicht Nachfolger oder
»Kollege« israelischer oder gar heidnischer Priester ist.
So hilfreich die Unterscheidung zwischen sacerdotium
internum, zu dem alle Glaubigen gehdren, und sacer-
dotium externum ist, den Hinweis des :Catechismus
Romanus< (11, VII, 24) auf den Stamm Levi sehen wir
nicht als iiberzeugend an. Wir sind uns bewuflt, dafl der
Titel >Priester« vom NT nur Christus zuerkannt und
relativ spit auf Kleriker angewendet wird. Der Priester
als Amtstriger, als ausdriicklich vom Bischof im Namen
der Kirche und damit im Namen Christi Beauftragter,
ist zweifellos ein Bevollmichtigter, mit den Rechten aus-
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gestattet, die in den Formeln der Priesterweihe aufge-
fithrt werden (»offerendi sacrificium Deo missasque cele-
brandi .. .«). Er ist dies alles, wie das Konzil hervor-
gehoben hat, nur als Diener Christi und der Gemeinde,
damit Wort und Sakrament in ihr prisent bleiben. Er
ist nicht Inhaber geheimnisvoller Krifte, Bewahrer wirk-
michtiger Formeln, also der Gemeinde der Laien schlecht-
hin iberlegen. Seine Uberlegenheit, wenn wir einmal
diesen Ausdruck wiahlen diirfen, besteht darin, dafl er
der Gemeinde in einem besonderen Sinn verpflichtet ist.
Zu seinen vornehmsten Obliegenheiten gehort die Eu-
charistiefeier zu leiten. Sehen wir jetzt von der Frage
ab, ob in Ausnahmesituationen, z. B. Zeiten der Verfol-
gung, wo auf lange Zeit ein Priester nicht erreicht wer-
den kann, auch ein Laie wiirdig und giiltig einer Eucha-
ristiefeier vorstehen kdnnte oder nicht —kraft eines>Not-
standsgesetzess, wenn wir so wollen. Sehen wir auch
einmal ab von der Frage, ob es nicht eine Parallele gibe
beziiglich des fiir die Taufe entwickelten Grundsatzes,
daf giiltig jeder tauft, der den Willen hat, das zu tun,
was die Kirche tut; das hiefle, einen >auflerordentlichen:
minister sacramenti, also Vorsteher des eucharistischen
Mahles zu akzeptieren, wo auflerordentliche Griinde vor-
liegen. Wenden wir uns einer viel einfacheren, aber wohl
eher noch bedringenderen Frage zu, der wir im Okume-
nischen Gespriich aus menschlicher Riicksicht gern auswei-
chen: Was geschieht denn beim evangelischen Abendmahl?
Handelt es sich dabei lediglich um einen gutgldubig voll-
zogenen Ritus, der keine Effizienz hat, es sei denn eine
gewisse Wirkung auf das Gemiit? Sprechen wir den evan-
gelischen Christen bzw. Pfarrern das Recht ab, Abend-
mahl zu feiern? Wohl kaum! Wenn sie sich versammeln
im Namen des Herrn, gilt nicht auch ihnen die Verhei-
flung: »Wo zwei oder drei in meinem Namen versam-
melt sind, bin ich unter ihnen« (Mt 18, 20)? Wenn sie
willens sind, den Auftrag des Herrn zu erfiillen, erfiillen
sie thn? Weiter: ist die eucharistische Gegenwart Christi
eine stirkere, sozusagen wirklichere und bessere als die
Gegenwart des Erhohten im gemeinsamen Gebet, im hei-
ligen Wort, in der gottgefilligen Tat, in der Seele des Ge-
tauften? Oder ist der Unterschied nur in der Art und
Weise der Gegenwartzu sehen, ist also nichtzu messen?®
Zum Sakrament gehoren nach klassischer Lehre die Ein-
setzung durch Christus, die gnadenhafte Wirkung und
die Zeichenhaftigkeit (signum visibile), die Sinnenhaftig-
keit, die Bildhaftigkeit mit ihrer Bedeutung. Sind diese
drei Elemente im evangelischen Abendmahl gegeben oder
nicht? Auch die Lutheraner glauben an eine >wahrhafte«

5 Die Lehre, daf} es sich um die leibliche Gegenwart handel, ist be-
zogen auf den auferstandenen, verklirten Leib. Wie verhilt sich
dieser zu den iibrigen »Weisen der Gegenwart<?
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Gegenwart, daf hier nichts vorgetiuscht oder vorgespielt
wird, — eine »wirkliche«, dafl Christus nicht nur in den
Vorstellungen der Feiernden, sozusagen nur als Idee, zu-
gegen ist, — und eine >wesentliche« (substantialiter), daf§
Christus nicht in der raumzeitlichen Gebundenheit sei-
ner materiellen Existenz, sondern >im Geiste, in voll-
kommener Unabhingigkeit und Aktivitit, in der keiner-
lei Erleiden mehr moglich ist, da ist; nicht also, wie die
Hostienlegenden und Hostienwunder im Mittelalter
nahelegten, mit einem sozusagen verkleinerten Kérper,
der sich hinter den Akzidentien von Brot und Wein
versteckt hilt.® Zum Begriff Transsubstantiation wird
neuerdings darauf aufmerksam gemacht, dafl »das Ei-
gentliche, das Wesentliche der Dinge das fiir uns ist, was
sie. .. fiir den Menschen sind und bedeuten«’. Dieses Ver-
standnis trigt dazu bei, daf} die Konfessionen sich in der
Deutung der Gegenwart Christi im Altarsakrament leich-
ter verstindigen. Schliefflich gibt es im Traktat iiber die
Eucharistie Diskussionspunkte, die dem nichtgeschulten
Theologen unverstindlich sind und bleiben miissen, sub-
tile Fragen, neugierige Fragen, die der Wiirde des My-
steriums vielleicht nicht einmal angemessen sind. Wenn
wir uns einig wissen mit dem Christen der anderen Kon-
fession, dafl wir beim Abendmahl Christi Willen tun
und von der Kraft seines Opfertodes gestirkt werden,
daf wir seinen geopferten Leib empfangen als geistliche
Speise in der Sichtbarkeit des Brotes, gibt es dann noch
einen Grund zu sagen, er glaube nicht so wie wir, und
deshalb diirften wir ihn zu unserm Tisch nicht zulassen?
Fallen Nuancen in der Auffassung vom Opfercharakter
der Messe, vom Priestertum und von der Dauer der Ge-
genwart Christi dann entscheidend ins Gewicht?

Unbestritten und unbestreitbar ist unerlifliche Vor-
bedingung einer gemeinsamen Eucharistiefeier die Basis
eines Verstindnisses, das nicht in wesentlichen Punkten
auseinanderklafft. Wenn jemand bezweifelt, dafl es tiber-
haupt eine Einsetzung durch Christus gibt oder daf die
Eucharistie eine sakramentale Handlung ist oder daf}
Christus Sohn Gottes und fiir uns gestorben ist oder dafl
das Neue Testament eine verbindliche heilige Schrift ist,
dann ist es nicht moglich, mit ihm zusammen Abend-
mahl zu halten. Oder wenn Skepsis bestiinde demgegen-
{iber, dafl man iiberhaupt Gottesdienst hdlt und iiber-
lieferte kultische Formen und Texte dabei mafigebend
sein 148lt, dann liefRe sich wiederum keine Abendmahls-
gemeinschaft vorstellen. Wenn wir nicht eins sind in der

8 Sogar Thomas sagt: »tota quantitas dimensiva corporis Christi et
omnia accidentia ejus« (S. Th. III, 76, 4); jedoch: »nullo modo. . .
localiter« (ibd. 5).

7 Glanbensverkiindigung fiir Erwachsene. Deuntsche Ausgabe des
Hollindischen Katechismus, Nijmegen 1968, 385.
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Vorstellung von dem, was wir zu tun unternehmen,
wenn wir den beim Abendmahl zum Ausdruck kommen-
den Wahrheiten iiber Gott, Christus und Kirche nicht
voll zustimmen konnen, hat das bestehende Verbot sei-
nen vollen Sinn. »Man priife sich, und dann erst esse
man von dem Brot!« (1 Kor 11, 28). Derjenige, der bei
der zitierten Okumenischen Tagung wihrend der Dis-
kussion die Meinung vertreten hatte, Jesus habe mit die-
sem letzten Mahl nichts anderes gewollt als mit den an-
dern Mahlern, die er mit Freunden und Siindern gehal-
ten hatte, und mit seinem Auftrag nichts anderes, als daf}
wir mitmenschlich leben sollten, war bei der abschliefen-
den Feier nichtzugegen; das war ehrlich und konsequent
und hat den Teilnehmern ein ungutes Gefiihl erspart. So
weit muff auch heute noch Arkandisziplin bestehenblei-
ben, dafl wir demjenigen, der sich nicht zur Wahrheit
des Abendmahls bekennt, offen sagen, er moge fern-
bleiben.

Doch sei hinzugefiigt, dafl wir nicht Richter des Nach-
sten, auch nicht seines Glaubens sind und sein diirfen.
Auch diekatholischen Teilnehmer an einer heiligen Messe
werden nicht auf ihren Glauben gepriift; wahrscheinlich
gibt es sowohl hinsichtlich der Orthodoxie wie auch der
Festigkeit und Intensitit des Glaubens beachtliche Un-
terschiede. Es ist nicht nur méglich, sondern wahrschein-
lich, dafl mancher Protestant unserer Kirche innerlich
naher steht als dieser und jener Katholik. Warum also
im einen Fall ein striktes Verbot, im andern Fall eine
bedenkenlose Erlaubnis der Kommunion? Die vom Apo-
stel geforderte Selbstpriifung gilt in jedem Fall; sollte
sie durch obrigkeitlichen Spruch ersetzt werden? Solange
nicht das Gegenteil erwiesen ist, diirfen wir von der Vor-
aussetzung ausgehen, dafl evangelische Christen unseren
Glauben an die Eucharistie teilen, und wir sollten diesem
Glauben so gut trauen wie dem Apostolicum, das sie mit
uns beten, und ihrer Taufe.

Wie also entscheiden, wenn nach einer Ukumenischen
Tagung, die sich mit der Theologie des Abendmahls be-
faflt hat, vom weit iiberwiegenden Teil des Kreises der
Wunsch nach einer gemeinsamen Abendmahlsfeier laut
wird? also nach dem Vollzug dessen, was in theoreti-
schen Erdrterungen als gemeinsamer Glaubensbesitz er-
kannt worden ist, nach der Bezeugung der Gemeinschaft
in Christus? Geniigt es zu sagen: die Zeit ist nicht reif,
denn die kirchliche Obrigkeit hat Verbote erlassen, also
trennen wir uns und feiern jeder >seine< Eucharistie?

Aber weiter: auf welche Weise sollten die Geistlichen
der beiden Konfessionen teilnehmen? Miifite man darauf
bestehen, dafl unter allen Umstinden der katholische
Priester den Vorsitz, zum mindesten nach dem Wort-
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gottesdienst, {ibernimmt? Oder kdnnte man einriumen,
daf aus triftigem Grund der evangelische Pfarrer das
Dankgebet iiber Brot und Wein und den Einsetzungs-
bericht spricht?

Dieser Kasus diirfte sich in Zukunft des 6fteren ereignen,
und man sollte an seiner Lésung arbeiten, damit nicht in
Uberraschung und vielleicht blof8 aus Opportunitit ge-
handelt wird. Mit einem schlichten >Unméglich!« ist wohl
nicht das letzte Wort gesagt. Rein menschlich wiirden
wohl die meisten dazu neigen, den evangelischen Mit-
bruder als Partner anzusehen und nicht durch Aberken-
nung seiner Vollmacht zu degradieren. Allein uns hin-
dert die katholische Dogmatik.?

a. Diirfen wir sie neu interpretierens Dabei mag vor allem
helfen die Riickbesinnung darauf, daf die Konsekration
nicht mittels einer Formel geschieht, die auszusprechen
nur einer bestimmten Klasse innerhalb der Christenheit
vorbehalten ist. Thomas: >Minister in perfectione hujus
sacramenti nihil agit nisi quod proferat verba Christic
(S.Th.111,78,1). Die sKonsekrationsformel« ist einge-
baut in die eucharistia, die konsekrierende Danksagung;
sie ist ein Stiick Evangelium. Dieses vortragen heift, das
Wort Gottes verkiindigen, nicht aber: mit einem Formu-
lar umgehen, um einen wunderbaren Effekt hervorzu-
bringen. Das ist das eine.

b. Ein zweites: Paulus hat der eucharistischen Tischge-
meinschaft prisidiert wie auch wohl Presbyter oder Epi-
skopen, ohne in unserem Sinn ordiniert gewesen zu sein.
Bei Paulus, der uns den iltesten Bericht iiberliefert hat
(in 1 Kor 11), wird nicht einmal vom Vorsteher des Mah-
les gesprochen, so sehr liegt der Nachdruck darauf, dafl
der Herr selbst handelt. Ordination durch Handauf-
legung wurde zunichst wohl nur in judenchristlichen Ge-
meinden geiibt.? Presbyter gibt es in hellenistischen Ge-
meinden zunichst nicht.

c. Was die Bewvollmichtigung der Apostel (von ihnen
spricht allein der Lk-Bericht!) angeht — Markus spricht
von den Zwoblfen, Mt 26, 17 ersetzt ebenso wie V. 26
die Zwolf durch »Jiinger« — so mufl beachtet werden,
daR die Zwolfe zunichst das neue Israel reprisentieren
sollen, sie sind >Volk Gottes< in nuce, der innere Kreis
der Jiingerschaft. Ist mit dem Auftrag Jesu »Tut dies zu
meinem Gedichtnis!« nicht in erster Linie die gesamte
Kirche angeredet, die dann den Auftrag vollfiihrt durch
den je von ihr bestellten Amtstriager? Dafl (Mt 28, 16 ff)
auch der Taufbefehl nur an die Apostel ergeht, hat die
Dogmatik nie gestdrt! Wenn wir eine spezielle Bevoll-
michtigung der Apostel als Klasse aus den Texten lesen,

8 Vgl. Trid. sess. XXII; Catech. Rom. und CIC, c. 802.
9 Vgl. H. Kiing, Die Kirche, Freiburg 1967, 478 ff.
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dann miissen wir auch zugeben, daff ihre Nachfolger im
strengen Sinn nicht die Priester, sondern die Bischofe
sind. Wenn die Bischéfe an diesem ihrem Amt die Prie-
ster durch Ordination teilnehmen lassen, warum kdnn-
ten sie nicht in Einzelfillen auch andere delegieren? Doch
sind wir damit bei juridischen Kategorien der Rechts-
befugnis und Giiltigkeit, die wir nicht als die einzigen
Mafistdbe an das Mysterium anlegen diirfen. Bezeich-
nend, daf dasTridentinumvon potestas »aliqua« (D961),
der »Catechismus Romanuscvon »vis et potestas«spricht.
d. Fiir unser Problem nicht ohne Belang ist der berithmte
antiochenische Zwischenfall (Gal 2,11 ff), bei dem es sich
nach neueren Erklirern (Loisy, Cornely, Althaus, Schlier,
Blank) nicht um die Trennung Petri von profaner Tisch-
gemeinschaft oder der sogenannten Agape gehandelt hat,
sondern um Aufhebung der Abendmahlsgemeinschaft mit
den Heidenchristen. Paulus widersteht ihm deshalb »ins
Angesicht«, weil er in solchem Verhalten eine duflerste
Gefahr fiir die Kirche sicht, »die Preisgabe der Tat-
sache, dafl die Menschen nicht von der rechtmachenden
Leistung, die das Gesetz fordert, leben, sondern von der
Selbsthingabe des Kyrios Christus. Es war ein funda-
mentaler Angriff auf die Gnadenordnung, in der die
Kirche lebt . . .«** Diese Briefstelle ist von iiberraschen-
der Aktualitdt. Allen, die 8kumenische Kontakte pfle-
gen mit dem Ziel, den Prozefl der Einigung voranzu-
treiben, dringt sich auf: »Wie hat {iberhaupt gerade das
Abendmahl absurderweise zum Schibboleth der Tren-
nung statt zum Vereinigungsmahl von Getrennten wer-
denkdnnen?«!!»Jeder Bruder, der ausirgendeinem Grund
auflerhalb der Tischgemeinschaft steht, ist eine beunruhi-
gende Frage, die es nicht zur Selbstzufriedenheit mit den
bestehenden Verhiltnissen kommen lassen darf.«!2

Nicht mit Spriingen, sondern nur mit Schritten kommen
wir auf diesem schwierigen Terrain weiter. Niemand
wird jetzt schon befiirworten, man kdnne oder solle
Grofigemeindenzugemeinsamen Abendmahlsgottesdien-
sten, vielleicht sogar regelmifligen, zusammenfiihren. Ein
besonderer Fall aber ist ein gemeinsamer Kirchentag, vor-
ausgesetzt, dafl auf ihm das Abendmahl erértert und
Ubereinstimmung in fundamentalen Aussagen festge-
stellt werden kann. Ein besonderer Fall ist die Zusam-
menkunft von ernsthaft um Schrift und Dogma bemiih-
ten Christen, die den Wunsch haben, die Einheit ihres
Abendmahlsverstdndnisses auch im Tun zu bezeugen.

19 H. ScHLIER, zur Stelle, zit. bei J. BLANK, Eucharistie und Kirchen-
gemeinschafl bei Paulus, in: Una sancta 23 (1968) 181.

U H. CrONERT, Fir eine katholisch-evangelische Abendmabls-
gemeinschafl, in: Una sancta 23 (1968) 56.

12 T, BLANK, a. a. ©. 182.
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Und >last not least< der wahrhaftig nicht seltene Fall
konfessionsverschiedener Ehen, deren Partner an die
eigene Kirche gebunden sind und bisher sich von der vol-
len Teilnahme am Gottesdienst des andern ausgeschlos-
sen wissen. Wenn man ihnen schon zubilligt, daff sie ge-
meinsam beten und gemeinsam den Gottesdienst be-
suchen und so ihre eheliche Gemeinschaft auch religits
bekunden, warum sollen sie gerade durch das>Sakrament
der Einheit, der Liebe und des Friedens< voneinander
geschieden bleiben? Zwar halten auch nichtkatholische
Gemeinschaften untereinander keine Abendmahlsgemein-
schaft, aber die Situation hat sich durch Uppsala 1968
verdndert; nur wenige haben sich von der gemeinsamen
Feier ausgeschlossen, wohl vor allem aus dem Zweifel,
ob sie im Verstindnis des Sakraments iibereinstimmen.
Der Satz » Primum in intentione ultimum in executione«
scheint mir auf die Interkommunion nicht anwendbar.
So bestechend der Gedanke ist, das Abendmahl sei ge-
rade darum, weil es die Herzmitte der kirchlichen Ge-
meinschaft ist, das erst am Ende stehende Ziel und sozu-
sagen der Lohn fiir unsere Miihen, so irrefiithrend ist er:
wir miifiten uns dann folgerichtig auch innerhalb der
Konfession auf echt jansenistische Weise so lange von
diesem Sakrament fernhalten, bis wir uns wiirdig fiihl-
ten. Dieses Brot ist fiir die Hungernden da, nicht fiir die
Gesdttigten. Die Eucharistie ist zwar eine Gipfelung
(culmen), aber auch eine wirksame Hilfe fiir den An-
stieg. Sie enthilt einen Appell zum Frieden und zur Ein-
heit, den nur derjenige voll aufnimmt, der, statt nach-
zudenken und zu disputieren, die geforderte Einheit im
Rahmen des irgend Méglichen vollzieht und tut. Der
Vollzug schenkt Erfahrungen und Erkenntnisse, die an-
ders iiberhaupt nicht zuginglich werden.

H. Gollwitzer schrieb bereits 1957 : » Die vielfaltigen Wei-
sen iiberkonfessioneller Zusammenarbeit und die gegen-
seitige Anerkennung als christliche Gemeinschaften im
Okumenischen Rat bedeuten eine unaufhaltsame Relati-
vierung der Konfessionsgrenzen und stellen die Verant-
wortbarkeit der bisherigen gegenseitigen Exkommuni-
kation in Frage.«'®

Roberto Tucci, der romische Jesuit, hat in Uppsala ge-
sagt: »Wie sich die Institutionen, die die gemeinsame
Suche nach der Einheit f6rdern sollen, auch entwickeln
mogen, es kommt in erster Linie darauf an, dafl das
vereinte Bemithen fortgefithrt wird und wir gemeinsam
all das tun,was wir nicht aus Gewissensgriinden getrennt
tun miissen.«

3 in: RGG I, Tiibingen 31956, 52.
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>Weibec ist nach der Definition des »Lexikon fir Theo-
logie und Kirche« ein »Ritus, mit dem eine Person oder
eine Sache in den Dienst Gottes gestellt wird.«*® Wenn
man bedenkt, welche Assoziationen Begriffe wie Weih-
rauch, Weihwasser usw. in der Offentlichkeit heute wek-
ken, dann ist es nicht unverstindlich, daff mancher Prie-
ster selbst heute lieber von >Ordination« als von >Prie-
sterweihe« redet. Die — in bezug auf einige christliche
Kirchen — durchaus richtige Formaldefinition verdeckt
in ihrer Eleganz nidmlich eine Besonderheit, die gerade
das Priester- und Predigeramt in den christlichen Kir-
chen auszeichnet. Es ist keineswegs die »Weihe« selbst,
Akte dieser Art gibt es auch in der profanen Alltagswelt
genug. Aber eine analoge Definition fiir all die »Weihens,
die am neuen Stiick Autobahn, bei der Taufe (!) eines
Schiffes oder bei der Ertffnung eines neuen Kaufhauses
zelebriert werden, miifite lauten: »ein Ritus, mit dem
eine Sache in Dienst gestellt wird«. Der entscheidende
Unterschied: immer und ausschliefilich sind diese Akte
auf Sachen bezogen. Nirgendwo sonst aber in unserem
Kulturkreis gibt es eine Weihe junger Erwachsener in
einem der Ordination vergleichbaren Sinn, da auch die
Vereidigung von Staatsbeamten, Soldaten oder Sport-
lern zur Olympiade den Charakter einer Selbstverpflich-
tung trigt, in keinem Fall aber diesen Grad von passiver
Hinnahme erreicht, wie er etwa in der Zeremonie der
Handauflegung zum Ausdruck kommt. Das Problem,
das sich damit stellt, ist die Frage, bis zu welchem Aus-
mafl Tradition im Ritus ein Selbstwert sein darf und
soll, wieweit man das Symbol fiir Kontinuitit und
Identitdt der Kirche mit sich selbst iiberziehen kann,
ohne zu bedenken, daf man diese Tradition u. U. teuer
bezahlen mufl, wenn z.B. diejenigen wegbleiben und
sich andere Berufschancen suchen, die bei sinnvoller An-
passung der Ordinationsriten durchaus zum Priesteramt
bereit wiren. Es scheint so, dafl man hiufig noch iiber-
sieht, dafl Traditionen eben nicht nur auf die Dauer po-
sitive Erfahrungen kumulieren, sondern in einer sich
wandelnden Gesellschaft auch Hindernis fiir die Ver-
wirklichung eben dessen sein konnen, was sie symbolisch
zum Ausdruck bringen wollen. Die Herausstellung der
Tatsache, daf! die Handauflegung ein — im wortlichsten
Sinn — Unikum in unserem Kulturkreis ist oder der Hin-
weis, dafl — auch im neuen Ritus — die Beziehung des
Priesters zu seinem Oberen auf das Gelobnis von >Ehr-
erbietung und Gehorsam« reduziert bleibt, laufen nicht
unbedingt auf ein Plidoyer fiir einen eilfertigen Verzicht
auf derartige Gesten und Texte hinaus, um durch viel-
* Der 1. Teil (Kapitel I und II) des Beitrags ist in Heft 1 dieses

Jahrgangs erschienen.
» I ThK X, 980.
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leicht attraktivere Zeremonien die Priesterseminare wie-
der zu fiillen. So simpel und leicht zu steuern sind die
Zusammenhinge sicher nicht. Wenn man unterstellen
darf, daf das geltende Verstindnis vom Priesteramt
eine brennpunktartige Konkretion in den Texten und
Zeremonien des Ordinationsritus erfihrt, dann lassen
sich von hier aus gewisse Riickschliisse auf die Art und
Weise der Situationsbeurteilung durch den Kirchenappa-
rat, aber auch — angesichts des Riickgangs der Meldun-
gen zum Priesteramt — auf die Beurteilung durch die
potentiell dazu Berufenen ziehen. Trotz einiger Kiirzun-
gen, Glattungen und Anpassungen des neuen Ritus
gegeniiber dem alten 148t sich insgesamt wohl ohne Wi-
derspruch sagen, dafl der Akt der Priesterweihe — in der
Intention wie in der Sache selbst — heute um einige Grade
mehr den Leitlinien des Zeitbewuftseins zuwiderlduft als
irgendwann seit den Tagen Konstantins. Die Folgen da-
von — das Sinken der Nachwuchszahlen — haben jenen
Trott von guten Sitten und alten Gewohnheiten abrupt
unterbrochen, nach denen in manchen Familien und
einigen Berufen zweite oder dritte Sohne zum Priester-
amt einfach bestimmt waren, wodurch in einem ein-
gespielten >do-ut-des-Mechanismus< der Apparat mit
Klerikern versorgt wurde, die eben dadurch auch selber
versorgt wurden. Der Zerfall dieser Gewohnheiten
isoliert das Amt in doppelter Weise: es wird weniger
Priester geben, und die Wahl dieses Weges wird als noch
absonderlicher gelten bei der groflen Mehrheit jener, die
sich fiir »richtige< Berufe entscheiden.

Diese Entklerikalisierung der Kirche — weniger aus Ein-
sicht, sondern weil die Kleriker aussterben — stellt und
beantwortet zugleich jene entscheidende, seit Jahrzehn-
ten schon in der Kirche diskutierte Frage nach ihrem
Selbstverstindnis in der Gegenwart: Volkskirche und
Ordnungsmacht, assoziiert den Spitzen von Staat, Par-
teien und wirtschaftlichem Management, oder aber Kirche
in der Vielfalt individueller Ausprigungen, mitten in
der Welt ohnehin, sichtbar reprisentiert in der Glaub-
wiirdigkeit einzelner Menschen.?®

Von hier aus ist dann auch zu fragen, ob die Riten der
Ordination (und damit das geltende Verstindnis des

3 Bei der Beschreibung dieses anderen Verstindnisses von Kirche,
das man einer etablierten Institution Kirche gegeniiberstellen miifite,
fehlen logischerweise die Begriffe, da es sich ja eben nicht um kon-
kurrierende Apparate, Gruppen oder >Lager< handelt, die kontra-
diktorisch beanspruchen, >die« Kirche zu reprisentieren. Darum sind
auch Begriffe wie >Kirche der Armen« oder >Kirche der Revolution«
nur zeitbedingte Spiegelungen des status quo, vielleicht notwendig,
um durch eine extreme Konfrontation den status quo iiberhaupt
erst einmal ins Bewufltsein zu bringen, von dessen Anderung man
dann die Anderung der Verhiltnisse selber erwartet.
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Amtes) derart an die Kodifikation bestimmter histori-
scher Entwicklungszustinde gebunden bleiben miissen,
daf} es geradezu zu Uberlagerungen von funktional di-
vergierenden Traditionsformen kommt, die eben dadurch
— durch das strikte Festhalten wider alle Einsicht — ex
post quasidogmatischen Charakter bekommen.? Das gilt
nicht nur fiir die Ordines minores als Bedingung fiir den
Empfang des Sakraments der Priesterweihe, sondern
noch viel mehr fiir die Definition der Sakramentalitit
der Priesterweihe selbst.32

Fiir die Zukunft aktuell werden diirfte immer mehr die
Frage, ob iiberhaupt und wenn, unter welchen Bedingun-
gen, Charismatiker, die also nur qua Person in der Ge-
meinde wichtige Funktionen erfiillen — und damit schon
realisiert und bewihrt haben, wofiir der junge Amts-
kandidat eigens >geweiht< wird — ob diese Menschen
dann eben nachtriglich zum Priesteramt zugelassen
werden sollen.

Uberlegungen und Forderungen dieser Art setzen eine
ganze Flut neuer Fragen frei, unter denen die Tatsache,
daf} das Charisma nicht nur bei Minnern und schon gar
nicht nur bei unverheirateten Minnern aufbricht, gar
keine Frage mehr ist. Aber auch die Ordination selbst
wiirde in bezug auf das, wofiir ordiniert wird, ent-
scheidend verindert. Denn die Befihigung zum Dienst,
ja die Leistung der Aufgabe selbst, ldge bereits vor, und
damit gewidnne die Ordination mehr den Charakter
einer >Belohnung« und verldre den der fast magischen
Beschworung, mit der die notwendige » Amtsgnade< her-
abgefleht wird, ein Bemiihen, das ja nicht immer vom
erhofften Erfolg gekrdnt ist. Die sich abzeichnende Pra-
xis, hierfiir das Amt des Diakons zu reservieren, diirfte
auf jeden Fall ein schr fragwiirdiger Kompromif} ge-
geniiber dieser Situation sein, zumal wenn es sich ein-
biirgern sollte, als Charisma« die Besetzung irgendwel-
cher Positionen in der kirchlichen Beamtenschaft zu
definieren. Die Frage nach der Ordination der Frau
wiirde dadurch nur verschirft, denn Elisabeth Géssmann
fragt in dieser Hinsicht sicher zu Recht, »ob etwa die

81 Vgl. H. Kijne, Thesen zur apostolischen Sukzession, in: Conci-
linm 4 (1968) 248-251, bes. 249.

32 Das ist hier nicht Thema und im iibrigen 148t sich von der Sozio-
logie her dazu auch wirklich nichts sagen. Es 148t sich nur feststel-
len, wie miihselig und verquilt — und dennoch kaum tiberzeugend —
die theologischen Argumentationen in dieser Hinsicht sind (vgl.
LTBK VII, 1216-1217). In diesem Zusammenhang sind allerdings
die Uberlegungen zur moglichen Umstufung in der Rangordnung
der Sakramente von einer iiber die Theologie hinausgehenden Be-
deutung, da mit einer — exegetisch gerechtfertigten — Heraushebung
von Taufe und Eucharistie eine sehr entscheidende Anndherung an
die reformatorischen Kirchen erfolgt. — Vgl. Y. Concar, Die Idee
der sacramenta maiora, in: Concilium 4 (1968) 9-15, bes. 13.
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Minner eine besondere Amtsgnade fiir diejenigen Dien-
ste in der Kirche brauchen, welche die Frauen aufgrund
ihres Menschseins und Christseins ebensogut verrichten
kénnen!«®

Im Zuge der erzwungenen Arbeitsteilung zwischen den
Geschlechtern diirfte sich dies Problem im Mafle des Aus-
bleibens minnlichen Priesternachwuchses in einer sich
weiterhin versachlichenden Leistungsgesellschaft dhnlich
pragmatisch 16sen wie im Bereich der Krankenversor-
gung, wo immer mehr Funktionen, die einst eiferstichtig
als Privilegien dem Arzt reserviert waren, in den Auf-
gabenbereich der Schwester abwandern. Das Standard-
beispiel aus dem Bereich der Liturgie selbst ist der Akt
der Taufspendung, der — im Notfall — von jedem Men-
schen, also auch von Frauen, geleistet werden kann.
Gegeniiber einer sich allzustark an historische Tradition
und juristische Kodifikation bindenden Liturgie wird
dann freilich die Normalitit des Alltags in einer dyna-
mischen Gegenwart zu einer Kette von Notsituationen
und Ausnahmefillen. Ob es allerdings noch sehr sinn-
voll ist, sich auf dieser umwegigen Argumentation des
Erlaubt-seins seines Handelns zu versichern, bleibe
dahingestellt.

Das dahinterliegende Problem zeigt sich allerdings nur
selten am einzelnen, gerade debattierten Sachverhalt,
denn es liegt in der an die Art der Autorititsbegriindung
reichenden Frage, ob es sich die jeweils herrschende
Gruppe (in diesem Fall die Minner) glaubt leisten zu
konnen, innerhalb ihrer Argumentation zuzugeben, dafl
sie in der Sache unrecht gehabt hat. Hier zeigt sich die
ganze Schwiche dieser Autorititsstruktur, die sich selbst
weit iiber alle dogmatischen Definitionen hinaus an die
Illusion der eigenen Irrtumslosigkeit und Unfehlbarkeit
gebunden hat, eine Illusion, die durch die Wirklichkeit
des Alltags immer deutlicher und immer sichtbarer fiir
alle zerstort wird.

1. Der Ordinationsritus (und der sich daran anschlie-
Rende Lebensstil) miifite in Bezichung zu den realen
und erfilllbaren Funktionen des Priesters stehen. Das
heifit nicht nur Abbau und Reduktion, aber Hinauswurf
der »falschen Wiirden« (zu denen sicher der Titel »Hoch-
wiirden« gehort).

2. Das Besondere an der Ordination ist es in unserem
Kulturkreis, dafl nicht eine Sache, sondern erwachsene

33 Concilium 4 (1968) 292. Neben dem hier zitierten Aufsatz >Die
Frau als Priester< (S. 288-293) vgl. auch die Stellungnahme dersel-
ben Verfasserin in: Wort und Wahrheit 23 (1967) 358 f. Eine kon-
trir entgegengesetzte Ansicht vertritt I. F. Gorres, Uber die Weihe
won Frauen zum Priesterinnen, in: Christlicher Sonntag 17 (1965)
197-199.
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Menschen geweiht werden, und zwar zu einem Amt aus-
driicklich zweiter Ordnung.

3. Es ist von daher zu fragen, ob man dann nicht lieber
die Ordination zu einem Sakrament >zweiter Ordnung:
machen sollte, was einerseits an die reine Installation er-
innert, anderseits die Situation in den anderen christ-
lichen Kirchen beriicksichtigt und obendrein exegetisch
eher zu belegen ist.

4. Ungelost bleibt zumindest bisher das Problem des
Charismatikers, und zwar in mehrfacher Hinsicht: zu-
ndchst, ob eine Ordination iiberhaupt sinnvoll oder gar
erforderlich wire, sodann, unter welchen Bedingungen
»Charisma« erkannt, definiert und anerkannt wiirde, und
schliefflich, wie anders dann der Ritus der Ordination
aussehen miifite. Denn nur dies scheint klar zu sein, dafl
der Charismatiker nicht unter der Rubrik >Spitberufe-
ner< einzuordnen ist. Ebenso fragwiirdig ist schliefflich
die nachtrédgliche Diakonatsweihe.

5. Mit der Betonung der realen Funktion des Priester-
amtes wire auch die Frage der >praktischen Berufsaus-
bildung« der Theologen zu bedenken. Das wiirde einer-
seits die tragischen Konsequenzen eines Berufungsirr-
tums besser 16sen konnen (durch Entlassung in den ge-
lernten Beruf), anderseits die charismatische Berufung
»eines Berufstitigen« nicht in das etwas sensationelle
Licht des Weekendpriesters bringen, weil dann Normal-
fall wire, was heute die Ausnahme ist.

6. Notwendig erscheint (auch im Ordinationsritus) die
Beriicksichtigung des Wandels der traditionalen Autori-
tit (Befehl — Gehorsam) zur funktionalen Autoritit, die
sich durch Leistung ausweist (und nicht durch die Be-
hauptung, man habe immer recht gehabt). Denn real
wird die Hierarchie zunehmend zu einer Illusion. Sozio-
logisch ist der Bischof nicht mehr als der Vorgesetzte
seiner Priesterschaft mit — wie man hinzufiigen darf -
auch dort abnehmender Chance, bei ihr Gehorsam zu
finden.

7. Der verheiratete Mann iibernimmt unter immer hiu-
figer eintretenden Notsituationen Funktionen, fiir die
von der Ordination her an sich nur der Priester bestimmt
ist. Damit kommt es zu einer unmittelbar liturgischen
Relativierung des Priesteramtes.

8. Ahnliches gilt auch fiir die Frau, die als Priesterin
dem Ethnologen und Anthropologen durchaus geldufig
ist. Anderseits ist zu beobachten, dafl in unserem Kultur-
kreis auch dort, wo Frauen ordiniert sind (in einzelnen
evangelischen Kirchen Nordeuropas), ihre faktische T4-
tigkeit mit ihnlichen Hemmnissen belastet ist wie dort,
wo sie gar nicht erst ordiniert werden. Das hat eine
Reihe sozialhistorischer Griinde, die durchaus aus der
Geschichte der christlichen Kirchen bekannt sind. Die Ar-
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gumente in diesem Bereich sind meistens ebenso emotio-
nal wie irrational und deuten nur an, dafl wir auch heute
unsere patriarchalistisch-manichiistische Vergangenheit
noch nicht tiberwunden haben.

Je nach eigener Position und Intention wird man die
mit dem neuen Ordinationsritus durchgefithrten Ande-
rungen als zu weitgehend, geniigend oder noch nicht ge-
niigend beurteilen. Unabhingig von der Frage, ob und
in welchem Ausmaf eine Anpassung iiberhaupt gut und
notwendig sei, und ebenso unabhingig von der Frage,
wie weit soziologische Erkenntnisse sich iiberhaupt un-
mittelbar in liturgische Riten und Kulte {ibertragen las-
sen, mochte ich in Konsequenz der dargestellten Uber-
legungen nur sechs Vorschlige machen.

1. Die Kirchenoberen sollten noch mehr als bisher zu-
rlickhaltend sein bei der Zulassung zur Ordination und
sich auch nicht durch den zunehmenden Priestermangel
dazu verleiten lassen, Kandidaten zu frith zu weihen
und damit nach wie vor auf ein Leben und einen Lebens-
stil zu verpflichten, den die Betreffenden im Alter der
Weihe meist nicht iibersehen kénnen, zumal das Priester-
amt heute nicht mehr den traditionellen Schutz und die
psychologischen Stiitzen hat, die es noch vor einer Gene-
ration gegen einen Grof3teil der heute offen geduflerten
Kritik abschirmten.

2. Zu fordern wire deshalb vor der Ordination die Er-
moglichung eines freien Zusatzstudiums in verwandten
Fichern (Pddagogik, Psychologie usw.), wenn moglich
mit Abschlufl. Das wiirde die Fachqualifikation der zu
Ordinierenden zumindest in einem nicht-theologischen
Bereich verbessern, vor allem aber dem Kandidaten die
wirkliche Freiheit in der Wahl seines Weges geben (ab-
gesehen davon, daf} er dann zwei Jahre dlter ist).

3. Nicht nur heute, sondern in Zukunft immer wird es
notwendig sein, auf eine sinnvolle Realitdtsbindung der
Weihetexte zu achten, was in einer sich wandelnden Ge-
sellschaft die Konsequenz einer stindigen Kontrolle,
Uberpriifung und zumindest hiufigeren Textdnderung
als bisher einschliefit. Die Sicherheit und Stabilitit des
Priesteramts werden zu allerletzt durch die starre Tra-
dierung seines Ordinationstextes und seiner Installations-
regeln garantiert.

4. Man sollte sich in einem sicher sehr langwierigen Pro-
zefl der Bewufitseinsverinderung zu einer deutlichen
Korrektur der Priesteramtsvorstellung, des Priesterbil-
des entschlieflen. Dabei diirften natiirlich auch dieFragen,
ob nur der Mann oder nur der Mann ohne Frau zum
Priesteramt zugelassen werden sollte, nicht ausgeschlos-
sen werden. Gerade fiir den Problemkreis des Frauen-
priesteramts und des Zolibats gibt es nicht nur theologi-



Existenzfrage
der etablierten
Kirche

112

sche Argumentationen, die man sich bei einer Korrektur
der gegenwirtigen Praxis durchaus zumuten konnte, zu-
mal sie keineswegs alle fi#r das Frauenpriestertum und
gegen den Zolibat sprechen.

5. Man sollte sich, besonders unter den Lehrenden und
Predigenden, zu einer ebenso langwierigen Korrektur
des allgemeinen Sprachgebrauchs entschliefen und vor
allem auf die Begriffspaare verzichten, die den Priester
dem »Gldubigen< oder den Priester dem >Laien< und den
»Geistlichen<, ja wem denn (dem Fleischlichen?) gegen-
tberstellen. Die Beschrinkung auf Name und Funk-
tion bei der Beschreibung eines Individuums (Pfarrer
Meier oder Lehrer Miiller) wiirde sicherlich in man-
chen Fillen das Amtspriestertum des einzelnen nicht er-
kennen lassen (denn Lehrer Miiller kinnte ein >geist-
licher Religionslehrer« sein), aber gerade dieser Verzicht
auf die Heraushebung des geweihten Amtspriesters in
jeder Situation wiirde etwas vom allgemeinen Priester-
tum aller Glaubigen real werden lassen, abgesehen da-
von, daf} derselbe Prozefl sich in der Angleichung der
Kleidung, der Sprache und der Umgangsformen bereits
vollzieht.

6. Man sollte sich nicht scheuen, einer allmihlichen Um-
wandlung der Autorititsstruktur auch innerhalb der
Kirche Raum zu geben und diesen Wandel auch im Or-
dinationsritus noch stirker sichtbar werden zu lassen.
Der gute Glaube, daff die Kirche auseinanderbriche,
wenn das praktizierte Schema der hierarchischen Bevor-
mundung aufgegeben wiirde, ist letzten Endes nur eine
Folge von Wirklichkeitsblindheit.

Damit stehen wir letzten Endes wiederum vor der zen-
tralen Frage, ob in der Gegenwart Priester iiberhaupt
noch ndtig sind, also vor jener Frage, die iiber die Exi-
stenz oder Nichtexistenz der etablierten Kirche selber
entscheidet. Doch die Wiirdentriger unserer Amtskir-
chen diirfen beruhigt sein. Denn nach einer zunichst
sehr zynisch klingenden, aber die soziale Verflechtung
der religiosen Systeme sehr sachlich und treffend kenn-
zeichnenden Bemerkung des Tiibinger Soziologen Giin-
ter Kehrer sind »die Uberlebenschancen von Religion
und Kirche in unserer Gesellschaft . .. gesichert, solange
jeder glaubt, dafl der andere sie ben&tige«®,

Sucht man nach etwas trostvolleren Formulierungen,
dann findet man unter der recht zahlreichen Literatur
zu diesem Thema nur wenige Texte, die einerseits reali-
titsnah genug sind und anderseits diejenigen Elemente
enthalten, die meiner Meinung nach fiir die Zukunft des
Priesteramtes lebensnotwendig sind: Vernunft und

3 Das religise Bewnftsein des Industriearbeiters, Miinchen 1967,
192.
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Glaubwiirdigkeit. Kardinal Suhard, in den ersten Nach-
kriegsjahren Erzbischof von Paris, beschrieb das Wesen
des Priestertums in der Welt von heute als den Auftrag,
»zu leben in einer Weise, die unverstandlich wire, wenn
Gott nicht existierte«®,

Ein Hauch dieses Geistes ist auch im neuen Ordinations-
ritus zu entdecken, in dem nicht nur gekiirzt und ab-
gebaut wurde, sondern auch phantasielose durch sinn-
vollere Texte ersetzt worden sind. Einer davon lautet -
bei der Ubergabe von Patene und Kelch an den Weihe-
kandidaten: »Erkenne, was Du tust, ahme nach, was Du
vollziehst. Lafl Dein Leben geprigt sein vom Geheimnis
des Kreuzes des Herrn.«3¢

Das klingt nach einem schénen Schlufiwort. An der Tat-
sache, daf der Priester — der (bislang) reprisentative
Amtstriger in der Kirche — in der modernen Gesellschaft
ein Fremdling ist und bleibt, wird auch eine solche Ver-
deutlichung im liturgischen Ritual nichts dndern, im Ge-
genteil. Doch wenn dieser Appell nicht nur von denen,
an die er gerichtet ist, sondern auch von denen, die ihn
aussprechen, wirklich ernst genommen und auch in un-
gewohnten Situationen selbst realisiert wird, dann aller-
dings besteht die Chance, dafl der Sinn einer derartigen
Berufswahl auch denen einsehbar und — im Zeugnis eines
einfachen aber wahrhaftigen Lebens — vielleicht sogar
verstandlich wird, die sich selbst ganz anders entschei-
den. Dann — und nur dann — wiire die Reform auch der
Ordinationsliturgie nicht nur ein Ventil zur Beschwich-
tigung unruhig gewordener Seminaristen, sondern ein
kleines Wegstiick zur bitter notwendigen Erncuerung
der Kirche.

35 [ es Prétres dans la Cité, Paris 1949, 49.

38 Der Gesamttext bei der Uberreichung von Kelch und Patene lau-
tet: »Nimm hin die Gaben des heiligen Volkes als Opfergabe fiir
Gott. Erkenne, was du tust; ahme nach, was du vollziehst. Lafl dein
Leben geprigt sein vom Geheimnis des Kreuzes des Herrn.« —
Im alten Ritus stand an dieser Stelle: »Accipe potestatem offerre
Sacrificium Deo Missasque celebrare tam pro vivis quam pro
defunctis. In nomine Domini.« (Empfange die Gewalt, Gott das
Opfer darzubringen und Messen zu feiern fiir die Lebenden wie
fiir die Verstorbenen, im Namen des Herrn.) Ubrigens stand der
wichtige mittlere Satz des neuen Textes (Erkenne, was du tust;
ahme nach, was du vollziehst!) bereits im alten Ritus, allerdings in
einem den Sinnbezug vollig verindernden, anderen Zusammen-
hang: bei der — im neuen Ritus ganz weggefallenen — >Belehrung
der Weihekandidatene, und zwar bei der Einschirfung des Keusch-
heitsgeliibdes.



Symptome

Die Kirche und ihre Probleme*

Das grofle Problem der Theologie der letzten
Jahre liegt primir in der niichternen Feststellung
der Unverstehbarkeit des Glaubens, vor allem
des iiberlieferten Glaubensinhalts, fiir die Men-
schen von heute. Das gilt nicht nur fiir die katho-
lische Glaubensverkiindigung, sondern ganz all-
gemein fiir alle christlichen Kirchen. Sie alle
ringen mit demselben Problem: dem Problem
der Hermeneutik, der dem Evangelium treu
bleibenden, aber dem 20. Jahrhundert verstind-
lichen Ubersetzung des Wortes Gottes.

Das grofle Problem ist nicht das der strukturel-
len Entwicklung der Kirche, sondern die Tat-
sache, dafl — der christlichen Botschaft zufolge -
Gott, Christus, die Kirche den Anspruch haben,
das Heil der Menschen zu sein, wihrend die
Welt, gebiickt unter groffen Sorgen, immer mehr
an der Kirche, an Christus und Gott vorbeigeht.
Die introvertierte Haltung der Kirche, die sich
jahrhundertelang gegeniiber einer zunehmend
»Welt-werdenden< Welt verteidigte, hat zur
Folge, daf die Kirche und die Religion fiir die
heutigen Menschen irrelevant geworden sind.
Das neue Modewort >relevant: oder »nicht rele-
vantc mag einem Slogan gleichen, es driickt auf
jeden Fall sehr gut aus, wie die Menschen von
heute die Kirche und die Religion beurteilen:
Was habe ich davon? Was sagt sie mir? Und
damit ist keineswegs gemeint, dafl etwas nur
von Wert sei, soweit es uns niitzt. Hier wird
vielmehr angesichts der wachsenden Sorge der
Menschheit fiir den Menschen selbst die Frage
nach dem Sinnvollen, nach dem Verstehbaren
der christlichen Religion gestellt.

Weil von eben dieser Problematik alle christ-
lichen Kirchen gleicherweise betroffen sind, be-
kommt auch das Gesprich zwischen den Chri-
sten der verschiedenen Kirchen einen anderen
Schwerpunkt: Der Dialog bleibt nicht linger
dkumenisch-introvertiert. Die Kirchen sprechen
untereinander nicht mehr iiber sich selbst und
ihre gegenseitigen Probleme, sondern gemein-
sam beginnen sie iiber >den Dritten< zu spre-
chen, iiber die Welt mit ihren Freuden und ihrem
Kummer, ihrer Hoffnung und ihrer Verzweif-
lung. Vielleicht wird diese verinderte Aufmerk-
samkeit die Kirchen niher zueinander bringen,
als wenn sie — die Welt vergessend — allein iiber
sich und ihre Streitigkeiten sprechen. Die Hin-
wendung zur Welt macht freilich das zwischen-
kirchliche Gesprich nicht iiberfliissig. Es bleibt

* Vortrag von EDWARD SCHILLEBEECKX auf einer
Pressekonferenz der Zeitschrift »Concilium< am
6. 6. 68 in Madrid.
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nimlich fiir die Kirchen schwierig, gemeinsam
iiber die Welt zu sprechen, solange sie tiber die
theologische Interpretation von Gottes Heils-
erscheinung in Jesus Christus innerlich noch un-
eins sind.

Darum bleiben die Bemiihungen vieler Theo-
logen, die sogenannten traditionellen Streitfra-
gen zwischen den Kirchen von ihren Schein-
gegensitzen zu befreien, nicht nur wertvoll,
sondern notwendig. Und aus demselben Grund
bleibt beispielsweise eine katholische Zeitschrift
fiir Theologie (natiirlich in aller 8kumenischen
Offenheit) auch heute eine Notwendigkeit, weil
die Welt Klarheit fordert: Sie fordert von allen
den Mut, das eigene Gesicht sehen zu lassen und
dies nicht zu verwischen durch einen freibleiben-
den Dialog, der den Dialog selbst einfriert.

Welches ist die Aufgabe des Theologen in dieser
nachkonziliaren Zeit? Ganz allgemein miissen
wir vorausschicken, daf der Theologe nicht un-
mittelbar durch sich selbst die Glaubensaussagen
wiedergibt: Er empfingt sie von der bezeugen-
den Kirchengemeinschaft, in der der christliche
Glaube geschichtlich iiberliefert wird. In diesem
Sinn ist die Theologie eine Wissenschaft, die sich
wesentlich innerhalb des kirchlichen Raumes
vollzieht. Sie ist kirchliche Theologie. Die Kir-
che, die der Verstehenshorizont der Theologic
ist, ist ein Strukturelement jedes theologischen
Bewuftseins: Woriiber der Theologe nachdenkt,
ist ihm in der Weise eines zwischenmenschlichen,
geschichtlichen Zeugnisses gegeben. Wenn ich sage,
daf} die Theologie eine kirchliche Wissenschaft
ist, meine ich damit nicht, daf} sie die gefestigten
Positionen der Kirche ideologisch zu unterbauen
trachtet, wie das in der Vergangenheit so oft
geschah, Wir miissen uns dessen bewufit blei-
ben, dafl die Kirche als Organisation, verglichen
mit der evangelischen Briiderlichkeit, die sie ver-
kiindet und in der Geschichte sichtbar gegen-
wirtig setzt, einen vorliufigen Charakter hat.
Ohne die kritische Funktion der Theologie droht
die Kirche eine Ideologie oder eine Biirokratie
zu werden. Jede Institution zeigt die Neigung,
das Bestehende zu verhirten und unverletzlich
zu machen. Die Theologie ist erst echte Theolo-
gie, wenn sie alle neuen und als tauglich be-
fundenen Ansichten des zeitgendssischen Be-
wufltseins auf die gegenwirtige Kirche anwen-
det. Die Theologie hat wesentlich eine kirchen-
kritische Funktion.

Die Theologie darf nicht die bestehende Kirche
»nach-denken:, sie mufl die Kirche >voraus-
denken<. Uberall, innerhalb und auflerhalb der
Kirche, wichst darum die Einsicht von der Not-
wendigkeit einer Zusammenarbeit zwischen
>Institution< und >Reflexionc: zwischen >Ver-
fiigung« und >Besinnung«. Das Zweite Vatikani-
sche Konzil ist in seinen grofien Linien gelun-
gen, weil es damals zu einer engen Zusammen-
arbeit zwischen Institution und Reflexion, d. h.
zwischen Bischéfen und Theologen kam. Man
muf sich fragen, ob der Alarmzustand im kirch-



lichen Leben vieler Kirchenprovinzen, sei er
latent oder unterdriickt, sei er offenbar, nicht
die Folge davon ist, dafl nach dem Konzil diese
Zusammenarbeit zwischen Institution und Re-
flexion, zwischen Bischdfen und Theologen plotz-
lich abgebrochen ist! Die Bischéfe handeln an-
ders mit ihren Theologen als ohne ihre Theo-
logen. Persdnlich meine ich, daff dies nicht vom
Wohlwollen der Bischéfe gegeniiber den Theo-
logen abhingen darf. Es ist eine Pflicht und eine
Notwendigkeit, die mit dem Wesen der Kirche
zusammenhingt. Das Fehlen eines kritischen
Dialogs zwischen den Bischdfen und den Theo-
logen scheint mir eine der Ursachen fiir die Un-
ruhe und das Unbehagen in der nachkonziliaren
Kirche zu sein. Das Problem der >Nachhuts,
die Miihe hat, der Bewegung der Kirche zu fol-
gen, wiirde augenblicklich anders liegen, wenn
die auf dem Konzil begonnene Zusammenarbeit
zwischen Institution und Reflexion systematisch
fortgesetzt wiirde, Meines Erachtens kennzeich-
net der Bruch zwischen Institution und Reflexion
deutlich die nachkonziliare Periode der katho-
lischen Kirche in vielen Lindern. Diese Situa-
tion halte ich fiir gefahrlich, sowohl fiir die In-
stitution als auch fiir die Theologen, von denen
sich einige zuriickzuziehen beginnen in die soge-
nannten »églises paralléles«, die Schattenkir-
chen, die »underground churches«, die Unter-
grundkirchen. Holland kann wohl durch sein
Pastoralkonzil eine gliickliche Ausnahme ge-
nannt werden.

Gilbe es eine grofere Zusammenarbeit zwischen
Institution und Reflexion, wiirde einerseits die
Erneuerung der kirchlichen Strukturen nicht so
z6gernd fortschreiten, und anderseits wire — in-
nerhalb eines berechtigten theologischen Pluralis-
mus — bereits eine groflere Einigkeit unter den
Theologen iiber die religitse Problematik un-
serer Tage entstanden. Das Problem der Siku-
larisierung, das Problem der Entsakralisierung
und die wachsende Einsicht, daf} die Sorge fiir
den Mitmenschen in der Welt ein vertieftes und
gereiftes Erkennen der christlichen Erl8sung sein
kann, hitten die Kirche zu klareren Entschei-
dungen fiihren kénnen, wihrend wir sehen, wie
die Kirche zwischen zwei Zukunftsentwiirfen
hin und her schwankt: entschieden >sacramen-
tum mundic (Zeichen des Heils fiir die Welt) zu
sein oder sich von neuem in Selbstverteidigung
gegen diese Welt abzuschliefen.

Ohne Zweifel! Nicht alles ist human in unserer
sikularisierten Welt, und die Kirche darf dieser
Welt ihren kritischen Protest und ihre prophe-
tische Stimme nicht vorenthalten; aber das Zu-
sammenbestehen von Heil und Unheil in dieser
Welt ist kein uniiberwindlicher Zwiespalt, den
wir als Schidssal anzunehmen haben, sondern ist
Folge menschlicher Freiheit. Darum mufl der
Theologe fortwihrend darauf hinweisen, dafl
der ewig-gegenwirtige Gott fiir eine auf die
Zukunft gerichtete Menschheit vor allem die Ge-
stalt des kommenden Gottes annimmt, des Got-
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tes als des Menschen Zukunft, des Gottes, der
in Jesus Christus als Heil fiir den Menschen in
seine Geschichtlichkeit eintritt. Das will sagen,
daf das Heil nicht erst am Ende der Zeiten an
uns vollzogen werden wird, wihrend die Ge-
schichte eine Unheilsgeschichte bleibt, sondern
ganz im Gegenteil, dafl wir aus unserer Hoff-
nung auf Gott als unserer Zukunft bereits in
unserer irdischen Geschichte das Heil bringen
miissen, das nicht rein geistig ist, sondern Form
annimmt in menschenwiirdigeren sozialen, 6ko-
nomischen und politischen Strukturen, so daf}
die Erde eine menschenwiirdigere Wohnstatt fiir
alle Menschen wird.
Ohne ihr eigenes Gesicht als Kirche zu verlieren,
soll sie nicht allein >sacramentum mundi¢ sein,
sondern ein fiir alle Menschen glanbwiirdiges
Zeichen. Ich denke, daff die konsequente christ-
liche Praxis der Kirche noch bedeutsamer ist
als das theoretische Problem der Verstehbarkeit
des Glaubens. Der gesuchte Zusammenhang zwi-
schen der historischen Vergangenheit—dem Wort
der Schrift — und dem Heute scheint mir mehr
das Problem einer christlichen Praxis zu sein,
in der so gehandelt wird, dafl die Ubereinstim-
mung mit der Botschaft der Schrift deutlich wird.
(Ubersetzt von Josef Wagner)

Zum Beitrag:
Pfingstkirchen in Chile

Gibt es in der Kirche heute in legitimer Weise
Prophetie und Enthusiasmus? Der prophetische
Enthusiasmus ist in der Urkirche ein recht viel-
schichtiges Phinomen. Das Ereignis der Auf-
erstehung Jesu rief den Enthusiasmus hervor,
die frithesten ntl. Auferstehungsbekenntnisse
haben in ihm ihren Ursprung.! Diese christlichen
Enthusiasten beantworteten Jesu Auferstehung
mit Homologie, Doxologie und Exhomologese,
sie wufiten sich mit Gottes Geist getauft und in
Christi Auferstehungswelt hineinversetzt. Weil
es fiir sie aber bald zukiinftige Auferstehung
der Toten nicht mehr gibt, weil sie sich durch
die Taufe als schon mit Christus auferstanden
wihnen, werden sie zur Gefahr fiir das aposto-
lische Bekenntnis. Paulus mufl sich erbittert mit
ihnen auseinandersetzen (z. B. 1 Kor 15). So
werden sie schon frith in die Rolle der Hiretiker
abgedringt und aus der apostolischen Kirche
verbannt. Ahnlich ist es mit der christlichen Pro-
phetie: Paulus fordert noch jeden Christen auf,
nach der Gnadengabe der Prophetie zu streben,
sie ist die hochste der Geistesgaben (1 Kor 14,1.

1 H. Scuuier, Uber die Auferstebung Jesu
Christi, Einsiedeln 1968, 7 ff.



4 ff), sie baut Kirche auf. Sie hat nichts mit Vor-
aussage der Zukunft zu tun, sie durchschaut und
deutet die Gegenwart, erfafit die Zeichen der
Zeit und sagt dem Christen konkret, was zu tun
sei. Schon in der nachapostolischen Zeit wird sie
als Falschprophetie verdichtigt, und langsam,
aber endgiiltig aus der sich institutionalisieren-
den Kirche verdringt.

Seither sind enthusiastische oder prophetische
Phinomene immer nur am Rande oder aufler-
halb der Kirche aufgetaucht. Heute, wo sich die
Kirche auf ihren Ursprung besinnen mochte, ist
es hoch an der Zeit, dem Prophetischen und
wohl auch dem Enthusiastischen wieder im Her-
zen der Kirche selbst Raum zu gewihren — frei-
lich mit der gebotenen Wachsamkeit und kriti-
schen Unterscheidung der Geister. Erst wenn es
in der Kirche wieder legitime Prophetie gibrt,
wird jene einen Schritt nach vorne tun und zu-
gleich auch die Fremdprophetie der Zeit besser
verstehen. A. Grabner-Haider

Walter Repges
Die Pfingstkirchen in Chile

(!

Es ist schwer, auch nur einige Monate in Chile
zu weilen, ohne in irgendeiner Weise den
Pfingstkirchen zu begegnen.

In den Zeitungen liest man von ihnen, etwa von
einem Kongref der >Pentecostales, an dem auch
Delegationen aus den benachbarten siidameri-
kanischen Lindern teilnehmen. In Gesprichen
hért man von ihnen, z. B. dafl sie im Begriffe
sind, die numerisch stirkste religidse Gruppe in
Chile zu werden, stirker noch als die katholische
Kirche — wenn sie es nicht gar schon geworden
sind.

Der lutherische Propst beklagt sich iiber das
Stagnieren der traditionellen Kirchen, wihrend
die »Sektenc, insbesondere die Pfingstkirchen, so
rapide anwachsen. Katholische Geistliche sehen
voller Staunen, wie bei den Pfingstkirchen
zwanzig Familien geniigen, um ihren Pastor
sstandesgemifl« (d. h. auf demselben Stand wie
diese Familien) zu unterhalten, wihrend sie
selbst sich mit einem Hungerlohn begniigen
miissen oder in einigen Didzesen Chiles sogar
tiberhaupt kein Gehalt bekommen (und darauf
angewiesen sind, fiir die Sakramentenspendung
Geld zu verlangen oder — falls vorhanden —
von den Ertrigen ihres Gartens zu leben oder
aber einen Schlafsack zu nehmen und sich jede
Woche bei einer anderen Familie einzuquar-
tieren).

Es kann sein, dafl man bei einer kumenischen
Veranstaltung einem Pastor der Pfingstbewe-
gung begegnet. Sonst erblickt man ihn vielleicht
eines Tages in einem der Vororte der grofien
Stidte inmitten einer Gruppe von Minnern und
Frauen, die singend und Girarre spielend an der
Strafle stehen oder in einer Prozession voriiber-
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ziehen. Oder am Abend sieht man ihn zur
Kirche eilen: stets dunkel gekleidet und die
Bibel in der Hand.

Die Gotteshiuser der Pfingstler findet man vor
allem dort, wo die Armsten der Armen woh-
nen, die von der Gesellschaft gemieden wer-
den und um die sich kaum einer kiimmert. Und
wenn man in den Stiden des Landes reist, so
erfihrt man, daf es >irgendwelche Sekten« sind,
die unter den Indianern wirken, jenen India-
nern, von denen man zundchst meinen sollte,
dafl sie lingst von den Katholiken missioniert
seien.

Thre Erfolge werden allgemein anerkannt, auch
von den >guten Biirgern<: sie machen aus Leu-
ten, die vorher der Trunksucht ergeben waren
und vom Diebstahl lebten, fleiffige und ehrbare
Arbeiter, die man schitzt.

II

Wie entstanden nun diese Pfingstkirchen? Wer
sind ihre Anhinger? Wie konnten sie sich so
rasch verbreiten? Was lehren sie? Was tun sie?
Wie haben sie sich organisiert?

1. a) Die ersten Pfingstkirchen entstanden in den
Jahren 1909 und 1910, und zwar fast gleich-
zeitig in der Hauptstadt Santiago und in der
Hafenstadt Valparaiso. Sie gingen hervor aus
der Methodistischen Kirche Chiles, von der sie
sich losldsten, indem sie eine unabhingige >Igle-
sia Merodista Pentecostal¢ griindeten. Zu ihrem
Superintendenten wihlten sie den Pastor Dr. W.
C. Hoover, der 1902 nach Valparaiso gekom-
men war, um die Leitung der dortigen >Iglesia
Metodista Episcopal« zu iibernehmen.

Einige merkwiirdige Begebenheiten waren die-
sem Schisma in der Methodistischen Kirche, die
es seit 1877 in Chile gab, vorausgegangen. Man
sprach von wunderbaren Ereignissen, von Ent-
riickungen, von mystischen Erfahrungen, die sich
in Trinen und Seufzern und Reden in fremden
Zungen kundtaten. Die Gemeinden verharrten
nichtelang im Gebet und glaubten zu erfahren,
dafl der Pfingstgeist iiber sie ausgegossen werde,
so wie es die Apostelgeschichte von den ersten
Christengemeinden berichtet und wie es der
Prophet Joel geweissagt hatte.

Es ist verstindlich, daf die offizielle Kirchen-
leitung das, was die Pfingstkirchler selbst die
»Taufe des Geistesc nennen sollten, mit Arg-
wohn betrachtete, auch wenn die davon aus-
gehende Bewegung der Methodistischen Kirche
zahlreiche neue Mitglieder zufiihrte. Hoover
sollte sich wegen der Unterstiitzung dieser offen-
sichtlichen Stérungen des Gottesdienstes und
antimethodistischen, schrift- und vernunftwidri-
gen Umtriebe verantworten. Er erklirte sich
damit einverstanden, nach New York zu reisen
und sich vor der Missionsgesellschaft der Metho-
distischen Kirche der Vereinigten Staaten, von
der die Methodistische Kirche in Chile abhing,
zu rechtfertigen. Doch bevor es dazu kam, war
durch die Bildung der »>Iglesia Metodista Pente-



costal< die Trennung von der Mutterkirche end-
giiltig und unwiderruflich geworden, und auf
Bitten der Gliubigen war Hoover an ihre Spitze
getreten.

Wie der Name der neuen Kirche besagte, wollte
man >methodistisch¢ bleiben, d. h. Anhédnger von
John Wesley, der sich im 18. Jahrhundert durch
smethodische« Hingabe an Gebet und Schrift-
studium um eine Erneuerung der Anglikani-
schen Kirche bemiiht hatte, dabei aber von der
anglikanischen Hierarchie genauso angefeindet
wurde wie Hoover jetzt von der methodisti-
schen und so zum Griinder einer selbstindigen
Methodistischen Kirche geworden war, die vor
allem unter den vom offiziellen Klerus vernach-
lissigten Massen — besonders in den Vereinigten
Staaten — Verbreitung finden sollte.

Dariiber hinaus aber wollte man — und das war
der eigentliche Grund der Spaltung — >Iglesia
Pentecostals, sPfingstkirches, sein, d. h. dem Wir-
ken des Pfingstgeistes sich &ffnen, ohne sich
durch eine kleinliche kirchliche Hierarchie und
iiberholte Schablonen an dem unmittelbaren
Gefiihrtwerden durch den alle Normen spren-
genden Gottesgeist hindern zu lassen.

Die Trennung von der Mutterkirche bedeutete
nicht nur Befreiung von kirchlichem Zwang. Sie
bedeutete auch das vollige Versiegen der finan-
ziellen und personellen Unterstiitzung aus dem
Ausland. Hoover war und blieb der einzige
Nicht-Chilene in der Pfingstkirche, die nunmehr
ganz auf sich allein gestellt blieb — und so zur
ersten eigentlichen Volkskirche in Chile wurde,
der nicht der Charakter des Fremden anhaftete,
den die traditionellen Kirchen — mit Einschluf}
der katholischen — so viele Miihe haben loszu-
werden — wenn sie sich nicht {iberhaupt darauf
beschrinken, den Glauben unter den Nicht-
Chilenen (etwa den lutherischen Glauben unter
den Deutschstimmigen) zu bewahren. Hier aber
entstand eine Kirche, die ganz und gar chilenisch
war und immer chilenischer wurde, je mehr sie
sich ausbreitete.

b) Die Pfingstkirchler wandten sich, wie einst
die Apostel, an die einfachen Schichten der Be-
vSlkerung, an die Armen und Verlassenen, an
die, die fiir die herrschenden Kreise iiberhaupt
nicht zahlten, einfach nicht da waren. Was Pau-
lus seinen Korinthern schrieb (1 Kor 1, 26-30),
das konnte man auch von denen sagen, die sich
den Pfingstkirchen anschlossen: »Seht nur auf
eure Berufung, Briider! Es sind nicht viele Ge-
bildete im Sinne der Welt, nicht viele Einflufl-
reiche, nicht viele aus vornehmen Familien, son-
dern, was die Welt t8richt nennt, das hat Gott
auserwihlt, um die Gebildeten zu beschimen;
was die Welt schwach nennt, das hat Gott sich
erwihlt, um das Starke zuschanden zu machen.
Was die Welt fiir niedrig hilt, was sie ver-
achtet, ja, was keine »Existenz« hat, das hat Gott
sich erwihlt, um das, was etwas ist, zunichte zu
machen, damit kein Sterblicher sich vor Gott
rithme.«
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Bei den Pfingstkirchen fanden diese »>Ungebil-
detens, >Einfluflosenc, »Schwachen< und »>Ver-
achteten< eine religiose Heimat. Denn die
Pfingstkirchler und ihre Pastoren waren ihnen
weder fremd ihrer Herkunft nach (wie die iibri-
gen Kirchen mit ihren auslindischen Missiona-
ren und ihren auf fremdem Boden gewachsenen
Kultformen) noch ihrer Bildung und gesell-
schaftlichen Stellung nach (wie die katholischen
Priester und die protestantischen Pfarrer, die
ein Gymnasial- und Hochschulstudium hinter
sich haben). Hier fiihlten sie sich geborgen. Hier
fanden sie ihre »Zuflucht«.!

c) Es ist gewifl nicht zufillig, dafl die Ausbrei-
tung der Pfingstbewegung zeitlich zusammen-
fillt mit dem Anwachsen der véllig entwurzel-
ten Marginalbevilkerung, die sich um die gro-
flen Stidte anzusiedeln begann. Und es ist be-
zeichnend, dafl gerade in dieser Zeit die sich um
die gleichen Massen mithenden marxistischen
Parteien in Chile entstanden: 1922 wurde die
kommunistische, 1933 die sozialistische Partei
Chiles gegriindet. Aber wihrend die Marxisten
den Hungernden das Paradies auf Erden ver-
sprachen, verkiindeten die Pfingstler das Gegen-
teil, nimlich das Heil, das nur von oben kommt
und ausschlieflich von Gott zu erwarten ist.
Ein weiteres Ereignis fiel in diese Zeit und er-
leichterte die Ausbreitung der Pfingstbewegung.
Im Jahre 1925 erhielt Chile eine neue Verfas-
sung, die die Trennung von Staat und Kirche
brachte und damic den nichtkatholischen Reli-
gionsgemeinschaften die Freiheit garantierte,
auch in der Offentlichkeit ihren Glauben zu ver-
kiinden. Niemand hinderte nunmehr die Pfingst-
kirchler daran, auf die Straflen und Plitze zu
gehen und unter der Devise >Chile fir Chri-
stus¢ ihre Heilsbotschaft zu verkiinden.

Mit dem Anwachsen der Pingstbewegung mehr-
ten sich auch die inneren Spannungen. Sie fiihr-
ten zu einem ersten Bruch im Jahre 1932, als
sich von der >Iglesia Metodista Pentecostal< die
sIglesia Evangélica Pentecostal< abspaltete.
Weitere Neugriindungen folgten, so 1946 die
der sIglesia Pentecostal de Chilec. Und inzwi-
schen sind es — die Splittergruppen mitgerech-
net — gar an die hundert Kirchengemeinschaf-
ten, die sich Pfingstkirchen nennen und vonein-
ander v8llig unabhingig sind.

Da aber die Pfingstkirchen nicht primidr ihre
Institutionen und darum auch nicht ihre institu-

1 ,Die Zuflucht der Massen« (+El Refugio de las
Masasc) heifit der Titel einer soziologischen
Untersuchung iiber den chilenischen Protestan-
tismus von CHRISTIAN LaLive p’Ermvay, die (als
Ubersetzung aus dem franzdsischen Original)
1968 bei Editorial des Pacifico in Santiago de
Chile erschien und der auch dieser Aufsatz mehr
als jeder anderen Publikation wertvolle Hin-
weise verdanke. (Eine englische Fassung erschien
unter dem Titel >Refuge of the Masses: Pente-
costal Churches in Chilean Society« bei Lutter-
worth Press in London 1968.)



tionelle Einheit betonen, sondern die Geist-
erfiilltheit der einzelnen lebendigen Gemeinde
und ihrer Mitglieder, braucht man auch die fort-
gesetzten Spaltungen nicht als Zeichen der
Schwiche zu werten, sondern darf darin eher
ein Zeichen der Lebendigkeit und einen Beweis
fiir das Fortbestehen des urspriinglichen religis-
sen Elans sehen.

Das wird bestitigt durch die wachsende Zahl
der Anhinger, die sich jedes Jahrzehnt verdop-
pelt. Machte die Zahl der Protestanten insge-
samt im Jahre 1920 noch 1,4 Prozent der Ge-
samtbevolkerung aus, so belief sie sich im Jahre
1960 bereits auf 5,6 Prozent und damit auf
rund eine halbe Million Menschen (- davon nur
13 Prozent Angehorige der traditionellen pro-
testantischen Kirchen -), so daf} der katholische
Autor H. Mufioz schon 1956 bemerkte: »Wenn
die Zahl der Protestanten weiter in demselben
Tempo zunimmt, so wird in fiinfzig Jahren das
ganze Land evangelisch sein.«

2. a) Wenn man nun die Pfingstkirchler nach
dem Besonderen ihrer Lehre fragen wollte, so
wiirden sie antworten, daf sie gar keine Lehre
verkiinden wollen, erst recht keine besondere.
Sie wollen lediglich — wie alle Erncuerer und
wie auch John Wesley — zu den Urspriingen der
Kirche zuriickkehren und Christen sein, so wie
es die Christen der Urkirche waren. Und das,
was ihrer Meinung nach die urspriingliche Kir-
che charakterisierte, ist eben das, was sie auch
fiir ihre Bewegung als typisch bezeichnen: auf
der einen Seite die Taufe durch den Heiligen
Geist, das Erfiilltwerden mit dem Feuer des
Geistes, der von oben kommt und sie wie in
einem neuen Pfingsten mit seiner Kraft erfiillt,
so daf sich in den Pfingstkirchen ereignet, was
nur mit dem zu vergleichen ist, was die Apostel-
geschichte von der ersten Kirche, die zu einer
Pfingstkirche wurde, schreibt (Apg 2,1-4) — und
auf der anderen Seite das Verlassen dieser Welt
entsprechend der Mahnung des Apostels:
»Machet euch dieser Welt nicht gleichférmige«
(R6m 12, 2), sondern »suchet, was droben ist«
(Kol 3, 1), denn »wir haben nicht den Geist der
Welt empfangen, sondern den Geist, der aus
Gott ist« (1 Kor 2, 12).

Der Pfingstgeist duflere sein Vorhandensein und
seine Wirkkraft damals wie heute auf vielfiltige
Weise, vor allem aber in der Gabe, in Sprachen
zu reden, in der Gabe der Weissagung und in
der Gabe, die Kranken zu heilen (vgl. 1 Kor
12, 28-30).

Das Reden in Zungen sei nicht jedem gegeben,
aber fast in jeder gottesdienstlichen Versamm-
lung fiihlten sich einer oder mehrere getrieben,
in verstindlichen oder auch unverstindlichen
Worten, durch Seufzen, durch Sthnen, durch
Stammeln, durch Gestikulieren, ja auch durch
Tanzen ihre Geisterfiilltheit zu bezeugen.
Manchen — den >Propheten< — sei die Gabe der
Weissagung gegeben, kraft derer sie kiinden,
was die Gemeinde tun solle, um Gottes Wohl-
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gefallen zu finden oder zu erhalten oder um der
Kirche neue Mitglieder zuzufithren. In erster
Linie seien diese Propheten die Boten Gottes,
derer er sich bediene, um der Gemeinde seinen
Willen kundzutun. Das schliefle aber nicht aus,
daf sie auch kiinftige Ereignisse, etwa ein Erd-
beben, voraussagen, wenn Gott wolle, daf} die
Gemeinde sich darauf vorbereitet oder dafl sie
sich bemiiht, durch Wachen und Beten eine der-
artige Katastrophe abzuwenden.

Mehr aber als alle anderen Gaben ist den
Pfingstkirchlern die Gabe der Krankenheilung
ein Zeichen fiir die Macht und die Gegenwart
Gottes, und viele sind eben deswegen gliubig
geworden, weil sie durch Gebet und Handauf-
legung aus schwerer und unheilbar scheinender
Krankheit errettet wurden. Darum gehért auch
das Gebet fiir die Kranken zu den wichtigsten
Teilen des Gottesdienstes, und nicht wenige
Kranke nehmen am Gottesdienste teil, damit
man fiir sie bete und ihnen die Hand auflege.

Das uneingeschriankte Vertrauen auf die Macht
des Pfingstgeistes findet seine Entsprechung in
der negativen Haltung gegeniiber dieser Welt.
Die Pfingstkirchler, die alles Heil von Gott er-
warten, erhoffen nichts von dieser verginglichen
Welt und meiden den Kontakt mit ihr so weit
wie mbglich. Sie begriinden ihre Haltung damit,
dafl die Gestalt dieser Welt vergehen und das
Reich Gottes vom Himmel herniedersteigen
werde. Und sie ziehen daraus die Folgerung,
daf} es sich nicht lohne, ja daf es fiir das Heil
der Seele gefihrlich sei, sich in dieser Welt zu
engagieren. Darum lehnen sie auch eine Mit-
arbeit in den politischen Parteien ab, und wenn
einige Pastoren die Mitgliedschaft in einer Ge-
werkschaft z8gernd gestatten, dann nur in der
Erwartung, dafl man auf diese Weise vielleicht
zur Linderung von Not und Elend beitragen
und somit etwas Gutes tun kdnne. Grundsitz-
lich ist und bleibt ihre Haltung gegeniiber Staat
und Gesellschaft die vblliger Passivitit. Wenn
man der Welt gegeniibertritt, dann nur, um ihr
das Kommen des Reiches Gottes anzukiindigen
und um ihr méglichst viele Menschen zu ent-
reiflen und diese des Heiles teilhaftig werden zu
lassen.

b) Wichtiger als die Lehre ist den Pfingstkirch-
lern ihr Tun. Sie wollen keine systematische
Lehre vorlegen, sondern sie wollen die Wirk-
lichkeit und Wirksamkeit Gottes bezeugen durch
die Verkiindigung, durch das Gebet und durch
ihre Lebensfiihrung.

Die Verkiindigung ist Aufgabe aller Gliubigen,
nicht nur des Pastors. Sie meinen, dieser Auf-
gabe nachzukommen, indem sie das sagen, was
ihre eigene, unmittelbare Erfahrung ihnen ein-
gibt, oder indem sie einfach berichten, was Gott
Grofles und Wunderbares an ihnen getan habe.
Wichtig ist ihnen dabei die Spontaneitit der
Verkiindigung. Sie wollen nur Mund sein fiir
das, was der Geist jetzt und hier der Gemeinde
zu sagen habe. Selbst viele Pastoren gehen so



weit, dafl sie jede Vorbereitung auf die Predigt
bewuflt ablehnen, um nur nicht das zu sagen,
was sie selbst sagen wollten oder zuvor in Bii-
chern gelesen haben, sondern um sich — wie sie
glauben — bereit zu halten fiir den Geist, der
aus ihnen sprechen soll.

Der Verkiindigung zur Seite tritt das Gebet, vor
allem das Gebet wihrend des Gottesdienstes,
der meist mehr als zwei Stunden dauert und in
manchen Gemeinden tiglich gefeiert wird. Alle
nehmen daran teil, nicht nur Frauen, Kinder
und Greise, wie vielfach bei den traditionellen
Kirchen, sondern auch Minner und junge Bur-
schen, und jeder singt und betet mit und hat das
Recht, mit lauter Stimme selbst ein Gebet zu
improvisieren.

Zusitzlich zu dem Gebet wihrend des Ge-
meindegottesdienstes werden hiufig besondere
Nachtwachen oder >Gebetsketten« eingelegt, wo-
bei man tagelang ununterbrochen etwa um die
Herabkunft des Geistes oder um die Genesung
eines Kranken betet, indem die eine Gruppe die
andere ablost.

¢) Auch wenn die Pfingstkirchen seit ihrem Ent-
stehen Ausdruck {iberschiumender und den in-
stitutionellen Rahmen der vorgegebenen Kirche
sprengender Lebendigkeit sind, so kommen sie
doch ohne ein Minimum an innerer Organisation
nicht aus.

Den Kern der Kirche bildet jeweils die Ge-
meinde, der jeder sich ganz verschreibt, die aber
auch jeden ganz mit Beschlag belegt. Der ein-
zelne Gliubige opfert ihr nicht nur — wenn er
eben kann — den Zehnten von seinem Verdienst,
sondern er opfert ihr jede freie Minute und
richtet sein ganzes iibriges Leben — in seinem
Beruf und in seiner Familie — nach seiner Zu-
gehdrigkeit zu dieser Gemeinde ein.

Er wird dafiir belohnt durch das Bewufitsein,
hier endlich — vielleicht zum erstenmal in seinem
Leben — fiir voll genommen zu werden, gleiche
Rechte wie die anderen zu haben, Bruder unter
Briidern zu sein, mitreden und mithandeln zu
diirfen — und ebenso wie jeder andere die
Chance zu haben, eines Tages Pastor der Ge-
meinde zu werden. Denn der Pastor wird aus
der Mitte der Gemeinde >erwedkts, sei es durch
einen, der die Gabe der Weissagung hat, sei es
dadurch, daf er sich selbst seiner Berufung inne-
wird, sei es durch aufsehenerregende Erfolge bei
der Evangelisation.

Ist dann einer mit Zustimmung der Gemeinde
und der Oberen — die ihn formal ernennen —
Pastor, so gibt er seinen bisherigen Beruf auf,
um sich ganz und ungeteilt seinem Amte wid-
men zu kénnen. Zu seinen Aufgaben gehdre es
nunmehr, den Gottesdienst zu leiten, das Evan-
gelium zu verkiinden (und zwar nicht nur im
Gotteshaus!), die Kranken und Gefangenen zu
besuchen, fiir die Arbeitslosen seiner Gemeinde
Arbeit zu beschaffen und eben in allem der
viterliche Hirte und Schutzherr seiner Gemeinde
zu sein.
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Alle Pastoren einer Kirche treffen sich einmal im
Jahr zur Jahreskonferenz, um iiber wichtige
Fragen, die die Kirche in ihrer Gesamtheit be-
treffen, zu beraten.

Zu diesen wichtigen Fragen gehort auch die Re-
gelung der Nachfolge eines Bischofs oder — je
nach Kirche — eines Superintendenten. Seine
Wahl muf stets einstimmig erfolgen, damit nicht
der zum Bischof gewihls werde, dem eine zufil-
lige Mehrheit von Pastoren den Vorzug gibt,
sondern damit der gefunden werde, den Gott
zum Leiter seiner Kirche vorherbestimmt habe
und der sich dann auch als der Gesalbte des
Herrn und Vollstrecker seines Willens fiihlen
kénne.

Der Bischof (oder Superintendent) behilt, von
verschwindend wenigen Ausnahmen abgesehen,
sein Amt als Pastor einer bestimmten Gemeinde
bei. Denn er soll nie vergessen, dafl sein Amt
der Oberaufsicht iiber die Kirche nicht Selbst-
zwedk ist, sondern ein Dienst, und dafl seine
erste und wichtigste und bleibendste Aufgabe
die ist, die alle Pfingstkirchler als die ihre an-
sehen: Chile fiir Christus zu gewinnen.

III

Das erstaunliche Phinomen der Pfingstkirchen
gibt dem Katholiken eine Reihe von Fragen
auf.

Da gibt es also in dem angeblich katholischen
Chile in stindig wachsender Zahl Menschen, die
zu Gott beten, die auf ihn vertrauen und von
ihm das Heil erwarten, die ihr Leben nach sei-
nen Geboten einrichten und gute Christen sein
wollen — und die dieses alles bewuflt auflerhalb
der katholischen Kirche tun, ja sogar der festen
Uberzeugung sind, daf sie in der katholischen
Kirche nicht das finden kdnnen, was sie suchen
und worauf sie warten: die Geborgenheit einer
briiderlichen Gemeinschaft, die Anerkennung als
vollwertige Kinder Gottes und gleichberechtigte
Erben seines Reiches und die Freiheit, Gott in
ihrer eigenen Sprache und in ihren eigenen Kult-
formen anzurufen und zu preisen!

Statt dessen glauben sie nicht nur (wie viele Pro-
testanten), dafl die katholische Kirche in ihrer
Missionstitigkeit erfolglos und Siidamerika ein
heidnischer Kontinent geblieben sei, sondern sie
halten die katholische Kirche selbst fiir heid-
nisch!

Sie sehen in ihr nur den dufleren Aspekt und
identifizieren diesen mit der ganzen Kirche, die
ihr auf diese Weise als eine rein weltliche In-
stitution erscheint, die weder Gott noch den
Menschen diene, sondern ihre Finalitit in sich
selbst habe und darum machtgierig und unduld-
sam sei und nur auf den Tag warte, wo sie er-
neut mit Hilfe des staatlichen Armes alle reli-
gidse Freiheit unterdriicken konne. Und die Hal-
tung gegeniiber einer solchen Einrichtung ist ver-
stindlicherweise Ablehnung, ja Angst, nicht
jedoch Liebe und Vertrauen.

Auf der anderen Seite sind viele Katholiken



geneigt, die Pfingstkirchen ebenfalls nur negativ
zu sehen. Sie bemiingeln an ihnen das angebliche
Fehlen jener Ordnung, die von Paulus aus-
driicklich fiir das Gemeindeleben gefordert wird
(1 Kor 13, 33.40). Und sie sagen, daf} eine Dar-
stellung des Christlichen, die rein charismati-
schen Charakter hat und deshalb auf die Dauer
ohne Bestand ist, lediglich dazu diene, den reli-
giosen Frieden im Lande zu untergraben und
Unruhe und Verwirrung im Volke zu stiften.
Es gibt jedoch auch Zeichen eines gegenseitigen
Sich-verstehen-Wollens. Es konnte geschehen,
daf ein Bischof der Pfingstkirche 6ffentlich eine
Entscheidung des Papstes wie die, ein 6kumeni-
sches Konzil einzuberufen, begriifite und dafl
ein anderer angeschener Fithrer der Pfingst-
kirche dem Erzbischof von Santiago einen Be-
such machte, so wie auch auf katholischer Seite
Stimmen sich vernehmen lieflen wie die von
H. Muiioz, der sich nicht scheute, »in aller De-
mut zuzugeben, dafl sie (die Protestanten) in
vielen Dingen, die sie bei uns kritisieren, recht
haben«.

Und ist es nicht tatsichlich besser fiir den Katho-
liken, wie iiberhaupt, so auch angesichts der
Existenz und der Ausbreitung der Pfingstkir-
chen, zu bekennen daf »die auf dem Wege ihrer
Pilgerschaft befindliche Kirche von Christus zu
jener dauernden Reformation gerufen wird,
deren sie stets als menschliche und irdische Ein-
richtung bedarf«® — als die Augen zu verschlie-
fen vor der schmerzlichen Tatsache, dafl Rom
zwar der Intention, nicht aber der Tatsichlich-
keit nach die Mutter aller Kirchen, d. h. >katho-
lische ist?!

Hans Wittmer
Die Kirche in den USA nach dem
Konzil

Schon immer hat man von Amerika als dem
Land unbegrenzter Moglichkeiten gesprochen;
Grofiziigigkeit und Weite im Denken und Tun
findet man allgemein in diesem Land, gleichzei-
tig jedoch gibt es Ausnahmen. Eine grofle Aus-
nahme war bisher auch die in sich abgeschlossene
katholische Kirche. Nun aber scheint die allge-
meine Grofziigigkeit dieses Landes mit Kraft
auch die Kirche zu erfassen. Man stellt eine neue
Offenheit fest, die sich nicht so sehr bei den
Bischdfen, sondern zuerst bei den fast 200 000
amerikanischen Ordensfrauen zeigt, die oft an
staatlichen Universititen ausgebildet wurden,

2 So das vom Zweiten Vatikanischen Konzil an-
genommene Dekret iiber den Ukumenismus
»Unitatis redintegratioc, Nr. 6.
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dann auch bei vielen, oft theologisch vorgebilde-
ten Laien und ebenso bei manchen Priestern.
Bisweilen hat man den Eindruck, daf hier ihn-
liche Vortrige stattfinden wie in Holland. Ein
Ringen fiir eine Kirche, lebendig auch fiir die
Millionen von Menschen, die diese Kirche nicht
mehr verstehen. Im Gegensatz zu Holland schei-
nen aber manche Hirten der Kirche Amerikas
dieser notwendigen Umformung nicht gewach-
sen. So hat sich der Kardinal von Washington
mit grofier Autoritit gegen teils gute Versuche,
die Liturgie zu verlebendigen, ausgesprochen,
obwohl diese Versuche im Sinn des Konzils
waren und in Europa teils schon seit vielen Jah-
ren iiblich sind. In Los Angeles will der Kardi-
nal eine grofle Schwesternkongregation aus sei-
ner Dibzese weisen, weil er in keiner Weise
bereit ist, die von den Schwestern im Geist des
Konzils geforderten unerlifilichen Neuerungen
anzunchmen. Man kann verstehen, dafl manche
Bischofe infolge ihres hohen Alters die Beschliisse
des Konzils nicht verwirklichen kénnen; man
wiinschte jedoch, dafl sie wenigstens der Ein-
ladung des Papstes, zu demissionieren, nach-
kimen.

Amerika ist grof und es ist unméglich, ein voll-
stindiges Bild der Situation zu bieten. Die fol-
genden Ausfiihrungen mdchten nun auf einige
sehr wertvolle Bemithungen unter den Ordens-
frauen, Laien und Priestern hinweisen.

Ordensfranen

Ein wirklich interessiertes Suchen nach neuen
Formen und Wegen geht durch die vielen hun-
dert Schwesterngemeinschaften von Amerika.
Wenn man hort, daf in der letzten Zeit einige
Tausend Schwestern ausgetreten sind, kann man
verstehen, dafl hier fiir eine recht schmerzliche
Wunde nach wirksamen Heilmitteln gesucht
wird. In Wirklichkeit diirften dies blof ein bis
hichstens drei Prozent aller Schwestern sein.
Eine Gruppe ausgetretener Schwestern erklirte
mir: »Das Konzil hat neue Wege aufgezeigt,
aber es geschah fast nichts, und auf unsere Bitten
hin wies man uns immer wieder nur an, Geduld
zu haben und zu warten. Das fiithrte mit der
Zeit dazu, dafl wir nicht linger bleiben konn-
ten. Jetzt bilden wir eine neue Gemeinschaft,
leben weiterhin als Schwestern, aber nun mitten
in der Welt, ohne Ordenskleid, und wir hoffen,
so der Kirche mehr zu dienen. Anfangs war es
sehr schwer, dann aber fanden wir reichlich
Hilfe und Verstindnis.«

Es gibt keine Kirche in der iibrigen Welt mit
einer solch zahlreichen Schar von Schwestern,
die zudem besser ausgebildet sind als alle andern
Glieder dieser Kirche, Priester und Bischéfe oft
nicht ausgenommen.

Immer neu werden sehr zahlreiche ernsthafte
Versuche unternommen, um fiir die notwendige
Erneuerung Erfahrungen zu sammeln. Diese
Versuche gehen oft parallel mit einem Einsatz
zur Uberwindung sozialer Not. So fand ich in



St. Louis das vortreffliche Chocolate House in-
mitten von zehntausend in jeder Hinsicht armer
Menschen. Hier wollen einige lebendige Glieder
der Kirche versuchen, dem wirklich armen und
verachteten schwarzen Bevolkerungsteil der
Stadt Hilfe zur Selbsthilfe zu leisten. Obwohl
diese neuen weiflen Nachbarn beim ersten Er-
scheinen mit Mifftrauven beachtet wurden, ist
heute das Chocolate House nicht mehr wegzu-
denken. Die Leute selbst haben dann mitgehol-
fen, ein altes, unbewohntes Haus, dem Verfall
nahe, fiir diese neuen Nachbarn herzurichten.
Manche Jugendliche, die vorher die Fenster-
scheiben mit Steinen zertriimmert hatten, erfuh-
ren nun, dafl es ein noch befriedigenderes Werk
ist, Scheiben einzusetzen. Das Haus leitet eine
Vorschule fiir Kleinkinder, ladet alle ein zu
Spiel-, Arbeits- und Aussprache-Gruppen. Es
will Vertrauen, Freude und neue Zuversicht
schenken. Es will zeigen, wie man mit armen
Mitteln gut wohnen kann. Getragen wird es
vom bedeutenden Webster College dieser Stadt.
Es dient Lehrern und Studenten dieses Colleges
auch als Experiment. Die Lehrerinnen des Web-
ster College sind vor allem die Loretto Sisters,
die ebenfalls durch eigene schmerzliche Erfah-
rungen die Dringlichkeit neuer heutiger Wege
fiir thre Gemeinschaft spiiren und auch erfolg-
reich dafiir arbeiten, was sich in ihrer Welt-
offenheit, in ihrer fAufleren Erscheinung und in
ihrem unermiidlichen Suchen fiir tiefere, neu-
zeitlichere Formung im geistlichen Leben zeigt.
In Atlanta fand ich eine »Experimental-Gruppe
von Franziskanerinnen; eine von ihnen leitet ein
Haus zur Erziehung und Bildung von Neger-
kindern. Es war beeindruckend, wie von der
nahe liegenden &ffentlichen Schule auch gréflere
Negerkinder mit restlosem Vertrauen zu Sr.
Barbara kamen und von ihr auch als ihre
Freunde vorgestellt und behandelt wurden.
Diese Kontakte sind heilsam fiir diese oft in
Slums wohnenden Kinder.

Eineandere Gruppe eines Internationalen Laien-
instituts (IMS) lebt in einem sehr bescheidenen
Haus, Weifle inmitten eines armen Negervier-
tels in South Bend (N. Walnut). Als die groflen
blutigen Rassenunruhen in ihrer Strafle selbst
waren, blieben sie trotz telefonischer Einladun-
gen von befreundeten Familien dort. Sie helfen
den Armen in verschiedenster Hinsicht. Es ist
erfreulich, daff in der anscheinend reichen Kirche
Amerikas diese lebendigen Beweise der Gegen-
wart unter den Armen und Verachteten iiberall
aufzubrechen beginnt. Ebenso leben, nur noch
drmer, in Chikago die Kleinen Schwestern Jesu
als einzige Weifle inmitten der schwarzen Be-
volkerung.

Armut, Rassenproblem und Krieg sind die gro-
Ben und blutenden Wunden Amerikas. In vielen
Gespriachen und Kontakten mit Gliedern grofler
religitser Gemeinschaften konnte ich die Bereit-
schaft spiiren, auszuziehen aus den groflen Ge-
meinschaftsbauten, um in kleinen Gruppen unter
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den Menschen, auch unter den drmsten, zu leben.
In San José, Kalifornien, leben sechs Schwestern,
alle Lehrerinnen, in einer neuen Wohnsiedlung
der Stadt zusammen. Sie arbeiten alle und klei-
den sich nach Belieben. Sr. Francis Loretto, fiir
diese Schwesterngemeinschaft verantwortlich,
schlieft eben an einer Universitit ihr Theo-
logiestudium ab. Frither waren sie alle Glieder
einer groflen religiosen Gemeinschaft und unter-
richteten in einer katholischen Schule. Heute
wollen sie gemeinsam neue Wege gehen: Schu-
lung der Erwachsenen. Sie hatten bei ihrer Ar-
beit in ihrer fritheren katholischen Schule er-
kannt, wie dringend es ist, dafl die Eltern in
Glaubensfragen so geschult sind, dafl sie mit
ihren Kindern Glaubensgespriche erfolgreich
filhren konnen. Sie hoffen, dafl dieses {iberall
aufbrechende Anliegen Eltern und Kindern zum
Segen und auch der Kirche allgemein zu
einer Verlebendigung verhelfen wird. Innerhalb
ihrer Gemeinschaft wurde ihnen der Einsatz fiir
diese Aufgabe nicht gestattet, und so haben sie
um Dispens nachgesucht. Sie wollen, wie viele
der ausgetretenen Schwestern, weiterhin Schwe-
stern bleiben, um der Kirche auf eine neue Art
zu helfen.

Eine sehr bedeutende Schwesterngemeinschaft,
die allein in Chikago iiber 1000 Schwestern in
Schulen im Einsatz hat, beauftragt eine kleine
Gruppe von Schwestern aus verschiedenen Beru-
fen und Landesteilen, nach Formen der Erneue-
rung zu suchen. Die ersten Ergebnisse dieser
Studiengruppe: Méglichkeiten schaffen, daff die
in einem grofien Ordenshaus zusammenwohnen-
den Schwestern in kleinen Gruppen in Appar-
tements in der Stadt wohnen und zeitweise auch
einer andern Lebensweise folgen kénnen. Dabei
scheinen ihnen vier Grundsitze wesentlich:
1. Jeder braucht die Geborgenheit einer Gruppe,
einer geistigen Familie. 2. Immer wieder mufl
er aus diesem Kreis hinausgehen, um mit andern
Menschen zusammenzutreffen. 3. Jeder braucht
regelmifig Zeit zur Stille. 4. Von Zeit zu Zeit
ist eine lingere Zeit der Stille ndtig.

Manche der ausgetretenen Schwestern diirften
vorerst nicht leicht einen neuen Weg finden. Ein
fiir die Bediirfnisse der Kirche sehr feinhoriger
Bischof hat einer solchen Schwester ein Haus
iibergeben, wo sie andern, die ihre bisherige
Gemeinschaft aufgegeben haben, Heim und Ge-
borgenheit bieten soll. Sie selber ist fest ent-
schlossen, ihre einmal eingegangenen Bindungen
gegeniiber Gott zu halten, als Schwester ohne
Ordenskleid in einer modernen Aufgabe in der
Welt.

All diese Versuchs- und Studien-Gruppen, Kon-
gresse und Generalkapitel, sind sie nicht ein
Ausdruck eines wirklich ernstgemeinten Rin-
gens um eine wesentliche Erneuerung?

Laien
Hier geschieht ebenfalls weit mehr, als man bei
einem kurzen Aufenthalt feststellen kann, so



etwa im Bereich lebendiger Liturgie, religidser
Erwachsenenbildung, 6kumenischer Kontakte
und sozialer Einsitze.

Die Arbeit zur Formung der Familien ist sehr
umfangreich, vor allem durch das iiberall ver-
breitete >christian family movementc (CFM ), wo
etwa sechs Ehepaare sich jede Woche wihrend
eines Abends treffen, um zusammen Probleme
der Familie, der Erziehung, der Kirche usw. zu
besprechen. Es wurden ausgezeichnete Hilfs-
mittel fiir diese einzelnen Abende vorbereitet.
Ich habe bisher kaum einmal so sehr wie in
Amerika die Frage lebendig gespiirt, ob man
nicht auch als Laie fiir ein oder einige Jahre im
Dienst der Seelsorge stehen konnte, dem Leben
einer Schwester oder eines Priesters nahe? In
Amerika heiratet man sehr jung, und es ist oft
50, daf in einer Familie, wenn die Eltern 45 oder
50 Jahre alt sind, bereits alle Kinder ihre eigene
Familie haben. Da werden neue Lebensaufgaben
gesucht. Ein zeitweiliger Einsatz fiir die Kirche
konnte diesen schwierigen Beginn des Lebens-
abends reicher werden lassen.

In der liturgischen Erneuerung spielen die Laien
oft eine aktive Rolle. Sie dringen den Priester
zu lebendiger und wesentlicher Gestaltung der
Eucharistiefeier. An der Universitit, wo ich
studierte, war tiglich nach den Morgenvorlesun-
gen eine Studentenmesse mit einer Diskussions-
predigt. Manche Laien finden sich in kleinen
Gruppen zu Gebet und Glaubensgesprichen zu-
sammen. Gelegentlich werden sogar Hausmessen
gefeiert, bei denen der Priester sich in Gebet
und Form auf das Wesentliche beschrinkt. Wenn
man sich so radikal auf das Wesentliche kon-
zentriert, ist man zuerst erstaunt, dann aber
fragt man sich, ob da nicht ein Weg beschritten
wird, den die Liturgie n&tig hat, um von den
durch die Technik geprigten heutigen Menschen
verstanden zu werden.

Ebenfalls von Laien ausgegangen und getragen
ist die inzwischen ja schon etwas beriihmt ge-
wordene >Gemeinschaft Johannes’ XXIII.c in
Oklahoma. Es ist ein Versuch, eine neue Pfarrei-
Form (experimental parish) zu entwickeln; die
Anregungen zu diesem Experiment entstan-
den vor zwei Jahren (Sommer 1966) bei Ge-
sprichen einzelner Ehepaare in Oklahoma-City.
Diese fiihlten, dafl so manches in der jetzigen
Form der Pfarrei infolge ihrer Gréfle, ihrer
Kompliziertheit und ihrer groflen Schwierig-
keit, zu einem besseren christlichen Leben anzu-
regen, unmoglich ist. Nach regelmifigen Ge-
sprichen wihrend einiger Monate mit immer
mehr interessierten Laien erkannte man den
Wert eines Experiments fiir eine neuartige Pfar-
rei, und man war inzwischen auch bereit, sich
dafiir zu engagieren. So legte man die Ergeb-
nisse dieser Aussprachen und den Wunsch, einen
solchen Versuch zu starten, dem Bischof vor
(Victor J. Reed). Dieser war von der Bedeutung
des Anliegens iiberzeugt und gab eigene wert-
volle Anregungen. Nach weiteren Gesprichen
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untereinander und mit dem Bischof beauftragte
dieser Father William F. Nerin als Pfarrer dieser
Versuchspfarrei. Am 6. November 1966 begann
die Gruppe von Laien mit ihm ihr Experiment,
nimlich auf mannigfachen Wegen fiir ein tiefe-
res christliches Gemeinschaftsleben zu wirken.
Die beachtenswerten Erfolge haben dazu ge-
fiihrt, dafl nun in verschiedenen anderen ameri-
kanischen Stidten entsprechende Versuche ge-
startet werden, z. B. in Tulsa, Atlanta usw. Das
Gebiet einer solchen Pfarrei ist nicht begrenzt.
Jedermann aus den verschiedenen andern Pfar-
reien der Stadt kann in diese neue Pfarrei hin-
iiberwechseln. Dies hatte natiirlich unter den
bisherigen Pfarrei-Seelsorgern verstindliche
Reaktionen ausgeldst, die nur beschwichtigt wer-
den konnten durch die instindige Bitte des
Bischofs, diesen Versuch anzunehmen im Inter-
esse eines Studiums zur Verlebendigung der
Seelsorge. Die neue Pfarr-Gemeinschaft will und
hat keine eigenen Besitztiimer. Fiir den Sonn-
tagsgottesdienst und die diesem vorausgehende
etwa zweistiindige Studienzeit in gemeinsamen
Gesprichen wird eine Schule gemietet. Wihrend
der Gespriche der Erwachsenen iiber aktuelle
christliche Zeitfragen werden die Kinder in
andern Ridumen der gleichen Schule in Religion
unterrichtet. In diesem Unterricht werden sie
auch in die darauffolgende Messe eingestimmt,
die sie mit den Eltern zusammen feiern, sofern
nicht eine eigene Kindermesse gestaltet wird.

Ferner wurde im Zentrum der Stadt eine Woh-
nung gemietet, die als kleines Zentrum der Pfar-
rei dient. Der Pfarrer selbst hat anderswo seine
private Wohnung. Ein vortrefflich organisierter
Telefondienst ermoglicht stets, mit dem Priester
in Kontakt zu kommen. Die Glieder der Ge-
meinschaft setzen sich aus allen Schichten zusam-
men und man freut sich, auch Neger aufzuneh-
men. Alle verpflichten sich, fiir zwei Jahre an
diesem Versuch mitzuwirken, und helfen in ver-
schiedenen pastoralen und sozialen Aufgaben.
Fiir die einzelnen Aufgaben-Bereiche wird eine
Gruppe mit einem Verantwortlichen bestimmt.
So gibt es ein leitendes Team von neun Mitglie-
dern, fiinf von der Gemeinschaft gewihlt, drei
weitere von diesen fiinf ernannt. Der Pfarrer ist
ein stindiges Mitglied dieser Fiihrungsequipe,
die ein Jahr im Amt bleibt. Ferner sind einige
verantwortlich fiir die Liturgie, andere fiir Ver-
anstaltungen, wieder andere fiir die Erziehung
und einige auch fiir die Beziehungen zur Um-
welt. Es wird grofler Wert auf verantwortliche
Mithilfe bei wichtigen Aufgaben der Stadt ge-
legt, so z. B. bei der Errichtung von Kinder-
horten, der Eingliederung neuer Familien in
der Stadt, bei einem Kinder-Betreuungsdienst
fiir Eltern, die Abendkurse besuchen, ferner
auch bei einer Art Telefon-Sozialdienst zur
Hilfe in verschiedensten Schwierigkeiten. Bis-
weilen sind die Teilnehmer frither aktive Glie-
der in einer andern Pfarrei gewesen. Im Inter-
esse der Kirche, in einem wichtigen neuen Ver-



such zu dienen, wird die friithere Arbeit andern
iiberlassen. Alle Glieder sind zu groferem, per-
sonlicherem Einsatz in der eigenen Familie, bei
der Arbeit und in sozialen Werken (wie Be-
kimpfung der Armut) aufgerufen. Jeder soll
beim Aufbau der Gemeinschaft mithelfen und
soll darum auch mitreden kénnen. Mit 17 Jah-
ren hat jeder Stimmrecht. Ein bewufites und
lebensmifiges Verstehen des Heilsplans Gottes
wird geférdert durch sehr lebendige, freie Ge-
staltung der Messe mit Diskussionspredigt.
Der religidsen und allgemeinen Erziehung
und Weiterbildung wird viel Wert beigemessen.
Der Priester soll sein wie alle. Er soll z. B. in
Gesprichsrunden keine Vorrangstellung haben.
In Amerika ist der Priester sowieso beliebter
und geachteter als in Europa, was in gewissen
Fillen zu einer ungiinstigen klerikalen Haltung
gefiihre hat, die teils noch anhilt und von man-
chen Kreisen, Priestern und Laien, korrigiert
werden mochte. Pfarrer Nerin sagte mir am
Schluf} des Zusammenseins mit ihm und seiner
Gemeinschaft: »Ich habe nie zuvor so reich und
lebendig die Glaubenslehre erfahren wie in
dieser letzten Zeit des Gesprichs mit den Laien
in unserer Versuchspfarrei.«

Priester

Der Bischof von Oklahoma hat seinen Priestern
erklirt, dafl jeder, der noch weiter studieren
mochte, dazu die Erlaubnis bekomme und dafl
die Didzese dafiir die Kosten iibernehme. So hat
diese Dibzese heute schon eine Reihe vorziiglich
ausgebildeter Priester in verschiedenen Spezial-
gebieten. Auch sonst finden sich hervorragend
geschulte Priester, doch diirfte im allgemeinen die
Ausbildung der Schwestern und vieler Laien
besser sein. Manche Priester leiden an der seel-
sorglichen und geistigen Interesselosigkeit ihrer
Kollegen. Ein junger Pfarrer hat mich bewufit
in einen Kreis solcher Priester gefiihrt und mir
im Anschlufl daran die Frage gestellt: »Kannst
du nun ein wenig verstehen, dafl uns beste Prie-
ster weglaufen?« So ist es erfreulich, immer
hiufiger von Bischtfen zu hdren, die sich fiir die
Weiterbildung der Priester einsetzen.

Es diirfte sich lohnen, hier vom neuen Geist im
Morean Seminar in South Bend zu sprechen,
ferner von einer der zwei Pfarreien in New
York ohne Pfarrer und von den wertvollen In-
itiativen unter Priestern, sich zu Vereinigungen
zusammenzuschlieflen, um die Seelsorgsproble-
me zusammen zu studieren und so dem Bischof
in seiner groflen Aufgabe zu helfen.

Warum verlassen manche, anscheinend reife und
ausgeglichene Priester und Ordensleute ihren
Stand, bisweilen sogar kurz nach der Weihe
oder Ablegung der ewigen Geliibde? Viele
Bischéfe und hohere Ordensobere beschiftigen
sich heute eingehend mit diesen Fragen. Father
Papan, als Stellvertreter des abwesenden Re-
gens des Moreau Seminars, sagte mir dazu:
»Das Zweite Vatikanische Konzil hat uns ge-
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lehrt, daf der harte Weg von friiher heute nicht
mehr erfolgreich ist. Nicht eine autokratische,
selbstherrliche Kirche kann weiterleben in unse-
rer modernen Situation einer freien demokrati-
schen Gesellschaft, sondern eine Kirche, die ver-
sucht, eine weitgehende individuelle Respektie-
rung zu beachten und die zudem fiir eine per-
sonliche Wahl und Entscheidung optiert (vgl.
Johannes XXIII., »Pacem in terris<). Die kom-
mende Zeit wird Minner mit Weitblids, Mut
und Tatkraft fordern, solche Menschen miissen
aber reif und fihig sein zu klugen und weisen
Entscheidungen. In der Seminarausbildung ist
neben der fundamentalen Formung im Geist des
Evangeliums von erstrangiger Bedeutung, dafl
ein normaler, stindiger und lebendiger Kontakt
mit Studenten und Studentinnen anderer Fakul-
titen besteht. Der junge Priester muf} ja eines
Tages mit allen méglichen Leuten zusammen-
arbeiten. Isolierung von der Gesellschaft kann
den Seminaristen niederdriicken, wihrend eine
wertvolle Erfahrung mit der Umwelt ihm hel-
fen kann in der Entfaltung seiner Persdnlich-
keit. Ein Seminar sollte darum nahe einer Uni-
versitit sein. Der Kontakt mit der Gesellschaft
ist so wesentlich, dafl die Konfrontation mit
dem Alltagsleben schon wihrend des Prozesses
der Ausbildung geschehen muff und nicht erst
spater. Wesentlich ist ferner das Leben in Ge-
meinschaft, eine lebendige Mitwirkung in Grup-
pen oder Teams, denn die Kommunikation mit
andern ist der Schliissel zu einem erfolgreichen
Gemeinschaftsleben. Dabei wird allerdings vor-
ausgesetzt, daf} jeder einzelne die Fihigkeit des
andern kennt und von seiten der Obern und der
Glieder eine Bereitschaft besteht, Initiativen
und Anregungen fiir Entscheidungen sich gegen-
seitig mitzuteilen. Die Verantwortung fiir Be-
lange des Hauses soll nicht fiir die Obern reser-
viert sein, damit alle Verantwortung lernen und
mittragen und ebenso mitteilen, was in bezug
auf die Formung getan werden mufl und schlief3-
lich was in ihrer Kompetenz liegt — auch tun.
Um diese wertvollen Ideen zur Geltung zu brin-
gen, wird die Seminargemeinschaft in Teams
aufgeteilt, in denen jedes Mitglied eine Stimme
hat und sich frei aussprechen kann. In einem
Team sollen sechs bis zehn Personen mit einem
Priester oder Verantwortlichen, der aber mehr
die Rolle eines Beraters spielen soll, zusammen-
arbeiten. Jede Gruppe mufl ihren eigenen Leiter
wihlen. In den regelmifligen wdchentlichen
Treffen sollen spirituelles Wachsen und perstn-
liche Entfaltung besprochen werden. Ferner soll-
ten in individueller und kollektiver Hinsicht
Probleme des Gebetslebens, des Zusammen-
lebens, der Beziehung zur Umwelt, des Aposto-
lats, der Gestaltung der Liturgie, der Freizeit
erbrtert werden.

Ein fortschrittliches Seminar sollte von unten
her Ideen fiir Leben und Verhalten der ganzen
Seminargemeinschaft bekommen, wie etwa zu
Fragen der Liturgie oder der Formung. Solche



Ideen werden in den Teams vorbesprochen und
dann im wochentlichen Treffen des ganzen Se-
minars von entsprechenden Studenten vorge-
tragen. Den Studenten sollen Initiativen zuge-
standen werden fiir soziale Aufgaben, fiir kul-
turelle Veranstaltungen, fiir Ferienprogramme.

Das Vorlegen der Ideen vor der ganzen Ge-
meinschaft, das Diskutieren dariiber erzieht den
Seminaristen zu demokratischem Verhalten. Ein
sHausordnungs-Komitee« soll Leitlinien aufstel-
len fiir das Verhalten untereinander und die
Beziehungen zur studentischen Umwelt. Solche
Komitees kénnen auch niitzlich sein fiir Sport,
Apostolat usw. Hineingenommensein in Aposto-
latsaufgaben ist der einzige Weg fiir den Semi-
naristen zu lernen, apostolisch zu leben. Zu ler-
nen, sich mit Leuten aller Lebensschichten abzu-
geben, ist lebenswichtig fiir unsere Seminaristen.
Das Problem der Zeit- und Kraft-Aufteilung
soll durch praktische Erfahrungen zu einer aus-
gewogenen Losung gebracht werden. Wenn der
Seminarist keine Erfahrung oder Kenntnisse im
Umgang mit sozialen Werken hat, wird er ver-
suchen, alles selber zu tun. Wenn er mit Laien
zusammenarbeitet, wird er lernen, diese zu
schitzen und zu respektieren. Er wird zu flexib-
lerem Titigsein angeregt; viele Moglichkeiten
zu spontanem Handeln sollten bestehen.«

In New York wurden wenige Wochen vor dem
Tode von Kardinal Spellman zwei Versuchs-
Pfarreien errichtet mit mehreren Priestern, die
nicht einem Pastor unterstellt sind, sondern ein-
ander in der Verantwortung ebenbiirtig, gleich-
sam in >Ko-Pastoration« die Pfarrei leiten. Man
mochte damit jiingern Priestern eine groflere
Mbglichkeit zu persénlicher Verantwortung bie-
ten und auch die Kollegialitit des Konzils auf
die Priester ausdehnen. Man hofft, so eine gré-
Bere Teilnahme der Laien im Dienst der Kirche
zu erreichen, denn, wie mir einer dieser Priester
erklirte, mochte man in diesem Priesterteam
auch einzelne Lajen zur Mitarbeit heranziehen.
Der neue Versuch wurde von etwa dreiflig Prie-
stern von der Lower East Side vorgesehen. In
Vertretung des Kardinals erklirte Erzbischof
J. Maguire: »Wir wissen nicht, welche Richtung
dieser Versuch einschlagen wird, aber dies ist es
gerade, was damit ausfindig gemacht werden
soll.«

Auch unter Priestern bilden sich mehr und mehr
Werke von grofler nachkonziliirer Bedeutung.
So haben sich Priester aus eigener Initiative,
durch die Aussagen des Konzils bestirkt, zu
Vereinigungen zusammengeschlossen, um dem
Bischof in der groflen Aufgabe bei der Leitung
der Dibzese besser zu helfen. Dafiir findet sich
in Chikago das wohl gréfite und lebendigste
Zentrum.

Ende September 1967 trafen sich in Chikago
Vertreter von ca. 40 Didzesen, um in diesen
Anliegen einander zu helfen. Die einzelnen Ver-
einigungen der verschiedenen Didzesen schlieffen
sich nun auch zusammen, und im Februar dieses
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Jahres wurde in Chikago eine sassociation of
catholic Priestse (ACP) auf nationaler Ebene
gegriindet. Obwohl heute eine lebendig gefiihrte
Kirche die verantwortungsbewufite Mithilfe
aller Priester erfordert, sind manche Bischofe
tiber die selbstindige Bildung derartiger Prie-
ster-Vereinigungen beunruhigt.

Die Priester-Vereinigung von Chikago zihlte
1967 1414 Mitglieder. Jeder in der Didzese wir-
kende Priester ist zur Mitarbeit eingeladen,
ganz unabhingig von seiner Stellung. Die Ziele
sind, als Vereinigung mit dem Bischof in seiner
heute so schwierig und kompliziert gewordenen
Pastorationsaufgabe zusammenzuarbeiten, fer-
ner auch eine intensive Zusammenarbeit unter
den Priestern selbst zu erwirken, zudem das Ge-
sprich auf jeder Basis innerhalb der christlichen
Gemeinschaft anzuregen und gemeinsame L&-
sungen anzustreben fiir Probleme, welche die
ganze Gemeinschaft angehen. 24 gewihlte Prie-
ster bilden den leitenden Rat, sie wihlen unter
sich den Leiter. Jedes Jahr scheiden zwdlf von
ihnen aus und zwdlf neue werden gewihlt. Der
Leiter bleibt ein Jahr im Amt, er beruft mit
seinen Mitarbeitern allgemeine und Teil-Ver-
sammlungen ein. Die Aktivitdt ist sehr vielfiltig
und umschliefit alle Anliegen der Priester und
der Seelsorge, besonders auch die Weiterbildung.
Der ACP hat Studiengruppen eingesetzt fiir
die Weiterbildung, fiir die Koordination der
Seelsorge, fiir die Erforschung kiinftiger Aufga-
ben, fiir eine bessere Regelung der finanziellen
Angelegenheiten, fiir das Studium der Seminar-
frage usw.

Seelsorger verschiedenster Konfessionen haben
sich in Chikago zusammengetan, um eine inter-
konfessionelle Schule der Pastoration zu errich-
ten: »The Urban Training Center for Christian
Missione. Es ist eine Schule ganz besonderer Art
zur besseren und der Wirklichkeit niheren Aus-
bildung der Seelsorger fiir ihre Arbeit in den
schwierigen und komplizierten Verhiltnissen
der heutigen Umwelt. Es gibt dabei Kurse von
verschiedener Dauer, von zehn Wochen, drei,
sechs, neun oder vierundzwanzig Monaten. Den
Absolventen werden bei der Ankunft alle Giiter
abgenommen, ihre Kleider in Bettlerkleider um-
getauscht und dann werden sie mit einem mini-
malen Taschengeld fiir einige Tage in die
Elendsquartiere der Stadt geschickt, wo sie sich
ihren Unterhalt verdienen miissen, oft unter er-
birmlichen Umstinden, aber in erschiitterndem
Kontakt mit diesen armen und gestrandeten
Menschen. Nur in Notfillen, wie Krankheit,
diirfen sie eine Telefonnummer anrufen, die
ihnen mitgegeben wird. Chikago gilt als die
Stadt in der Welt, die die meisten Seminare
oder Schulen zur Ausbildung von Seelsorgern
aufweist; so ist es verstindlich, daf diese fast
radikale Schule der Pastoration dort entstand.
Inzwischen wurden weitere derartige Ausbil-
dungszentren in andern amerikanischen Stidten
geplant und teils schon errichtet.



Rudolf Schmid
Psalmen — Preislieder des Gottesvolkes

Im Zuge der liturgischen Reformen wird u. a.
auch dem Psalmengebet und -gesang in der
betenden christlichen Gemeinde ein erweiterter
Raum zugesprochen. Die einen freuen sich, dafl
die alte kirchliche Tradition neu erwacht; die
andern jammern, damit werde das christliche
Gebet mit einer fremden Welt belastet. Ohne
Zweifel wird man zugeben miissen, dafl viele
Gliubige fiir den Vollzug dieser Gebete nicht
entsprechend vorbereitet sind. Es wird darum
eine wichtige Aufgabe des Seelsorgers sein, von
den wesentlichen Grundgedanken der Psalmen
her den Zugang zu dieser Gebetsform zu ebnen,
wofiir von den vielen Aspekten einer hier her-
ausgegriffen sei.

Die moderne Bibelwissenschaft lehrt uns, zum
besseren Verstindnis des Psalmengebetes auf die
verschiedenen Gattungen der Psalmen zu achten.
Es soll in keiner Weise die Bedeutung dieser
Methode fiir das bessere Verstindnis des ein-
zelnen Psalmes bezweifelt werden. Dennoch
diirfre es dem Gldubigen dienen, die Einheit in
der Vielfalt zu erkennen, damit er nicht ob der
Biume den Wald nicht mehr sieht. Israel zégert
nicht, alle die verschiedenen Formen unter einem
einzigen Titel zu vereinigen und die 150 Psal-
men kurz und biindig als t¢hillim, als Preislieder
zu bezeichnen. Damit erhilt das Buch nicht eine
unverbindliche Etikette, die scheinbar zu einem
groflen Teil (z. B. die Klagelieder) gar nicht
paflt, sondern hier wird eine Optik eingesetzt.

Preisen steht schon wortmiBlig mit Preis, Schit-
zung in engster Verbindung. Offensichtlich will
also die Gemeinde, die vor Gott versammelt ist,
zum Ausdruck bringen, dafl sie Gott hochschatzt,
was in verschiedenster Weise geschehen kann:

1, Ich kann bekennen, dafl Gott mir viel gilt,
dafl ich selber Gott als den Groflen bekenne und
anerkenne. Der Beter wendet sich an Gott
und bekennt vor aller Welt, daff ihm Gottes
Grifle aufleuchtete, dafl er diese Offenbarung
Gottes dankbar anerkennt und dafl er sie durch
das dankbare Loben nie vergessen will und darf.
So kniipft etwa Ps 8 an Gottes Herrlichkeit und
Macht an, die im bezaubernden Sternenhimmel
erkennbar wird. Staunend und dankend wird
hier auch der heutige Mensch ohne Zogern ein-
stimmen, zumal die Naturwissenschaft ihm Wei-
ten er6ffnet, von denen der kithnste Orientale
von damals nicht einmal triumen konnte.

2. Wer von dieser Schau der Gréfle Gottes
fasziniert ist, kann diesen Glauben nicht fiir sich
behalten. Den Blick fiir solch erhabene Dinge
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empfangen zu haben, ist heilige Verpflichtung,
das Erworbene weiter zu werksinden. Ohne sich
an Gott selber zu wenden, trigt er Gottes Lob
weiter, wenn er diese Botschaft dem Mitmen-
schen weitergibt. Er muff dem Nichsten — und
damit ja auch sich selber — den Blidk §ffnen oder
tiefer 6ffnen, indem er von den Heilstaten Got-
tes erzihlt, wie sie in der Geschichte (z.B.Ps78),
in der Schépfung (z. B. Ps 104), in der Kund-
gabe des gottlichen Willens (z. B. Ps 119) und
in seinem eigenen Leben (z. B. Ps 107) so hand-
greiflich deutlich wurden. Wir haben in so vie-
len Psalmen gar keine Worte, die der Fromme
an Gott richtet, sondern Worte, mit denen er
selber iiber das gottliche Heilswalten nachsinnt
und es ins Bewufltsein eines jeden Horenden
ruft. Daf gerade solche Psalmen mit einer Auf-
forderung zum gottlichen Lob beginnen oder
schliefen, mit einer Aufforderung an alle ohne
Ausnahme (alle Vélker, gesamte Erde, Inseln
usw.), kann darum in keiner Weise erstaunen.

3, Wer so den Mitmenschen zur Erkenntnis des
unfaflbar herrlichen Gottes fithren will, kann
ihm auch nicht verschweigen, wo sein vollende-
tes Gliick, das Heil im vollen Sinne des Wortes,
zu finden ist — ein Gedanke, um den so viele
Psalmen kreisen, mit besonderem Nachdruck
etwa Ps 1.

4. Schliefllich kann aber auch die Hochschitzung
des einen wahren Gottes, der sich eh und je als
Helfer seines Volkes kundgetan hat, auch in der
Form des Bitt- und Klageliedes zum Ausdruck
kommen. Nur wer an Gottes Allmacht, Giite
und Erbarmen glaubt, wendet sich mit jenem
Vertrauen an den Herrn, das so viele Psalmen
widerspiegeln. Es liegt dahinter die Bitte, dafl
Gottes Herrlichkeit in dieser Welt zum Durch-
bruch komme. Ungliick des Frommen bedeutet
dem alten Orientalen nicht einfach personliches
Miflgeschick. Vielmehr wird darin die Ohn-
macht Gottes sichtbar, oder zumindest wird das
strahlende Bild des allmichtig Rettenden ver-
dunkelt. Darum geht es letztlich wiederum auch
in solchem Bitten und Klagen um die Herrlich-
keit Gottes. Sie moge offenkundig werden im
Heilshandeln fiir den Frommen oder im Ge-
richtswalten an jenem, der sich gegen Gott in
dreister Weise erhebt (vgl. etwa Ps 83,17 ff;
79, 12).

Gerade bei solchen Lobliedern erkennen wir
schon in der Bibel die deutliche Tendenz, nicht
beim einmaligen Ereignis stehenzubleiben. Der
kritische Abendlinder mag vielleicht befremdet
sein ob der >unhistorischenc Weiterfiihrung des
Lobliedes von Ex 15 iiber das Schilfmeer-
geschehen hinaus bis hinein in die vollendete
Landnahme. Doch wo es um das gottliche Lob
geht, kann fiir Israel hochstens die endgiiltige
Offenbarung des Herrn am Ende der Tage un-
iiberschreitbare Grenze bedeuten.

Der Beter, der sich von diesem Grundgedanken
des Preisliedes tragen ldf8t, wird nicht Psalmen
fordern, die er Wort fiir Wort als seinen Gedan-



ken zu Gott sprechen kann. Er wird selber ein-
stimmen, um diese Botschaft weiterzutragen als
einen Teil der inspirierten Botschaft Gottes an
die Menschen. Er wird iiber Gottes Herrlichkeit
nachsinnen, die hier verkiindet wird, um die
Glaubige der vorchristlichen Zeit rangen und
um deren Offenbarwerden auch der Christ beten
kann und soll. Dies gelingt wohl am leichtesten,
wenn das alternierende Gebet ihm Zeit lifit,
den Gedanken zumindest wihrend des Betens
des anderen Chores nachzugehen. Wo darum
das private Gebet diese Form der Pause nicht
schaflt, zeigen sinnvolle Antiphonen (hier kénn-
ten die Liturgiker noch manchenorts dem Beter
besser an die Hand gehen) einen Leitgedanken
oder gestatten Meditationspausen ein linge-
res Verweilen. Allerdings bedeutet dies ein Ver-
zichten auf ein Pensum in quantitativer Be-
stimmung.

Vor allem diirfte der heutige Gldubige nicht da-
durch iiberfordert werden, dafl ihm Psalm-
brocken vorgeworfen werden, die in sich zu-
wenig unmittelbar verstindlich sind, deren Zu-
sammenhang er nicht kennt, ja die gelegentlich
dem urspriinglichen Zusammenhang derart ent-
fremdet wurden, daf} sie nicht bloff vorchrist-
lich, sondern unchristlich werden (vgl. Missa
>Intret<). Es liefe sich denken, daff im Ge-
meindegottesdienst eine Weiterfithrung bis ins
neutestamentliche Heilshandeln Gottes den
Gliubigen vorgebetet oder -gesungen wird, da-
mit das Lob der Heilstaten in der Fiille der Zeit
nicht zu kurz kommt. So konnten die Psalmen
als Ausgangspunkt dienen dafiir, dafl der christ-
liche Psalmschluf im >Ehre sei dem Vater« einen
wirklich bewufiten und vollen Klang bekime.

Laienpredigt

Die kirchliche Verkiindigung, besonders auch
die Predigt, ist fiir viele — Prediger und Zu-
horer — zu einem Problem geworden. Die fast
schon alltigliche Erfahrung, dafl die Predigt
>nicht ankommt:, bedeutet eine Herausforde-
rung, nach neuen Wegen der Verkiindigung,
nach einer neuen Sprache der Predigt zu suchen.
In dieser Sparte »Laienpredigtc sollen in Zu-
kunft Predigten von Nichttheologen verdffent-
licht werden. Dabei kdnnen gerade Journalisten
wesentlich zu einer Sprache beitragen, die all-
gemein verstanden werden kann. Der Leser
moge sich vor Augen halten, dafl es sich hier um
Experimente handelt, ohne die heutige Ver-
kiindigung wohl nicht auskommt.
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Vilma Sturm
Ansprache in einer Votivmesse fiir den
Frieden (vor Priestern)

In dieser Messe, so haben wir uns vorgenommen,
wollen wir mit Gott tiber den Frieden sprechen.
Mit Gott iiber den Frieden sprechen — wie sollen
wir das tun? Gewohnheitsmiflig legt sich uns
die alte Ubung nahe, ihn ganz einfach zu bitten,
er moge uns seinen Frieden schenken. Wir bitten
dann gern um »jenen Frieden, den die Welt
nicht geben kann«, wie wir Johannes 14, 27 bis-
her so schlecht iibersetzten. In neuen Bibelaus-
gaben heifit es, sicherlich besser und richtiger:
»Frieden lasse ich euch zuriids, meinen Frieden
gebe ich euch; nicht wie die Welt gibt, gebe ich
euch.« — Wir bitten auch gern um den inneren
Herzensfrieden, der zwar nicht unwichtig ist,
der aber womdglich die Welt im argen lifit wie
eh und je. — Und dann bitten wir schlieflich
auch um den Volkerfrieden, worunter wir aber
oft nichts als Ruhe und Sicherheit fiir uns selber
verstehen. Ich glaube daher, diese Gewohnheit
ist, wie alles, was wir aus Gewohnheit tun, auf-
merksam zu iiberpriifen und woméglich durch
ein neues Tun zu ersetzen.

Der Verdacht liegt nahe, dafl es mit allgemei-
nen Anrufungen des Herrn, uns Frieden zu
schenken, nicht mehr getan ist. Kénnen wir ver-
langen, dafl er Frieden sozusagen wie einen
fliegenden Teppich vom Himmel sich hernieder-
senken it — ohne daf} wir selbst alle unsere
Krifte angestrengt und alles unternommen ha-
ben, was in unserem Vermégen stand, um aus
Streit Frieden zu machen? Nur die Bitte um das
Geschenk des Friedens wire bequem und billig,
wire Kinderart und entspriche nicht der Tat-
sache, daf} wir Gottes Partner, seine Mitarbeiter
sind bei dem groflen Werk, die Welt zu ordnen
und auf sein Kommen vorzubereiten.

Allzulange haben wir geglaubt, es sei seine
Sache allein, Frieden zu erhalten oder herbeizu-
fithren. Die Kriege waren uns eine Art Natur-
ereignis, das wir iiber uns ergehen lieflen, unab-
wendbare Katastrophen, entsprechend dem erb-
siindlichen Zustand der Welt. Noch ziemlich neu
ist die Erkenntnis, dafl Kriege vermieden werden
miissen und vermieden werden kdnnen, dafl der
Friede machbar ist — nach einem Wort Pauls VI.:
»Der Friede ist immer méglich.« Er ist méglich
und machbar — wir miissen ithn machen. Wir
miissen diese Aufgabe, den Frieden zu machen,
ebenso erfiillen, wie unsere anderen Aufgaben:
einen Beruf ergreifen, einen Lebenspartner su-
chen, ein Heim griinden, Kinder aufziehen, das
tigliche Brot erwerben. Kein Mensch kime auf
den Gedanken, angesichts jener Verpflichtungen
die Hinde in den Schof} zu legen und den Herrn
anzurufen, er moge dies fiir ihn besorgen. Gott
nimmt uns dies Geschift ebensowenig ab wie
unsere anderen Geschifte. Im Gegenteil. Es ist
zu befiirchten, dafl es ihn erziirnt, wenn wir es



hier beim Gebet bewenden lassen, anstatt Phan-
tasie und Intelligenz und die Krifte unseres Wil-
lens einzusetzen.

Es ist nicht allzuschwer sich vorzustellen, was
er denn von uns erwartet. Man mufl das so
konkret wie moglich sehen, mit allen Details —
denn nicht nur der Teufel, auch Gott ist im
Detail. Sich um Frieden miihen, das heifit etwa,
sich im Geist an die Orte der grofien kriegeri-
schen Auseinandersetzungen zu begeben und die
gegnerischen Positionen vorurteilslos zu erkennen
trachten. Sich immer wieder informieren — wenn
es moglich ist durch Material von beiden Seiten,
um sich ein Urteil bilden zu kénnen: Saigon ho-
ren #nd Hanoi, Israel und Agypten, Nigeria und
Biafra. Mit unermiidlicher Bereitwilligkeit die
verschiedenen Nachrichten miteinander verglei-
chen, Zeitungen und Biicher lesen, Gespriche
fithren, niemals im Urteil sich verfestigen, son-
dern immer bereit sein, sich zu berichtigen, schon
erhirtete Tatbestinde wieder in Frage zu stel-
len. Das wire iibrigens auch das wenigste, was
wir denen, die blutig leiden, an Solidaritit
schuldig sind: uns leidenschaftlich bemiihen, die
Ursachen und Hintergriinde der Konflikte zu
erkennen, in denen sie leben und sterben miis-
sen.

Information und Urteil sind aber erst der An-
fang. Es miissen auch alle Mdglichkeiten des
Eingreifens wahrgenommen werden. Es gilt, die
Umwelt zu alarmieren, immer wieder das Ge-
sprich auf jene Orte zu lenken, an denen Blut
vergossen wird, Teilnahme und titiges Interesse
dafiir zu wecken. Es gilt, Gleichgesinnte zu
sammeln und sie zu gezielten Aktionen zu ver-
anlassen, zu Bitten, Vorschligen, Resolutionen
und Protesten an die Adresse der Michtigen,
um mit solchen Willenskundgebungen deren
Handeln zu beeinflussen. Zum gegenwirtigen
Zeitpunkt wiirde das etwa bedeuten, jene Na-
tionen, die nach Nigeria Waffen liefern, zu
einem Verzicht auf solche Waffenlieferungen
aufzufordern.

Sich um den Frieden miihen bedeutet heute auch,
zu spiirbaren materiellen Opfern bereit sein fiir
die Armut in der Dritten Welt, in der wir die
allergefihrlichste Bedrohung des Weltfriedens
erblicken miissen. Es bedeutet, bei jeder Geld-
ausgabe zu {iberlegen, wie vielen indischen
Waisenkindern, wie vielen Napalmverbrannten
aus Vietnam, wie vielen jordanischen und biaf-
ranischen Fliichtlingen, wie vielen Asozialen in
Lateinamerika mit Geld zu helfen wire.

Sich um den Frieden mithen heifit aber nicht
blofi, sich fiir die Verhinderung und Beendigung
von Kriegen einsetzen. Friede ist ja nicht nur
die Abwesenheit von Krieg. Friede ist die Mog-
lichkeit, Konflikte gewaltlos auszutragen. Wir
miissen also nicht nur mit unseren Gedanken
und unserer Bereitwilligkeit zu helfen an die
Kriegsschauplitze eilen, wir miissen auch bereit
sein, in allen uns zuginglichen Konflikten auf
eine Losung, eine Entspannung hinzuarbeiten —
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ob es sich dabei um die Konflikte zwischen ver-
schiedenen Volkern oder die zwischen Establish-
ment und Revolution handelt. Wie kénnen wir,
wir Christen, Gott um Frieden bitten in dem
heftigen Streit, den unsere jungen Revolutionire
vom Zaun gebrochen haben, wenn wir es nicht
fiir der Miihe wert halten, sie anzuhdren, wenn
wir uns nicht bemiihen, uns ihnen verstindlich
zu machen? Ist es nicht vermessen zu denken,
Gott werde die Gefahren abwenden, die uns
von der Unruhe und Unzufriedenheit der jun-
gen Generation drohen, wenn wir sie nicht an
ihren Orten aufsuchen, uns dort mit ihnen zu-
sammensetzen und ihre Probleme mit ithnen be-
sprechen, ja versuchen, diese zu den unsrigen zu
machen, wenn wir sie nicht auch in unsere Kir-
chen und Gottesdienste, an denen ihnen anschei-
nend so viel gelegen ist, einladen? Wiren nicht
gerade sie es, mit denen Jesus sich zu Tische
setzte, wenn er heute unter uns wire?

Erst wenn dies alles geschehen ist, erst wenn wir
selbst all unsere Krifte aufs Zuflerste angespannt
haben, diirfen wir den Herrn bitten, diesen unse-
ren Kriften zu Hilfe zu kommen mit seiner
Kraft und uns Frieden zu gewihren. Frieden
nicht als Abwesenheit von feindlicher Be-
drohung; dies zu wiinschen wire utopisch. Son-
dern Frieden als die Mdglichkeit, auch mit dem
Gegner gewaltlos umzugehen und selbst einan-
der entgegengesetzte Absichten in eine Richtung
zu bringen — in die Richtung des neuen Him-
mels und der neuen Erde, wo der Léwe und das
Lamm miteinander verséhnt sind.

Literaturbericht

J. RATZINGER, Einfithrung in das Christentum.
Vorlesungen iiber das Apostolische Glaubens-
bekenntnis, Kosel-Verlag, Miinchen 1968.

Titel und Untertitel driicken das Anliegen die-
ses Buches aus. R. versucht einerseits, die Gefahr
abzuwehren, das Glaubensbekenntnis zu einer
starren Formel werden zu lassen, anderseits es
in einer stufenweise erfolgten Interpretation
aufzulbsen. Somit will das Buch helfen, den
Glauben als Erméglichung wahren Menschseins
in unserer heutigen Welt neu zu verstehen, ohne
ihn aber dabei in leeres Gerede interpretieren
Zu miissen.

Dieses Buch umfafit Vorlesungen, die Prof. Rat-
zinger im Sommersemester 1967 an der Univer-
sitit Tiibingen fiir Horer aller Fakultiten ge-



halten hat. Bei voller Einsicht in die Probleme
eines inhaltlichen und persénlichen Glaubens
kann das Buch den Leser, auch den Nichttheo-
logen, in und zu seiner Entscheidung fiir das
Christentum stirken und ermutigen und ihm
ein Verstindnis fiir das Glaubensbekenntnis
geben.

R. beginnt seine Ausfithrungen mit der Beschrei-
bung jenes das >Ich umwandelnden Ereignisses,
in das hinein sich der Mensch begibt, wenn er
spricht: »Ich glaube — Amen.« Mit der Darstel-
lung des Problems des Glaubens in der Welt
von heute, das besonders durch das naturwissen-
schaftliche Denken zur Kluft von >Sichtbar< und
>Unsichtbar< und durch das Fortschrittsdenken
zur Uniiberwindbarkeit des >Damalsc und des
»Heutec zu fiihren scheint, versucht R., seine
Hoérer auf den eigentlichen Skandal des Glau-
bens aufmerksam zu machen. Dabei fiihrt er
jene Skandale auf den christlichen Skandal zu-
riick, auf die unaufhebbare Positivitit Gottes in
der Geschichte (30). Damit hat R. die Proble-
matik ganz aufgerollt und kann so zeigen, dafl
der Glaube nicht erst durch das moderne Den-
ken eine Uberwindung abfordert, sondern schon
immer eine Wende der ganzen menschlichen
Existenz bedeutete und in jeder Zeit ein Wagnis
war, das nicht zu Sehende, aber dennoch Wirk-
liche anzuerkennen (28), und immer um das
zweifelnde >Vielleicht< der Frage >Bist du es
wirklich?< kreist (53).

Von dieser Frage ausgehend, die das ganze Buch
bestimmt, legt R. zwei Stringe frei, die das
Glaubensbekenntnis bilden: Zunichst das Credo
als Antwort im Rahmen des Taufgeschehens
und dann den Gebrauch des Credo als Symbol.
Symbol ist dabei das gemeinsame Bekenntnis
der Kirche. »Es bedeutet, dafl jeder Mensch den
Glauben nur als »Symbolon, als unvollkomme-
nes und gebrochenes Stiids, in Hinden hat, das
seine Einheit und Ganzheit nur finden kann im
Zusammenlegen mit den andern: Nur im Inein-
anderfallen (Symballein) mit ihnen, kann sich
auch das Ineinanderfallen mit Gott ereig-
nen.« (68) Das Symbolum ist die Urform, in der
die Kirche ihren Glauben verbindlich aussagt.
Von daher ist »das Dogma als Finzelsatz, den
der Papst rex cathedra¢< verkiindigt, die letzte
und unterste Form der Dogmenbildung« (229,
Anm. 52). Von Bedeutung hinsichtlich der Stel-
lung des einzelnen zur Gemeinde erscheint auch
der von R. aufgezeigte Unterschied zwischen
dem Ich- und dem Wir-Bekenntnis (credo — cre-
dimus) (60).

Der Dreiteilung des Symbolums folgend, behan-
delt R. in einem immer treuen Riickbezug zum
Neuen Testament die Themen >Gotts, »Jesus
Christus< und >Der Geist und die Kirche<. Be-
sonders hingewiesen sei dabei auf den Exkurs
»Strukturen des Christlichen< (197-221), inner-
halb des Teiles > Jesus Christuse. R. versucht hier
an Hand von sechs Grundprinzipien eine Art
Bauformel christlicher Existenz zu erarbeiten.
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Nicht nur um theologische Einzelfragen geht es
hier, sondern um die Frage, die sich jeder Christ
stellen mufl oder um deren Antwort er selbst
gefragt wird: was das eigentlich ist, >Christ-
sein¢, warum er glaubt und welches die einfache
Richtung, der Kern der Entscheidung des Glau-
bens ist.

Eine Bemerkung, die auch als offen gebliebene
Frage zu gelten hat: Bestimmte Interpretations-
tendenzen theologischer Richtungen oder der
>modernen Theologie« mit der Gestalt des >Hans
im Gliick< zu vergleichen, der seinen Goldklum-
pen aus Bequemlichkeit solange eintauscht, bis
er einen Schleifstein in der Hand hilt, den er
schlieflich ins Wasser wirft, ist recht treffend.
Vielleicht hitte aber R. dennoch niher auf diese
theologischen Richtungen eingehen und ihre
Vertreter nicht nur in einer Fuflnote einsperren
sollen (42, Anm. 14).

Alles in allem ist dieses Buch das Bekenntnis
des >Professors¢, der in seinem stindigen Dia-
log mit seinen Horern, denen er dieses Buch
widmet, den Logos, das eigentliche Wort zum
Tonen gebracht hat. So vermag es gerade der
kirchlichen Verkiindigung neue Impulse zu ge-
ben, wie es auch zur kritischen Riicdkbesinnung
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Bei der Landnahme der verschiedenen Wiistenstimme
bildete sich als Zentrum des Stimmebundes eine Kult-
stitte heraus. Denn nicht ein Kénig oder eine stindige
politische Fithrung, sondern allein die gemeinsame Kult-
iibung hielt den Stimmebund zusammen. Der gemein-
same Kultort war ausgezeichnet durch die Lade Jahwes,
hier wurde der jeweilige charismatische Fiihrer, der
>Richter< berufen, und hier war er titig. Der Kultort
wechselte mehrmals: Zuerst war das Zentralheiligtum in
Sichem; Jos 24 berichtet iiber die Griindung des sakra-
len Stimmebundes mit einer kultischen Begehung, in der
das Gesetz verlesen und Segen und Fluch verkiindigt
wurden.? Wegen eines Konfliktes mit den Sichemiten
wurde das Zentralheiligtum von Sichem nach Bethel
verlegt, spiter finden wir es in Silo (vgl. Ri 21, 19; 1
Sam 1, 3 ff). In Silo erlitt die Lade und der Kult ein sehr
wechselvolles Schicksal, besonders wihrend der Phili-
sterkriege; Silo und sein Heiligtum wurden zerstort.

Die Einfithrung des Konigtums durch Saul und David
machte der alten Stimmeordnung ein Ende. David kronte
seinen Aufstieg mit der Eroberung des jebusitischen Je-
rusalem, das dadurch zur >Davidsstadts, d.h. Krongut
wurde. In dieser Stadt »vollig auflerhalb jeder Jahwe-
iiberlieferung«® richtete David den koniglichen Haus-
kult ein, den er dann durch Einholung der Lade zum
Staatskult ausweitete. Doch blieben die privaten Kulte
an lokalen Stitten bestehen. Jerusalem hatte nur, allen
sichtbar durch den Tempelbau, den Vorrang als kénig-
liches Heiligtum und als Staatstempel. So war auch zur
Konigszeit der Kult und die Wallfahrt zur Kultstiitte
ein staatsbildendes Element, deshalb sahen sich nach der
Reichsteilung (926) alle Kénige des Nordreiches ge-
zwungen, eigene Staatsheiligtiimer (in Samaria und Be-
thel) einzurichten.

Amos wirkt im Nordreich unter der Regierung Jero-
boams II. (783-743), in einer Zeit relativen wirtschaft-
lichen Wohlstandes und politischer Sicherheit. Aller-
dings ist die assyrische Gefahr aus dem Osten fiir einen
scharfsichtigen Mann schon deutlich spiirbar. Vom wirt-
schaftlichen Wohlstand profitierend, lebt vor allem ein

1 Vgl. dazu M. Nots, Geschidhte Israels, Gottingen 51963, bes. 83 £t
2 Gicheres tiber den Kult am Zentralheiligtum wissen wir nicht, ver-
mutlich fand jihrlich dorthin eine Wallfahrt aller israelitischen
Stimme statt.

3 G. vox RaD, Theologie des Alten Testaments I, Miinchen #1962,
57

s Vgl. F, NorscHEr, Zwolfprophetenbuch oder Kleine Propheten,
in: Die Heilige Schrifi in deutscher Ubersetzung (Echter-Bibel),
Wiirzburg 21954, 51, und E. WURTHWEIN, Amosstudien, in: Zeit-
schrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft 62 (1950) 10-52.
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grofler Teil der stiddtischen Bevdlkerung in Wohlstand
und Luxus, und dies auf Kosten der kleinen Leute, be-
sonders auf dem Lande. Gleichwohl stehen private
Opferfrommigkeit und der Kult an den koniglichen
Reichsheiligtiimern in hoher Bliite: es ist ein eifriges
Treiben mit Wallfahrten und Festen. Das Hauptheilig-
tum des Nordreiches ist Bethel. Gegen das fromme Trei-
ben an diesen Stitten richtet sich mit bitterem Spott Am
4,4.5:

»4 Kommt nach Bethel und frevelt! nach Gilgal und fre-
velt noch mehr! Bringt am Morgen eure Schlachtopfer,
und eure Zehnten am dritten Tag! 5 Verbrennet als
Dankopfer gesiuerte Brote und kiindigt laut freiwillige
Gaben an! So liebt ihr es ja, ihr Israeliten, spricht Gott
der Herr.«

Hier wird der prophetische Gottesspruch, der zum Got-
tesdienst ruft, zur beiflenden Ironie: der Kult Jahwes
ist zum Frevel, zur Gotteslisterung geworden. Die Be-
grindung dafiir, die Vorwiirfe, die Amos gegen die of-
fizielle Frommigkeit erhebt, finden sich im Kapitel 5:
»4 Denn so spricht der Herr zum Haus Israel: Suchet
mich, auf dafl ihr lebet, 5 und suchet nicht Bethel! Nach
Gilgal sollt ihr nicht gehen [und nicht hiniiberziehen
nach Beerseba]! Denn Gilgal muf} in die Verbannung,
und Bethel wird zunichte. 6 Suchet den Herrn, auf daf
ihr lebet, daf er nicht sein Feuer sende wider das Haus
Joseph, es zu verzehren mit unausldschlicher Glut - 7 die
ihr das Recht in Wermut verkehrt und die Gerechtigkeit
zu Boden werft!«

Hier werden das »Suchen Jahwes« und das »Suchen der
Heiligtiimer« einander entgegengesetzt: Jahwe allein
gibt »Leben«, die Heiligtiimer aber bringen das Gericht
(»Feuer«), ndmlich politische Vernichtung und Verban-
nung. »Leben« bezeichnet das Heil, das man durch kul-
tischen Eifer und Betriebsamkeit erwerben will, statt
dessen aber wird man Verbannung und Vernichtung,
also den Tod gewinnen. Der Kult hat seine Wirkung
verkehrt, statt Leben schafft er Tod. Der Grund dafiir
liegt in einer anderen Verkehrung: die Menschen haben
»das Recht in Wermut verkehrt und die Gerechtigkeit
zu Boden geworfen«. Nicht am Kult — etwa seiner Ille-
gitimitit oder Profanitit — liegt seine bose Wirkung,
sondern an den Kultausiibenden, die »Recht« und »Ge-
rechtigkeit« miflachten. Die vv. 10.11a.12b nennen
dann prizise, was gemeint ist:

»10 Sie hassen den, der im Tor fiir das Recht eintritt,
und verabscheuen den, der die Wahrheit redet. 11 Dar-
um, weil ihr den Geringen zertretet und Abgaben von
Korn von ihm nehmt ... 12 ... die ihr den Unschul-
digen bedringt und Bestechung nehmt und den Armen
im Gericht unterdriickt.«
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Am Tore, wo man im alten Israel Recht spricht, wird
nicht mehr der Wahrheit Recht gesprochen. Zwar gibt
es noch die alten Rechtsverfahren, aber sie sind in den
Hinden der Reichen und Michtigen zu Mitteln der Aus-
beutung, Unterdriickung und Liquidierung unliebsamer
Gegner geworden. Nur die israelitischen Vollbiirger
haben Sitz und Stimme am Tore, und nur dann wird
das Recht gewahrt, wenn diese sich zum Anwalt und
Beschiitzer der Armen, Witwen und Waisen — jener
also, die keinen Rechtsvertreter am Tore haben — ma-
chen. Tun sie dies nicht, sondern handeln sie fiir sich,
werden sie zu einer »Interessengemeinschaft« und zu
»Richtern in eigener Sache«.5 Der Arme wird unterdriickt
und durch Abgaben noch #rmer, der Reiche noch rei-
cher. Oft kommt Bestechung dazu, d. h. die Rechtspre-
chenden schanzen sich gegenseitig Geld oder Vorteile zu,
damit die Wahrheit zugunsten der Armen und Schwa-
chen nicht ans Licht kommt und ihre eigenen Interessen
nicht geschmilert werden. Hier kommt die urspriing-
liche Bedeutung des 8. Gebotes des Dekalogs zum Aus-
druck, ndmlich das falsche Zeugnis vor Gericht.® Amos
vertritt hier keineswegs zeitlos-humanitire Grundsitze,
sondern er zitiert altes Jahwerecht, wie es schon im Bun-
desbuch formuliert ist:

»Du sollst einen Unschuldigen nicht umbringen« (Ex 23,
7b) und »Du sollst nicht Bestechung annehmen« (Ex 23,
8a).

In der Fluchreihe von Dt 27 werden diese beiden Ver-
gehen in einem Satz zusammengezogen:

»Verflucht ist, wer sich bestechen liflt, einen unschuldi-
gen Menschen zu toten ...« (v. 25).

Das Annehmen von Bestechung ist nicht etwa harmlos,
sondern kann, wenn es sich um die Anklage in einem
Kapitalverbrechen handelt, zum ungerechten Toten des
Unschuldigen fithren, in anderen Fillen bedeutet es
>wirtschaftlich um die Existenz bringen.

Die Beispiele zeigen, dafl Amos altes Jahwerecht konse-
quent auf seine Zeit anwendet. Jahwe ist nicht nur der
Schopfergott, »der das Siebengestirn und den Orion ge-
macht« (Am 5, 8a), nicht nur der souverine Gott, »der
das Dunkel zum Morgen wandelt und den Tag verfin-
stert zur Nacht« (Am 5, 8b), sondern er ist vor allem
der Gott, der richtet und vernichtet, wo man seine Ord-
nung umkehrt und sich seinem Recht entzieht (Am 5, 9).
Er ist der Gott, der ein Recht zum Wohl! seines Eigen-
tumsvolkes gegeben hat und dieses Recht gewahrt wis-
sen will. Wohlfahrt und Bestand des Volkes hingen da-
von ab, ob dieses Recht ausgelibt wird:

»Suchet das Gute und nicht das Bose, damit ihr lebet!

5 G. voN Rap, Theologie des Alten Testaments 11, Miinchen #1965,
142.
6 Vgl. den extremen, aber nicht untypischen Fall Naboths 1 Kg 21,
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Und der Herr, der Gott der Heerscharen, wird so mit
euch sein, wie ihr sagt« (Am 5, 14).

Die rechte Frémmigkeit bedeutet also Wiederherstellung
des Jahwerechtes im sozialen Bereich, ohne die Erfiil-
lung dieser Forderung ist jeder Kult ver-kehrt: er bringt
Unbheil statt Heil, Jahwes Zorn statt Jahwes Huld. Dies
fassen die vv. 21-25 in scharfer Weise zusammen:

5,21 »Ich hasse,ich verschmihe eure Feste und mag nicht
riechen eure Feiern. 22 Denn wenn ihr mir Brandopfer
darbringt — an euren Gaben habe ich kein Gefallen, und
das Opfer eurer Mastkilber sche ich nicht an. 23 Hin-
weg von mir mit dem Lirm deiner Lieder! Das Spiel
deiner Harfen mag ich nicht horen! 24 Aber es strome
wie Wasser das Recht, und die Gerechtigkeit wie ein
unversieglicher Bach! 25 Habt ihr mir Schlachtopfer und
Gaben dargebracht in der Wiiste, vierzig Jahre lang,
Haus Israel?«

Zum Schluf wird hier auf einen Idealzustand in der Ge-
schichte Israels verwiesen, auf die Wiistenzeit. Dort gab
es nach der Meinung des Amos keinen Kult und keine
Opfer,” und trotzdem, meint Amos, war Israel damals
Jahwe wohlgefilliger als jetzt.

Wihrend Amos eindeutig gegen den Jahwekult polemi-
siert, findet sich bei Hosea iiber dieses Thema sehr we-
nig. Der Prophet bekimpft vor allem den falschen Kult,
nimlich die Verehrung an kanaaniischen Kultstitten,
den Vollzug von kanaaniischen (vor allem geschlecht-
lichen) Kultriten. Dieses Hauptthema durchzieht das
ganze Buch Hosea (vgl. z. B. die Polemik in Kapitel 8
und 13 gegen die Verehrung von »selbstgemachten Got-
tern«).

Spricht aber Hosea gegen den Kult an sich, so liegt er
ganz auf der Linie des Amos, z. B. in 6, 6:

»Denn an Bundestreue habe ich Wohlgefallen und nicht
an Schlachtopfern, und an Gotteserkenntnis mehr als an
Brandopfern.«

Was sagt nun Jesaja, der im Gegensatz zu den beiden
dlteren Propheten Amos und Hosea im Siidreich, in der
Hauptstadt Jerusalem wirkt, iiber den dortigen Kult?
Konnte man bei Hosea behaupten, die Kritik des Pro-
pheten richte sich nur gegen den falschen Kult, also ge-
gen den Gotzendienst, so richtet sich die Kritik Jesajas

7 Amos folgt einer geschichtlichen Tradition, die sich nicht mit der
des Elohisten dedst, denn am Sinai werden Opfer dargebracht (Ex
24, 411). Vgl. E. SeLLin, Das Zwolfprophetenbuch, in: Kommentar
zum Alten Testament 12, Leipzig 1922, 195.

8 Vgl. dazu F. NoTscuEer, Zwolfprophetenbuch 5, und H. W.
Wourrr, Dodekapropheton 1. Hosea, in: Biblischer Kommentar
X1IV/1, Neukirchen 1961.

® Vgl. dazu J. ZieGLEr, Isaias, in: Die Heilige Schrift in deutscher
Ubersetzung (Echter-Bibel), Wiirzburg $1954; und H. WILDBERGER,
Jesaja, in: Biblischer Kommentar X, Neukirchen 1965 ff (3 Fas-
zikel erschienen).
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gegen den Kult in Jerusalem, der heiligen Stadt Jahwes,
gegen den Tempel, der die Lade Jahwes birgt.

Doch ihrem Inhalt nach liegt auch seine Polemik ganz
auf der Linie des Amos: Auch in Jerusalem lebt die Ober-
schicht in Wohlstand und Vollerei, das Gottesrecht aber
ist vergessen. Auch dort hdlt man den Kult, die Fest-
zeiten, die religidsen Veranstaltungen mit groflem Auf-
wand und Eifer. Hiergegen erhebt der Prophet seine
Stimme:

1,10 »Horet das Wort des Herrn, ihr Fiirsten von So-
dom! Horch auf die Weisung unseres Gottes, du Volk
von Gomorrha! 11 Wassoll mir die Menge eurer Schlacht-
opfer? spricht der Herr. Satt habe ich die Brandopfer
von Widdern und das Fett der Mastkilber, und das Blut
der Stiere und Limmer und Bécke magichnicht. 12 Wenn
ihr kommt, mein Angesicht zu schauen, wer hat das von
euch verlangt, dafl ihr meine Vorhofe zertretet? 13 Brin-
get nicht mehr unniitze Gaben — ein Greuelopfer ist es
mir. Neumond und Sabbat, Versammlung berufen — ich
mag nicht Frevel und Feiertag. 14 Eure Neumonde und
eure Feste hafit meine Seele; sie sind mir zur Last ge-
worden, ich bin’s miide, sie zu ertragen. 15 Und wenn
ihr eure Hinde ausbreitet, verhiille ich meine Augen vor
euch; auch wenn ihr noch so viel betet, ich hére es nicht.
Eure Hinde sind voll Blut; 16 waschet, reiniget euch!
Tut hinweg eure bosen Taten, mir aus den Augen! Ho-
ret auf, Boses zu tun, 17 lernet Gutes tun! Trachtet nach
Recht, weiset in Schranken den Gewalttdtigen; helfet
der Waise zum Rechte, fiihret die Sache der Witwe!«
Schon die Anrede an Fiirsten und Volk ist von beleidi-
gender Schirfe, erst recht die Wendung in v. 12: Fried-
hofsstille im Tempel wire Gott angemessener als der
beleidigende Betrieb, der jetzt dort herrscht. Die Opfer-
gaben werden als unniitz, ja als Greuel gewertet (v.13),
die Feste als Frevel und Belastung (v. 14). Gott entzieht
sich diesem Volk (v. 15). Erst zum Schluf} folgt die Be-
griindung fiir dieses harte Urteil: »Eure Hinde sind voll
Blut!« Dieser Satz ist wie bei Amos ein terminus techni-
cus der alten Rechtssprache. Was er meint, zeigen die
nachfolgenden Imperative, die die Umkehr in Gesinnung
und Handeln fordern: das Gottesrecht, das den Mich-
tigen in seine Schranken weist und den Einflufilosen die
Lebensmoglichkeiten sichert, soll geachtet werden (v.17),
denn durch den Miflbrauch des Rechts werden die wirt-
schaftlich Schwachen um Existenzgrundlage und Leben
gebracht.’® Jahwe aber ist der Herr und Schiitzer aller,
auch gerade der »Witwen und Waisen«, auch fiir sie ist

10 Vol, dazu die Anklagen gegen das Bauernlegen bei Is 5,8-10;
gegen Vergniigungssucht 5,11-17; gegen Begriffsverdrehung und
Sprachmanipulation 5,20; gegen bestechliche Richter 5,22 und
umgekehrt das Bild des idealen Konigs Is 11,4f.
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er Bundesgott. Darum ist Jahwe ein Gott des Rechts, des
sozialen Rechts, nicht des Kults:

»Er hoffte auf Guttat, und siche da Bluttat, er hoffte auf
Rechtsspruch, und siehe da Rechtsbruch« (Is 5, 7).
Unter diesen Umstinden und bei dieser Gesinnung lehnt
Jesaja den Kult ab. Doch verwirft er nicht jeden Jahwe-
kult schlechthin.!t

Jeremias spricht in einer ganz anderen Zeit und miteiner
ganz anderen Theologie als die dlteren Schriftpropheten.
Seine Stellung zum Kult ist am deutlichsten in der » Tem-
pelredec zu fassen. Diese scharfe Rede lif}t sich genau
datieren: wir haben nicht nur die Rede selbst (Jr 7, 1-
15), sondern auch noch ein erzihlerisches Stiick aus der
Baruchiiberlieferung, die tiber dieses Ereignis berichtet
(Jr 26).® Die Rede fillt in die ersten Regierungsjahre
des Konigs Jojakim (609-598), wahrscheinlich in das
Jahr 608. Sein Vater Josia war kurz vorher (609) ge-
fallen, die Unsicherheit unter dem Volk war grof}. Auch
der kleine Mann auf der Strafle spiirte die nahe Gefahr
von der babylonischen Grofimacht. Tatsiichlich wird
dann ja auch schon wenige Jahre spiter Jerusalem von
den Babyloniern erobert. In dieser politischen Situation
gibt es Priester und Propheten, die das Volk in Sicher-
heit wiegen damit, daf} der Tempel Jahwes unzerstorbar
sei, Jerusalem und seinen Bewohnern also nichts passie-
ren konne. Das Schlagwort dieser Politiker der Stirke
ist: Dies ist der Tempel Jahwes, er garantiert unseren
Bestand. Gegen diese magischen Sicherheitsvorstellungen
wendet sich mit scharfer Polemik Jeremias:

7,1 »Das Wort, das vom Herrn an Jeremia erging: 2
Tritt ins Tor des Hauses des Herrn und predige dort
dieses Wort und sprich: Horet das Wort des Herrn, ihr
alle aus Juda, die ihr durch diese Tore hineingeht, den
Herrn anzubeten! 3 So spricht der Herr der Heerscha-
ren, der Gott Israels: Bessert euren Wandel und eure
Taten, so will ich euch an diesem Orte wohnen lassen.
4 Verlaflt euch nicht auf tiuschende Worte wie diese:
sDer Tempel des Herrn, der Tempel des Herrn, der
Tempel desHerrn ist hier!« 5 sondern bessert euren Wan-
del, bessert eure Taten! Wenn ihr wirklich Recht schafft
zwischen den Leuten, 6 wenn ihr Fremdling, Waise und
Witwe nicht bedriickt und nicht unschuldiges Blut ver-
gieflt an dieser Stitte und nicht andern Géttern nach-
lauft, euch selbst zum Unbheil, 7 so will ich euch an die-

11 Vel. dazu WILDBERGER, Biblischer Kommentar 38 und 48.

12 Vol dazu F. NOTScHER, Jeremias, in: Die Heilige Schrift in
deutscher Ubersetzung (Echter-Bibel), Wiirzburg 41954; und W.
RupoLrH, Jeremia, in: Handbuch zum Alten Testament 12, Tiibin-
gen 31968, bes. 51-54.

13 Die Baruchiiberlieferung ist eine der vielen Quellen des Buches
Jeremias. Sie stammt von seinem Schiiler und Begleiter Baruch und
erzihlt von Jeremias in der dritten Person. Vgl. dazu O. E1ssreLDT,
Einleitung in das Alte Testament, Tiibingen 31964, 466 ff.
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sem Orte wohnen lassen, in dem Lande, das ich euren
Vitern gegeben habe von Ewigkeit zu Ewigkeit. 8 Seht,
ihr verlafit euch auf die tiuschenden Worte, die nichts
niitzen. 9 Wie?, da stiehlt man und mordet, bricht die
Ehe und schwort Meineide, opfert dem Baal und lduft
andern Gottern nach, die man nicht kennt — 10 und dann
kommt ihr und tretet vor mein Angesicht in diesem
Hause, das nach meinem Namen genanntist, und sprecht:
»Wir sind geborgen!< — um all diese Greuel (auch ferner)
zu treiben! 11 Ist denn dieses Haus, das nach meinem
Namen genannt ist, in euren Augen eine Riuberhohle
geworden? Auch ich, fiirwahr, ich sehe es, spricht der
Herr. 12 Geht doch einmal zu meiner Stitte in Silo, wo
ich meinen Namen zuvor habe wohnen lassen, und seht,
was ich ihr um der Bosheit meines Volkes Israel willen
getan habe! 13 Und nun, weil ihr alle diese Dinge tut,
spricht der Herr, und weil ihr nicht héren wolltet, ob
ich auch frith und spit zu euch redete, und nicht antwor-
ten wolltet, ob ich auch rief, 14 so werde ich dem Hause,
das nach meinem Namen genannt ist und auf das ihr
vertraut, und dem Orte, den ich euch und euren Vitern
gegeben, ebenso tun, wie ich Silo getan habe. 15 Und ich
will euch von meinem Angesichte verstoflen, wie ich all
eure Briider, das ganze Geschlecht Ephraim verstofien
habe.«

Jeremias zitiert ironisch das Schlagwort der Politiker (v.
4) und stellt diesem Wort, das in falscher Sicherheit
wiegt, den rechten Wandel entgegen: Soziales Unrecht
muf} beseitigt, statt dessen Rechtssicherheit geschaffen
werden (v.5b), Fremdling, Witwe und Waise sollen
nicht bedriickt und ausgebeutet werden (v.6a)!; die
Unrechtsjustiz, die Unschuldigen Leben und Existenz
nimmt, muf} aufhdren (v. 6b), schlieflich diirfen sie nicht
andern Géottern nachlaufen (v. 6c). Nach dem Neuein-
satz in v. 8 mit dem erneuten Vorwurf der falschen Si-
cherheit folgt ein wortliches Zitat aus dem Dekalog, mit
den Verben und Ausdriicken wie dort (vgl. Ex 20, 13—
16; Dt 5, 17-20), nur in anderer Reihenfolge, mit den
Geboten gegen Diebstahl, Mord, Ehebruch, Meineid;
dazu kommt v. 9 noch Gotzenopfer und Gotzendienst
(vgl. Ex 20,3-5; Dt 5,7-9). Jeremias zitiert hier aus
einer alten Verbotsreihe, evtl. auch aus einer Vorstufe
der in Ex 20 und Dt 5 erhaltenen Dekaloge. V. 10 folgt
ein neuer beiflender Spott {iber die Meinung des Volkes,
nach all diesen Greueln im Tempel >geborgen< und sicher
zu sein; nach v. 4 und 8 beruht diese Haltung auf den

1t Diese letzte Zusammenstellung findet sich auch hiufig im Deu-
teronomium und ist wohl von dort beeinfluflt (vgl. Dt 10, 18; 14,
29; 16, 11. 14; 24,17.19-21; 26, 12f), wie denn auch die ganze
Tempelrede deuteronomistisch iiberarbeitet ist, im Kern aber von
Jeremias selbst stammt.
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»tiuschenden Worten« offenbar der Priester und fal-
schen Propheten, die Jeremias bekimpft.

Bis hierhin hat der Prophet gefordertes Gottesrecht und
geschehenes Unrecht gegeniibergestellt, jetzt greift er das
religidse Selbstbewufltsein seiner Zuhorer direkt an. Der
Vergleich mit der Rduberhéhle mufl von den Zuhorern
als Beleidigung aufgefafit werden: Wie der R4uber nach
seinen Untaten sich in seine Hohle zuriickzieht und si-
cher fiihlt, so fiihlt sich das Volk bei all seinen Ubertre-
tungen des Gottesrechts im Tempel geborgen. Der feier-
liche Gottesspruch bestdtigt die Anklage: der Tempel
ist eine Rduberhihle, und es wird Jerusalem gehen wie
einer Rduberhohle, die man aushebt. Die vv. 12 ff nen-
nen fiir dieses Gottesurteil ein konkretes Beipiel: So wie
Jahwe Silo zerstort hat, das doch einst zentrales Jahwe-
heiligtum war (s. 0.), genauso wird er auch Jerusalem
mit dem Tempel zerstdren, weil seine Bewohner nicht
horen und gehorchen. Der Tempel ist ganz und gar nicht
unverletzlich. Nach dieser Anklage kann Jeremias nicht
weiter sprechen wegen des entstandenen Tumultes (vgl.
Kapitel 26). V. 15 ist wohl eine spitere Erklirung dazu,
dafl ndmlich Jahwe dem Siidreich genauso tun werde
wie dem Nordreich, das schon seit {iber hundert Jahren
nicht mehr besteht.

Jeremias verwirft also das Vertrauen auf den Tempel als
Selbsttduschung. Wenn das Volk das Jahwerecht iiber-
tritt, bietet auch das Heiligtum keinen Schutz. Jeremias
ist darin radikaler als die ilteren Schriftpropheten:
Jahwewird alles zerstéren, er hat nicht nur »kein Wohl-
gefallen« an Kult und Opfer in der beschriebenen Situa-
tion, sondern er wird ihnen ein radikales Ende berei-
tenyit

Uber die Schirfe der Kultkritik bei den Schriftprophe-
ten kann man sich nicht leicht tduschen: die 4lteren be-
urteilen den Jahwekult als pervertiert, Jeremias sogar
als zum Ende verurteilt. Eher kénnte man sich iiber das
Motiv tduschen: Wenn die Propheten auf Recht und Ge-
rechtigkeit bestehen, wenn sie als Beispiele dafiir Wahr-
haftigkeit vor Gericht, Rechtshilfe fiir Witwen und Un-
miindige und soziales Wohlverhalten aufzihlen, kénnte
man meinen, sie hitten bei ihrem Urteil soziale und mo-
ralische Motive, sie lehnten den Kult also ab, weil und
solange die Kultiibenden moralisch falsch handeln. Tat-
sachlich aber haben die Propheten bei ihrem Urteil ein
Glaubensmotiv, und nur dies erklirt ihre riicksichtslose
Schirfe: Es geht ihnen um das Gottesbild, um den Glau-

15 Der Kult, dem hier sein Ende angesagt wird, fand dieses Ende
erst viel spdter, im Jahre 70 n. Chr. Das Totgesagte, ja Tote, >leb-
tec also noch ein halbes Jahrtausend. Solch grausiges Nebeneinander
aktualisiert R. Zerrass, Engagement in Babel, in: Dizkonia 3
(1968) 329.
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ben an die Gottlichkeit Gottes. Dies sehen sie durch den
Kult gefahrdet.

Denn in dreifacher Weise ist der Kult verfiihrerisch. Der
Kultiibende glaubt, durch getreue Erfiillung des gefor-
derten Kults, vielleicht sogar durch quantitativ mog-
lichst grofie Opfer, das Wohlgefallen der Gottheit er-
werben und sichern zu kénnen; damit vergeht er sich
aber gegen die Souverinitit und freie Zuwendung Jah-
wes. Er meint, Gott bediirfe des Kultes und dieser er-
freue ihn, und er macht Gott so von sich abhingig, statt
im Kult seine restlose Abhingigkeit von der freien Huld
Jahwes zu erfahren.

Eine zweite Verfiihrung des Kults besteht darin, die Zu-
stindigkeit Gottes einzuschrinken. Denn es ist ja die
Eigenart des Kultes, die heilige Handlung, den heiligen
Bezirk vom unheiligen, >profanen< abzugrenzen. Dieser
sprofane« Bereich scheint dann dem Menschen zur freien
Verfiigung gestellt. Das aber verstofit grob gegen das
alttestamentliche Gottesbild. Jahwe verlangt den ganzen
Gehorsam, er ist der Herr in allen Bereichen, auch das
>Profanec ist seine Schépfung und unterliegt seinem Ge-
bot. Deshalb ist auch das Handeln im Profanen Gottes-
dienst und unterliegt dem Urteil Gottes: ja, gerade an
diesem profanen Handeln entscheidet sich das Gottes-
verhiltnis.

Die dritte, die gefdhrlichste Verfilhrung des Kults
schliefilich, die Jeremias bekdmpft, ist religitser Art, sie
erwichst aus dem Glauben selbst. Denn sie sieht in Kult
und Kultstdtte eine gottliche Stiftung, ein von Gott ge-
gebenes Heilsmittel — wir wiirden sagen: ein Sakrament.
Aber statt in Dankbarkeit dieses Geschenk wirken zu
lassen, nimmt der Mensch es in Besitz und versichert sich
damit gegen Gott. »Der Tempel des Herrn, der Tempel
des Herrn, der Tempel des Herrn ist hier« heifit ja: Jah-
wes Schutz ist uns schlechthin gewif}, er gehort uns! So
wird die gute Gabe Gottes in der Hand des Menschen zu
einem Mittel der Selbstsicherung und zum Mittel gegen
Gott: eine letzte, sublimste Flucht vor der Souverinitit
Gottes.

Diese drei Verfithrungen gehen vom Kult aus, und zwar
gleichzeitig und oft nebeneinander her, und sie gehen in
die gleiche Richtung: der Einschrinkung der Souverini-
tit Gottes, der Verdinglichung Gottes, der Selbstsiche-
rung des Menschen. Damit wird sichtbar, dafl der Kampf
der Schriftpropheten gegen den Jahwekult notwendige
Konsequenz ihres Kampfes gegen die Gotzen, gegen die
Baale war. Denn das boten ja die Baale und der Gotzen-
kult: Einschrinkung des Zustindigkeitsbereichs des
Gottes, Verdinglichung des Gottes (man wuflte, woran
man mit ihm war), vor allem aber Sicherung des Men-
schen und Bestitigung der jetzigen Verhiltnisse. Die
Baale heiligen, >sanktionieren«< das, was ist; Jahwe aber
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richtet das, was ist, geht tiber das hinaus, was jetzt ist,
und zwingt die, die an ihn glauben, dariiber hinaus zu
gehen.’® Darum gibt es kein Stehenbleiben: Wenn wir
die biblische Offenbarung nicht fahren lassen wollen,
miissen wir uns die Kritik der Propheten gefallen lassen
und sie auf uns beziehen, sonst ist der Gott Israels nicht
der unsrige.

Was in der Geschichte der Kirche noch wenig bedacht
wurde, ist die Tatsache, dafy das ganze Neue Testament
ein Zeugnis frithchristlicher Kultkritik ist. Uberaus deut-
lich setzt sich die junge Kirche ab sowohl von jedem
heidnischen Kult als auch vom ganzen Kult Israels.!
Einigen Spuren dieser Kultkritik, die sich in allen Schrif-
tengruppen des Neuen Testaments findet, soll hier kurz
nachgegangen werden, und es soll abschliefend gefragt
werden, was durch diese Kritik als der eigentliche und
neue Gottesdienst des Christen in den Blick kommen
soll.

Aus der Schriftengruppe der synoptischen Evangelien
wird klar, daf Jesus selbst ganz in der Tradition alt-
testamentlich-prophetischer Kultkritik stand. Dieser
Sachverhalt wird durch die Darstellungsweise der Syn-
optiker eher noch verdeckt als herausgestrichen. Ein Bei-
spiel dafiir ist Jesu Einstellung zum Sabbatgebot. Die
Urspriinge des alttestamentlichen Sabbatgebotes sind
religionsgeschichtlich kaum eindeutig auszumachen. Je-

16 , Jahwes Offenbarung dient . .. nicht dazu, die bedrohte Gegen-

wart in Deckung zu bringen mit seiner Ewigkeit, sondern bewirkt
vielmehr, dafl die Horer der Verheiflung deckungsungleich werden
mit der sie umgebenden Wirklichkeit, indem sie sich in Hoffnung
und Aufbruch ausstrecken nach der verheiflenen, neuen Zukunft.
Nicht die religidse Sanktionierung der Gegenwart, sondern der
Aufbruch aus der Gegenwart zur Zukunft ist die Folge. Haben die
mythischen und magischen Kulte der Epiphaniereligion den Sinn,
die Schrecken der Geschichte zu vernichten durch Riickbindung an
das heilige Urgeschehen, und sind sie in ihrer Tendenz >antihisto-
risch« (M. Eliade), so erdffnet der verheiflende Gott im Verhei-
Bungsgeschehen allererst den Sinn fiir Geschichte in der Kategorie
der Zukunft und wirkt infolgedessen »historisierend«.« (J. MoLT-
MANN, Theologie der Hoffnung, Miinchen 1966, 89f).

1 »Die Aussagen des NT sind ganz eindeutig: die apostolische Kir-
che hat sich nicht nur — was verstindlich gewesen wire — von allem
heidnischen Kultwesen entschieden distanziert, sie setzte sich auch
bewufit ab vom Kult Israels, den sie ja doch grundsitzlich als von
Gott gewollt und gestiftet akzeptierte. Erst wenn das gesehen wird,
kommt das Eigentliche des ntl. Tatbestandes theologisch in den
Blids.« H. ScutirMaNN, Nentestamentliche Marginalien zur Frage
der sEntsakralisierunge, in: Der Seelsorger 39 (1968) 43.
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denfalls wird der Sabbat in den dlteren Texten des Alten
Testaments in engem Zusammenhang mit dem Bund
zwischen Jahwe und Israel gesehen, ja sogar als dasBun-
deszeichen. In der nachexilischen Zeit werden die Sab-
batbestimmungen immer strenger; in der Makkaberzeit
lielen sich Juden eher niedermetzeln, als dafl sie die Sa-
batruhe durch Verteidigung storten (1 Makk 2, 32-38).
In apokalyptischen Kreisen zur Zeit Jesu meinte man,
das Reich Gottes durch buchstibliche Gesetzeserfiillung
herbeizwingen zu kénnen; also muflte der Sabbat buch-
stabengetreu eingehalten werden; so wurden fiir diesen
Tag ehelicher Verkehr und Zubereitung von Speisen
verboten (Jub 50, 8-12); die Essener durften keinen Ge-
genstand von einem Ort an den anderen bewegen (Jos.
Flav. Bell. II, 8,9).2 Ahnlich wurde der Sabbat in asi-
diischen und pharisiischen Kreisen gehandhabt; die
Mischna stellt eine Liste von 39 Arbeiten zusammen, die
am Sabbatverboten sind. Jesus aber durchbricht dieenge
und unmenschliche Auslegung des Sabbats, er stellt den
Menschen iiber den Sabbat: »Der Sabbat ist um desMen-
schen willen geschaffen und nicht der Mensch um des
Sabbats willen« (Mk 2,27). Oder er heilt am Sabbat
einen Menschen, der gar nicht in Todesgefahr ist — und
das wird nach der Darstellung des Markus der Anlaf,
warum die Pharisier ihn zu tdten versuchen (Mk 3, 6);
wer den Sabbat, das wichtigste Gebot, das Bundesgebot,
bricht, der hilt das Kommen des Reiches Gottes auf.
AKhnlich wie mit dem Sabbat geht Jesus mit dem kultisch
verstandenen mosaischen Gesetz um. Er korrigiert die-
ses Gesetz, wo es unmenschlich ist oder wo der Wille
Gottes durch es verdedst wird. (»Den Alten wurde ge-
sagt, . .. ich aber sage euch . . .«, Mt 5,21 ff.) Er stellt sich
selber damit klar {iber Moses und die Schrift, was in den
Ohren der religitsen Zeitgenossen Gottesldsterung war.
Er stellt den Menschen iiber das religitse Gesetz, denn es
geht ihm einzig darum, dafl Gottes Wille ermdglicht und
getan werde, dal der Mensch zu seinem Schépfer finde.
Jesus interpretiert Moses und die ganze Schrift von der
Liebe her, denn allein diese ist die Erfiillung des Geset-
zes; eine Frommigkeit, die sich ihr in den Weg stellt,
stellt sich Gott in den Weg.?

Ein anderes Beispiel ist Jesu Einstellung zum Fasten-
gebot. Das Fasten ist eine alte kultische Forderung, die
tief im Glauben des Alten Testaments wurzelt: durch
Fasten und Beten soll Jahwe versshnt und umgestimmt
werden, wenn er erziirnt ist. Der Gldubige will Gott
beeinflussen, es werden Fasttage und Fastenzeiten vor-
geschrieben. Schon die prophetische Kultkritik wendet
sich in aller Schirfe gegen ein rein duflerliches Fasten, das

2 Vgl. W. KornFELD, Sabbat, in: J. B. BAUER, Bibeltheologisches

Worterbuch, Graz 31968, 1202.
$ Vgl. E. KisemanN, Der Ruf der Freibeit, Tiibingen 1968, 41-42.
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zwar dem Gesetz geniigt, aber am Willen Gottes vorbei-
sieht: »Ist denn das ein Fasten, das mir gefillt, daf einer
sich kasteit, den Kopf hingen lifit und in Sack und
Asche sitzt!« (Is 58, 5ff); vielmehr will Jahwe das als
Fasten, daf einer ungerechte Fesseln 6ffnet, MiRhandelte
befreit, jedes Joch zerbricht, Armen Brot gibt, Obdach-
losen ein Heim und Nadkten Bekleidung (v. 5-8). Fasten
bedeutet so fiir die prophetische Kultkritik Dasein-fiir-
den-andern, Engagement fiir den Entrechteten, Kampf
gegen Armut und Unrecht. In dieser prophetischen Tra-
dition steht Jesus: er fastet mit seinen Jiingern nicht an
den vorgeschriebenen Fasttagen, was den Johannesjiin-
gern unverstandlich und anstofig ist (Mk 2, 18-20). Je-
sus antwortet den fragenden Johannesjiingern mit dem
Bild der Hochzeit. Hochzeit aber bedeutet Erfiillung,
mit ihr ist alle Vorbereitung zu Ende.* Anderseits aber
will Jesus einen, der fastet, auf sinnvolles Fasten auf-
merksam machen (Mt 6, 16-18); es geht diesem Logion
aber nicht um Fastenanweisungen und -regeln, sondern
um die radikale Forderung, Gott nicht in Auflerlichkei-
ten und Zurschaustellungen zu dienen, sondern in in-
nerster und freiester Uberzeugung (v. 18). Nicht in dufle-
ren und traditionellen Kulthandlungen ereignet sich der
Gottesdienst des Jiingers Jesu,sondern in innerster Uber-
zeugung und in der engagierten Tat. Wichtiger, aber auch
schwerer als das Opfer vor dem Altar, ist die Verssh-
nung mit dem Bruder (Mt 5, 23-25).

Ein anderes Beispiel gelebter Kultkritik ist Jesu frei-
miitiger Umgang mit Siindern, Zollnern, Dirnen, mit
Heiden und Samaritern, also durchweg mit kultisch un-
reinen Menschen. Zur Zeit Jesu galt der rabbinische
Grundsatz: »Das Volk, das das Gesetz nicht kennt, ist
verflucht«.* Wer mit solchen Leuten Umgang pflegt.
schliefft sich automatisch aus der Kultgemeinde aus, er
wird unrein. Jesus rechtfertigt sich so: »Nicht die Ge-
sunden brauchen den Arzt, sondern die Kranken«, und
er weifl sich generell gesandt, um Siinder zu rufen und
nicht die Gerechten (Mk 2, 17). Jesus durchbricht iiber-
legen kultisch-religiose Vorschriften und Tabus, weil es
ihm um den heilen Menschen geht, dafl dieser zu Gott
finde. Dabei darf Jesu Leben aber keineswegs als »un-
religits« angesehen werden; im Gegenteil, er nimmt die
Pflichten des frommen Juden ernst, er besucht den Tem-
pel, er betet, er kennt das Alte Testament, er unterzieht
sich der Bufltaufe des Johannes, er erwartet die Gottes-
herrschaft.® Aber er interpretiert Kult und Gesetz einzig

4 Vgl. E. LouMmeYEr, Das Evangelium des Markus (Meyers Kom-
mentar), Gotringen'®1959, 60. V.20 ist ein spiterer Zusatz aus
christlich-apokalyptischen Kreisen und begriindet kein spiteres
kirchliches Fastengebot,

5 Vgl. KAsemann, Ruf der Freibeit 43.

8 Vgl. KASsEMANN, a.a. 0. 31.
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von der Liebe her. Er erlaubt dem Frommen, verniinf-
tig und menschlich zu bleiben; sowohl vom religitsen
(z. B. Pharisier) wie auch vom nichtreligiosen Menschen
(z. B. Zollner) fordert er den Dienst am Bruder als den
wahren Gottesdienst, denn der Mensch ist mehr als Kult
und Gesetz, er ist Geschdpf und Partner Gottes.

Auch hinter einzelnen Jesuslogien sind deutlich kultkri-
tische Ziige zu sehen. »Was nennt ihr mich Herr, Herr,
und tut nicht, was ich sage!« (Lk 6,46). »Nicht jeder,
der zu mir sagt, Herr, Herr, wird ins Reich Gottes ein-
gehen, sondern der, der den Willen meines Vaters tut!«
(Mt 7,21). Wichtiger als das (vielleicht auch kultische)
Herr-Herr-Rufen ist fiir Jesus, dafl seine Forderungen
erfiillt werden. Allein daran entscheiden sich Nachfolge
Jesu und auch das Reich Gottes. In den Leidensgeschich-
ten der Synoptiker findet sich das friihchristliche Be-
kenntnis, daff mit dem Tod Jesu der Tempelvorhang in
Jerusalem zerrifl (Mk 15, 38; Mt 27,51; Lk 23, 45). Mit
dem Vorhang war der heilige Bezirk Gottes von der
Welt abgegrenzt, nun aber ist dieser heilige Bezirk ein
fiir allemal gesprengt, allen Menschen gedffnet und zu-
ginglich; allerorts kann in gleicher Weise Gott begegnet
werden, seit Jesus fiir alle starb. Dies ist jedenfalls ein
sehr frithes und urspriingliches Bekenntnis.

In den iltesten schriftlichen Zeugnissen des Neuen Te-
staments, in den Paulusbriefen, zeigt sich schon deut-
licher der theologische Hintergrund dieser Kultkritik,
der bei den Synoptikern kaum zutage tritt. Im Romer-
brief gilt eine programmatische Uberschrift des Apostels
dem Gottesdienst der Christen (R6m 12, 1-2). Diese ist
zugleich die Uberschrift iiber die ganze folgende »Moral«
des Apostels, denn waren die ersten 11 Kapitel des Brie-
fes den wichtigsten >dogmatischen« Fragen in der Ver-
kiindigung (des Paulus) gewidmet, so beginnen mit Ka-
pitel 12 die konkreten Anweisungen fiir die Verwirk-
lichung der christlichen Glaubensbotschaft; war es im
ersten Teil um das »Evangelium« gegangen, geht es jetzt
um die >Paraklese<«.” Dabei ist zu bedenken, dafl Paulus
im Romerbrief nicht auf Anfragen seiner Gemeinden
antworten muf, wie in seinen anderen Briefen — er
kennt die romische Gemeinde nimlich noch gar nicht. So
entwirft er in diesem Brief tatsidchlich so etwas wie ein
Programm, genauer, es handelt sich um einen Abrif} sei-
ner ganzen Verkiindigung.® Diese Paraklese wird iiber-
schrieben mit dem Satz: »Stellet euer leibliches Dasein
als lebendiges, heiliges, wohlgefilliges Opfer Gott zur

7 Vgl. A. GragNer-HAIDER, Paraklese und Eschatologie bei Pau-
lus (Neutestamentliche Abhandlungen 4), Miinster 1968, 321F.

8 Vgl. E. Kisemann, Gottesdienst im Alltag der Welt, in: Juden-
tum — Urchristentum — Kirche, Berlin 1960, 166, und J. CAMBIER,
Vie et doctrine de S. Paunl (SDB 7, 37), Paris 1962, 376.
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Verfiigung, als den geistlichen Gottesdienst« (v. 1). Die-
ser Satz, auf seine religionsgeschichtlichen Hintergriinde
hin befragt, ist nicht mehr blofl Kultkritik, er ist Absage
an jede bisherige und zukiinftige Form von Kult: nicht
mehr tote Opfer werden dem Christen abverlangt, son-
dern das einzige lebendige >Opfer< des leiblichen Da-
seins, das schon kein Opfer mehr ist. >Leib< (Soma) meint
im jiidisch-apokalyptischen Sprachgebrauch, dessen Pau-
lus sich hier bedient, den ganzen Menschen, insofern er
leiblich in einer konkreten Welt und unter Mitmenschen
lebt; Leib ist die Bedingung der intersubjektiven Kon-
taktmoglichkeit, der zwischenmenschlichen Kommuni-
kation.? Das leibliche, weltliche und mitmenschliche Da-
sein ist der neue und einzige Ort des christlichen Gottes-
dienstes, und dieses Dasein ist unterwegs, neue Auferste-
hungswirklichkeit Gottes zu werden (1 Kor 15, 42—44).
Der Anspruch des Evangeliums (Paraklese) trifft den
Menschen also gerade in seiner leiblichen, weltlichen und
mitmenschlichen Existenz; darin geht es um den einzig
wahren, >endzeitlichens, sgeistlichen< Gottesdienst. Der
Begriff »geistlicher Gottesdienst« (logike latreia) hat eine
lange kultkritische Tradition; er stammt aus der litur-
gischen Sprache des hellenistischen Judentums, spiter
leitet er die Polemik der hellenistischen Aufklirung ge-
gen den unverniinftigen Kult der Volksreligionen ein,
wird dann in der hellenistischen Mystik spiritualisiert
und meint dann den Lobpreisdes geistbegabten Menschen
an den Schopfer, der in Stellvertretung der ganzen
Schopfung als einzig wahrer Gottesdienst geschieht.!® So
greift Paulus diesen Begriff auf.

Gerade auch im Ringen des Apostels mit judenchrist-
lichen Enthusiasten in Galatien wird deutlich, wie Pau-
lus von einem wiedereingefiihrten Kult denkt: »Ihr gebt
dngstlich auf Tage acht, auf Monate, bestimmte Zeiten
und Jahre? Ich fiirchte, ich habe mich umsonst um euch
bemiiht« (Gal 4,10-11). Die Christen in Galatien liefen
sich verfithren, wieder kultisch-religidse Zeiten einzu-
halten.!* Dies aber ist fiir Paulus ein Riickfall in die
heidnische Vergangenheit und vor allem unter das jiidi-
sche Gesetz. Wo das der Fall ist, war seine Verkiindi-
gung des Evangeliums umsonst. Tatsidchlich muf8 heute

® Vgl. J. A. T. Rosinson, The Body. A Study in Panline Theology
(StBiTh 5), London 1962, 31-33; E. ScuwEIZER, Soma, in: ThWb
VII, 1064-91; E. KisemaNN, Leib und Leib Christi (BHTh 9),
Tiibingen 1933.

1 Vgl. dazu H. Wenscukewrrz, Die Spiritualisierung der Kult-
begriffe Tempel und Opfer im NT, in: Angelos 4 (1932) 71-230;
H. Scuuer, Die Eigenart der christlichen Mahnung nach dem
Apostel Paulus, in: Geist und Leben 36 (1963) 327-341; E. Kise-
MANN, Gottesdienst 168; P. SEIDENSTICKER, Lebendiges Opfer
(Rém 12,1) (Ntl. Abh. 20), Miinster 1954,

11 Das religionsgeschichtliche Vergleichsmaterial bietet H. ScHLIER,
Der Brief an die Galater, Gottingen 121962, 204-206.
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ernster als bisher danach zuriickgefragt werden, ob die
Kirche nicht dort das Evangelium verlassen hat, wo sich
Christen wieder auf kultische Zeiten festlegen lassen.
Eine kultkritische Spitze liegt auch in der Bekenntnis-
formel »ein fiir allemal«, die vor allem dem Hebrier-
brief wichtig erscheint: Christus hat sich ein fiir allemal
Gott zum Opfer dargebracht (Hebr 7, 27); er ist ein fiir
allemal ins Heiligtum hineingegangen, ohne das Blut
von Bocken und Stieren (Hebr 9, 12); wir Christen sind
durch die Hingabe Jesu Christi ein fiir allemal geheiligt,
keine kultische Heiligung ist mehr notig (Hebr 10, 10).
Aber selbst im Romerbrief klingt das an: »Christus ist
der Siinde ein fiir allemal entstorben« (Rém 6, 10).
Uberaus akut wird die neutestamentliche Kultkritik in
der friihchristlichen Auseinandersetzung um die Beschnei-
dung fiir Heidenchristen: es ging dabei doch um das kul-
tische Bundeszeichen des Volkes Israel. Erst nach hartem
Ringen wird dieses Bundeszeichen aufgegeben. Fiir Pau-
lus steht fest: Im Herrschaftsbereich Christi vermag we-
der die Beschneidung etwas noch das Unbeschnittensein,
sondern allein der Glaube, der sich als Liebe verwirk-
licht (Gal 5,6). Mit dieser Feststellung sind kultische
und magische Zeichen grundsitzlich abgetan und es ist
sehr deutlich gesagt, worin christlicher Gottesdienst be-
steht.

Zu beachten ist noch, dafl Paulus seine endzeitliche Ver-
kiindigungstitigkeit als priesterlichen Opferdienst be-
zeichnen kann; er nennt sich den >Liturgen< Jesu Christi,
der den sheiligen Dienst« des Evangeliums verrichtet,
damit die Heidenwelt Gottes >wohlgefillige Opfergabe«
werde im heiligen Geiste (Rém 15, 15-16). Nun sind
aber gerade diese Bezeichnungen der alten Sakralsprache
kein Riickfall in die alte Sakralordnung, sondern viel-
mehr ein Ausbruch aus dieser; es ist damit gesagt, dafl
der heilige Dienst am Altar zu Ende ist, daf} es nur mehr
den Dienst am Bruder und am lebendigen Wort des
Evangeliums gibt. Es gibt nicht mehr die Liturgen am
Opferaltar, sondern nur mehr den >Liturgen< des auf-
erstandenen, lebendigen Christus; die toten Opfergaben
sind vorbei, es gibt nur noch das lebendige >Opfer« der
ganzen Menschenwelt. Indem Paulus sich kultischer Be-
griffe bedient (Phil 2,17; Rém 1,9; 1 Kor 9, 13; 2 Kor
2,15), entsakralisiert und beerbt er diese Begriffe, weil
er sie nur noch in der neuen Wirklichkeit des Geistes
Gottes versteht.2 Auf das Ganze gesehen, entwindet die
apostolische Verkiindigung dem Judentum wie dem Hei-

12 Vol H. ScHURMANN, Neutestamentliche Marginalien, Fuflnote 52,
Er faflt zusammen: »Die apostolische Kirche vermeidet es geflis-
sentlich und mit Bedacht, Sakralbegriffe fiir Orte, Zeiten, Riten,
Sachen und Personen zu gebrauchen, die den Verdacht eines neuen
Kultes neben dem verbindlichen heidnischen und dem jiidischen
aufkommen lassen kénnten« (45).
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dentum die Sakralbegriffe und die kultischen Wirklich-
keiten. Alles, was bisher an Sakralem und Kultischem
vorhanden war, ist im Christusgeschehen als Gotzen-
dienst entlarvt und damit als vorldufig und uneigentlich
abgetan. Das hat H. Schiirmann unzweideutig und iiber-
zeugend dargelegt.’® Er spricht von einer »Eschatologi-
sierung«, von einer »Pneumatisierung« und von einer
»Christologisierung« der Kultbegriffe und Sakralwirk-
lichkeiten. Diese Chiffren, die er selber nicht niher aus-
fithrt, die aber genau dem neutestamentlichen Sachver-
halt entsprechen, sollen hier noch etwas bedacht wer-
den.

a) Kult wird in die endzeitliche Wirklichkeit Christi hin-
ein aufgehoben, denn im Christusgeschehen hat sich nach
dem gesamt-neutestamentlichen Bekenntnis alle bisheri-
ge Erwartung erfiillt. Somit ereignet sich der endzeit-
liche Gottesdienst nur dort, wo das Christusgeschehen in
der Geschichte weitergeht, wo Christus zu neuem Leben
kommt.

b) Kult- und Sakralbegriffe werden im Neuen Testa-
ment weiter dort gebraucht, wo vom Einbruch des Gei-
stes Gottes in die Schopfung die Rede ist. Kult und Li-
turgie sind in die Wirklichkeit des Geistes hinein auf-
gehoben; wo sich der Geist Gottes ereignet — sei es in der
Kirche, in der Welt, in einem Menschenleben —, dort
geschieht der »>geistliche Kulte,

c) Schlieflich ist alle religidse und kultische Wirklichkeit
aufgehoben durch das Ereignis des Todes und der Auf-
erstehung Jesu Christi. Endzeitlicher, geistlicher und
christlicher Gottesdienst geschicht iiberall dort — aber
auch nur dort —, wo das Christusgeschehen in der mensch-
lichen Geschichte weitergeht.

Die Frage ist nun: Wo geht dieses Geschehen weiter?
Wo kommt Christus zu neuem Leben? Wo einer in
Jesu Nachfolge lebt, wo einer versucht zu tun, was
Jesus wollte, wo einer fiir die Macht der Siinde tot ist,
dort ist Christus zu neuem Leben gekommen. Oder wo
einer in der Nachfolge Jesu unter dem Kreuz steht und
leidet, damit anderen Freiheit und Leben ermdglicht
werden, dort geht Jesu Kreuzesleiden, Jesu Gottesdienst,
weiter. Wo einer, wie Jesus, fiir andere da sein will, fiir
andere sein Leben einsetzt oder aufs Spiel setzt, dort
ereignet sich Jesu Liebe, dort sind das >Reich Gottes< und
»neue Schopfung« im Werden. Christlicher Gottesdienst
ist Glaubensvollzug, ist das Tun der Forderung Jesu, ist
Praxis des Evangeliums. Jesu Botschaft wird aber nicht
von einzelnen, voneinander isolierten Glaubenden ver-
wirklicht, sondern nur in echtem Zueinander und Mit-
einander der Christen, eigentlich im Fiireinander der
Menschen. Die ilteste christologische Formel, die auf

189A12.0).46:
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judenchristlichem Boden entstand, heifit »fiir uns« (»fiir
die Vielen«); sie ist auch das Zentrum der Eucharistie-
formeln im Neuen Testament. Diese Formel bekennt:
was Jesus lebte und wofiir er starb, das war fiir uns
(sithnend) und anstelle von uns (stellvertretend). Christi
Auferstehung setzt sich dort fort, wo sein Dasein fiir
andere weitergeht.

Hier stellt sich nun dringlich die Frage nach der Eucha-
ristiefeier in der Kirche. Wie verhilt sie sich zur neu-
testamentlichen Kultkritik und Entsakralisierung? Ist
nicht wenigstens sie legitimer Kult? Hier muf} in aller
Kiirze nach dem urspriinglichen Eucharistieverstindnis
der Kirche gefragt werden, soweit es sich aus den neu-
testamentlichen Schriften erheben 1iflt. Wie angedeu-
tet, lautet die zentrale Formel (in Abwandlung) »fiir
uns«: »Das ist mein Leib fiir uns« (1 Kor 11, 24);
»mein Bundesblut fiir die Vielen vergossen« (Mk 14,
24); »mein Leib fiir euch dahingegeben« (Lk 22,19);
»mein Bundesblut fiir die Vielen vergossen zur Stinden-
vergebung« (Mt 26, 28). Leib meint in der Sprache der
Bibel das ganze Dasein und Leben eines Menschen. Jesu
Leben war ein Leben fiir uns, so bekennt es die erste
Formel; dieses Leben wurde fiir uns und anstelle von
uns hingegeben, so die dritte Formel. Das Blut ist in der
biblischen Vorstellung der Lebenssaft eines Menschen;
sein Blut vergieflen bedeutet sterben. Jesu Sterben war
ein Sterben fiir alle (= die Vielen), so sagt es die zweite
Bekenntnisformel; ja, es war ein stindentilgendes Ster-
ben in Stellvertretung aller, so die vierte Formel. Wenn
Christen zur Eucharistiefeier zusammenkommen, dann
feiern sie das Gedichtnis des Todes und der Auferste-
hung Jesu und iibernehmen zugleich Jesu Dasein als
Auftrag fiir ihr Leben. Jesus wird in solcher Feier inso-
fern gegenwirtig, als er im Leben der Feiernden zu
neuem Leben kommt. Wo feiernd bekannt wird, daf}
Jesus fiir uns alle lebte, litt und starb und uns voraus
zu neuem Leben kam, dort wird auch die Verpflichtung
iibernommen, fiir andere da zu sein, zu leiden und unter
dem Kreuz zu stehen — anders ist das Bekenntnis sinn-
los. Im Weg Jesu ist der Gottesdienst des Christen vor-
gezeichnet; die leibliche Selbstmitteilung Christi in der
Eucharistie fordert und ruft die Kirche in den Nachvoll-
zug seiner Daseinsweise.!* Die Eucharistiefeier ist so je
neue Ubernahme des Auftrages Jesu, Sendung zum Got-
tesdienst des Lebens und der Welt, zu jenem endgiiltigen
Gottesdienst, den Jesu Tod ermdglicht hat. Da der Auf-

1 Vel. E. KAsEMANN, Anliegen und Eigenart der paulinischen

Abendmablslebre, in: Exegetische Versuche und Besinnungen I,
Gottingen 1960, 34; H. ScHLIER, Der Christ und die Welt, in: Geist
und Leben 38 (1965) 418; J. M. NieLeN, Gebet und Gottesdienst
im NT, Freiburg 1963.
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trag Jesu nur in Gemeinschaft verwirklicht werden kann,
wird in der Eucharistiefeier diese Gemeinschaft gestiftet,
und der einzelne wird sich seiner Verantwortung sowohl
gegeniiber der Gemeinschaft als auch gegeniiber der Bot-
schaft Jesu bewufit. So bedingen die Eucharistiefeier
und der Gottesdienst des Lebens einander, sie sind der-
art einander zugeordnet, dafl es zwischen ihnen keine
Alternative gibt.!® Nur der kann Eucharistie feiern, der
bereit ist, Jesu Botschaft in seinem Leben zu verwirk-
lichen. Fiir die Eucharistiefeier in der Kirche stellt sich
heute die dringliche Frage, ob sie so gestaltet werden
kann,dafl ihr urspriinglicher Sinn wieder klar wird, oder
welche Berechtigung hier zeitliche und rubrizistische In-
stitutionalisierung haben. Wird es mdoglich sein, die
Eucharistiefeier in der nichsten Zeit so zu gestalten, dafl
fiir konkrete Gemeinden konkrete Aufgaben des christ-
lichen Gottesdienstes im Alltag und in der gesellschaft-
lichen Praxis des Christen deutlich werden? Oder wird
es moglich sein, durch die kirchlichen Sakramente wieder
Jesu Botschaft und Anspruch verstehbar lautwerden zu
lassen?®

Worum also geht es der neutestamentlichen Kultkritik?
Darum, daf der einzig wahre Gottesdienst des Christen,
der Nachvollzug des Gottesdienstes Jesu im alltdglichen
Leben und in der konkret vorgegebenen Welt in den
Blick komme und méglich werde; darum, daf das Chri-
stusgeschehen in der menschlichen Geschichte, nicht im
heiligen Bezirk, weitergehe. Es gibt keine Flucht mehr
aus den tatsichlichen Noten und Aufgaben des Lebens
in einen weltlosen und geschichtslosen Kult hinein. Es
geht vielmehr und letztlich darum, daff Dasein fiir an-
dere, Liebe in Jesu Nachfolge, moglich werden. Diese
Liebe ist nicht nur das Ende des Gesetzes (Gal 5, 14 und
Rém 13, 10), sie ist auch das Ende des Kultes.

15 Vel. A. GrasNEr-HAER, Der weltliche Gottesdienst des Chri-
sten, in: Geist und Leben 40 (1967) 173.

16 Vel. A. GRABNER-HAIDER, Verkindigung als Einladung, Mainz
1969, 115ff. Ein jiingerer katholischer Dogmatiker sagte unlingst,
wo durch die kirchliche Liturgie nicht tatséichlich verstehbar Jesus
verkiindet werde, dort werde entweder Gotzendienst oder ein
schénes Kinderspiel betrieben.
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GroBe und Verdienst der liturgiewissenschaftlichen For-
schung in der jiingsten Vergangenheit zeigen sich in einer
erhellenden Bestandsaufnahme historischer Fakten und
Zusammenhinge. Eine solche Ubersicht iiber die geschicht-
liche Herkunft des Gottesdienstes ist fiir die Gemeinde
Jesu Christi in der Vergangenheit und fiir ihre Zukunft
insofern von normgebender Bedeutung, als darin auf
gottlichem Gebot beruhende wesenhafte Strukturen zum
Vorschein kommen.

Allerdings ist aus der Praxis in der Geschichte nicht ohne
weiteres eine Antwort auf vollig neue Fragestellungen
und Probleme zu erwarten. Diese Grenze der bisher iib-
lichen liturgiewissenschaftlichen Forschungsweise fiir die
Gegenwart und Zukunft des Gottesdienstes mufl gesehen
werden. Wenn diese Grenze ibersehen wird, dann bleibt
die Entwicklung der gottesdienstlichen Praxis der Kir-
che fiir die Zukunft steril.

Das Ergebnis liturgichistorischer Befragung nach einer
Feier des Herrntages am Vorabend erscheint gemifl der
erschopfenden und akriben Darstellung Adolf Knau-
bers darum folgerichtig negativ. Die Liturgiegeschichte
antwortet auf die Frage mit >Fehlanzeige«In bezug auf
die heutige Fragestellung war anderes auch nicht zu er-
warten.

Der in der einschligigen Literatur ofter erwihnte Bezug
auf die Vigilfeiern (besonders von Ostern) ist zwar for-
mal gesehen von Interesse und von daher auch in for-
maler Hinsicht anzuzichen, aber die praktisch-theologi-
schen und inhaltlichen Ansatzpunkte erweisen sich doch
fiir den orientierten Liturgiker als deutlich different.

Auch in kirchenrechtlicher Sicht erscheint die Gesamt-
lage der Regelung fiir die Feier des Herrntages in der
Vergangenheit eindeutig: das Kirchenrecht kennt keine
allgemeine Verpflichtung oder Erlaubnis zur Feier am
Vorabend, wie Georg May in einer kenntnisreichen Dar-
stellung unter Einbezug rechtsgeschichtlicher Gesichts-
punkte nachweist.

Anders ist die rechtliche Situation der Kirche der Gegen-
wart. Die Gesetzgeber der Kirche der Gegenwart hiel-
ten in zweifacher Hinsicht eine Anderung fiir mdglich
und notwendig: einmal fiir die Katholiken der orien-

1 Literatur: G. May, Die Erfiillung der Feiertagspflicht des Mef-
besuches am Vorabend der Sonn- und Feiertage, in: Theologisch-
Praktische Quartalschrift 116 (1968) 148-165; W. Kameg, Die Feier
der beiligen Messe am Vorabend der Sonn- und Feiertage in pasto-
raler Hinsicht, a.2.0. 166-170; P. DeLHAYE/]. L. LEcAT, La Messe
di: samedi soir. La collection des chrétiens éclaires, Briissel 1968;
A. KNAUBER, Sonntagabendmesse am Samstagabend? Sonderdruck
des Oberrheinischen Pastoralblattes 1966, Heft 5, 7, 8, 9; L. Koer/
A. STIEGLER/A. DORRER, Sonntag, in: LThK IX, Freiburg 21964,
878-882; M. Rerm, Tag, in: LThK IX, Freiburg 21964, 1272-1273.
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talischen Riten und zum anderen fiir die Katholiken
des lateinischen Ritus. Im Dekret des Vaticanum II
fiir die katholischen Ostkirchen wird die gottesdienst-
liche Feier des Herrntages auch fiir den Vorabend ex-
pressis verbis vorgesehen (vgl. Art. 15 und 22), und
durch die Instruktion >Eucharisticum mysterium« vom
25. Mai 1967 wird die bereits in vorausgegangenen In-
dulten gegebene Erlaubnis zur Antizipation der sonn-
tiglichen Eucharistiefeier in der Lateinischen Kirche for-
muliert.

Der Einblick in die kirchenrechtliche Situation spiegelt
also einerseits die Unergiebigkeit der Geschichte bzw.
der Vergangenheit fiir die Beantwortung der Frage nach
der Feier des Herrntages am Vorabend und anderseits
den faktischen Bestand der Gegenwart, wonach diese
Praxis unter gegebenen Umstinden und in einem be-
grenzten Rahmen von Rechts wegen méglich ist.

Wenn der Gesetzgeber der Kirche an einer vergleichs-
weise unwichtigen kirchlichen Tradition wie dem Zoli-
bat so energisch festhilt, wie es die Enzyklika »Sacer-
dotalis coelibatusc anzeigt, dann kann man annehmen,
dafl fiir die Gesetzesinderung bzw. Ausweitung in der
wesentlicheren Frage der Feier des Herrntages gravie-
rende Griinde aufzufinden sind. Nach solchen Griinden
soll hier im folgenden gefragt werden.

1. Der Herrntag ist durch apostolische Tradition in Koin-
zidenz mit dem rdmischen dies solis festgelegt. Er be-
deutet fiir die Woche, was Ostern fiir das Jahr bedeutet:
Zeitpunkt der aktualprisentischen Verkiindigung des
Todes und der Auferstehung des Herrn durch die Ge-
meinde Jesu Christi. Die Zusammenkunft der Gemeinde
zur Verkiindigung des geschehenen und noch ausstehen-
den Heils ist die konkrete Darstellung des Leibes Jesu
Christi, der Glieder in und mit ihrem gegenwirtigen
Haupt.

Entscheidend ist also die Zusammenkunft der in der
Ortsgemeinde sich konkretisierenden Gesamtkirche.
Daf} diese Versammlung der Gemeinde ermdglicht wird,
ist also ein entscheidendes Postulat und Zeichen dieses
Tages (die Sonntagspflicht ist die duflere, dulerste ge-
setzliche Darstellung dieses Anliegens).

2. Der Zeitpunkt der Zusammenkunft variiert in der Ge-

schichte der Kirche. Was »Tag« bedeutet, ist in der Ge-
schichte des Gottesvolkes nicht absolut fiir immer fest-
gelegt. Im Alten Bund versteht der Hebrier vor dem
Exil die Zeitspanne von Morgen zu Morgen als Tag.
Nach dem Exil setzt sich jedoch die babylonische Auf-
fassung durch, die den Tag vom Abend zum Abend
zihlt.

Anderseits spielt in der Heilsgeschichte die Nacht eine
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wesentliche, in der bisherigen Diskussion um die Feier
des Herrntages noch nicht geniigend beriicksichtigte
Rolle. Die Nacht hiillt das Pascha und den Auszug des
alten Bundesvolkes ein. Die Nacht ist der Zeitpunkt der
Geburt Jesu, der Mahlfeier mit seinen Freunden und
schlieflich seiner Auferstehung. Nacht mag dabei eine
zeichenhafte Rolle spielen. In jedem Fall hat sie pri-
gende Bedeutung fiir den heraufkommenden Tag. Die-
ser neue Tag ist nur aus der Nacht heraus zu verstehen
und zu vollziehen.

3. Ein weiterer Gesichtspunkt fiir die Feier des Herrn-
tages ergibt sich aus der Realitit dessen, was der Mensch
»Fest< nennt. Ist der Sonntag das Ostern der Woche,
dann ist er das Fest unter den Werk- und Arbeitstagen.
Die Zusammenkunft der Gemeinde Jesu Christi wird
dann zur festlichen Versammlung an dem Tag, da sich
die Glaubenden ihres Verdanktseins erinnern und be-
wuflt werden. Darum sagen sie Dank fiir Schopfung,
Erlosung und Verheiflung, feiern sie Danksagung, d. h.
Eucharistie.

Ist dem so, dann wird auch verstindlich, daff ein solch
festlicher Tag sich nicht auf 0.00-24.00 Uhr beschrinket,
sondern in der Art menschlichen Lebens ausufert, dafl er
eingeleitet wird und ausklingt. — Die Kirche hat in ihrer
Geschichte diese Art der Festfeier auch eh und je ge-
kannt. Nicht nur Hochfeste, sondern jeder Sonntag als
Herrntag hat eine Antizipation in der Liturgie durch
die erste Vesper, in der Gemeindepraxis durch das Sonn-
tagsliuten am Samstagabend uv.a.m.

4, Es ist einleuchtend und selbstverstindlich, wenn die
Liturgiewissenschaft und der Kanonist sagen, dafl die
wochentliche Feier des Paschamysteriums nicht vom
Sonntag auf einen anderen Tag verlegt werden diirfe.
Aber der den Menschen und das menschliche Leben be-
denkende praktische Theologe mufl folgendes hinzu-
fiigen: die Feststellung des Liturgikers und Kanonisten
schlieft nicht aus, sondern ein,dafl der Herrntag als Fest
der Woche iiber den astronomisch-kalendarischen dies
solis hinaus der hier und heute lebenden Gemeinde Jesu
Christi zur Verfiigung steht. Biblisch ausgedriickt heifit
das: »Der Sabbat wurde um des Menschen willen ge-
macht, und nicht der Mensch um des Sabbat willen«
(Mk 2, 27). In der dogmengeschichtlichen Terminologie
hat sich dieser Grundsatz so niedergeschlagen: sacra-
menta sunt propter homines.

Diese vier grundsitzlich-systematischen Gesichtspunkte
zeigen, dafl die gemeindliche Feier des Herrntages zwar
auf den Sonntag festgelegt ist — das berechtigte Postulat
der erudierten Untersuchung von Knauber —, aber einem
jeweiligen Neuverstindnis von seiten des Menschen her
tiber das, was Tag heif}t, in keiner Weise entgegensteht.
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a) Der arbeitsfreie Samstag der modernen Industrie-
gesellschaft hat den alten Sabbat-Tag verdoppelt. Die
Massenkommunikationsmedien nehmen bereits darauf
Riicksicht, indem sie den Feierabend vom Samstag auf
den Freitagabend vorverlegen. Wie immer der freie
Samstag gestaltet werden mag, auf alle Fille hat sein
Abend einen anderen Charakter als frither. Was in frii-
heren Generationen an Feiertagsvorbereitungen am
Samstagnachmittag zu erledigen war, das wird heute
von dem Grofiteil der Bevolkerung am Freitagabend
und am Samstagmorgen getitigt. Am spiten Nachmit-
tag des Samstag ist nahezu feiertiigliche Ruhe eingetre-
ten. — Mit anderen Worten, der Sonnabend ist von der
Arbeit des Werktages freigestellt fiir die Zusammen-
kunft der Gemeinde Jesu Christi zur Feier des wochent-
lichen Osterfestes.

b) Die Mobilitit des heutigen Menschen erméglicht ihm,
ausder Engeder industriellen Grofigesellschaft der Grofi-
stadt herauszukommen. Diese Moglichkeit wird in zu-
nehmendem Mafle wahrgenommen. Die Feier der Eucha-
ristie am Vorabend des Sonntags hat den Vorteil, dafl
die Teilnehmer sich ruhig darauf vorbereiten kdnnen,
sei es, dafl sie an zwei Tagen, Samstag und Sonntag,
unterwegs sind, sei es, daf sie erst am Sonntag auf die
Reise gehen. In jedem Fall haben sie beim Abendgottes-
dienst die Ruhe der Nacht vor sich und konnen an ihm
in ganz anderer Weise teilnehmen.

a) Es gilt der Satz von W. Kampe: »Der heutige Mensch
ist kein Frithaufsteher, sondern im zunehmenden Mafle
ein Abendmensch.« Abends ist der Mensch wacher, sen-
sibler, aufnahmefihiger. Das kann jeder bestdtigen, der
schon einmal in einer Grofistadt einen gut gestalteten
Abendgottesdienst besucht hat.

b) Es gibt kaum ein gesellschaftliches Ereignis, das nicht
einen Schwerpunkt oder Hohepunkt seiner Veranstal-
tung am Abend hat, weil die Nacht die Menschen oder
die gesellschaftliche Runde in besonderer Weise einsam-
melt und was an anderen Gesichtspunkten dafiir noch
mafigebend sein mag. Daf} diese Gesichtspunkte nicht
erst modernen Ursprungs sind, zeigt die Tatsache, daf}
das auf Jesus zuriickgefiihrte eucharistische Mahl eben-
falls als ein abendliches Mahl geschildert wird.

c) Psychologisch bedeutsam ist auch, dafl der Sonntag-
abend in zunehmendem Mafle durch die bevorstehende
und andringende Arbeitswoche immer mehr im Zeichen
der Vorbereitung auf diese Arbeitswoche steht und eher
als eine Art Ausklang des Sonntags verstanden wird.

a) Die weitaus grofite Zahl der Ortsgemeinden feiert
den Herrntag nicht in einer einmaligen geschlossenen
Versammlung der Gemeinde, sondern in verschiedenen
Zusammenkiinften im Verlauf des Sonntagvormittags
und gegebenenfalls am Sonntagabend. Unter diesem Ge-
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sichtspunkt ist also eine Terminverlegung einer euchari-
stischen Versammlung auf den Vorabend grundsitzlich
mbglich.

b) Die eucharistische Feier des Herrntages am Vorabend
wird nach den bisherigen Erfahrungen von einer be-
trachtlichen Anzahl der Gemeindemitglieder gewiinscht
und wahrgenommen.

¢) Das bedeutet u. U. eine Entlastung nicht nur fiir die
Glieder der Gemeinde, sondern auch fiir den Gemeinde-
vorsteher, dessen sonntiglicher Terminplan auf ein sinn-
volles Maf} reduziert werden kann.

d) Wenn der Vorabendtermin grundsitzlich mdglich ist
— und das beweist die kirchliche Gesetzgebung —, sollte
er auch angeboten werden; denn das Angebot regelt die
Nachfrage. Die Verlegung der in der stddtischen Gesell-
schaft immer weniger gefragten Frithmesse auf den fiir
den heutigen Menschen sinnvolleren Abendtermin er-
scheint als eine rationelle Verbesserung des Gemeinde-
lebens. — Dariiber hinaus zeigt der in diesem Punkt be-
hutsam abwigende Erfahrungsbericht von W. Kampe,
daR die Eucharistiefeier des Herrntags am Vorabend des
Sonntags auch solche Christen anspricht und herzu-
bringt, die sonst iiberhaupt nicht zur Sonntagsmesse
gehen.

e) Zweifellos trigt die Eucharistiefeier am Vorabend, in
der sich Gemeinde konstituieren kann, mehr zur Sinn-
verwirklichung der Feier des Herrntags bei als die bis-
herigen Angebote von Bahnhofs- und Touristenmessen
am Sonntagfrith um 5.00 oder 6.00 Uhr.

f) Da der Sonntagabend immer mehr im Zeichen der
kommenden anstrengenden Arbeitswoche steht, bleibt
abzuwarten, ob die Sonntagsabendmesse ihre bisherige
Bedeutung behilt, wenn die Herrntagsfeier am Vor-
abend allgemein ermdglicht ist.

g) Ein mit dem Pfarrgemeinderat klug ausgewihlter
Abendtermin fiir die Eucharistiefeier am Vorabend
konnte u. U. die erstrebenswerte Teilnahme der Gesamt-
familie an der eucharistischen Herrntagsfeier begiinsti-
gen, wohingegen am Sonntagmorgen die Familie sich aus
verschiedensten Interessen auf die einzelnen Gottes-
dienste verteilt (Hausfrauenpflichten, Sportvereine, Son-
derinteressen der Jugendlichen).

h) Gegen die Feststellung von Georg May, dafl Anti-
zipierende streng genommen nicht den Tag des Herrn
als Tag feiern, ist eine dreifache Frage zu stellen:

aa. Soll man dem erholungsuchenden Menschen seine
Fahrt oder Wanderung am Sonntag etwa verbieten?
bb. Feiert er etwa den Tag des Herrn als Tag besser,
wenn er die Touristenmesse um 6.00 Uhr besucht hatte?
cc. Feiert er ihn besser, wenn er unterwegs in der Ge-
meinde X um 10.00 Uhr gemdfl Ortsmefanzeiger seine
Fahrt kurz unterbricht, um zwischendurch seine Sonn-
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tagspflicht zu erfiillen? — Zweifellos kbnnte er am Vor-
abend in Ruhe und Sammlung an der Feier der Ge-
meindeeucharistie teilnehmen.

i) Die Feier des Herrntags ist mit der Gemeindeeucha-
ristie nicht erledigt. Wie der Sonntag als Gedichtnistag
des Verdanktseins der Erldsung und der Verheiflung
heute in der Haltung des Christen Ausdruck finden soll,
ist eine noch anstehende und ungeldste Frage. Aber man
kann und darf diese Problematik nicht allein dem zu-
schieben, der an der Eucharistiefeier der Abendstunde
des Vorabends teilnimmt.

k) Allgemein kann man heute sagen, daf in der immer
mehr ausufernden stiddtischen Gesellschaft, d. h. also auch
in zunechmendem Mafle auf dem Lande, die Abendmesse
als solche mehr Zukunft hat als die Morgenmesse. — Im
Rahmen dieser Entwicklung wird auch die sonntigliche
Abendmesse mehr gefragt sein als die sonntigliche Friih-
messe. Dabei ist unter sonntiglicher Abendmesse ange-
sichts des heutigen Wochenendrhythmus und angesichts
der bevorstehenden Arbeitswoche vorziiglich die Vor-
abendmesse des Sonntags zu verstehen.

Die wenigen skizzenhaften Darlegungen konnen soviel
erweisen, dafl der Gesetzgeber der Kirche der Gegen-
wart die soziologischen, psychologischen, allgemein
menschlichen Anliegen der heutigen Gemeinde verstan-
den hat, daf} er in der Anpassung der Tradition des Got-
tesdienstes an die heutige Gesellschaft eine Moglichkeit
erschlossen hat, die bisher nur deswegen keine gréfere
Realisierung und Zustimmung erhalten haben kann,
weil ihre Verwirklichung allzu #ngstlich von den dafiir
Zustindigen hintan gehalten wird. Eine Gesetzeserlaub-
nis ad experimentum kann ihre Brauchbarkeit oder Un-
brauchbarkeit nur dadurch erweisen, daf sie auch durch-
experimentiert wird, dafl man damit Erfahrungen sam-
melt.

Der pastorale Imperativ, der hinter dieser neuen litur-
gischen Gesetzgebung steht, stimmt voll und ganz mit
dem iiberein, was Karl Rahner im >Handbuch der Pa-
storaltheologie« den »Tutiorismus des Wagnisses« ge-
nannt hat, wenn er schreibt: »Die Kirche lebt heute in
einer Zeit, wo es einfach notwendig ist, im Mut zum
Neuen und Unerprobten bis zur duflersten Grenze zu
gehen, bis dorthin, wo fiir eine christliche Lehre und ein
christliches Gewissen eindeutig und indiskutabel eine
Moglichkeit, noch weiter zu gehen, einfach nicht mehr
sichtbar ist. Der einzige, heute im praktischen Leben der
Kirche erlaubte Tutiorismus ist der Tutiorismus des
Wagnisses. «2

2 In: Handbuch der Pastoraltheologie 11, 1, Freiburg 1966, 275.
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Welche Rolle hat die Pfarrei in der postkonziliaren
Kirche? Die Pfarrei ist noch immer sehr wichtig, weil
sie das Zentrum fiir den Gottesdienst ist. Die Pfarr-
kirche sollte zum Gottesdienst fiir alle Menschen aller
Rassen, Altersstufen und aus allen sozialen Verhiltnis-
sen da sein; sie sollte ein Ausdruck der Universalitit der
Kirche sein. Man sollte in der Pfarrei aber nicht eine
natiirliche Gemeinschaft sehen, vielmehr einen Ort, wo
die eucharistische Gemeinschaft gegenwirtig wird.

In einer stidtischen Gesellschaft kommt der Liturgie
beim Aufbau des Bewufltseins christlicher Gemeinschaft
immer mehr Bedeutung zu; in einer grofleren Stadt und
in einer mobilen Welt tiberhaupt ist ja fiir eine natiir-
liche Gemeinschaft soziologisch eine geringere Grund-
lage vorhanden. Durch die Liturgie wird das Reich Got-
tes jetzt schon auf Erden gegenwirtig, die Menschen, die
an ihrer Feier teilnehmen, missen ganz bewufit eine
echte Gemeinschaft bilden, so daf sich jeder, der hin-
kommt, als Glied dieser eucharistischen Gemeinschaft
fiihlt, gleichgiiltig, ob er die Anwesenden schon einmal
gesehen hat oder jemals wiedersehen wird.

Die Verwirklichung der eucharistischen Gemeinschaft
zielt aber nicht darauf ab, gemeinsam eine Stunde der
Weltabkehr zu verbringen, sie soll eine Beziehung zum
Leben haben. Diese Beziehung zum Leben wird den
Menschen durch die Predigt zum Bewufltsein gebracht.
Die Eucharistiefeier soll nicht ein Reservat in unserem
Leben sein, in dem wir dieses Leben zu vergessen be-
miiht sind. Vielmehr kommen wir, wie wir sind, wir
opfern unser ganzes Leben, wie es ist, auf und miissen
auf irgendeine Weise zum Ausdrudk bringen, dafl diese
Feier in unserem Leben fortwirkt, damit wir werden,
wozu wir aufgerufen sind: Zeugen fiir Christus in der
Welt.

Ohne Bezichung zur Bedeutung christlicher Existenz in
der Welt kann es keine tiefgreifende sinnvolleliturgische
Erneuerung geben. Ebenso ist eine echte Prisenz der
Christen in der Welt nur denkbar, wenn diesen bewufit
ist, dafl die Eucharistie im Mittelpunkt ihres Lebens
stehen muf.

Die wichtigste Funktion der Pfarrei liegt also in der
Verwirklichung der eucharistischen Gemeinschaft. Aber
was konnen wir tiber diese als menschliche, nicht iiber-
natiirliche Gemeinschaft aussagen? Was sind ihre Erfor-
dernisse in psychologischer und soziologischer Sicht?
DieSoziologen unterscheiden drei soziale Grundformen:
die Kategorie, die Gruppe und das Aggregat. Mit dem
Begriff Kategorie werden Menschen mit dhnlichen Merk-

* Aus dem im Otto Miiller Verlag, Salzburg, soeben erschienenen
Buch von F. HouTtarT, Explosion der Kirche — Die Krise der In-
stitution. Mit freundlicher Genehmigung des Verlags.
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malen bezeichnet, zum Beispiel >Frauens, >Teenagers,
»Vorschulkinder«. Es ist dies nur ein logisches Konzept,
eine statistische Einheit, der keine tatsichliche gesell-
schaftliche Gruppierung entspricht. Man kann von
>Kirchgingern« als einer Kategorie sprechen und diese
soziologisch untersuchen, also ihr Alter, ihre Bildung,
ihr Geschlecht und dergl. feststellen. Aber die Menschen,
die am Sonntagvormittag in der Kirche sind und die
eucharistische Gemeinschaft bilden, sind ja wirkliche
Menschen und wirklich vorhanden, nicht nur ein logi-
scher Begriff.

Der zweite Begriff einer sozialen Grundform ist die
Gruppe. Der Terminus wird zur Kennzeichnung von
Leuten verwendet, die sich vereinigt haben auf ein ge-
meinsames Ziel hin, dieses mag gar nicht prizise gefafit
sein, existiert aber, es besteht eine Art zwischenmensch-
licher Beziechung und eine Art Organisation. Die >Ar-
beiter< kénnte man beispielsweise als >Kategorie« be-
zeichnen; sobald sie sich aberihrer Gemeinsamkeiten be-
wuflt werden und sich zu organisieren beginnen, bilden
sie eine »Gruppe«.

Betrachten wir die Sonntagsmesse, so kénnen wir dort
keine>Gruppe«feststellen. Es gibt zwar ein gemeinsames
Ziel, aber die anderen Voraussetzungen fiir die Gruppe
sind nicht immer vorhanden. In einem stddtischen Milieu
existieren gewohnlich keine zwischenmenschlichen Be-
ziechungen unter den Meflbesuchern, und abgesehen von
der Tatsache der Anwesenheit besteht auch weder for-
mell noch informell eine Organisation. Die soziale
Grundform, die fiir die eucharistische Gemeinschaft er-
forderlich ist, ist nicht die Gruppe.

Die dritte soziale Grundform wird als Aggregat be-
zeichnet und ist eine Versammlung von Menschen. Es
gibt viele Typen von Aggregaten. Ereignet sich auf der
Strafle ein Unfall so entsteht sofort ein Aggregat von
Menschen. Bei einer anderen Art von Aggregat tritt eine
stirkere soziale Beziehung auf, bei Vortrigen und Ver-
sammlungen beispielsweise oder im Kino. Es ist eine
Art von Beteiligung an einem offentlichen Geschehen,
diese mag zwar sehr passiv sein, doch handelt es sich
um einen Typus kollektiven Verhaltens.

Die Liturgie bringt einen besonderen Typus des Aggre-
gats mit sich, es wird mehr gefordert als eine passive
oder lediglich reaktive Form der Teilnahme. Die Men-
schen, die sich versammelt haben, miissen gemeinsam et-
was tun. Die soziale Grundform der eucharistischen Ge-
meinschaft (die auf der menschlichen Ebene erforderlich
ist) ist die des Aggregates, das aber die Teilnabme der
Menschen verlangt, die zu einem besonderen, wohlbe-
kannten Zweck versammelt sind; eine zwischenmensch-
liche Beziehung, die eine férmliche Kontinuitdt erfor-
dern wiirde, ist aber nicht notwendig.
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Abgesehen von den Menschen, mit denen und fiir die die
liturgische Feier stattfindet, gibt es fiir die eucharistische
Gemeinschaft noch einige andere soziale Voraussetzun-
gen.

Vor allem muf ein Ort vorhanden sein, handelt es sich
doch um eine Versammlung von Menschen. Gemeint ist
einfach ein Platz; es muf sich nicht unbedingt um eine
Kirche handeln, die Zusammenkunft kann ja im Freien,
in einer Wohnung oder in einem Hotelzimmer abgehal-
ten werden. Auch ein geographisches Territorium mit
bestimmten Grenzen ist fiir die Pfarrliturgie also nicht
erforderlich; es mufl nur ein Ort da sein, wo der Priester
und das Volk die eucharistische Gemeinschaft verwirk-
lichen kénnen. Normalerweise wird ein Gebdude die
allwdchentliche Wiederholung der Feier gewihrleisten
und auch andere rituelle oder sakramentale Handlungen
ermdglichen. Dieses Gebiude ist ein sichtbares Zeichen
des Zwedkes, fiir den es existiert, und steht jedermann
offen, der es aufzusuchen wiinscht, gleichgiiltig, ob er
der Pfarrei >angehdrt< oder nicht.

Der Ort fiir die eucharistische Gemeinschaft muf} 6ffent-
lich und offen sein. Es wire nicht normal, wenn die
Eucharistiefeier in der Regel nur fiir eine bestimmte
Kategorie Menschen abgehalten wiirde und nicht auch
allen anderen offenstiinde. Die eucharistische Versamm-
lung muf}, soweit dies nur méglich ist, ein Spiegelbild
der Universalitit der Kirche sein, allen Menschen offen-
stehen und damit bezeugen, dafl alle Menschen der gan-
zen Welt zu dieser Gemeinschaft eingeladen sind.
Damit will ich nicht sagen, dafl man keine Messe fiir
kleine Gruppen feiern soll. Das kann sogar sehr gut sein.
Doch sollte es nur gelegentlich geschehen und nicht zu
einer regelmifligen und stindigen Einrichtung werden.
Auch diirfte man die Messe fiir die kleine Gruppe nicht
als ideal betrachten, entstiinde doch sonst der Eindruck,
dafl die eucharistische Gemeinschaft auf eine natiirliche
Gemeinschaft beschrinkt wire. Die ideale Situation
wahrer Gottesverchrung wird einzig und allein im Reich
Gottes realisiert werden, wo wir alle ohne die Unter-
schiede, die uns heute trennen, vereint sein werden. Wie
unvollkommen unsere Eucharistiefeiern auch sein mo-
gen, sie miissen jedoch eine Andeutung jener idealen
Situation sein, und dies ist nur dann moglich, wenn sie
regelmifig jedermann offenstehen.

Wegen der allwdchentlichen Wiederholung der Feier er-
gibt sich schlieflich die Notwendigkeit der Schaffung
einer Institution, die bestindig ist und von jemandem
betreut werden mufl. Wo eine Institution ist, sind aber
auch Rollen. Zur Sicherung der grundlegenden Organi-
sation werden einige dieser Rollen etwas Stindiges sein
miissen, andere wieder nur etwas Zeitweiliges.
Gewohnlich wird ein gewisser Kern von Volk vorhan-
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den sein. Vom Gesichtspunkt des Ubernatiirlichen aus
gesehen, konnte die eucharistische Gemeinschaft auch
ohne diesen stattfinden, von einem menschlichen Stand-
punkt aus betrachtet, ist aber das Gelingen von den
Menschen abhingig, die sich um eine erfolgreiche Mit-
wirkung bemiihen: also von Lektoren, Vorsingern, even-
tuell von jemandem, der auf einem Instrument begleitet
und noch von anderen. Der Priester und diese Leute, die
miteinander bekannt sind und zusammenarbeiten, bil-
den eine Gruppe. Man sollte sie aber nicht als etwas Ge-
schlossenes, Exklusives betrachten, und sie sollte auch
neuen Mitgliedern immer zuginglich sein. Die Gruppe
sollte sich niemals mit der eucharistischen Gemeinschaft
identifizieren und die Gemeinschaft um die Eucharistie
einfach zum Anlaf nehmen, um eine natiirliche Gemein-
schaft zu bilden.

Ich mochte weder etwas gegen zwischenmenschliche Be-
ziehungen einwenden noch behaupten, es wire wiin-
schenswert, dafl die eucharistische Gemeinschaft unper-
sonlich sei. Die Messe aber soll die Bande der Liebe un-
ter allen Menschen stirken, ob sie nun enge personliche
Freunde sind oder nicht.

Der Gottesdienst auf der Ebene der »Gemeindec« ist be-
sonders wichtig, veranschaulicht er doch eine erste Di-
mension der Universalitit. Wenn die Kirche das Zeichen
der engen Vereinigung mit Gott und der Einheit der ge-
samten Menschheit darstellen soll, dann miissen wir auch
irgendwelche Dimensionen dieser Vereinigung erleben.
Dies soll aber keineswegs die Moglichkeit ausschlieffen,
eine Liturgie fiir kleine Gruppen zu halten, in denen
zwischenmenschliche Bezichungen bestehen. Eine solche
Liturgie soll konkret dann existieren, wenn wir ganz
bewuflt andere Dimensionen der eucharistischen Gemein-
schaft erleben wollen, beispielsweise die Messe als Mahl.
Es wird dafiir allerdings eine bestimmte soziale Grund-
form, gewdhnlich eine Gruppe innerhalb einer bestimm-
ten Kategorie, erforderlich sein. Zu glauben, man kénne
Charakteristika dieses besonderen Erlebnistypusim Rah-
men der Gemeinde vermitteln, ist illusorisch.

Irgendwie haben wir die s>christlichec Beziehung einer
sprimiren< Beziechung gleichgesetzt, als kénnte man in
die echte christliche Liebe nur solche Menschen einbezie-
hen, von denen man alles weiff und mit denen man in
einer stindigen Verbindung steht. Diese Vorstellung ist
ein Relikt aus einer lindlichen, vortechnischen Zivilisa-
tion, wo eine christliche Beziehung innerhalb einer klei-
nen stabilen Gemeinschaft bestand, in der solch eine per-
sonliche Vertrautheit das Ubliche war. Heute aber ist es
ebenso moglich, eher »sekundire« Beziehungen im Geiste
der christlichen Liebe zu pflegen, ohne jede Beziehung
zu einer >primiren< machen zu wollen. Durch die Art,
wie er die Fahrgiste behandelt, die einsteigen und aus-
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steigen, kann beispielsweise der Autobusschaffner die
Stimmung des einzelnen sehr triiben oder ausgesprochen
heben. Eine Angestellte wiederum kann man ein Stiick
Menschlichkeit erleben lassen, wenn man sich fiir ihre
Dienste mit einem Licheln bedankt, das dem Menschen
und nicht der Leistung gilt. Sekundire Beziehungen, in
christlicher Weise gepflegt, schlieflen echte Achtung und
Anerkennung fiir die Personlichkeit des andern ein.
Aber wir sollten nicht damit rechnen, daf} jede Messe
eine Gruppenbeziehung schaffen kann, in der jeder den
andern beim Vornamen nennt — oder auch nur denken,
daf} dies ein anzustrebendes Idealziel wire. Doch sollte
jede Messe ein Erlebnis christlicher Gemeinschaft sein.
Eine abschliefende Uberlegung iiber die Verwirklichung
der eucharistischen Gemeinschaft betrifft die physische
Disposition der Kirche und der Gldubigen. Die Atmo-
sphire der Kirche sollte weder theatralisch noch gekiin-
stelt noch sentimental sein, sondern natiirlich und wiir-
dig und mit der Kultur harmonieren. Der Zelebrant soll
dem Volke zugewandt und fiir die Gldubigen, auch wenn
er sitzt, zu sehen sein. Es muf} dafiir gesorgt sein, dafl
jedermann alles gut héren kann, und dazu ist es erfor-
derlich, dafl der Raum vom Straflenlirm durch entspre-
chende Vorrichtungen abgeschirmt ist.

Die Pfarrei hat zwar kein Monopol auf den Gottes-
dienst, doch stellt er ihre Hauptfunktion dar. Fiir die
Erfiillung dieser Aufgabe bedarf es keines Territoriums.
Doch hat die Pfarrei noch zwei weitere Funktionen, eine
administrative und eine spezialisierte.

Da wir in einer Gesellschaft leben, in der die Beweglich-
keit ein Faktor des tiglichen Lebens und soziale Kon-
trolle mangels entsprechender Geschlossenheit erschwert
ist, besteht die Notwendigkeit, in einem gewissen Um-
fang Aufzeichnungen zu machen, Statistiken zu fiihren
und gewisse seelsorgliche Verantwortungen aufzuteilen.
Um diese Arbeit zu erleichtern, wird das Ditzesangebiet
in iiberschaubare Bereiche aufgeteilt. Man muf sich aber
des Umstandes bewufit bleiben, dafl das Territorium
nicht die Basis fiir die eucharistische Gemeinschaft ist.
Die Treue gegeniiber der Kirche kann keinesfalls der
Anhinglichkeit gegeniiber gewissen geographisch ab-
grenzbaren Bezirken gleichgesetzt werden. Die Eintei-
lung in Territorien ist fiir administrative Funktionen
und fiir eine bestimmte Aufgabenteilung, besonders in
der katechetischen Arbeit, zweckmiflig. Die Freiheit der
Wahl in bezug auf den Gottesdienst und andere reli-
gitse Betitigungen sollte in der Stadt aber mehr und
mehr gesichert werden. Der administrative Bedarf nach
Aktenanlegung und Ausarbeitung von Statistiken 14fit
sich durch die Ubermittlung von Daten an eine zentrale
kirchliche Verwaltungsstelle oder an riumlich dezentra-
lisierte Stellen leicht decken.
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In einer Stadt ist es unmdglich, dafl eine Pfarrei fiir
simtliche pastoralen Funktionen zustindig ist. Die pasto-
rale Aktivitdt wird von der 6rtlichen Lage der Pfarrei
abhingen. Fiir eine Grofistadtpfarrei in einem Elends-
viertel wird natiirlich in der Seelsorge die soziale Arbeit
stirker im Vordergrund stehen. Man wird dort einen
Hort brauchen, eine Stellenvermittlung oder irgendeine
Art von Freizeitzentrum.

In den Vororten wird die seelsorgliche Titigkeit mehr
auf die Familien, die Alten und die Kranken abzielen.
Pfarreien in Universititsstidten erfordern eine andere
Art von Seelsorge als Pfarreien in Industriezentren.
Alle diese Sonderfunktionen miissen innerhalb einer Di-
ozese oder einer Seelsorgezone zusammengefaflt sein, so
dafl der richtige Typus Seelsorge am richtigen Fleck ge-
leistet wird. Geschieht das, dann kann die Kirche ein-
drucksvoller bezeugen, dafl Christus fiir alle Menschen
und all ihre Néte da ist.

Der soziale Wandel in den Rollen und Institutionen
fithrt zu neuen Definitionen und neuen Interpretatio-
nen. Keine dieser in Entwicklung befindlichen Anregun-
gen kann eine Dauerldsung bieten, und eine Dauerldsung
soll auch gar nicht angestrebt werden.

Allen Menschen die Botschaft des Evangeliums zu brin-
gen, ist ein Auftrag, der sich stindig wandelt — eine per-
manente Herausforderung. Bleibt die Kirche aber den
Zeichen der Zeit gegeniiber offen, so werden sich ent-
sprechend den Erfordernissen immer wieder neue Mog-
lichkeiten enthiillen, denn die sinstitutionelle« Kirche ist
ein Dienst der lebendigen Kirche in der Welt.

Die Frage nach der Revolution ist heute auf der ganzen
Erde aktuell; die Proteste gegen den Vietnamkrieg, die
Rassenfrage in den USA, die Lage Lateinamerikas und
der iibrigen Dritten Welt, die Aufdeckung repressiver
Tendenzen in den Industrielindern durch Marcuse und
andere und die damit verbundenen Studentenunruhen
haben nach Ansicht vieler die vorhandene Gesellschafts-
ordnung auf der Welt als fragwiirdig und verdnderungs-
bediirftig erwiesen und zugleich gezeigt, wie sehr die
herrschenden Gesellschaftsschichten sich gegen grund-

* Dieser Aufsatz stellt eine iiberarbeitete Fassung eines Vortrages

dar, den der Verfasser auf den »Kieler Wochen« 1968 gehalten hat.
Er konkretisiert Uberlegungen, die der Verfasser bereits in einem
Aufsatz dieser Zeitschrift (2 [1967] 81-91) unter dem Titel »Glan-
ben als Hoffen< vorgelegt hat.
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legende Verinderungen striuben. Dadurch ist iiberall,
wenn auch in unterschiedlichem Mafle, revolutionires
Bewufitsein gewachsen.

Kann der Theologe etwas zu diesen Fragen und zu die-
ser Situation sagen? Mufl er es nicht den politischen
Gruppen, den Soziologen und Wirtschaftswissenschaft-
lern iberlassen? Zu den erstaunlichsten Phinomenen
heutiger Theologie gehort die immer dringendere Frage
nach einer »Theologie der Revolutions, die vor allem von
Lateinamerika her gefordert wird.! Die Kirchen werden
vielfach als Stabilisierungsfaktor der vorhandenen Ge-
sellschaftsordnung erfahren. Aber,so wird gefragt, miifi-
ten sie nicht vielmehr selber der Motor der Verinderung
sein, unter Umstidnden sogar der Motor der Revolution,
um die vorhandene Gesellschaftsordnung zugunsten einer
besseren abzuschaffen? Die Frage >Kirche als Trigerin
der Revolution?« ist damit gestellt. Wenn die Antwort
darauf theologisch verantwortet werden soll,dann muf§
zunichst die Offenbarung selber befragt werden. Ge-
wif ist die Problemstellung neu, sie kommt aus unserer
und nicht aus der biblischen Zeit; aber neue Fragestel-
lungen konnen neue Seiten der Offenbarung ans Licht
treten lassen.

a) DieMitte derOffenbarung ist Jesus Christus selbst.
Diese Offenbarung ist wohl endgiiltig, aber sie ist noch
nicht zu Ende, noch nicht die Vollendung. Im Kreuz und
in der Auferweckung Jesu wurden die Grenzen dieser
Welt durchbrochen und ein universaler Heilshorizont
eroffnet. Die Zukunft dieses Jesus von Nazareth, die
Auferweckung allen Fleisches, der neue Himmel und die
neue Erde, die offenbare Gottesherrschaft miissen mit-
bedacht werden, wenn die Offenbarung Gottes verstan-
den werden soll. Denn Gott teilt nicht irgendeine Wahr-
heit mit, sondern sich selbst als das Heil und die Zukunft
der Menschen und ihrer Welt. Er will eine Geschichte
haben mit den Menschen, innerhalb derer sie sich als
freie Partner seiner Licbe erweisen kénnen.

Die Rechtfertigung des Siinders im Glauben ist endgiil-
tige Gabe Gottes, die den Menschen in Dienst nimmt
und auf den Weg der Vollendung schickt. Die Rechtfer-
tigung ist selber Verheiflung der Vollendung in Herr-
lichkeit. Die Glaubenden haben die hereingebrochene
Gottesherrschaft nicht in Besitz und Verfiigung, sondern
nur als Erbe durch Christus in der Weise des Angelds
durch den Geist. Die Ubermacht des Todes, der Siinde,
der Weltelemente, der Michte, der Furcht ist durch Chri-
stus zerbrochen. Die neue Freiheit, zu der er befreit, ist
die Freiheit zum neuen Leben in der Hoffnung auf die

1 Vgl. das im Matthias-Griinewald-Verlag, Mainz, zusammen mit
Chr, Kaiser Verlag, Miinchen, erscheinende Buch: E. FeiL/R. WETH,
Diskussion zur >Theologie der Revolution:, Miinchen/Mainz 1969.
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Herrlichkeit. Diese Freiheit will betitigt sein, dieses
neue Leben will sich auswirken in der Liebe. Gottes
Offenbarung als Verheiflung ist nicht billige Vertréstung
auf ein besseres Jenseits, sondern nimmt den Menschen
selber in Dienst fiir die Vollendung. Die Gnade Gottes
ist so grof}, daf sie den Siinder als Gerechtfertigten fiir
diesen Dienst befihigt. Trotz und wegen der erfahrenen
Liebe Gottes, trotz und wegen des geschenkten Lebens
und Geistes Gottes lebt der Gliubige »nur«< in der Hoff-
nung. Denn die Offenbarung Gottes und die Annahme
durch die Menschen in Glaube, Hoffnung und Liebe zie-
len auf die Vollendung, die in der Auferweckung Jesu
angebrochen und verheiflen ist. Diese Vollendung liegt
noch als unausdenkbare, neue Zukunft vor den Men-
schen: »Christus in euch — die Hoffnung auf die Herr-
lichkeit« (Kol 1,27).

Die Fiille dieser Offenbarung Gottes als Verheiffung ist
vom Menschen nicht einzufangen oder auszusagen. Sie
sprengt jedes geschlossene System, jede in sich abgerun-
dete Glaubenslehre, nicht nur, weil das bereits wirklich
Geschehene die Dimensionen menschlicher Erfahrung
und menschlicher Sprache iibersteigt, sondern vor allem,
weil dieses Geschehene auf das noch nicht Wirkliche der
Vollendung verweist. Keine Formulierung in mensch-
licher Sprache kann deswegen die Offenbarung als Ver-
heiflung ausschopfen oder endgiiltig deuten, auch nicht
die Schrift selber, schon gar nicht die Summe der Dog-
men. Es bedarf der ganzen Geschichte der Menschen ein-
schliefllich der bleibenden Vollendung, um die Fiille zu
erfahren.

Die erhoffte Zukunft wird in der Schrift vornehmlich
unter den Bildern des sozialen Heils der Gerechtigkeit,
des Friedens, der Versshnung und der universalen Ge-
meinschaft in Freude vorgestellt. Der einzelne kann seine
Hoffnung auf das eigene Heil nur innerhalb dieser uni-
versalen Hoffnung auf das Heil aller und der ganzen
Welt verstehen und iiben. Die Aneignung der Verhei-
flung geschieht nicht nur in dem Vertrauen, dafl Gott >es
schon machen werde, sondern geschieht auch und immer
zugleich im titigen Verantworten dieser Hoffnung, ge-
schieht in dem Bemiihen, die schon durch Christus frei
gewordenen Krifte des Friedens, der Versshnung und
Vergebung zugunsten der Geringsten seiner Briider zu

“ verwirklichen. Karl Barth hat dies einmal prignant aus-

gedriickt: »Hoffen geschieht im Tun des nichsten Schrit-
tes. «2

Prizisieren wir diese Uberlegungen im Hinblick auf un-
ser Thema, dann besagen sie

1. daf} dieHoffnung sich nie innerweltlich erfiillen kann,

2 K. BartH, Kirchliche Dogmatik TV, 2. Hilfte, Ziirich 1959, 1048.
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daf kein Gesellschaftszustand ihr entspricht, daf} die
Hoffnung in jeder gesellschaftlichen Situation Moglich-
keiten der Verinderung, Ansatzpunkte der Kritik fin-
det, da sie jede Gegenwart auf die erhoffte Zukunft be-
zieht. Dann besagen sie

2.dafl die Hoffenden selber verpflichtet sind, die Ge-
genwart auf die erhoffte Zukunft hin zu verindern, dafl
siec dem seit Christus in diese Welt hinein wirkenden
Frieden, der sich erst in der communio sanctorum mit
Christus erfiillen wird, Raum schaffen miissen, daf} sie
in Wandlungs- und Vergebungsbereitschaft die Entsts-
rungskrifte der Liebe in das gesellschaftliche Leben ein-
bringen miissen. Alle Verinderungen der Welt und der
Gesellschaftsordnung werden also nur relative Anderun-
gen sein konnen, relativ, das heifdt in Beziehung, in Rich-
tung auf die erhoffte Zukunft hin, ohne die Zukunft sel-
ber herstellen zu konnen. Dann besagen diese Uber-
legungen aber auch

3.dafl man aus der christlichen Hoffnung kein klares
und eindeutiges innerweltliches Zukunftskonzept ablei-
ten kann. Christliche Hoffnung 148t sich nicht adiquat
in innerweltliche Planungsziele umlegen. In der Kritik
der Gegenwart konnen die Christen sich einig werden,
im positiven Zukunftsentwurf gibt es verschiedene
Moglichkeiten, von denen keine schlechthin den Namen
schristlich« verdient. Deswegen konnen Glaube, Hoff-
nung und Kirche nicht zu einer geschlossenen innerwelt-
lichen Ideologie umfunktioniert werden.

b) In den vorangegangenen Uberlegungen haben wir
darzulegen versucht, woher die Kirche Jesu Christi sich
zu verstehen und wie sie sich in dieser Welt darzustellen
hat. :

Nun noch einige Uberlegungen zum zweiten Begriff des
Themas. Was ist eigentlich Revolution? Zunichst miis-
sen wir feststellen, dafl dieser Begriff weder philoso-
phisch, soziologisch noch theologisch geklirt ist. Er um-
faflt die Phinomene einer raschen Evolution (so spricht
man z. B. von der industriellen Revolution), einer mit
Energie betriebenen gesellschaftlichen Verinderung (so
z. B. in der CSSR im Friihjahr 1968 oder in den Sozial-
programmen Chiles), der Politik des gewaltlosen Ein-
satzes und des gewaltsamen politischen Umsturzes, der
von wenigen (Marcuse) oder von einer Klasse (Marx)
betrieben wird. Bei den folgenden Uberlegungen wird
sRevolution¢< gebraucht im Sinn der vom Menschen be-
wuflt und mit besonderem Einsatz vorangetriebenen
Veridnderung und Verbesserung der gesellschaftlich-poli-
tischen Situation, mag diese Verinderung im Rahmen
legaler Gewalt erfolgen oder nicht. Der so gefafite Be-
griff enthdlt eine Variationsbreite in flieflenden Uber-
gingen. Er ist wohl geeignet, wenn iiber das Verhiltnis
von Kirche und Revolution gesprochen werden soll.
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a. Wie muf} nun eine Kirche aussehen, wenn sie als Tri-
gerin einer solchen Revolution infrage kommen kann?
Die Hoffnung lifit Gott die Herrschaft und die Voll-
endung, destruiert dadurch allen sakralen Anspruch ir-
discher Macht und iibergibt das politische Tun der Ver-
antwortung aller Beteiligten und Betroffenen. Die Chri-
sten galten im alten Rom als Atheisten, als staatsgefihr-
dendeRevolutionire, weil sie diesakraleSanktionierung
der politischen Macht, des Kaisers, nicht mitmachen
konnten und wollten. Gott allein gebiihrt die Ehre und
die heilige Herrschaft. Solangeallerdingsnoch die Staats-
ethik wie im katholischen Katechismus unter dem 4. Ge-
bot, also unter dem Stichwort des Gehorsams und nicht
der Verantwortung verhandelt wird, sind die Krifte der
Kritik gelahmt, da Verinderungswille und Widerstand
gegen den Staat und die ihn tragenden Michte in die
Nahe des Ungehorsams und der Auflehnung gegen Gott
geraten. Die offiziellen Instanzen der Kirchen haben
denn auch die Verinderbarkeit der politischen Verhlt-
nisse nicht ernst genug genommen und dadurch die be-
stechenden Verhiltnisse filschlicherweise sanktioniert.
Sie tun es auch jetzt noch, nicht nur in den traditionell
katholischen Lindern, sondern auch hier in Deutschland.
Diese Allianz zwischen Kirchen und politischem Kon-
servativismus widerspricht der christlichen Hoffnung,
welche die Vollendung in der Zukunft erwartet und
nicht in einem heilen, verlorenen Paradies der Vergan-
genheit oder in der Stabilisierung der Gegenwart sucht.
Die Hoffnung befreit zur stindigen Umkehr. Nur eine
Kirche, die sich selber indert, kann sich fiir die Ver-
dnderung der Gesellschaft einsetzen. Hier wird deut-
lich, daf die Frage nach dem Verhiltnis von Kirche und
Revolution auch ein brisantes innerkirchliches Thema
ist, das Sprengstoff fiir die innerkirchliche Entwicklung
in sich enthilt. Hier zeigt sich, dafl alle durch die Hoff-
nung freigesetzten Krifte der Kritik der jeweiligen Ge-
genwart immer zugleich kirchliche Selbstkritik sein miis-
sen. Eine erstarrte Kirche kann nie in Beziehung zu einer
Revolution gebracht werden, sie ist vielmehr, wie die
Geschichte es gezeigt hat, das erste Opfer.

b. Eine Kirche, welche die Vollendung der ganzen Welt
gemifl der Verheiflung Gottes in der Zukunft erwartet,
erkennt, was in der vorhandenen Welt noch nicht der

- Verheiflung Gottes entspricht, was dieser Verheiflung

am meisten widerspricht. Deswegen befreit die Hoff-
nungsbotschaft zur Kritik der Gegenwart und deckt da-
durch die Verdnderungsmdglichkeit, die Verinderungs-
bediirftigkeit auf. Diese Kritik hat zunichst die Gestalt
einer Information, einer Aufklirung, welche die ideolo-
gischen Verkiirzungen der Wahrheit in der Deutung der
Gegenwart und in den Zukunftsplanungen blofstellt und
iiberwinden hilft. Diese Kritik bedarf je nach der ge-
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sellschaftlichen und politischen Lage auch des Mutes zur
Provokation, um uniiberhdrbar auf die Miffstinde zu
verweisen. Von hier aus sollte man gerade in der Kirche
mehr Verstindnis fiir den studentischen Protest aufbrin-
gen, als es gemeinhin geschieht. Der bloffe Ruf nach>Ruhe
und Ordnung« steht der Kirche Jesu Christi schlecht an.
Worauf wird sich die Kritik der Kirche heute vor allem
richten? Zunichst gilt es die Verzweiflungstat der tota-
litdren Ideologien zu entlarven, welche die Zukunft, die
sie sich in ihren Gesellschaftsutopien vor Augen stellen,
durch einen Gewaltstreich herstellen wollen und dabei
einzelne Menschen, Gruppen oder gar Generationen
verplanen und verbrauchen. Die Hoffnung iiberlifit die
Vollendung Gott und 6ffnet dadurch den Raum fiir
sinnvolle Verbesserungen. Das Beste, oder was man da-
fiir hilt, ist der Feind des Guten. Eine beste Gesell-
schaftsordnung herstellen zu wollen, ist menschliche Hy-
bris und fiihrt notwendig zum inhumanen Totalitaris-
mus. Die Hoffnung der Christen entdeckt die Moglich-
keiten der Verinderung mit einer Phantasie fiir das
Maégliche, mit einer stindig neuen, wachen Initiative, mit
einem Realititssinn, der auf das Heute und Morgen
schaut und nicht die Gegenwart iiber einer utopischen
Zukunft aus den Augen verliert, aber dennoch in dem
universalen Verheiflungshorizont Jesu Christi seinen
Grund und seine Orientierung findet.

Die Kritik der Kirche, das heif}t der Glaubenden und
Hoffenden selber, deckt die falschen Verfestigungen der
Ungerechtigkeit, des Unfriedens und der Feindschaft
zwischen den Menschen und Vélkern auf, indem sie in
einer Liebe bis hin zum Feinde sehend wird fiir das Gute
auf allen Seiten, sich vor Verketzerung und vor aller
Kreuzzugsideologie hiitet und beide Seiten fiir die ge-
meinsame Zukunft gewinnt. Dies ist gerade heute wich-
tig,da die auf unszukommenden Aufgaben einer mensch-
licheren Zukunft fiir alle Menschen, fiir die ganze Welt
nur gemeinsam von Ost und West, von Nord und Siid,
von Schwarz und Weif}, von atheistischem Humanismus
und Glaubigkeit gleich welcher Art zu meistern sind.
Fir den Glauben, der sich auf Christus beruft, sind alle
Mauern zwischen den Menschen anachronistisch gewor-
den. Es gilt, diese Anachronismen auch wirklich zu {iber-
winden.

In dieser Hoffnung ist das unabdingbare Eintreten fiir
alle eingeschlossen, denen aus irgendwelchen Griinden
das Lebensrecht streitig gemacht wird und die man des-
wegen auszurotten versucht. Gerade in der angespann-
ten Situation unserer Tage geraten so leicht Gruppen
von Menschen unter die Rider des Fortschrittsprozesses,
da sie im Wege zu stehen scheinen, da es zuviel Aufwand
bediirfte, sie mitzunehmen. Fiir sie einzutreten, ist legi-
time und notwendige Nachfolge des Herrn, der sich zum
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Arger der Frommen und Michtigen gerade diesen zu-
wandte. Wer wollte bestreiten, daf dieses Eintreten den
Michtigen von heute, die ihre Ideen durchsetzen wollen,
koste es, was es wolle, nicht gleich unbequem wire. Da
liegt schon revolutionidre Kraft, beharrliche Unruhe fiir
eine Gesellschaft, die nur an ihrem eigenen Fortbestehen
und Wohlergehen interessiert ist. Die Kritik der Kirche
wird sich aber nicht nur an die totalitiren Tendenzen
der Ideologie und Machtsysteme wenden, sondern eben-
so an den braven, biirgerlichen Egoismus, der nur das
eigene Schifchen ins Trockene zu bringen versucht. Die-
ses Schifchen kann auch eine fromme Miitze tragen.
>Rette deine Seeles, heifdt es dann. Gib Almosen, damit
du selber dir den Himmel verdienst. Tue Gutes, diesem
oder jenem, damit du das Bewufltsein hast, etwas aus
Liebe getan zu haben. So billig, so bequem und privat
kann der Christ nicht seine universale Hoffnung ver-
antworten! Dieses > Tuet Buf8e und kehret um!« gilt stin-
dig und jedem. Gerade und stindig auch dem Christen
selbst! Der Stachel der noch unerfiillten, erhofften Zu-
kunft ist unerbittlich in das Fleisch jeder Gegenwart zu
treiben.?

Die 6ffentliche, orientierte und orientierende Kritik ist
schon Engagement, ist schon Tat und Praxis, ist schon
Revolution im Sinne unserer Definition. Doch so wich-
tig die Kritik ist, sie reicht nicht aus. Die Christen miis-
sen auch die in ihrer Kritik entdeckten Moglichkeiten
der Verdnderung selber wahrnehmen. Sie sitzen nicht
abseits von der Welt auf dem neutralen Richterstuhl der
Kritik. Sie leben mitten in der Welt, sie sind selber Welt,
jene Welt ndmlich, die sich von der Verheiflung Gottes
her versteht und mit der iibrigen Welt auf diese ver-
heiflene Zukunft hin unterwegs ist. Als allgemeine An-
sicht der katholischen Kirche darf heute wohl festgehal-
ten werden, dafl es nicht nur darum geht, die bereits
entstandene Not der Menschen durch direkte Hilfe indi-
viduell zu lindern, sondern daf} es der christlichen Liebe
auch und vor allem darum gehen muf, die Ursachen des
Elends und der Not zu beseitigen, um so den »>Armenc
nicht in stindiger, unwiirdiger Abhingigkeit zu halten,
sondern ihn als Partner der gemeinsamen Zukunft zu-
riickzugewinnen. Die Konstitutionen des Vatikanum II
tiber das Laienapostolat und iiber die Kirche in
der Welt von heute sowie die Sozialenzykliken der
letzten Pipste >Pacem in terrisc und >Populorum pro-
gressioc sind von diesem Anliegen geprigt. Die Kirche
muf ihre Glieder zum Einsatz inspirieren, der nicht etwa
deswegen schon desavouiert oder zur Beliebigkeit ver-

3 Vgl. J. MovrtMann, Theologie der Hoffnung, Miinchen 61966, 17.
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urteilt ist, weil es dafiir unter Christen verschiedene Mei-
nungen geben kann. Die Variationsbreite moglicher Ent-
scheidungen wird auf der einen Seite begrenzt von fal-
scher Passivitit, die mitschuldig an dem iiberwindbaren
Unrecht macht, auf der anderen Seite von dem Fehlen
einer absoluten innerweltlichen Zukunftsvorstellung,
das eine totale und totalitire Manipulation der Men-
schen und der Gesellschaft verbietet. Die Hoffnung muf}
sich aber bewahrheiten in einer Verinderung der Wirk-
lichkeit in Richtung auf die verheiflene Zukunft, die
schon seit Christi Auferstehung in diese Welt hinein-
wirkt und ihre volle Wirklichkeit mit durch die Chri-
sten finden will. Diese Verantwortung der Hoffnung
ld88t die Christen in der Gegenwart nicht zur Ruhe kom-
men und wehrt zugleich einer Funktionalisierung der
eschatologischen Hoffnung zum Prinzip einer Revolu-
tion.

Sicherlich sind aus der Verpflichtung der Liebe und
aus der Hoffnung auf die Gerechtigkeit Gottes heraus
zunichst alle normalen Wege auszuniitzen, die Ursachen
der Not zu iiberwinden, vorhandene oder neue Organi-
sationen, vorhandene oder neue Parteien (wo sie mog-
lich sind) fiir das Ziel einzusetzen, durch Meinungsbil-
dung und verantwortliche Forschung die Offentlichkeit
zu mobilisieren, durch>Unterwanderung« ausdem Geiste
des Evangeliums, der Liebe und der Verantwortung, mit
Phantasie, Initiative und Mut die Verhiltnisse in Be-
wegung zu bringen und zu dndern. Hier stellt sich die
Frage nach der Toleranz. Sie ist, christlich verstanden,
nicht die Haltung einer entscheidungslosen Gleichgiiltig-
keit. Sie dient vielmehr dem fairen, leidenschaftlichen
Streit um den Menschen, in dem alle Seiten ihre Wahr-
heit, ihre Erkenntnis mit in die gemeinsame Zukunft
einbringen k&nnen.

Es scheint dem Geist der christlichen Liebe besonders zu
entsprechen, die >Macht der Gewaltlosen< ins Spiel zu
bringen, die auch politisch nicht unterschitzt werden
darf, die allerdings nur zum Erfolg fithren kann, wenn
sie sich auf eine breite Mehrheit im Volke stiitzen kann
(vergleiche die unterschiedlichen Erfahrungen Gandhis,
Martin Luther Kings und der CSSR bei der Okkupa-
tion im August 1968).

Was aber, wenn all diese Mittel entweder nicht ausrei-
chen oder gar verboten sind? Wenn Gesetze die Unge-
rechtigkeit nur stabilisieren? Wenn die Herrschaftsver-
hiltnisse noch nicht einmal Kritik zulassen?

Paul VI. sagt in seiner Enzyklika >Populorum progres-
sio« zu dieser Problematik: »Trotzdem: Jede Revolution
— ausgenommen im Falle der eindeutigen und lang
dauernden Gewaltherrschaft, die die Grundrechte der
Person schwer verletzt und dem Gemeinwohl des Lan-
des gefihrlich schadet—zeugt neues Unrecht, bringt neue
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StSrungen des Gleichgewichtes mit sich, ruft neue Zer-
riittung hervor. Man darf ein Ubel nicht mit einem noch
groferen Ubel vertreiben.«* Hier ist manche Frage offen
gelassen: Dauernde Gewaltherrschaft — gilt dies nur fiir
einen Polizeistaat oder nicht auch fiir eine Diktatur der
wirtschaftlichen Macht, fiir politische Sanktionierung
eines ungerechten Sozialstatus? Eindeutige Gewaltherr-
schaft — nach welchen Kriterien hat sich das Urteil dar-
tiber zu richten? Uberhaupt: Wem steht das Urteil iiber
die Verletzung der Personrechte und des Gemeinwohls
zu? Wie kann die Grofle des alten und des neuen Un-
rechts gegeneinander abgewogen werden? Nach der Zahl
der betroffenen Menschen? Nach der Gefihrdung des
allgemeinen Friedens? Die Abschitzung des Ubels, das
durch Revolution hervorgebracht wird, ist in der Regel
kaum moglich, die Zukunft einer gewaltsamen Revo-
lution ist meistens offen. Diese Fragen sind um so drin-
gender, je raffinierter die Propaganda das Informations-
wesen manipuliert und je weniger die Wahrheit des-
wegen zu greifen ist.

Blinde gewalttitige Revolution ohne gewisse Vorstel-
lung der neuen Ordnung und ohne in etwa abschitzbare
Moglichkeit, sich durchzusetzen, erhdht nur das Elend
und das Unrecht und ist deswegen fiir den Christen un-
erlaubt. Wenn beide Bedingungen aber erfiillt sind, kann
auch fiir den Christen eine gewalttitige Revolution er-
laubt oder sogar geboten sein. Die Ungewiflheit der Ent-
scheidung und die Uniibersehbarkeit der Folgen gehbren
jedoch bei aller verantwortlichen Uberlegung zur Pilger-
situation des Menschen. Die praktische Vernunft kann
sich bei ihrenInitiativen nicht véllig auf vorherige, voll-
stindige Erkenntnis der theoretischen Vernunft berufen.
Die Entscheidung hat Wagnischarakter. Aber gerade
dadurch kann sie zu neuer Wahrheit und Wirklichkeit
fiithren.

Sicher stehen wir hier vor dem Problem der Gewalt,
doch wenn die herrschende legale Gewalt den Unrecht-
status und die Verletzung der Personwiirde und des Ge-
meinwohls sanktioniert, kann dann nicht die revolutio-
ndre »illegale« Gewalt als legitimer Gebrauch der staat-
lichen Macht verstanden werden, die nach R6m 13 dazu
da ist, die Guten zu belehren und die Bdsen zu bestra-
fen? Wie weit geht das Recht, ungerechte legale Gewalt
fiir die Mehrheit des Volkes hinzunehmen, und wo be-
ginnt die Pflicht, dagegen aufzutreten, weil man sich
sonst mitschuldig macht? Wo beginnt die Pflicht, fiir das
legitime Recht derer einzutreten, die sich selbst nicht
helfen kénnen? Diese Fragen lassen sich schwer eindeu-
tig beantworten. Zudem stellt sich dasProblem der Revo-

4 Paur VL., Populorum progressio, Nr. 31, deutscher Text: Her-
der-Korrespondenz 21 (1967) 222.
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lution in der Regel im &rtlich begrenzten Raum. Von
auflen ist die Situation oft nicht zu durchschauen. Hier
wichst den Teilkirchen eine besondere Bedeutung zu.
Doch auch die Teilkirche kann sich nur bei eindeutigen
Situationen in gewaltsamer Revolution engagieren, da
es im allgemeinen unter Christen legitimerweise ver-
schiedene Formen des Engagements fiir die Verdnderung
der Unrechtssituation gibt. Eine dieser Formen kann
dann aber auch unter den genannten Bedingungen fiir
einzelne Christen oder Gruppen die verantwortliche
Entscheidung zu einer gewaltsamen Revolution sein.
Die Christen werden in allen Situationen des sozialen
Machtkampfes und der Revolution immer wieder die
Versthnung der Parteien suchen miissen, damit durch
Kompromisse dasUnrecht nicht noch anwichst. Der Kom-
promif} soll aber wie die Toleranz nicht dazu dienen,
die gerechte Ordnung zu verwissern. Er mufl vielmehr
als Offenheit fiir die Wahrheit der anderen verstanden
werden. So will der Kompromif} nicht weniger, sondern
mehr an Gerechtigkeit und Frieden erméglichen.

Die Christen diirfen sich nicht unter dem Vorwand einer
falschen Kreuzestheologie aus der Auseinandersetzung
heraushalten und das Unrecht fiir die anderen einfach
hinnehmen. Eine Theologie der Sozialordnungen und
der Revolution muf} stindig nach beiden Seiten kimp-
fen, sie mufl dem ungerechten Status quo und der blin-
den, ideologisch-totalitiren neuen Gewalt wehren und
dazwischen einen Raum der Verpflichtung, der Verant-
wortung und des Einsatzes fiir die Christen offen hal-
ten, innerhalb dessen auch unter Christen verschiedene
Meinungen mdglich sind und bleiben miissen.

Die Revolution trigt ihren Sinn nicht in sich selbst, des-
wegen ist die >Theologie der Revolution< von Richard
Shaull abzulehnen, der Gott nur im Herzen einer jeden
Revolution am Werke sieht und deswegen die Beteili-
gung der Christen an der Revolution fordert, »was auch
immer dahinter liegen mag!«® Revolution kann nur als
Mittel zum Zweck einer besseren Gesellschaft in Kauf
genommen werden, wenn andere Mittel nicht mehr aus-
reichen. Die gewalttitige Revolution ist ein Ubel, wenn
auch unter Umstinden ein notwendiges oder zumindest
ein verantwortbares Ubel, um groferes Ubel zu iiber-
winden.

Unsere Antwort auf die Frage: Kann die Kirche Tri-
gerin der Revolution sein? lautet also so: Im Sinne der
unerbittlichen, 6ffentlichen Kritik der Ungerechtigkeit,
des Unfriedens: unbedingt ja; im Sinne des Einsatzes
fiir eine stindige, tabulose Verinderung der Gesellschaft

5 Vergleiche R. SmauLL, Revolution in theologischer Perspektive,
in: TépT/RENDTORFE: Theologie der Revolution, Frankfurt 1968,
117-139, besonders 119f und 128f.
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zugunsten der Armen und Unterdriickten, zugunsten
einer menschlichen Zukunft fiir alle: unbedingt ja; im
Sinne der gewaltsamen Revolution fiir die ganze Kirche:
in der Regel: nein, fiir Gruppen von Christen oder fiir
eine Teilkirche: unter den genannten Bedingungen még-
licherweise: ja.

Das derzeitige kanonische Eherecht sicht die Ehe we-
sentlich unter vertragsrechtlichen und sachenrechtlichen
Gesichtspunkten. Als Vertrag ist die Ehe unter Christen
zugleich auch immer Sakrament und als Sakrament im-
mer auch Vertrag. Kanon 1012 des kirchlichen Gesetz-
buches sagt: »Christus, der Herr, hat den Ehevertrag
unter Christen zum Sakrament erhoben.« Damit ist der
Rechtsakt (= Ehevertrag) zum konstitutiven Element
des Sakramentes erklirt und vom Glauben der Vertrag-
schliefenden abgeldst. Somit wird das heilsbedeutsame
Geschehen dieses >Sakramentes< grundsitzlich unab-
hingig sowohl vom Wollen als auch vom Glauben der
VertragschlieRenden verstanden, sofern sie nur den Ver-
trag als solchen wollen. Dementsprechend stellt Kanon
1012 § 2 folgerichtig fest: »Daher kann zwischen Ge-
tauften kein giiltiger Ehevertrag bestehen, der nicht >eo
ipso<« Sakrament ist.« Ein »giiltiger« (und damit sakra-
mentaler) Ehevertrag kann jedoch fiir alle Christen nur
nach den Normen des kanonischen Rechtes zustande
kommen. Somit unterliegen auch die nichtkatholischen
Christen gemafl Kanon 1016 grundsitzlich dem kanoni-
schen Recht, solange sie nicht ausdriicklich von seiner Be-
achtung >dispensiert< sind. Dem Staat wird in Bezug
auf die Getauften eine Zustindigkeit nur hinsichtlich der
biirgerlichen Wirkungen der Ehe zuerkannt. Wenn auch
der Ehe eines Getauften mit einem Ungetauften der
sakramentale Charakter fehlt, so gilt dennoch, wegen
der Unteilbarkeit des Ehevertrages (weil ein der kirch-
lichen Hoheit unterworfener Partner daran beteiligt ist),
auch diese Ehe in vollem Umfang als der Kompetenz
der romisch-katholischen Kirche unterworfen.

Daf die Kirche unter bestimmten Umstinden fiir sich
das Recht beansprucht, selbst auch iiber Ehen Ungetauf-
ter zu urteilen, zeigt die Praxis der romischen Kurie,
braucht hier aber nicht behandelt zu werden.!

1 Es sei aber hingewiesen auf einige Untersuchungen, die diese
Problematik wenigstens ausschnitthaft beleuchten: I. Gampr, Pri-
vilegium uti aiunt Petrinum, in: Im Dienste des Rechtes in Kirche
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Im Hinblick auf die Ebeschliefiungsform (c. 1099 § 2)
und das trennende Ebebindernis der Kultusverschieden-
heit (also hinsichtlich einer EheschlieBung mit einem
Nichtgetauften) (c. 1070 § 1) sind die nichtkatholischen
Christen jedoch ausdriicklich von der Verbindlichkeit
des kanonischen Rechts befreit. Ein evangelischer Christ
kann also ohne Bedingungen fiir die Sicherung seines
christlichen Glaubens oder der christlichen Erziehung
seiner Kinder mit einem Nichtchristen eine »giiltige< Ehe
eingehen.

Die Schwierigkeiten konfessionell gemischter Ehen wer-
den nicht durch die kirchlichen Ordnungen geschaffen,
wohl aber durch sie akzentuiert und verschirft! Off in
einer Weise verschirft, die eine wirksame Heilssorge der
Kirche geradezu ausschliefit. Von daher miissen auch die
wahren Ursachen fiir die Tatsache, dafl die >Mischehex
statistisch die hochste Scheidungsziffer und die grofite
Selbstmordquote bei geringster Kinderzahl aufweist,
erst noch untersucht werden! Bis zu einer endgiiltigen
Klidrung ist zu unterstellen, dafl die Abdringung der
Mischehepaare in ein religidses Niemandsland durch
die herkdémmliche Seelsorge aufgrund der kirchenrecht-
lichen Ordnungen an dem immer wieder berufenen Re-
sultat zumindest nicht unbeteiligt ist.

Wie das geltende kirchliche Gesetzbuch (c. 1064, bes.
c. 1060) warnt auch die Instruktion der Kongregation
fiir die Glanbenslebre iiber die >Mischehen<« vom 18. 3.
1966 nachdriicklich vor der Eingehung einer bekenntnis-
verschiedenen Ehe. Diese Instruktion dndert also grund-
sitzlich die ablehnende Haltung der katholischen Kirche
gegen die >Mischehe« nicht; sie wird nach wie vor vom
kirchlichen Recht aufs schirfste verworfen. Auch die
Instruktion betont, die katholische Kirche sei »mit grofi-
ter Sorge und Wachsamkeit bestrebt, daff Katholiken
nur mit einem Katholiken eine Ehe eingehen«. — »Die
katholische Kirche betrachtet es daher als ihre Pflicht,
die Gliubigen davor zu warnen, dafl sie nicht in Gefahr
fiir ihren Glauben geraten oder geistlichen oder materiel-
len Schaden erleiden« (Priambel). Darum miisse »man
sich immer die Notwendigkeit vor Augen halten, vom
katholischen Ehegatten die Gefahr fiir den Glauben ab-
zuhalten und fiir eine katholische Kindererziehung ge-
wissenhaft zu sorgen« (I,1). Allerdings muf} die Instruk-
tion »zugeben, dafl die besonderen Verhiltnisse unserer
Zeit ... die Beachtung der kirchlichen Vorschriften ...
erschweren« (Priambel). Unter Beachtung dieser reali-

und Staat. Festschrift fiir F. Arnold, Wien 1963, 336-338; H.
Motrror, Die Auflosung von Natureben durch pépstlichen Gnaden-
akt, in: Ecclesia et Jus. Festgabe fiir A. Scheuermann, Paderborn
1968, 513-535. Vor allem aber auf V. StemninGErR (Auflosbarkeit
unaufléslicher Eben, Graz 1968), der aus dieser fragwiirdigen Pra-
xis Riickschliisse auf die sakramentale Ehe zu ziehen sucht.
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stischen Sicht soll daher versucht werden, auf der Grund-
lage des geltenden rémisch-katholischen Kirchenrechts

und seiner Handhabung durch den HI. Stuhl den Seel-
sorgern eine Handreichung zu geben.

1. Das Hindernis der Bekenntnisverschiedenbeit besteht
zwischen zwei Getauften, von denen der eine ein Katho-
lik ist, der andere aber einer christlichen, nichtkatholi-
schen Religionsgemeinschaft angehort. Katholisch in die-
sem Sinn ist also derjenige, der auf irgendeinen Rechts-
titel hin einmal zur katholischen Kirche gehort hat, so-
fern er sich nicht inzwischen einer anderen Religions-
gesellschaft angeschlossen hat (c. 1060).

Das Hindernis der Kultusverschiedenbeit besteht zwi-
schen einem Katholiken und einem Nichtchristen. Katho-
lisch in diesem Sinn ist jeder, der in der katholischen
Kirche getauft worden ist oder aufgrund einer Konver-
sion zu ihr gehdrt hat, gleichgiiltig, ob er im Augenblick
der Eheschlieung sich noch als zur katholischen Kirche
zugehdrig betrachtet oder sich bereits einer nichtkatho-
lischen oder nichtchristlichen Religionsgemeinschaft an-
geschlossen hat (c. 1070).

2. Wenngleich das Hindernis der Bekenntnisverschieden-
beit nur verbietenden Charakter hat, also eine trotz
vorliegenden Hindernisses ohne oberhirtliche Dispens
geschlossene Ehe »giiltige ist, wird diese Dispens doch
nur gegeben, wenn folgende Voraussetzungen vorliegen
bzw. erfiillt sind (c. 1061 § 1 n. 1-3):

a) Es miissen gerechte und schwerwiegende Griinde fiir
das Eingehen dieser >Mischehe« angegeben werden kon-
nen. — Inkonsequenterweise galten schon bisher als
solche schwerwiegenden Griinde auch die Gefahr einer
akatholischen Trauung, der nichtkatholischen Kinder-
erzichung oder des Glaubensabfalls.

b) Es mufl ferner sicher sein, daf die aus dieser Ehe zu
erwartenden Kinder katholisch getauft und erzogen wer-
den. Aufgrund der Mischeheninstruktion von 1966 muf}
zwar der nichtkatholische Teil dem katholischen Pfarrer
gegeniiber nicht mehr unbedingt versprechen, die Kin-
der katholisch taufen und erziehen zu wollen, vielmehr
mufl er nur um die schwere Verpflichtung seines katho-
lischen Partners wissen, und muf} versprechen, daf er
bereit ist, diesen bei der Erfiillung seiner Pflichten nicht
zu behindern. Von dem je anders akzentuierten Ver-
sprechen beider ist es in der Regel abhingig, ob die Dis-
pens von diesem Ehehindernis erteilt wird.

Zur Durchfithrung der Instruktion hat die Deutsche Bi-
schofskonferenz durch Erlafl vom 31. 3. 1966 die Ab-
gabe des Versprechens, die Kinder katholisch taufen und
erziehen zu wollen (sog. Kautelen), neu geordnet. Es ist
1. fiir den Regelfall vorgesehen, dafl beide Teile vor
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dem katholischen Pfarrer ihr Versprechen schriftlich ab-
geben (Formular I).

2. Es geniigt aber u. U. auch, wenn der nichtkatholische
Teil sein Versprechen blofl miindlich vor dem katho-
lischen Pfarrer abgibt, der es zu Protokoll nimmt (For-
mular II).

3. Weigert sich der nichtkatholische Teil, vor dem katho-
lischen Pfarrer zur Vornahme einer Rechtshandlung zu
erscheinen, so geniigt es, wenn er seinem katholischen
Partner verspricht, ihn bei der Ausiibung der genannten
religiosen Pflichten nicht behindern zu wollen. In die-
sem Fall muf} also der katholische Teil zu Protokoll
geben, daf sein nichtkatholischer Partner versprochen
habe, ihn nicht zu behindern, und er — der katholische
Teil — ausdriicklich versprechen, die Kinder katholisch
taufen und erziehen zu wollen (Formular III).

a) Nun muf der Seelsorger nicht selten die Erfahrung
machen, daf} gerade jene, die aus blofler Konvention um
die kirchliche Trauung nachsuchen, verhiltnismifig ein-
fach zur Abgabe der geforderten Versprechen zu bewe-
gen sind. Nur zu hiufig nimlich werden die Partner in
einem solchen Fall gar nicht eine religiés >gemischte<Ehe
eingehen, vielmehr, wie bereits vor 150 Jahren J. A.
Mohler treffend sagte, eine Ehe »voller religioser Eini-
gung, nimlich der Gleichgiiltigkeit«.

Es muf} beachtet werden, daf das kirchliche Recht weder
das verflachte noch das irrende Gewissen des Katholiken
zur Raison zu bringen vermag. Wenn der Katholik aus
ihn iiberzeugenden Griinden glaubt, einer nichtkatholi-
schen Taufe und Erziehung der zu erwartenden Kinder
zustimmen zu miissen, darf und mufl der Seelsorger hier
wohl mit belehrender Ermahnung einsetzen. Der Zwang
des Gesetzes dagegen, mit der Folge der »Ungiiltigkeit«
einer solchen Eheschlieflung bei Verweigerung der ka-
nonischen Trauform, hat nur negative, dem religigsen
Leben — meist beider Partner — abtrigliche Folgen.
Schliefilich ist zu beachten, dafl das kirchliche Recht das
Gewissen des nichtkatholischen Teils zu respektieren hat.
Es ist in der Regel nicht weniger gebunden als das des
Katholiken, wenn es auch meist weniger von rechtlichen
Sanktionen bedroht ist.

b) Die Mischeheninstruktion enthilt in Nr. II eine be-
deutsame erweiternde Klausel, die in den Missionsgebie-
ten bereits seit langem geiibt wurde: Die Instruktion
sieht nimlich vor, daf der Ortsoberhirt von dem Hin-
dernis befreien kann, wenn die katholische Kindererzie-
hung »zwar nicht aufgrund des freien Willens der Ehe-
gatten, sondern wegen der Gesetze und Sitten der Vol-
ker, denen sich die Eheschliefenden zu beugen habens,
unmdglich ist. Voraussetzung ist allein, dafl »wenigstens
der katholische Teil bereit ist, entsprechend seinem Wis-
sen und K6nnen alles zu tun, daf alle etwa zu erwarten-
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den Kinder katholisch getauft und erzogen werden .. .«.
Dabei ist zu beachten, dafl hierbei in der Regel vom
trennenden Hindernis der Kultusverschiedenheit dispen-
siert wird, die religidse Alternative somit nicht ein >an-
deres< christliches Bekenntnis, sondern die heidnische
Erziehung ist.

c) Uber die hier genannten Tatbestinde hinaus pflegt
der HI. Stuhl jedoch neuerdings auch dann zu dispen-
sieren, wenn einerseits zwar die katholische Kinder-
erziehung nicht gesichert ist, anderseits aber der katho-
lische Teil verspricht, das »ihm Mégliche« tun und fiir
eine katholische Erziehung der Kinder besorgt sein zu
wollen. Das wird nicht nur fiir die sog. Missionsgebiete,
sondern auch fiir Europa und Amerika praktiziert. Aus
diesem Grund sollte der Seelsorger stets auf folgendes
achten:

Bei Schwierigkeiten, die auch mit Hilfe der Formulare II
und III (die das Problem ja nicht losen, vielmehr nur
verlagern) nicht gemeistert werden konnen, empfichlt es
sich in jedem Fall den Hl. Stuhl um Dispens anzugehen.
Die Instruktion sieht nimlich ausdriicklich vor: Falls
»der nichtkatholische Teil glaubt, dieses Versprechen« —
nimlich der katholischen Taufe und Erziehung der Kin-
der — »nicht ohne Verletzung seines eigenen Gewissens
abgeben zu kénnen, soll der Ortsoberhirt den Fall mit
allen Einzelheiten dem HI. Stuhl vorlegen« (I, 3). Die-
ser gewihrt dann in der Regel Dispens nicht nur vom
Hindernis der Bekenntnisverschiedenheit, sondern auch
von der Einhaltung der kanonischen Eheschlieflungs-
form, wenn nur der katholische Teil glaubhaft ver-
sichert, »alles ihm Mégliche« tun zu wollen, die Kinder
katholisch zu erziehen. Dabei sei nachdriicklich darauf
hingewiesen, dafl mit diesem Versprechen nicht die Ga-
rantie der Tatsache einer katholischen Kindererziehung
gefordert wird, sondern das Versprechen des aufrich-
tigen Bemiihens des Katholiken, das menschlich Mag-
liche und sittlich Zumutbare wie auch das in dieser Be-
ziehung Gebotene tun zu wollen.? Es ist also nicht unbe-
dingt die sichere Wahrscheinlichkeit fiir die Durchsetzung
dieses Willens, die Kinder katholisch zu erziehen, gefor-
dert, vielmehr geniigt und ist zugleich unabdingbar der
aufrichtige Wille desKatholiken, alles ihm Mégliche und
sittlich Zumutbare zu tun! Allein tiber die Aufrichtigkeit
dieser Zusicherung des katholischen Teils hat der Seel-
sorger (und damit auch der Bischof) zu befinden.

Es darf nimlich auch von der katholischen Eheordnung

2 Vel. J. G. GerHARTZ, Mischeben obne Kautelen. Zur rémischen
Dispenspraxis bei ungesicherter katholischer Kindererziebung, in:
Theologie und Philosophie 44 (1969) 67-91, bes. 85. Zur Gesamt-
situation: DERS., Ist das Problem der Mischebe zu losen?, in: Theo-
logische Akademie V, Frankfurt 1968, 28-59.
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nicht iibersehen werden, dafl einerseits das Vermogen
des einzelnen, die religitse Erziehung zu beeinflussen,
im Einzelfall recht unterschiedlich sein wird, und ander-
seits gerade die religiose Erziehung ein Gesamtvorgang
ist, der im einzelnen weder rechtlich prijudiziert und
vorausberechnet noch kontrolliert werden kann.

d) Der Vollstindigkeit halber sei noch erwihnt, daf} in
Deutschland aufgrund des Reichsgesetzes iiber die reli-
giose Kindererziehung vom 15. 7. 1921 Vertrige tber
die Kindererzichung ohne biirgerliche Wirkung sind,
also auf dem staatlichen Rechtsweg ihre Einhaltung
nicht erzwungen werden kann.

Nach wie vor gilt c. 1060, der bestimmt, dafl eine Ehe-
schlieBung kraff gottlichen Rechts strengstens verboten
ist, wenn eine Gefahr fiir den Glauben des katholischen
Teils oder der zu erwartenden Kinder besteht.?

1. Die Gefahr des Glaubensabfalls fiir den katholischen
Partner ist in der Regel schwer vorauszusehen; sie er-
reicht nur in Ausnahmefillen jenen Grad der Gewif-
heit, bei dem die Kirche sich gendtigt sieht, die Dispens
zu verweigern.

Bei konfessionell ungemischten Ehen ist iiberhaupt keine
Sicherungsvorsorge gegen einen moglichen Glaubens-
abfall der Gatten oder eine nichtkatholische Kinder-
erziehung vorgesehen. Hier wird vom kanonischen Recht
etwas vorausgesetzt, was heute keineswegs mehr selbst-
verstandlich ist, dafl nimlich Katholiken stets als Glau-
bende ihre Ehe leben und dementsprechend ihre Kinder
erziehen! Die Kanones 1065 (notorische Apostasie) und
1066 (dffentlicher Stinder) treffen nidmlich die vielfil-
tigen Formen der heute moglichen mehr tatsichlichen
als ausdriicklichen Ablehnung des christlichen Glaubens
lingst nicht mehr!

2. Die Sorge des kanonischen Rechts um den rechten
Glauben konzentriert sich darum auf den Fall der Ein-
gehung einer »Mischehe« und auch dabei wieder vor-
nehmlich auf die katholische Taufe und Erziehung der
Kinder.* Dementsprechend schirft auch die Instruktion
den Ortsoberhirten und Pfarrern ein, den katholischen

8 Vgl. J. NEUMANN, »Mischehec und Kirchenrecht. Das kanonische

Eberecht: Trennende Kluff oder Anlafl zur Besinnung?, Wiirzburg
1967, 50-55.

4 J. G. GERHARTZ, Die katholische Kindererziehung in der Misch-
ehe und das gétiliche Redbt, in: Theologie und Philosophie 42
(1967) 552-576 (Lit.); DERs., Ist das Problem der Mischebe zn
lésen?, a.a.Q., 52-56; U. Ranke-HeINEMANN, Die sogenannte
Mischebe, Redilinghausen 1968, 51-68. F. BockLe, Das Problem
der bekenntnisverschiedenen Ehe in theologischer Sicht, in: Die
Mischebe in 6kumenischer Sicht, Wien 1968, 106-108; L. M. Orsy,
Ehen zwischen Katholiken und Nichtkatholiken und das Kano-
nische Recht seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in: Die Misch-
ehe in Gkumenischer Sicht, 122-129.
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Teil »mit ernsten Worten« an die Verpflichtung zu er-
innern, »fiir die Taufe und Erziehung der kiinftigen Nach-
kommenschaft in derkatholischen Religion vorzusorgen«
(1, 2).

a) Die Instruktion iiber die Mischehe wie die diesbeziig-
liche Verlautbarung der deutschen Bischéfe betonen also
die schwere Gewissenspflicht des katholischen Teils, »den
eigenen Glauben nicht zu gefihrden und fiir die katho-
lische Erziehung seiner Kinder zu sorgen«; sie stellen
aber keine kasuistischen Kriterien auf, nach denen die
Ernsthaftigkeit des Versprechens zu bewerten wire. Dies
diirfte in der Tat der einzig juristisch korrekte und da-
mit fiir den Rechtsbereich zulissige Weg sein!

b) Es ist jedoch denkbar, daf der katholische Teil dem
Dringen des nichtkatholischen Partners (und dessen Fa-
milie) nicht gewachsen ist und — wenn auch widerstre-
bend — nachgibt und die nichtkatholische Taufe und
(oder) Erziehung der Kinder hinnehmen mufl. — In
einem solchen Fall wurde frither in der Regel weder
dispensiert noch zur spiteren Giiltigmachung der >Ehe«
die nachtrigliche >Eheheilung in der Wurzel« gewihrt
(s.u.). Dieses Vorgehen, das dem Grundsatz des kanoni-
schen Rechts widersprechen diirfte, nach dem niemand
verpflichtet ist, das fiir ihn Unmégliche zu tun (ad im-
possibile nemo tenetur), wurde damit gerechtfertigt,
hier wiirde nicht kirchliches, sondern gottliches Recht
verletzt—vor diesem jedoch konne kein Entschuldigungs-
grund gelten (vgl. VII 2¢).

Und noch eine weitere Moglichkeit wire denkbar:
Der nichtkatholische Teil will zwar die katholische Kin-
dererziehung jetzt nicht versprechen, vielmehr sich die
Entscheidung dariiber offenhalten bis zum Zeitpunkt
der Geburt des ersten Kindes. Das ist zweifellos kein
guter Weg, weil hierbei die Gefahr besonders grof§ ist,
dafl nicht nur simtliche religidsen Fragen, sondern auch
die Kinder selbst, als mogliche Konfliktstoffe, aus dem
Leben dieser Ehe ausgeklammert werden. Der Seelsorger
sollte gerade von diesem die Ehe gefihrdenden Schwebe-
zustand klug abzuraten versuchen.

Vom kanonischen Recht her ergibt sich hier jedoch eine
schwierige Situation: Einerseits ist die Kirche nicht wil-
lens, am Zustandekommen einer solchen Ehe mitzuwir-
ken, da ihre Interessen nicht gesichert sind, anderseits
kann sie sich fiir die Verweigerung ihrer Mitwirkung
nicht auf gottliches Recht berufen, da die Gefahr, dafl
dieKinder nicht katholisch getauft und erzogen werden,
zwar besteht, aber wegen der Unentschiedenheit des
nichtkatholischen Teils im Augenblick noch keineswegs
mit ausreichender >Gewiffheit< feststeht. Auferdem ist
denkbar, daf} es dem katholischen Teil gelingt, sofern
erdaran tiberhaupt interessiert ist, den nichtkatholischen
Partner bis zum Zeitpunkt der notwendigen Entschei-
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dung dahin zu beeinflussen, der katholischen Kinder-
erziehung zuzustimmen.

In den beiden genannten Fillen wird manchmal sowohl
die Dispens vom Hindernis der Bekenntnisverschieden-
heit als auch nachtriglich die Eheheilung in der Wurzel
gewihrt, jedoch mit der Auflage, der katholische Teil
diirfe der nichtkatholischen Erziehung der Kinder inner-
lich nicht zustimmen. Einesolche Auflage kann der sicher-
ste Weg sein, die Ehe selbst zu zerstoren und den Katho-
liken, seinen Partner und die Kinder nicht nur dem ka-
tholischen, sondern dem christlichen Glauben iiberhaupt
zu entfremden; sie ist dann weder zumutbar noch sitt-

lich erlaubt!

c) Die dritte Moglichkeit, dafl nimlich die beiden Part-
ner aus wohlbedachten Griinden sich frei und verant-
wortlich fiir eine nichtkatholische Taufe und Erziehung
ihrer Kinder entscheiden, wird vom positiven kanoni-
schen Recht {iberhaupt nicht vorgesehen. Doch auch in
einem solchen Fall sind alle Moglichkeiten wohl abzu-
wigen; um so mehr, als nach geltendem Recht fiir einen
Katholiken eine kirchenrechtlich >giiltige« Ehe nur unter
Mitwirkung der Kirche zustande kommen kann (vgl. IV
dieser Darlegungen), und sei es auch nur auf dem nega-
tiven Weg der Dispens!

(1) Es wire denkbar, dafl der katholische Teil die thm
zugewiesene schwere Gewissensverpflichtung trotz ehr-
lichen Bemiihens nicht einzusehen vermag, etwa wenn
er erfahren muf}, dafl sein evangelischer Partner viel
lebendiger und kriftiger glaubt und dementsprechend
lebt als er selber. Gerade in einem solchen Fall kann es
sein, dafl der nichtkatholische Christ sich seinerseits im
Gewissen verpflichtet fiihlt, auf eine Kindererziehung
in seinem Bekenntnis zu dringen.

(2) Aufgrund der heutigen Lebenssituation kann es Um-
stinde geben, in denen die heilsbedeutsame Funktion
des christlichen Glaubens im Einzelfall auch objektiv
nicht nur wirksamer®, sondern iiberhaupt einzig wirksam
zu werden vermag im Bekenntnis des nichtkatholischen
Partners (z.B. Leben in einer vollig nichtkatholischen
Umgebung u. 3.).

Es mufl darum zugestanden werden, daf} nicht jede Ent-
scheidung eines Katholiken, seine Kinder in einem nicht-
katholischen Bekenntnis zu erziehen, sittlich verwerf-
lich ist (vgl. VII 2¢c).

(3) Endlich muf die kirchliche Eheordnung damit rech-
nen, daf} auch dann, wenn sich beide Eltern gemeinsam,
ihrem Auftrag gemifl, um eine einheitliche christlich-
religivse Erziehung ihrer Kinder miihen — die freilich

5 ]. G. GERHARTZ, Ist das Problem der Mischehe zu lisen? a.a. O.,
55-57.
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immer konfessionell geprigt sein wird —, diesen die Frei-
heit eines Tages nicht genommen ist, sich fiir das Be-
kenntnis jenes Elternteils zu entscheiden, aus welchem
ihnen die groflere Warme und Liebe, die starkere christ-
liche Glaubenskraft entgegengeleuchtet hat. Der Abfall
von einem »>gesetzlichen< Katholizismus (oder Christen-
tum) diirfte bei den Kindern aus konfessionell unge-
mischten Ehen anteilmiflig heute kaum mehr viel nied-
riger liegen. — Wie immer sich die Eltern aber auch ent-
scheiden mogen, miissen die Seelsorger beider Konfes-
sionen — moglichst — gemeinsam bemiiht sein, den Eltern
gerade in dieser Situation zu helfen. Der katholische
Seelsorger wird sich in seiner Mitsorge auch dann nicht
beeintrichtigen lassen, wenn er sicher zu wissen glaubt,
dafl der katholische Partner aufgrund c. 2319 § 1 n. 24
der Strafe der Exkommunikation verfallen ist (vgl. VII
2¢).

DieFrageder Kindererziehung gewinnt dadurch an weit-
reichender Bedeutung, weil die Weigerung der katho-
lischen Kirche, solche Katholiken zur kirchlichen Ehe-
schlieflung zuzulassen, die nicht positiv versprechen, die
Kinder katholisch taufen und erziehen zu wollen, nicht
weniger ist als Verweigerung der Ebe in diesem Fall und
unter Umstdnden tiberhaupt.

Auch wenn man der katholischen Kirche zubilligt, daff
sie ihre Mitwirkung bei der Eheschliefung von bestimm-
ten Voraussetzungen (etwa dem Versprechen der katho-
lischen Kindererziehung) abhingig zu machen berechtigt
ist, erscheint ihre Mitwirkung doch in einem véllig an-
deren Licht, wenn aufgrund der Verweigerung der kirch-
lichen Trauung fiir den betreffenden Katholiken (und,
wegen der Einheit des Vertrages, auch fiir den nicht-
katholischen Partner) der Weg zu einer »giiltigen< Ehe
iberhaupt verbaut ist.

1. Zur Beachtung der von der katholischen Kirche vor-
geschriebenen Form sind gem. c. 1099 verpflichtet®:
Alle,die durch Taufe oder Konversion jemals zur katho-
lischen Kirche gehort haben. Wer also einmal in rechts-
verbindlicher Weise Glied der katholischen Kirche ge-
wesen ist, und sei es auch lediglich als kleinesKind durch
eine giiltige Taufe >innerhalb« der katholischen Kirche,
der kann eine kirchenrechtlich giiltige (und damit sakra-
mentale) Ehe nur eingehen in der von der Kirche vor-
geschriebenen Form! Dabei ist es gleichgiiltig, ob er sich
noch zum katholischen Glauben bekennt oder ob er be-
reits zu einer anderen Konfession oder Weltanschau-
ungsgemeinschaft iibergetreten ist.

a) Es wire demnach folgender — zwar extremer, aber
6 Zur Geschichte der ausschlieflichen Verpflichtung zur katho-

lischen Eheschliefungsform vgl.: J. NEUMANN, »Mischebec und Kir-
chenrecht, 9-17.
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keinesfalls nur theoretischer — Fall moglich: In einer
konfessionsgemischten Ehe (doch sind diese Fille keines-
wegs auf »Mischehen« beschrinkt) stirbt der katholische
Mann kurz vor der Geburt des Kindes. Die evangelische
Mutter ldfit das Kind zwar noch — eingedenk ihres vor
der Hochzeit abgegebenen Versprechens — katholisch
taufen, doch erkennt sie sehr bald, daf sie nicht in der
Lage ist, ihr Kind katholisch zu erziehen. Sie heiratet
tiberdies spiter einen Nichtkatholiken und erzieht nun
das Kind von frithester Kindheit an im evangelischen
Bekenntnis. Herangewachsen studiert dieser Sohn
evangelische Theologie und wird zum evangelischen
Pfarrer ordiniert. Er heiratet in der fiir einen evange-
lischen Pfarrer iiblichen Weise, also selbstverstindlich
nicht gemdR der von der katholischen Kirche vorge-
schriebenen Form: Seine Ehe ist daher kirchenrechtlich
»ungiiltige. Den evangelischen Pfarrer wird das grund-
sdtzlich kaum beunruhigen. In einem konkreten Fall
nahm die Entwicklung jedoch einen geradezu tragi-
komischen Verlauf: Die Ehe dieses Pfarrers ging zu
Bruch und wurde geschieden. Der Pfarrer mufite den
Pfarrdienst quittieren und wurde anderweitig >beschif-
tigt<. Die Frau aber lernte einen Katholiken kennen,
und da sie um die katholische Taufe ihres Mannes wuf3te,
war die Achillesferse bald gefunden. Ihre Ehe mit dem
evangelischen Pfarrer wurde wegen >Formmangels« fiir
sungiiltig<erklirt; ein solches Verfahren istnach Art.231
der Eheprozefordnung sehr einfach und schnell auf dem
Verwaltungsweg durchzufithren. Nun konnte sie — zum
Staunen der evangelischen Seite — vor der katholischen
Kirche eine kirchlich »giiltige< Ehe eingehen.

b) Weiterhin ist folgende Sachlage aufgrund des kanoni-
schen Rechts ebenfalls keineswegs ausgeschlossen: Ein
Protestant (wihrend des Dritten Reiches), aus der Kir-
che ausgetreten, trat (nach 1945 aus Opportunititsgriin-
den) in die katholische Kirche ein, aus der er jedoch bald
wieder austrat, um sich einer Sekte anzuschlieffen. Da-
nach will er eine Katholikin heiraten. Jetzt ergibt sich
folgende Situation: Einerseits unterliegt auch er auf-
grund des c. 1099 § 1 n. 1 (ebenso wie seine katholische
Braut) der kanonischen Eheschliefungsform; anderseits
aber gilt er gemifl c. 1060 (dem Mischehenrecht) als
»acatholicus¢, weshalb die Ehe nur mit Dispens vom
Hindernis der Bekenntnisverschiedenheit geschlossen
werden kann. — Wen er auch heiratet, stets kann er es —
obwohl ein »acatholicus< — nur unter Beachtung der ka-
nonischen Vorschrift »giiltig« tun!

2. Der Vollstindigkeit halber sei noch erwihnt, dafl
¢.1098 fiir zwei Notfille vorsieht, dafl auch formpflich-
tige Katholiken die Ehe obne einen mit Traugewalt aus-
gestatteten Geistlichen giiltig eingehen kdnnen:

a) In unmittelbarer Lebensgefahr wenigstens eines Braut-
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teils, sofern ein mit Traugewalt ausgestatteter Geist-
licher nicht ohne grofle Schwierigkeit herbeigeholt wer-
den kann.

b) Im Falle der physischen oder moralischen Abwesen-
heit eines mit Traugewalt ausgestatteten Geistlichen, so-
fern nach verniinftiger Voraussicht diese Abwesenheit
mindestens einen Monat andauern wird.

¢) In jedem Fall aber ist zur Giiltigkeit der Eheschlie-
Bung gefordert, dafl der Ehekonsens vor zwei Zeugen
ausgetauscht wird.

d) Ist in einem solchen Fall einer der beiden Partner ein
nichtkatholischer Christ, kann die Ehe — weil nur durch
ein »aufschiebbares< Ehehindernis behindert — dennoch -
auch ohne ausdriickliches Versprechen der katholischen
Taufe und Kindererziehung — giiltig geschlossen wer-
den, sofern nur die unter a—c genannten Voraussetzun-
gen gegeben sind.

Eine Ehe zwischen einem Katholiken und einem Nicht-
christen jedoch kann auf diese Weise nicht »giiltige zu-
standekommen, da in diesem Fall ein s>trennendes< Ehe-
hindernis zwischen ihnen steht.

3. Die Instruktion von 1966 eroffnet die Moglichkeit,
daf} bei uniiberwindlich erscheinenden Schwierigkeiten,
die durch die Formwvorschriff verursacht werden, der
Oberhirte im Einzelfall dem HL. Stuhl davon unter Dar-
legung der Begleitumstinde berichten soll (III). Dieser
pflegt, sofern der betreffende Bischof darum nachsucht,
dann verhiltnismiflig leicht von der kanonischen Ehe-
schlieBungsform zu dispensieren, wenn der nichtkatho-
lische Teil sich durch den Vollzug des katholischen Trau-
ritus im Gewissen beschwert fiihlt.

Meist liegen diese Fille jedoch insofern komplizierter,
als mit der Ablehnung der katholischen Trauung in der
Regel auch die Weigerung verbunden ist, die katholische
Erziehung der zu erwartenden Kinder zu versprechen.
Selbst unter diesen Umstinden aber hat der HI. Stuhl
in neuerer Zeit in etlichen Fillen positiv geantwortet
und sowohl vom Hindernis der Bekenntnisverschieden-
heit als auch von der Formpflicht dispensiert, sofern nur
der katholische Teil, ssoweit er vermage, fiir eine katho-
lische Erziehung der Kinder stets besorgt zu sein ver-
spricht.

Wichtig ist hierbei, dal der zustindige Seelsorger in sol-
chen Fillen einen ausfiihrlichen Bericht an sein Ordina-
riat schickt mit dem dringlichen Ersuchen, den von ihm
vorgelegten Fall dem HI. Stuhl zu unterbreiten. — Wird
dann auf einen solchen Antrag mitgeteilt, der HI. Stuhl
habe eine Dispens nicht gewahrt, ist es ratsam, vom Or-
dinariat eine Kopie des Reskriptes zu verlangen, da
nicht selten der lateinische Text des positiven Antwort-
schreibens unschwer als Ablehnung mifiverstanden wer-
den kann.
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4. Wenn die Dispens von der Formpflicht gewihrt wird,
wird in der Regel die Auflage gemacht, das Brautpaar
solle sich mit der standesamtlichen Trauung begniigen,
also auf eine nichtkatholisch-kirchliche Trauzeremonie
verzichten. Diese religios >sterilec Losung ist zweifellos
geeignet, das der christlichen Ehe eigene geistliche Wesen
zu verdecken. Sie sollte nicht empfohlen werden!

5. Beziiglich der sog. sDoppeltrauungen, oft auch mo-
disch »6kumenische Trauungen« genannt, bestimmt die
Instruktion: »Jede Eheschlieflung in Gegenwart eines
katholischen Priesters und eines nichtkatholischen Geist-
lichen, die miteinander ihren jeweiligen Ritus vollzichen,
ist vollig zu vermeiden« (V. Abs. 1). Damit weicht diese
Norm von c. 1063 ab, der jede vorgingige oder nach-
folgende Trauung vor einem nichtkatholischen Geist-
lichen verbot (was zudem durch c. 2319 § 1 n. 1 unter
die von selbst eintretende Strafe der Exkommunikation
gestellt war). Nach dem Wortlaut der Instruktion ist
verboten, die gemeinsame Vornahme der Trauzeremonie
durch die Geistlichen der beiden Bekenntnisse. Wenn die
deutsche Bischofskonferenz in ihrem Erlafl vom 31. 3.
1966 darauf hinweist, dafl sog.>6kumenische« Trauungen
verboten sind, so interpretiert sie insofern die Instruk-
tion richtig.

Ist jedoch die evangelische Trauzeremonie der katho-
lischen vorausgegangen, so ist dies allein kein Rechts-
grund, die katholische verweigern zu wollen; soll die
evangelische Trauung erst nach der katholischen folgen,
so ist das ebenfalls kein hinreichender Grund mehr, die
katholische Trauung abzulehnen. Die Instruktion wver-
bietet vielmehr lediglich das gemeinsame Titigwerden
der Geistlichen beider Konfessionen in einer gemein-
samen Traufeier.

6. Es ist also nicht erlaubt, daf} sie »miteinander ihren
jeweiligen Ritus vollziehen. Doch steht nichts entgegen,
daf nach der liturgischen Traufeier der nichtkatholische
Geistliche einige Worte des Gliickwunsches und der Er-
mahnung (verba gratulatoria et hortatoria) spricht und
dafl gewisse Gebete gemeinsam ... verrichtet werden.
Dies kann jedoch nur mit Zustimmung des Ortsober-
hirten ... geschehen ...« (V. Abs. 2).

Wenn man vor Augen hat, dafl nach der klassischen Defi-
nition ein Gesetz eine ordinatio rationis, eine verniinf-
tige Anordnung, sein muff, darf man dem Gesetzgeber
unterstellen, er wolle sowohl der Unsinnigkeit wehren,
als es ihm auch fernliegt zu verletzen. Dann kann die
Norm der Nr. V der Instruktion wohl dahin verstan-
den werden, es soll verboten sein, daff jeder der beiden
beteiligten Geistlichen Zug um Zug seinen Ritus voll-
zieht, also beispielsweise erst der eine den Konsens er-
fragt und dann der andere die Frage nach dem Ehewil-
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len zum zweiten oder gar zum dritten Mal stellt. Dann
erscheinen aber auch die »verba gratulatoria et horta-
toria«, die dem nichtkatholischen Geistlichen zugebilligt
werden, in einem anderen Licht. Die ermahnende Unter-
Gott-Stellung der Eheleute durch die shortatio¢, die
>Vermahnung¢, zusammen mit der >benedictios, ist ja
ein wesentliches Element der evangelischen Traufeier.
Da die Grenze zwischen einer >benedictio« und »>gratu-
latio« fliefend sein diirfte, konnte der Wortlaut der In-
struktion fiir besondere Fille hilfreiche Méglichkeiten
eroffnen, die sowohl dem katholischen als auch dem
evangelischen Verstindnis der kirchlichen Trauung recht
nahe kommen. Vielleicht lieffe sich hier kiinftig doch der
notwendige Pfad einer >gemeinsamen< Eheschliefungs-
form bahnen. Einstweilen freilich bleibt jedoch zu be-
achten, dafl dafiir die Zustimmung desOrtsbischofs (und
der evangelischen Kirchenbehdrde) einzuholen ist, die
vor allem auch dariiber zu wachen haben, daf} jedes un-
notige Aufsehen wie liturgische und theologische Unver-
tretbarkeiten vermieden werden.

7. Durch die Instruktion ist iiberdies die Strafsanktion
des c. 2319 § 1 n. 1 fiir die Trauung eines Katholiken
vor einem nichtkatholischen Geistlichen mit riickwirken-
der Kraft aufgehoben (VII). Der Wegfall dieser Sank-
tion bedeutet jedoch nicht, worauf die Verlautbarung
der deutschen Bischofskonferenz eigens hingewiesen hat,
daf eine auf diese Weise geschlossene Ehe fiir den Ka-
tholiken kirchenrechtlich >giiltige wire. Sie bleibt wei-
terhin »ungiiltigs, jedoch fiir den katholischen Teil ohne
Straffolgen im eigentlichen Sinn.

Die gemeinsame Teilnahme an der Eucharistie (bei der
Brautmesse wie auch spiter) ist grundsitzlich verboten;
erst recht der Gang des katholischen Teils zum evange-
lischen Abendmahl! (gemafl c. 1258 § 1). Wenn die In-
struktion auch das Verbot der Brautmesse fiir konfes-
sions-verschiedene Paare aufhebt (1V), so mag das zwei-
fellos gut gemeint sein, doch wird damit zugleich auch
wieder eine Wunde der »Mischehe« deutlich: Das Ge-
trenntsein in der Mitte christlicher Existenz. Die Gestat-
tung einer gemeinsamen Kommunion der Brautleute bei
ithrer Eheschliefung hat Rom bisher offenbar nur in
einem einzigen Fall gewahrt. (In manchen Gebieten wird
eine solche Praxis jedoch von den Bischtfen geduldet!)

In ihrer Ablehnung der gemeinsamen Kommunion der
»Misch<ehegatten sind sich (wenigstens bei unsin Deutsch-
land) die Kirchen einig. — Tatsichlich nimmt jedoch
— bei den bewuflt christlich leben wollenden >Misch-
ehepaaren< — die Interkommunion zu. Die Seelsorger
werden augenblicklich jedoch gut daran tun, diesen Chri-
sten einerseits keine unnotigen Lasten aufzuerlegen, an-
derseits in ihnen aber auch keine Hoffnungen zu erwek-
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ken, die die Kirchen und ihre Theologien in absehbarer
Zeit wohl kaum werden erfiillen kénnen! Auf jeden Fall
miissen sie die Eheleute bestirken, gemeinsam die Schrift
zu lesen, zu beten und — allen theologischen Lehrdif-
ferenzen zum Trotz — iiber religitse Fragen offen und
in Liebe zu sprechen. Denn, so lafit die Instruktion an-
klingen, die Gatten miissen besorgt sein, die Gabe des
Glaubens zu festigen und zu mehren, ihre Ehe christlich
und vorbildlich leben.

Da nach kanonischem Recht eine Eheschlieflung aus zahl-
reichen Griinden ungiiltig sein kann, nimlich aufgrund
mangelnden Ehewillens, entgegenstehender Ehehinder-
nisse oder eines Formfehlers, hat das kirchliche Recht
fiir die nachtrigliche »Giiltigmachung« solch >ungiiltiger«
Ehen vorgesorgt.

1. Die Giiltigmachung soll in der Regel durch einen
neuerlichen Konsensaustausch in der vom Recht vorge-
schriebenen Form erfolgen (cc. 1133-1137). Diese Form
(die sog. convalidatio simplex) ist immer dann notwen-
dig, wenn seinerzeit bei der urspriinglichen Ehewillens-
erkldrung kein hinreichender Ehewille bestanden hat,
also etwa die Unaufloslichkeit oder die Sakramentalitdt
oder die Nachkommenschaft oder die Ehe selbst durch
positiven Willensakt ausgeschlossen worden war.

2. Wie wir wissen, ist eine >Ehes, die ohne Dispens von
der Formpflicht >formlos< geschlossen worden ist, kir-
chenrechtlich ungiiltig, einerlei ob es sich dabei um eine
nur standesamtliche Trauung oder um eine nichtkatho-
lische kirchliche Traufeier handelt. In solchen Fillen
wird nicht selten einerseits ein naturrechtlich hinreichen-
der Ehewille fortbestehen, anderseits aber der nicht-
katholische Teil kaum bereit sein, womdglich nach lin-
gerer Dauer seiner Ehe, nun noch einmal vor dem katho-
lischen Pfarrer zu erscheinen, um >getraut< zu werden.
Sofern in einem solchen Fall jedoch sicher ist, daf} der
urspriingliche Ehewille bei beiden Partnern noch vor-
handen ist, sieht sich die romisch-katholische Kirche in
der Lage, die Ehe >in der Wurzels, d. h. mit riidewirken-
der Kraft, zu >heilen< (cc. 1138-1141). Diese >Methode«
kann vor allem bei solchen Ehen angewandt werden, die
wegen blof standesamtlicher oder nichtkatholischer
Trauung nach kanonischem Recht ungiiltig« sind. Sie
kann auch dann zur Anwendung kommen, wenn der
nichtkatholische Teil davon nichts weif}, ja selbst, wenn
er sich ein Titigwerden der katholischen Kirche in be-
zug auf seine Ehe verbieten wiirde. In jedem Fall mufl
freilich der Fortbestand des >naturrechtlich« hinreichen-
den Ehewillens beider Partner sicher feststehen. Auf
diese Weise konnen somit >formlos« geschlossene >Misch-
ehen« nachtriglich geheilt, d. h. »giiltig« gemacht werden.
3. Der Ehewille, den die Partner sich gegenseitig erkla-
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ren, ist auch nach kanonischem Recht das konstitutive
Element fiir das Zustandekommen der Ehe sowohl in
ihrer Eigenschaft als Sakrament als auch als Vertrag.
Nach Kanon 1081 kann dieser Ehewille durch keine
menschliche Gewalt ersetzt werden. Darum kann auch
die Kirche einen einmal rechtsverbindlich ausgetausch-
ten Ehekonsens auch dann nicht véllig ignorieren, wenn
kirchenrechtliche Vorschriften eine kanonisch »giiltiges
Verbindung nicht zustande kommen lieflen.

Auf jeden Fall ist eine kirchenrechtlich »ungiiltige« Ehe,
sofern ihr ein naturrechtlich hinreichender Ehewille zu-
grunde liegt, unter keinen Umstinden als >Konkubinat«
zu bezeichnen. Von einem Konkubinat darf nur dann
gesprochen werden, wenn kein naturrechtlicher Ehewille
vorliegt. Eine kirchenrechtlich ungiiltige >Ehe« setzt ja
eine 6ffentliche Ehewillenserklirung voraus! Eine natur-
rechtlich giiltige Ehe ist darum auch vom Standpunkt
der kirchlichen Eheordnung und erst recht von der Seel-
sorge mit dem ihr gebiihrenden Respekt zu behandeln.
Sie ist in jedem Fall nicht nur Basis der sakramentalen
Abbildhaftigkeit des Verhaltnisses Christi zu seiner Kir-
che, sie birgt vielmehr rechtliche wie menschliche Ver-
pflichtungen und Rechte sowohl fiir die Gatten gegen-
einander als auch den Kindern gegeniiber. Um ihres eige-
nen Wertes willen hat darum auch die kirchenrechtlich
sungiiltige< Ehe, an der katholische Christen beteiligt
sind, einen rechtlichen Anspruch auf Achtung und Fiir-
sorge durch die Kirche, wie immer diese auch das Ver-
halten ihrer Glieder glaubt sittlich und disziplinir wiir-
digen zu miissen! Wenn auch der Konsensaustausch in
einer von der kanonischen Ordnung nicht vorgesehenen
Form die gewiinschten Wirkungen im Bereich des kirch-
lichen Rechts nicht hervorzubringen vermag, und dar-
um eine derart begriindete Ehe spezifische kirchenrecht-
liche Mingel aufweist, so ist doch ein solches eheliches
Verhiltnis auch fiir den kirchlichen Rechtsbereich eine
Realitdt. Und erst recht fiir den menschlich-seelsorglichen
Bereich!

1. Es soll jedoch nicht verschwiegen werden, daf} die-
jenigen Katholiken, die in einer kirchenrechtlich ungiil-
tigen Ehe leben, als schwereSiinder gelten. Es wird nim-
lich vorausgesetzt, dafl sie um die schwere Siindhaftig-
keit ihres Tuns wissen. Sie sind, vor allem wenn ihre
Verfehlung allgemein bekannt ist, zur Vermeidung von
Argernis nicht zur Eucharistie zuzulassen. Wenn die In-
struktion {iber die Mischehe auch die Strafe der Exkom-
munikation fiir jene aufhebt, die sich vor einem nicht-
katholischen Geistlichen strauen< lassen (VII), so sind
diese doch tatsichlich >ratione peccati< weiterhin von der
Eucharistie ausgeschlossen, solange ihre Ehe nicht kir-
chenrechtlich »giiltig« gemacht ist.
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Diejenigen Katholiken, welche ihre Kinder — ohne aus-
driickliche Dispens — vorsitzlich nicht katholisch taufen
lassen oder nicht katholisch erziehen oder solches bei
Eheabschluf} versprechen, sind zudem gemif} c. 2319 § 1
n. 2-4 exkommuniziert. Hieraus ergeben sich fiir die
Seelsorge zahlreiche und vielfiltige Schwierigkeiten. Fiir
den Seelsorger ist es dabei von Bedeutung, dafl er sich
iiber den Zwedck, die Eigenart und die daraus folgende
Begrenztheit der kirchlichen Eheordnung im klaren ist.
2. Als Bestandteil des kanonischen Rechts ist die kirch-
liche Eheordnung ein Recht eigener Art. Es beansprucht
einerseits in Tiefen zu reichen, die dem weltlichen Recht
verschlossen sind; darum muf es anderseits auch sowohl
dem inneren Wollen als auch der Gewissensentscheidung
weit mehr Rechnung tragen, als es ein staatliches Gesetz
zu tun braucht. Das bedeutet, Rechtsschein und tats#ch-
licher Zustand kénnen im Einzelfall auseinander klaf-
fen (vgl. u.a. c. 1086 zusammen mit c. 1014). Diese
Spannweite ist der Vorzug und zugleich auch die Schwi-
che des kirchlichen Rechts! Das kirchliche Gesetzbuch
selber hat dieser Besonderheit durch die Unterscheidung
zwischen >forum internum«< und >forum externum«Rech-
nung zu tragen versucht (c. 196), ohne freilich die zwi-
schen beiden Bereichen bestechende Spannung ausglei-
chen zu kénnen. Dementsprechend sind die dem Seel-
sorger damit gebotenen Moglichkeiten heute weithin zu
eng und zu wenig elastisch. Er muf} sich deshalb einige
Grundprinzipien des kirchlichen Rechts vor Augen hal-
ten:

a) Das kirchliche Recht unterscheidet zwischen der sitt-
lich zurechenbaren Schuld oder Séinde, die keinesfalls
immer ein Delikt, eine Straftat, zu sein braucht, und
dem Delikt im eigentlichen Sinn, das einerseits immer
eine sittlich zurechenbare Schuld voraussetzt (c. 2195
§ 1) und bei dem anderseits dieser Vorsatz (dolus) oder
die Fahrlissigkeit (culpa) bis zum Erweis des Gegenteils
als sittlich zurechenbar vorausgesetzt wird (c. 2200 § 2).
Boser Wille und (grobe) Fahrlissigkeit konnen jedoch
bei der Begehung einer Tat, die objektiv als sittlich zu-
rechenbar gilt oder die mit einer kirchlichen Strafe be-
droht ist, ganz ausgeschlossen sein. »In diesem Fall kann
die Handlung dem Titer nicht zur Schuld zugerechnet
werden; und wo keine Schuld, da keine Strafe.«” Dort
also, wo aufgrund des wohl gebildeten (und verantwor-
teten) Gewissens eine Entscheidung getroffen worden ist,
die weder das Gebot noch die Ehre Gottes verletzen
wollte, darf der Seelsorger im Einzelfall davon aus-
gehen, dafl keine subjektive Schuld und somit keine
Straftat und dementsprechend auch keine kirchliche

7 E. ExcuMANN, Das Strafrecht des CIC, Paderborn 1920, 37.
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Strafe vorliegt (sofern iiberhaupt eine solche fiir eine
bestimmte Tat vorgesehen ist).

b) In bezug auf die Gesetze, die ihrem Inhalt oder ihrem
Umfang nach kirchlichen, nicht géttlichen Rechts sind,
gilt der Grundsatz: »nemo potest ad impossibile obli-
gari« (reg. iur. 6 in VI®). Da die Vorschrift, eine be-
stimmte kirchliche EheschlieBungsform zu beachten,
ohne jeden Zweifel rein kirchlichen Rechts ist, befreit
ein schwerwiegender Grund von der Notwendigkeit,
dieses Rechtsgebot zu beachten. Wer also aus sehr ge-
wichtigen Griinden diese Vorschrift iibertritt, bindet
sich, trotz des Fehlens der kirchenrechtlich vorgeschrie-
benen Form durch eine 6ffentlich-rechtlich giiltige Ehe-
schliefung an den Partner. Daf} in diesen Fillen dieSeel-
sorge der Tatsache und dem Gewicht dieser Ehe Rech-
nung tragen muf}, ergibt sich von selbst.

c) Ahnliches hat die Seelsorge auch im Fall der nicht-
katholischen Kindererziehung zu beriicksichtigen. Auch
hier ist zu beachten, dafl die Verpflichtung, alle Kinder
katholisch zu taufen und zu erziehen, zwar die Konse-
quenz einer gottlichen Weisung ist, die ihrer Form und
ihrem Umfang nach jedoch kirchlichen Rechts ist. In
einem solchen Fall ist vor allem zu priifen, ob die Vor-
aussetzungen fiir den Eintritt der fiir diesen Fall durch
c. 2319 § 1 n. 3—4 vorgesehenen Strafe der Exkommuni-
kation iiberhaupt gegeben sind: Der genannte Kanon
verlangt nimlich fiir den Eintritt der Strafe, daf} die
Kinder »scienter« der nichtkatholischen Taufe oder Er-
ziehung iiberlassen werden! Dieses sscienter« bedeutet
gemifl c. 2229 § 2, dafl jede Minderung der Verantwor-
tung die Strafe nicht eintreten lif}t.® — Auch das sollte
der Seelsorger nicht iibersehen!

d) Der Seelsorger wird freilich in beiden Fillen meist
die Frage nicht umgehen knnen, ob der betreffende
Katholik seinen Glauben recht versteht und ob sein Ent-
schluff nicht auf falschen Voraussetzungen beruht. Er
wird ihm jedoch bis zum Erweis der Ablehnung weder
seinen Rat und seine Hilfe noch die vom Herrn gestif-
teten Gnadenmittel vorenthalten, denn bis die Verhir-
tung des Herzens erwiesen ist, titen wir gut,den Grund-
satz des Strafrechts »in dubio pro reo< auch in dem seg-
nenden und nicht strafenden Bereich der kirchlichen
Heilssorge anzuwenden. Schliefilich war es der Herr
selber, der gesagt hat: »Des Menschensohn ist ja gekom-
men, das Verlorene zu suchen und zu retten« (Lk 19,10).
Darum ist es Aufgabe der Seelsorge gerade in dem den
Menschen so tief beriihrenden Bereich der Ehe, das ge-
knickte Rohr nicht zu brechen und den glimmenden
Docht nicht auszuldschen (Is 42, 3).

8 Vgl. E. ErxcHMANN, Das Strafrecht des CIC, 69 zusammen mit 133;

St. Sreos—L. GAros, Enchiridion Iuris Canonici, Rom 1960, 460
und 820; H. HANsTEIN, Kanonisches Eberecht, 81961, 96.



Praxis

Heidi Arnold
Jugendliche in Exerzitien

Wer Exerzitien macht, stellt sich normalerweise
Fragen, die mit Glaube und Religion zusammen-
hingen: Wie kann man Gott erkennen? Was
hat er mit meinem Leben zu tun? Worin unter-
scheidet sich ein Christ von andern? Was be-
deuten die Messe, die Beichte . ..? Die Jugend-
lichen stellen sich auch Lebensfragen: Welchen
Beruf soll ich wihlen? Wo ist mein Platz in
der Welt? Welche Aufgabe hat die Frau? Wie
ist es mit Freundschaft und Liebe? Welche Be-
zichungen habe ich zu meinen Eltern?

Je nach der Glaubensstruktur des Exerzitien-
lciters haben die Exerzitien ein anderes Ge-
sicht.

Wir mochten hier eine Moglichkeit beschreiben,
die uns wertvoll erscheint. Wir haben in zehn
Kursen von 30 bis 110 Midchen und in einem
Kurs fiir Knaben Erfahrungen gesammelt und
unsere Arbeit stindig neu durchdacht. Es han-
delte sich bisher um Exerzitien, die von katho-
lischen Schulen in Belgien fiir Klassen der glei-
chen Altersstufe organisiert wurden. Die Ju-
gendlichen sind aber in gewissem Mafle frei,
mitzumachen. Die Alteren (16-19 Jahre) ver-
bringen drei Tage in einem Exerzitienhaus,
die Jiingeren (13-15 Jahre) treffen sich tags-
ber in einem geeigneten Haus oder in der
Schule selber und kehren abends heim.

Wir gebrauchen hier das Wort »Exerzitien¢ als
Ubersetzung des franzosischen Wortes >retrai-
tes<. Streng genommen miifite man wohl von
»Vor-Exerzitien« sprechen.

Grundgedanken

Wir gehen von der Annahme aus, daffi der
Glaube von jeher durch Zeichen und Worte
vermittelt wurde. Der Worte haben die Jugend-
lichen genug gehort in der Katechese. Was sie
brauchen, sind Zeichen:

~ Das Zeichen einer Gemeinschaft von Glauben-
den, die ihrem Glauben Ausdruck zu geben wis-
sen. Das Zeugnis eines einzelnen zdhlt wenig.

— Das Zeichen der eigenen Erfahrung: Die Exer-
zitien sollen ein Einiiben in zutiefst mensch-
liche Haltungen sein, wie Liebe, Wahrheit. Dar-
in den Anruf Gottes zu erkennen und sein Le-
ben darauf zu riskieren, ist das Angebot der
Exerzitien. Bis dahin wollen sie fiihren, zu die-
ser ersten Verkiindigung des auferstandenen
Christus in unserem Leben. Einige werden diese
Verkiindigung freudig aufnehmen, andere sich
erstaunt abwenden, andere zweifelnd weiter-
iragen, andere, vor allem die Jiingeren, sich
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einfach freuen, auch Christ zu sein, ohne schon
in sich einen Anruf zu personalem Entscheid zu
erfahren.

Die Equipe

Die Exerzitien werden nicht von einer Person
gegeben, sondern von einer Equipe, die als
christliche Gemeinde sich einer Gruppe Jugend-
licher zur Verfiigung stellt fiir ihr Suchen nach
dem Sinn des Lebens, mit ihnen eine Art
christlichen Praktikums macht.

Die Equipe setzt sich darum nach Mdglichkeit
zusammen aus Minnern und Frauen, Verheira-
teten und Ledigen, Priestern, Laien und Ordens-
leuten. Wir haben das Gliids, mit Studenten
des internationalen Instituts fiir Katechese und
Pastoral, Lumen Vitae, zusammenarbeiten zu
kdnnen, weshalb unsere Equipen ausLeuten al-
ler fiinf Kontinente zusammengesetzt sind.
»Was mich am meisten beeindruckt hat, ist die
Freundschaft in eurer Equipe. So mdchte ich
leben!« Ahnliche Bemerkungen machen viele
Jugendliche am Schluff der Exerzitien.

Diese Freundschaft der Equipe ergibt sich nicht
von selbst. Sind neue Equipiers einzufiihren, so
verbringen wir 1-3 Tage zusammen, um uns
kennenzulernen und miteinander Grundgedanke
und Methode zu erarbeiten. Als Briider und
Schwestern duzen wir uns und versuchen, uns
nicht nur oberflichlich kennenzulernen, sondern
zu dem Niveau der Wahrheit vorzustofien, zu
dem wir mit den Jugendlichen kommen wollen.
Wihrend der Exerzitien leitet jeder (mit Vor-
teil ein Mann und eine Frau zusammen) eine
Gruppe von 7-9 Jugendlichen. Zweimal pro
Tag findet sich die Equipe zu einer Aussprache
zusammen. Jeder, der will, spricht von seinen
Beobachtungen, seinen Schwierigkeiten, seinen
frohen Erfahrungen, aber auch von seiner eige-
nen Haltung. Dann bereitet die Equipe zusam-
men die nichsten Gruppengespriche vor. Am
Mittag kommt die Equipe zum Gebet zusam-
men. Jeder betet frei nach den Gegebenheiten.
Abends vereinigt sich die Equipe zur Eucha-
ristie. Gebet und Eucharistiefeier sind vorerst
auf die Equipiers ausgerichtet. Die Jugendlichen
diirfen anwesend sein, wenn es sie interessiert.
Meistens beteiligen sie sich bald oder versuchen
eine dhnliche Form des Gebets in ihrer Gruppe.
Besonders wertvoll ist es, wenn auch Lehrer
und Direktorin der Schule in der Equipe mit-
machen. Nicht die Funktion zihlt, sondern die
Person. Unter Christen soll es keine Klassen
geben.

Die innere Entwicklung der Exerzitien

Das Hauptgewicht liegt auf der Gruppenarbeit.
Der Inhalt der Gespriche ist zweitrangig, d. h.
ein Hilfsmittel. Wichtig sind die personalen Be-
ziehungen und die inneren Erfahrungen, die
daraus hervorgehen.

Einige Tage vor den Exerzitien stellen uns die
Jugendlichen ihre Fragen und Wiinsche. Wir



sind aber der Meinung, daff diesen Fragen eine
tiefere Frage zugrunde liegt, die schwer zu for-
mulieren ist, fiir die die Jugendlichen aber den
Anfang einer Antwort finden sollen durch das
Erlebnis wihrend der Exerzitien. Wir haben so-
wohl mit Themen des Glaubens begonnen (wer
ist Gott fiir mich?), als auch mit Themen der
Lebenserfahrung (was hilft mir, wahr zu sein?).
Die innere Entwicklung der Gruppe ist die-
selbe.

Die Rolle des Erwachsenen in der Gruppe ist
es, die Kontakte zu erleichtern, durch seine auf-
merksame, liebende Zuwendung zu jedem der
Gruppe, sein Auffangen aller Reaktionen von
Angst, Aggressivitit, Vertrauen. Langsam wichst
ein Klima des Vertrauens, das hilft, sich ehrlich
mit sich selbst zu konfrontieren, unbeachtete
Erlebnisse und Gefiihle hochkommen zu las-
sen und auszusprechen. Die Personen entdecken
sich ganz neu, fixe Vorstellungen von sich und
den andern werden erschiittert, Routine-Ver-
haltensweisen fallen weg. Meistens ist dieser
Weg der Selbsterkenntnis schmerzhaft, aber zu-
gleich befreiend. Es ist schwer, sich so zu geben,
wie man ist, Sicherungen und Masken aufzu-
geben und das verletzbare sIchc der srauhen
Luftc der andern auszusetzen. Doch ein Klima
des Vertrauens dringt geradezu zu diesem Ri-
siko. Die Gruppe hat dann nicht mehr Lust,
von etwas zu sprechen, sondern von sich. Die-
ser Schritt zu gréflerer Wahrheit im Sein vor
den andern lifit etwas von der Liebe erleben,
die den andern nicht seiner Qualititen wegen
liebt, sondern weil er ist.

Nehmen wir z.B. das Thema >Leben<. Im ersten
Gruppengesprich stellen wir uns gegenseitig
vor und sammeln alles, was uns einfillt, wenn
wir an sleben< denken. Was brauchen wir zum
Leben?

In der nichsten Runde besprechen wir konkrete
Erlebnisse, wo wir intensiv gelebt haben oder
solche, die unser Leben bremsten.

Am zweiten Tag versucht jeder die zwei Fra-
gen zu beantworten:

— Wie denkst Du, dafl Dich die andern sehen?
~ Wie siehst Du Dich selbst?

Diese Fragen sind nur méglich, wenn die Glie-
der der Gruppe sich schon vertrauen. Es liegt
am Leiter, den Rhythmus der Gruppe zu respek-
tieren. Sie sind ein erster Schritt zu groflerer
Wahrheit und tieferer Begegnung der Per-
sonen.

Dieses Erlebnis vertiefen wir in der nichsten
Runde. Vielleicht haben sich noch nicht alle aus-
gesprochen, vielleicht gibt es Konflikte aufzu-
hellen, Sorgen gemeinsam zu tragen. Dann spre-
chen wir vom Leben, das nur durch ein Sterben
befreit wird; Erfahrung, die die meisten in die-
sem Prozef der Wahrheit gemacht haben. Wir
fithlen uns freier, in einer tieferen, stillen Freude
nach dem Schmerz, die Rolle, die wir spielten,
aufzugeben.

Am dritten Tag lassen wir normalerweise die
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Jugendlichen einen Bibeltext interpretieren, der
mit dem Erlebten im Zusammenhang steht: Die
Menschen um Christus und er selbst haben be-
reits Erfahrungen eines intensiveren Lebens ge-
macht. Wie haben sie diese Erfahrung inter-
pretiert und gelebt?

Die letzte Runde soll nun das aktuelle Leben
des Geistes in uns bewuflt werden lassen, des
gleichen Lebens, aus dem Jesus lebte, m.a.W.
das Erlebte soll im Glauben gedeutet werden.
Hier kommt dem Zeugnis des Gruppenleiters
Bedeutung zu. Er hat alle drei Tage auf das
Wirken des Geistes in jedem und in der Gruppe
geachtet, Darauf weist er nun hin. Er nennt
konkrete Zeichen: Die innere Ruhe, Freude, die
echtere Liebe in der Gruppe, der Wunsch ganz
wahr zu sein, ein Augenblick, wo einem etwas
»aufgegangenc ist. In alldem sicht er Zeichen,
Ausdrudssformen Gottes. Die Jugendlichen er-
kennen selber solche Zeichen, in der eigenen Er-
fahrung und im Leben der Equipe. Fiir die einen
ist es nur ein psychologisches Phinomen, nach
dessen Sinn sie nicht weiter fragen, fiir andere
ist es die Entdeckung eines Sinnes hinter all-
dem, einer liebenden Absicht, einer Ahnlichkeit
mit Jesus Christus und ein Wunsch, sein gan-
zes Leben darauf zu riskieren,

In einer Bufl- und Eucharistiefeier driicken wir
dann zusammen das Erlebte aus.

Eine letzte Runde mehrerer Gruppen zusam-
men erlaubt, noch einige Fragen zu kliren: Was
bedeutet fiir dieEquipe die Eucharistiefeier, die
Bufle, das Gebet? Die konkreten Fragen haben
aber an Intensitit verloren. Eine tiefere, un-
formulierte Frage hat eine Ahnung von Ant-
wort erfahren. Der Wunsch ist aufgetaucht,
mit andern von dieser Mitte her das Leben zu
gestalten.

Auferer Verlauf:

1. Vorbereitung

Gespriche mit Schulleitung, Eltern, Lehrern,

Schulpsychologen. Sie orientieren iiber die Men-

talitit der Klasse, iiber Probleme. Sie werden

von der Equipe orientiert iiber den Geist der

Exerzitien, die materiellen Bedingungen und

werden eingeladen, so weit als méglich, mitzu-

machen (bei allem, aufler den Gruppengespri-

chen).

Kontakt mit den Jugendlichen: Die Equipe

stellt sich vor (Name, Nationalititen), nimmt

Wiinsche und Fragen entgegen, erklirt den

dufleren Verlauf der Exerzitien.

2. Programm der Exerzitientage

Morgens und nachmittags findet je eine Runde

statt, die sich wie folgt aufbaut:

alle zusammen

10 Min.: Singen (alle Arten von Liedern)

10 Min.: Einstimmung durch einen oder meh-
rere Equipiers

gruppenweise

75 Min.: Reaktionen zur Einleitung, Austausch
personlicher Erlebnisse



15 Min.: Pause

alle zusammen

30 Min.: Rapporte der einzelnen Gruppen durch
die Jugendlichen selber mit spontanen
Erginzungen und Fragen aller.

10 Min.: Synthese durch die Equipe. Sie ist
mehr als eine inhaltliche Zusammen-
fassung. Sie versucht vielmehr, auszu-
driicken, was in den Gruppen gelebt
wurde,

15 Min.: Stille — Fragebogen als Hilfe.

Mittags: Wir teilen das mitgebrachte Picknick

(wenn die Exerzitien nicht geschlossen sind).

Spaziergang, Volkstanz, Singen, Spielen nach

Wahl,

Zeit, mit einzelnen Equipiers zu sprechen.

Abends: (bei geschlossenen Exerzitien) Je nach

Situation: Gesprich mit einem Gast, der eine

besondere Beziehung zum Thema hat:

z.B. wie sieht eine Witwe das Leben?

Lagerfeuer — Zeugnis eines Equipiers iiber sein

Priestertum — freie Runden — Stille — Unter-

haltung usw.

3. Weiterfithrung

Der Wunsch der Jugendlichen, in dem erlebten
Geist weiterzumachen, ist groff und eine Hilfe
notwendig, Wir sehen vorliufig folgende Mbg-
lichkeiten:

a. Das Milieu der Jugendlichen erfassen:Eltern,
Lehrer, Katecheten. Nach jeden Exerzitien
(manchmal auch vorher) laden wir die Eltern
zu einem Aussprache-Abend ein. Wir erkliren
ihnen die Grundlagen und die Methode der
Exerzitien und sie teilen uns ihre und die Reak-
tionen ihrer Kinder mit. Meistens entsteht dar-
aus der Wunsch nach einem Eltern-Einkehrtag.
Exerzitien im gleichen Stil sind vorgesehen fiir
Lehrer, eventuell mit Eltern zusammen. Einige
Eltern und Lehrer haben sich in der Equipe
engagiert, um Exerzitien in andern Schulen zu
geben.

Vielleicht, daBl sich so christliche Gemeinden bil-
den, wo die Leute einander kennen, sich hefen,
sich wegen des Glaubens an Christus versam-
meln, sich vom Evangelium in Frage stellen las-
sen und die Eucharistie zusammen feiern.
Das wiire die beste Hilfe fiir die Jugendlichen:
Sich in eine lebendige Gemeinde integrieren zu
konnen.

b. Orientieren iber alle bereits bestehenden
Méglichkeiten: Gut gefiihrte Jugendgruppen,
Jugendmessen usw.

c. Exerzitien fiir solche, die den ersten Schritt
zum Glauben getan haben und >mehr¢ wollen,
z. B. von dieser Mitte her Entscheide treffen,
das Gebet vertiefen usw.

d. DieKatechesen im Sinn einer Katechumenen-
Gemeinde weiterfiihren: Alle 14 Tage gemein-
same Mahlzeit (z.B. daheim bei einem Ehepaar),
Gruppengespriche, Synthese, ev. Wortgottes-
dienst. Ziel: Miteinander suchen, aus dem Glau-
ben zu leben und so tiefer in ihn einzudringen.
Wir haben dies in zwei Abschluflklassen mit
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Erfolg durchgefithrt. Die iiblichen Religions-
stunden fielen dabei weg.
Wir werden in dieser Art weitersuchen. Erst
nach ein paar Jahren wird man sagen konnen,
was tatsichliche innere Umkehr und was mo-
mentane Faszination war.

Die beiden folgenden Beitrige wollen kein
umfassendes Programm bzw. Modell wvor-
stellen. Diakonia wverdffentlicht diese Bei-
spiele ans Osterreich, weil sie symptoma-
tisch sind fiir einen Demokratisierungspro-
zef in der Kirche, hinter den nicht mebr
zurtickgegangen werden kann. Uber solche
und dbnliche Bewegungen in Deuntschland
wird Diakonia in einem der nichsten Hefle

berichten. Die Redaktion

Hans Absenger
Solidarititsgruppe katholischer Priester
UOsterreich

Die »SOG Usterreiche ist eine Gruppe von der-
zeit 180 Priestern aus allen Dibzesen Uster-
reichs, der sich auch Theologiestudenten ange-
schlossen haben. Diese Gruppe ist das konkrete
Ergebnis vieler Gespriche von Priestern. Es geht
ihr um die Verwirklichung eines zeitgerechten
priesterlichen Dienstes. Das setzt notwendiger-
weise voraus:

a. Humanisierung,

b. Solidarisierung und

¢. Demokratisierung.

a. Humanisierung

In der Kirche mufl Platz sein fiir ein mdglichst
grofles Mafl an Ehrfurcht vor der Personalitit
des einzelnen.

Die Verankerung der Menschenrechte im Kir-
chenrecht wird angestrebt. Um den differenzier-
ten Anforderungen unserer gesellschaftlichen
Situation zu entsprechen, ist auch im Bereich
der Kirche eine klare Gewaltentrennung (Legis-
lative, Exekutive) anzustreben. Zur Losung von
Streitigkeiten soll es die Mdglichkeit geben, an
ein unabhingiges Schiedsgericht zu appellieren.
Dringende Probleme sollen nicht verharmlost
werden. Eine fundierte, von Emotionen be-
freite, sachliche Diskussion des Problems >Zoli-
bat¢ im Zusammenhang mit dem priesterlichen
Dienst ist dringend nétig.



b. Solidarisierung

Die >SOG Usterreich« will ein Forum sein, das

in offener sachlicher Weise das Gesprich pflegt.

Durch diesen Zusammenschlufl soll eine Wek-

kung von wirksamer Eigeninitiative und Mit-

verantwortung erreicht werden, Dabei geht es
um

— Aktionen zur Realisierung im Gesprich er-
kannter und erarbeiteter Ziele;

— Unterstiitzung jener, die die Interessenver-
tretung der Priester gegeniiber den Kirchen-
leitungen wahrnehmen;

- die Sorge fiir eine allseitige Information iiber
die Anliegen der Priester;

- Riickenstirkung jener Bischofe, Priester und
Theologen, die das Konzil und die Anliegen
der Kirchenerneverung zu verwirklichen
suchen.

c. Demokratisierung

Die Dynamik unserer Gesellschaft fordert eine
dynamische Kirchenstruktur. Das fordert die
dauernde Umstellung und Pluriformitit der
Pastoral.

Geeignete Wege der Mitbestimmung bei der Be-
stellung der kirchlichen Amtstriger miissen ge-
funden werden.

Offene, objektive Information wird angestrebt.

Josef Temmel
Arbeitsbericht der steirischen
Kaplanskreise

Bereits im Priesterseminar gab es viele Arbeits-
kreise, vor allem Bibelrunden, wobei man die
gemeinsame Arbeit schitzen lernte. Es entstand
die Frage: wie soll die theologische Weiterbil-
dung im Kaplansdienst fortgesetzt werden? So
entstanden:

a. Regelmifiige Arbeitstreffen der Kapline

Sie bringen den Austausch von Erfahrungen
und Impulsen in der Pastoral, theologische In-
formationen und briiderliche Seelsorge im Rah-
men dieses gemeinsamen Tuns. Folgende The-
men wurden in der letzten Zeit unter anderem
behandelt: Anthropologie und Sexualitit, Psy-
chologische Voraussetzungen der Briiderlichkeit,
Christlicher und marxistischer Humanismus,
Seclsorge an Geschiedenen und Zweitverheirate-
ten, Gewissensbildung. Die Didzese wurde nach
verkehrstechnischen Gesichtspunkten in acht Re-
gionen gegliedert, also in acht Kaplanskreise,
denen je ein Leiter vorsteht. Die Arbeitstreffen
finden monatlich statt, sie dauern von einem
halben Tag bis zu eineinhalb Tagen. Da die
Arbeit freiwillig ist, gibt es keine »Verfassunge;
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jener libernimmt die Leitung, der es kann und
der dazu aufgefordert wird.

b. Kaplansvertretung

Als der jiingst abgetretene Bischof Schoiswohl
noch auf dem Konzil die Errichtung eines Pres-
byteriums bekanntgab, wihlten die Kapline
sechs Vertreter in den Priesterrat. Diese Ver-
treter bereiten sich gemeinsam intensiv auf die
Sitzungen vor und sind so ein gewichtiger Fak-
tor im Kollegium. Unter anderem wurde er-
reicht, daf im di6zesanen Personalausschufl fiir
Kaplansversetzungen ein Kaplan dabei ist, der
die Anliegen und Wiinsche der betroffenen Ka-
pline vertritt. Aus den organisierten Arbeits-
treffen entwickelte sich allmihlich eine immer
groflere Solidaritit der Kapline untereinander.
Dieser Zug zum Fiireinandereinstehen ist unter
den Kapldnen in Industriegegenden am stirk-
sten. Man nimmt es nicht hin, wenn ein Mit-
bruder gemafiregelt wird, ohne sich vorher ver-
teidigen zu kénnen.

c. Theologisch-geistliche Fortbildungstage

Es wurde nach einer neuen Form von Priester-
exerzitien gesucht, die sich seit ein paar Jahren
nun ziemlich klar herauskristallisiert hat. Der
Referent bereitet sich mit einem Team von Ka-
plinen auf ein bestimmtes theologisches Thema
vor, das allen Teilnehmern vorher bekannt-
gegeben wird. Dieses Thema wird dann vor al-
lem im Gesprich erarbeitet. Es bleibt viel Zeit
fiir personliche und gesprichsweise Meditation,
sowie fiir gemeinsam erarbeitete Liturgie. Diese
theologisch-geistlichen Fortbildungstage werden
als Exerzitien angerechnet und finden jhrlich
zweimal statt.

d. Referententeams fiir Erwachsenenbildung

In den Kaplanskreisen werden verschiedene
theologische, hauptsichlich biblische Themen fiir
die religidse Weiterbildung der Erwachsenen er-
arbeitet. Zugleich wird aus jedem Kaplanskreis
ein Referententeam erstellt, das die erarbeite-
ten Themen in den einzelnen Pfarrreien der
Region behandelt. Dies geschieht in enger Zu-
sammenarbeit mit dem Katholischen Bildungs-
werk, das in den meisten Pfarreien existiert.
Die Referenten werden durch das Religions-
pidagogische Institut der Dibzese entsprechend
vorbereitet.

e. Gemeinsamer Urlaub

Schon zweimal wurde ein fiir alle Kapline of-
fener, gemeinsamer Urlaub auf der Adriainsel
Korcula organisiert, woran auch Giste aus an-
deren Dibzesen teilnahmen. Er bot reichlich Ge-
legenheit zu richtigem Ausspannen, zu inten-
sivem Gedanken- und Erfahrungsaustausch, zu
theologischen Gespriachen und Diskussionen, zu
gemeinsamem Gebet und Gottesdienst und zu
manchen kulturgeschichtlichen Entdeckungen.
Die ganze Arbeit der Kaplanskreise will ein
Versuch sein, das Prinzip der Kollegialitidt von
unten her zu verwirklichen.



Laienpredigt

Erika Eskerod
Was heifflt Kreuz?

Oft und vielen bedeutet Kreuz Sinnbild fiir
unabwendbares Leid: fiir Leid, Schmerz und
Ungliick, die den Menschen von der unergriind-
lichen und unerbittlichen Macht des Schicksals
aufgebiirdet werden und denen man nicht ent-
rinnen kann. Kreuz als Leid, das einer unver-
schuldet tragen muf}, ohne Ein-Sicht des Sinns;
denn dem Gliicksstreben des Menschen erscheint
jedes Leid sinnlos.

Leid kann auf viele Arten getragen werden:
widerwillig — aber es i8¢ sich nicht abschiitteln,
wenn man dagegen rebelliert; resigniert dul-
dend — aber es lifit sich nicht wegleugnen, wenn
man es schamhaft verbirgt; auch kann einer
sein Leid herumtragen — von Haus zu Haus,
von Mensch zu Mensch: das Leid wird dadurch
nicht kleiner, wohl aber der Mensch, fiir den
allein es bestimmt ist.

Die Frage nach dem Sinn des Leides kann der
Mensch im ausschlieflichen Fiir-sich-Sein nicht
beantworten; die Logik des Leides scheint an-
ders zu sein, durch die ratio kaum erfahrbar.
In unserer heutigen Gesellschaft verursacht das
Leid, das andere zu tragen haben, Unbehagen.
In der Zufriedenheit unserer Alltags- oder
Feiertagsstimmung wirkt es stdrend. Also wehrt
sich unsere Gesellschaft gegen das Leid: sie
ignoriert es — sie schminkt noch die Gesichter
ihrer Toten, um ihnen die lichelnde Fassade
bis zum Letzten zu erhalten; um sich selbst zu
beruhigen, versucht sie sich vom Leid loszukau-
fen, zu distanzieren: unsere Aufmerksamkeit,
die sich gleichmiflig auf verschiedene, mit ent-
sprechendem Geschick dargebotene Nachrichten
verteilt, wird auch von Kriegen, Ungliidk und
Entsetzen irgendwo im Fernen Osten gefesselt.
Wir >spendenc mehr oder weniger und gehen
zur Tagesordnung iiber.

Die durch das Leid Gezeichneten sind Fremde
in der menschlichen Gesellschaft. Sie vergehen
sich unverschuldet aber tatsidchlich an der An-
passung, dem keep smiling und dem Fortschritt.
Die soziale Gesellschaft fiihlt sich verpflichtet,
diesen Zustand zu dndern — die Sorge fiir die
Benachteiligten ist ein fester Punkt in ihrem
Budget. Armut und Mittellosigkeit kénnen al-
lerdings durch Geld geheilt werden, aber wie
wir nur zu genau wissen, sieht sich die >huma-
nitas¢ nicht nur solchen Problemen gegeniiber.
Es geht um die Kontakte von Mensch zu
Mensch.

Es geht um das Mit-Leiden mit den Fremden,
den Einsamen, den Traurigen, es geht darum,
den Enttduschten, den Verzweifelnden, den Ver-
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bitterten die Last ihrer Sorgen, ihres Leides,
ihres — Kreuzes tragen zu helfen. Es geht um
das Offnen unserer Augen fiir das Leid der an-
deren, um Taktgefiihl und Geduld, um Nach-
sicht und Verzeihenkénnen, um den Glauben
an den Menschen und um Hoffnung auf das
Gute. Mit einem Wort: Es geht um die Liebe.
Aber die Liebe zum anderen — zum Nachbarn
— bedeutet nicht glilhende Kohlen auf dessen
Haupt sammeln, bedeutet auch nicht sich selbst
den Beweis der eigenen Giite erbringen; die
Liebe zum Nichsten wartet nicht auf Beloh-
nung, sie will den anderen nicht gingeln und
von sich abhingig machen, wie ein unmiindiges
Kind, sondern wiinscht, daff er seine Selbstin-
digkeit und Freiheit wieder gewinnt. Das
Entgegenkommen, das Mit-Leiden mit dem
Nichsten wird erst sinnvoll durch die Tat der
Liebe.

‘Wir miissen bescheiden sein, wenn wir unseren
Nichsten suchen. Wir diirfen unsere Blicke nicht
zu weit schweifen lassen. Denn der Nichste
wohnt mit uns Tir an Tiir, im Alltag sind wir
mit ihm in Tuchfiihlung; mein Nichster ist der,
dem ich jeden Tag begegne, mit dem ich zu-
sammen sein muf}, der mir auf die Nerven fillt,
der mir ldstig ist, dessen Probleme ich nicht
ernst nehme. Unser Kreis ist kleiner, als wir
denken, als wir wiinschen oder fiir méglich
halten.

Durch Leid — durch das Kreuz — kann Liebe
erfahren werden — gegeben und angenommen.
Durch Liebe kann das Leid in unserem Leben
sinnvoll werden. Das Kreuz als Symbol der
Liebe reicht in den oft so sinnlos-leeren Raum
unseres Alltags hinein. Verwurzelt im Irdischen,
genihrt von der Erde, aber in den Himmel ra-
gend — hinausweisend iiber die Befangenheit
und Verstrickung unseres menschlichen Daseins,
Einladung, die Arme auszubreiten: Gott hat
das Kreuz gewihlt, um daran aus Liebe fiir uns
zu sterben. Als Symbol seiner und unserer
Liebe ist es die Uberwindung von Argernis und
Torheit des Leides.

Zur Diskussion

Paul Hubert Schiingel
Thesen zur Wiedereinfithrung
des Diakonats

Eine Antwort auf »Die Diskussion iiber die
Wiedereinfithrung des Diakonats« von Hilde-
gard Harmsen (Diakonia Heft 1, 1969, S. 54-60)

1. Unbestreitbar ist die Not der Seelsorge An-
lafl und auch Grund zur Wiederbelebung des



Diakonats, Aber der diese Not sehr treffende
Satz: »Ob geweiht oder nicht geweiht, das ist
doch gleichgiiltig: wenn nur jemand kommt«
ist kein Alibi, sich das Nachdenken iiber die
Wiedereinfilhrung des Diakonats zu schenken.
Wir haben uns iiber unser Tun und Unterlas-
sen Rechenschaft zu geben.

2. Der Diakonat als besonderer, beauftragter
Dienst in der Wortverkiindigung und in der
Hilfe am Notleidenden hat ein ausgezeichnetes
biblisches Fundament; er ist biblisch mindestens
ebensogut bezeugt wie das Bischofsamt und
besser als unser gegenwirtiges Priesteramt.
Man mufl daher sagen, daf der Diakonat nicht
nur zu den Moglichkeiten, sondern zur eigent-
lichen Vollgestalt der Kirche gehirt.

3. Es stimmt, dafl es keine Dienste gibt, die im
Unterschied zu Ungeweihten nur der Diakon
tun kénnte. Aber daraus folgt nach meiner An-
sicht gar nicht, dafl einer der beiden, der Un-
geweihte oder der Geweihte, weichen muf}. Of-
fenbar haben doch beide Weisen der Dienst-
titigkeit je nach der Situation ihre Vor- und
Nachteile. Sie sollen durchaus konkurrieren,
doch schlieflen sie sich nicht aus, sondern brau-
chen sich.

4. Um den Diakonat zu begriinden, braucht also
die Heranziehung des Ungeweihten zu Auf-
gaben des Diakons durchaus nicht als Aushilfe
und Notlésung qualifiziert werden.

5. Ebensowenig sollte man den Diakonat da-
mit begriinden, dafl nur die Weihe die Gnade
vermittle, die der braucht, der den Dienst aus-
iibt. Gott ist frei in der Gabe seiner Gnade,
auch ohne und sogar gegen das Sakrament. Aber
das macht das Sakrament nicht iiberfliissig: die
Gnade und den Auftrag sichtbar und so die
Kirche als Leib Christi konkret zu machen,
dazu sind die Sakramente da, nicht, oder nicht
zuerst, zur individuellen Mitteilung der Gnade.
»Sacramentum est in genere signi« — wir soll-
ten endlich, statt nach der Wirkung im Indivi-
duum zu fragen, danach fragen, wieso das Sa-
krament fiir die Kirche >bezeichnend« ist.

6. Die Rede von der »seinsmifligen Erhhung«
durch die Weihe mag ihren guten Sinn gehabt
haben in einer Zeit, die statisch-ontologisch
dachte und stindisch organisiert war, heute ist
sie unverstehbar und widerspricht der Erfah-
rung und der soziologischen Wirklichkeit. Prak-
tisch fiithrt sie, wie unverstandene Tradition
iberhaupt, zum Klerikalismus, den der Artikel
zu recht bekimpft.

7. Schliefflich ist die Formel »Diakonie der
Hierarchie« nicht vor Mifiverstindnissen gefeit:
Man kann sie auch als die Trennung der Hier-
archie in eine konkret dienende und eine ebenso
konkret leitende und befehlende, aber vom
Liebesgebot freigestellte Hierarchie verstehen.
Diese Gefahr sieht die Autorin, und tatsichlich,
wiirden die Bischdfe den Diakonat so ver-
stehen, miifite man sich entschieden gegen seine
Einfiihrung wehren. Aber gemeint ist doch ge-
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rade das Gegenteil: dafl die Hierarchie, weil
auch sie Kirche und nicht blof8 Uberbau ist, die
Pflicht zum praktischen Dienst am Nichsten
und zur Wortverkiindigung in der konkreten
Situation hat. (Wie sehr das frither bewuft
war, beweisen die Viten und Legenden der
vielen heiligen Bischéfe!) Sich zu dieser Pflicht
zu bekennen und gerade ihre besten Krifte in
den Dienst dieser Pflicht zu stellen, das ist von
der Amtskirche wie von der ganzenKirche ver-
langt: der Amtsdiakonat ist dieses Bekenntnis
der Amtskirche, und als dieses Bekenntnis ist
er notig.

Die Besorgnis der Autorin vor dem Klerikalis-
mus der Diakone ist gewifl nicht unbegriindet,
ebensowenig ihr Einwand iiber die fehlende
Anerkennung der Frau, die die gleichen Dienste
tut. Doch dies klirt nicht das Problem, son-
dern verwirrt es, denn das sind ganz andere
Fragen.

Schliefilich darf eine mahnende Bitte an unsere
Bischofe nicht unausgesprochen bleiben. Es ge-
niigt nicht, den Diakonat zu wollen, Man muf}
sich bewuflt werden, man muf} es 6ffentlich und
programmatisch vorlegen, wie man den Dia-
konat will. Man mufl vor allem aufhé&ren, die
Dinge sich selbst entwickeln zu lassen. Der Kon-
ventikelbetrieb mufl iiberwunden werden. Dazu
braucht es Geld und vor allem befihigte, enga-
gierte und dafiir freigestellte Ausbilder, ge-
weihte und nicht geweihte. Die vielen Mog-
lichkeiten der vorhandenen Ausbildungsord-
nung sollten ausgeschSpft werden, z. B. soll der
zukiinftige Dienst als Diakon schon wihrend
der Ausbildung getan werden, um Praxis- und
Gemeindenihe der Ausbildung zu sichern. Ein
einheitliches Vorgehen aller Bischofe ist dabei
weder notwendig noch wiinschenswert. Die Aus-
bildung muf} individueller werden, und sie mufl
spezifischer werden: sie soll weder Allround-
Diakone noch Halb-Priester ergeben. — Es ist
Zeit, dafl etwas geschieht, denn die Not dringt.

Literaturbericht

Ruporr PescH, Neunere Exegese — Verlust oder
Gewinn?, Herder-Verlag, Freiburg 1968.

Das Buch will, so sein Einbandtext — »fiir die
neutestamentliche Exegese werben« und hat be-
sonders den praktischen Theologen und inter-
essierten Laien als Leser vor Augen.

Nach einem einleitenden Kapitel zur Frage



»Was ist Exegese?« wendet sich Pesch dem The-
ma >Entmythologisierung und Theologische In-
terpretation< zu und legt nach einem Beitrag
sZur Entstebung des Neumen Testamentes< be-
sonderes Gewicht auf die Evangelienauslegung.
Dem Fragenkomplex >Zum Weg der modernen
Evangelienforschung: folgt ein ausfiihrlicher
Auslegungsversuch, der an der Heilung der
Schwiegermutter des Simon-Petrus ein Beispiel
heutiger Synoptikerexegese gibt.

Man mdchte diesem Buch sehr viele Leser wiin-
schen, denn trotz der Fiille an Informations-
literatur iiber Aufgaben, Methoden und Ergeb-
nisse der neueren Exegese kann der Briicken-
schlag zwischen der wissenschaftlichen Kritik
und dem allgemeinen kirchlichen Glaubensbe-
wuftsein nicht oft genug versucht werden. Pre-
diger, Katecheten und interessierte Bibelleser
werden gleichermaflen dafiir dankbar sein,
wenn ihnen immer wieder Hilfen fiir ein sach-
gemifes Schriftverstindnis angeboten werden.
Fiir ein solches Verstindnis ist natiirlich vor-
ausgesetzt, dal man die Exegese nicht {iber-
fordert, indem man von ihr eine Sicherung des
Glaubens im Sinne eines theologischen Histo-
rismus erwartet. Notwendig dazu ist ebenso,
dafl man die Bibel nicht zu einem perspektiven-
losen Einerlei erklirt, mit dem man dann ahi-
storisch argumentieren konnte. Bei diesen Fra-
gen ist immer wieder anzusetzen, denn zu lange
wurde die Bibel en bloc als Wort Gottes ge-
glaubt und plétzlich wird sie von historischer
Forschung in unzihlige Schichten zerlegt, mit
ihrer Umwelt verglichen, aus ihr heraus erklirt
und schlieflich radikal mit einem modernen
Verstehenshorizont konfrontiert. Es ist nicht
ohne Widerspruch zur Kenntnis genommen
worden, dafl die historisch-kritische Methode
der wissenschaftlich einzig verantwortbare Weg
sein soll, auf dem man der Bibel gerecht wer-
den konne. >Werbunge fiir die neuere Exegese
mufl also dort beginnen, wo es um das Ver-
stindnis der Geschichtlichkeit der Bibel geht.
Erst nach den Fragen der Text- und Literar-
kritik, nach form- und redaktionsgeschicht-
lichen Uberlegungen kann es zu einem Nach-
vollzug der Gedanken eines Textes kommen.
Es geht jedoch nicht an, nur die einzelnen
Schichten, in denen sich die urchristliche Ver-
kiindigung niedergeschlagen hat, abzuheben,
sondern die Texte sind zu iibersetzen und auf
den Sinn hin zu befragen, den sie fiir unsere
gliubige Existenz heute haben. Pesch zeigt klar,
dafl der Exeget sich nicht mit der historischen
Fragestellung begniigen darf, sondern mit sei-
nem historisch-kritisch erarbeiteten Verstind-
nis des Textes ins Gesprich mit der Sache selbst
eintreten muf, die sich im und hinter dem Text
bezeugt: dem Glauben an Jesus Christus. Von
diesem Glauben aus kénnen dann auch die hi-
storischen Bindungen an ein bestimmtes Welt-
und Geschichtsbild relativiert und sogar »abge-
tanc werden (vgl. 35).
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In seiner prignanten Darstellung des Fragen-
kreises um die Entmythologisierung gibt Pesch
auch eine Darstellung der Position Bultmanns,
wiegt die Kritik an diesem gewissenhaft mit
einer Antikritik ab und lifit keinen Zweifel
dariiber, dal man sich bei allen Vorbehalten
und Korrekturen an dessen Programm (z. B.
Ablehnung der Alternative: »historisch-objek-
tive und »geschichtlich-existentiell«) nicht ein-
fach in eine Fragestellung vor Bultmann zu-
riickretten kann, z. B. in den alten Wunder-
glauben, »Entmythologisierung« ist die vollig
snormale Aufgabe der Theologie« (53), denn
der Exeget hat ja nicht bloff als Philologe und
Historiker die Texte zu befragen, sondern mufi
als Theologe »heutigem theologischen Verste-
hen ebenso zeigen, was die Texte sagen wollen
(nicht wollten)« (77).

Nach einer kurzen Orientierung iiber die Ent-
stehung des neutestamentlichen Kanons und
der einzelnen Schriften nenntPesch als das wich-
tigste Resultat der modernen Evangelienfor-
schung die Erkenntnis der »Geschichtlichkeit der
Evangelien« (112), die nicht allzu unbesehen
mit »Historizitit« gleichgesetzt werden kann.
So erlaubt es auch der quasibiographische Auf-
riff des Markusevangeliums nicht, eine Vita Jesu
zu schreiben (hier klaffen »Theorie< und sPraxis«
besonders weit auseinander), denn die Evange-
lien haben in erster Linie Verkiindigungscha-
rakter und haben bereits eine ausgeprigte
Verkiindigungsgeschichte hinter sich, Die Uber-
lieferung der Worte und Taten Jesu unterlag
einem »vielfiltigen, notwendigen Umformungs-
prozefl«, »der verhinderte, dafl das Wort des
Lebens ... im Buchstaben erstarrte« (138).
Die letzte Stufe dieses Umformungsprozesses
untersucht die jiingste Methode der Exegese, die
Redaktionsgeschichte, welche erst seit einem
Jahrzehnt die Theologie der einzelnen Evan-
gelisten gebiithrend zu wiirdigen lehrt, indem
sie genau die Umformung, Neuformulierung,
Auslassung, Neukomposition etc. des Uberlie-
ferungsstoffes im Aufbau der Evangelien stu-
diert.

Die Notwendigkeit je neuer Auslegung wird
nirgendwo so klar demonstriert wie in der Le-
bendigkeit biblischer Uberlieferung. Und hier
konnte auch der Praktiker mit Gewinn lernen,
daf} eine Neuverkiindigung des mit den Tex-
ten Gemeinten immer die Spannung ertragen
mufl zwischen der Treue zur Geschichte und
dem iiberlieferten Text einerseits und der un-
geahnten Freiheit schdpferischen Verstehens an-
derseits, zu der sich der Gliubige befreit sieht,
wenn erin Berithrung mit dem Glauben kommt,
der sich in den Aussagen der biblischen Auto-
ren bezeugt. So gesehen kann die neuere Exe-
gese nur ein Gewinn sein. — Man wire Pesch
jedoch dankbar, wenn er bei der Darlegung der
neueren Exegese noch mehr an die Gebildeten
unter ihren Verichtern gedacht und im einzel-



nen stirker den hypothetischen Charakter man-
cher Ergebnisse betont hitte, die beispielsweise
von der englischen und skandinavischen For-
schung noch immer mit Skepsis betrachtet wer-
den.

Die ausgezeichnete Ubersicht aber, welche die-
ses Buch iiber den Stand der deutschsprachigen
Fragestellung gibt, machen es iiber Versuche
dhnlicher Art hinaus sehr bemerkenswert.

NorserT Brox, Die Pastoralbriefe (Regens-
burger Neues Testament 7, Bd 2), Verlag Fried-
rich Pustet, Regensburg 1969.

Wie sehr urchristliche Botschaft neu interpretiert
werden kann, zeigt sich u. a. auch im Ubergang
von Paulus zu den Pastoralbriefen. Hier ist
weder mit ciner Verwechslung von Echtheit
und Apostolizitit gedient, noch ist mit dem
Schlagwort >Frithkatholizismus< gegen die Le-
gitimitdt solcher Neuinterpretation anzugehen.
Brox, der Freundorfers Kommentar (Regens-
burger Neues Testament 1950, #1959) auf den
neuesten Stand bringen sollte, legt hier eine
vollige Neubearbeitung der Pastoralbriefe vor.
Bei keiner anderen Schrift des Neuen Testa-
ments ist die Verfasserfrage von so weittragen-
der Bedeutung wie in den Pastoralen. Die Echt-
heits- oder Unechtheitserklirung »hat mit dem
Paulusbild zu tun, mit der Einschitzung pau-
linischer Theologie, mit der grundsitzlichen
Beurteilung geschichtlicher Vorginge, mit dem
Entscheid iiber Vermutbares und Unvorstell-
bares an Entwicklung im Denken eines Men-
schen (Paulus) und im Werden einer Institution
und dergleichen« (24). Die Griindlichkeit, mit
der hier allen Kriterien der Echtheitsfrage
nachgegangen wird, und das klug abwigende
Urteil auch bei den kleinsten Nuancen des Tex-
tes weisen Brox erneut als ausgezeichneten Ken-
ner des frithchristlichen Schrifttums aus. Dafl
dic Annahme urchristlicher Pseudepigraphie -
die nichts mit dem modernen psychologisieren-
den Verstindnis von Pseudonymitit zu tun hat
— fiir das Verstindnis der Pastoralbriefe und
auch der echten Paulinen nur Gewinn bedeutet,
wird hier klar demonstriert.

Begriifienswert ist ferner, dafl der Leser immer
wieder mit der — soweit ich sehe — bis Juni
1968 vollstindigen Bibliographie konfrontiert
wird und damit ein sehr objektives Bild einer
Auslegung bekommt. Nach vielen Mifiverstind-
nissen historischer und dogmatischer Natur er-
scheint heute von einer Theologie aus, die die
Anthropologie wiederentdeckt hat, auch der
Zugang zur Denkweise der Pastoralbriefe ge-
ebnet zu sein. Man wird sie wieder unbefange-
ner lesen konnen als eine — in einer neuen Si-
tuation durchaus legitime — Stimme paulini-
scher Tradition und dabei die Interpretation
von Brox gerne beiziehen.

Nach der Lektiire dieses Buches wird man je-
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doch nur erneut bedauern, dafl kurzsichtige
Vorsicht noch immer solch qualifiziertes Kén-
nen im Rahmen einer Universitit fiir entbehr-
lich hilt.

Peter Trummer
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Der Glaube hat seine Institution. Ohne diese kann er
nicht leben. Eine Institution hat ihre Gesetze und festen
Strukturen, sie wird davon bestimmt, daf} sie funktio-
niert. Die Institution des christlichen Glaubens ist die
Kirche. Auch sie ist wesentlich davon bestimmt, dafl sie
funktioniert. Die Funktion der Kirche besteht darin, dafl
der Glaube moglich gemacht und weitergegeben werde,
dafl der Anspruch dieses Glaubens in der Geschichte ver-
wirklicht werde. Die Kirche funktioniert dann, wenn Jesu
Botschaft verstehbar wird, wenn seine Forderung in der
Gesellschaft erfiilllbar und erfiillt wird. Fiir viele Zeit-
genossen funktioniert die Kirche heute schlecht oder gar
nicht, das Evangelium Jesu kann nicht verstehbar gesagt
werden, christliche Praxis ist gesellschaftlich kaum rele-
vant. Nicht wenige emigrieren deswegen aus der Kirche;
wenn sie nicht zugleich dem christlichen Glauben den
Abschied geben, triumen sie von einem kirchenfreien
Christsein oder von neuen Institutionen des Glaubens.
Es geht in der Kirche nicht darum, ob sie »zu modern«
oder >zu altmodisch« erscheint, es geht einzig darum, daf}
sie als das funktioniert, was sie ist: Institution zur Ver-
kiindigung und Praxis der Botschaft Jesu.

- Das Funktionieren einer Institution hingt von gesell-

schaftlichen und geschichtlichen Vorgegebenheiten ab. Da
sich diese wandeln, muf} eine Institution wandelbar sein,
um zu funktionieren. Spitestens seit dem Konzil fragt
sich die Kirche sehr intensiv, wie sie sich als Institution
wandeln kann und muf, um ihren Aufgaben besser ge-
recht zu werden: wie kann Jesu Botschaft heute zur Ein-
ladung werden? Diese Frage kann nicht allein oder gar
nicht in erster Linie von Theologen und Kirchenleitungen
beantwortet werden. So wurde der Versuch unternom-
men, diesen Fragenkomplex katholischen Studentenge-
meinden vorzulegen — dies deshalb, weil Studenten noch
am wenigsten systemangepafit sind und weil sie herauf-
ziehende Probleme sehr scharf zu sehen vermdgen. Be-
wuflt wurden in dieser Befragung Theologen und Theo-
logiestudenten ausgeklammert, um iiber die innertheolo-
gische Fachdiskussion hinauszukommen, diese zu ergin-
zen, anzuregen und manchmal auch zu provozieren.

Folgende Fragen wurden gestellt:

1. Worin liegt Threr Meinung nach das heute immer deut-
licher hervortretende Ungeniigen der bisherigen Kirchen-
strukturen?

2. Wie weit sehen Sie eine Pluralitit kiinftiger Modelle
(verschiedene Modelle, verschiedene Realisationsfor-
men)?

3. Konnen Sie neue Modelle der Kirche bzw. der christ-
lichen Gemeinde skizzieren?

4. Welche Chancen und Aufgaben sehen Sie fiir die Kir-
che in der Gesellschaft?
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5. Wie miifite der >Gottesdienst« einer zukiinftigen Ge-
meinde aussehen?
Die Antworten weisen eine ziemliche Breite auf, es kom-
men die verschiedensten Fachrichtungen unter den Stu-
denten zu Wort: Soziologen, Psychologen, Techniker und
Studierende an Padagogischen Hochschulen. Auch wenn
diese Antworten sehr subjektiv formuliert sind, kénnen
sie zum Nachdenken anregen und vielleicht sogar man-
chen Anstof} im innerkirchlichen Erneuerungsprozefl ge-
ben. Dann wire der Sinn dieser Umfrage erfiillt.
(In einem der nichsten Hefte wird ein Fachtheologe zu
den Antworten Stellung nehmen.)

Anton Grabner-Haider

1. Worin liegt Ihrer Meinung nach das beute immer deut-
licher hervortretende Ungeniigen der bisherigen Kirchen-
strukturen?

Katholische Studentengemeinde an der Piddagogischen
Akademie Graz (KSG Graz):

Die Kirche als erstarrte Rechtsinstitution mit ihren {iber-
triebenen Autoritits- und Selbstmichtigkeitsanspriichen
bietet nur wenig Raum fiir einen lebendigen Glauben.
Sie ist von der Funktion des Dienens in die Funktion
des Besserwissens und der Bevormundung tibergewech-
selt und hat sich in Privilegierte und ein horiges Fufvolk
aufgespalten. Gebietsweise auftauchende Versuche einer
Neugestaltung und neuen Denkens (z. B. in Theologie
und Liturgie) wurden durch den rémischen Zentralismus
erstickt.

Alois Rastl, Dipl.-Ing., Diplomatische Akademie Wien:
Gerade hier ist meine Vorstellungsgabe besonders un-
entwidkelt, ein Umstand, der nicht zuletzt auf mangeln-
des Interesse zuriickzufiihren ist. Wie begegnet mir denn
diesezu reformierende Grofkirche? Meine Kirchenerfah-
rung ist eine Vereinserfahrung, die Amtskirchenpolitik
ist mir nicht niher als die Frage der europiischen Inte-
gration ...

Wie gesagt, das Modell eines Vereins ist fiir mich die
nichstliegende und beinahe einzige Kirchenerfahrung:
Treffpunkte, Mitglieder, gemeinsame Interessen und die
Werbung um neue Mitglieder, schliefllich die Loyalitit
zu den Vereinsobminnern. Ich bin beinahe ein Fanatiker
des Naheliegenden: Sonntag um 10 Uhr, was singen wir,
was lesen wir, trinken wir nachher einen Kaffee? ...
Die mifgliickte oder gelungene Kurienreform? — Ein Irt-
garten fiir einen im kanonischen Recht Unkundigen. Na-
tiirlich bin ich fiir junge (und schone) Kardinile. Papst-
kritik? — Natiirlich bedaure ich sehr, dafl er ein so zag-
hafter Krisenzitterer ist. Allgemeines Priestertum? — Ich
begriifle die Diskussion der Fachleute, wenn sie auch



195

weniger unter dem Drang einer iiberragenden Einsicht
als unter dem des Priestermangels argumentieren. Struk-
turen und Modelle fiir die Kirche zu ersinnen, freut mich
nicht. Ich sehe genug leere Formen, die weniger ihrer
Auflosung bediirfen als ihrer Sinnauffiillung. Gemein-
degottesdienst als Musterbeispiel, Hochschulgemeinde,
Staat, Bildungszirkel, Trachtenvereine: alles Méglich-
keiten, die nicht durch ihre Existenz provozieren, son-
dern durch ihre Entleerung von arbeitswilligen, begei-
sterten Leuten.

Engelbert Weirer, Katholische Studierende Jugend,
Miirzzuschlag/Osterreich (KS] Miirzzuschlag):

‘Das biblische Grundmodell des Dienstes wurde den juri-

disch verbeamteten Strukturen des Imperium Romanum
angeglichen und zu einem Herrschaftssystem pervertiert.
Aus einer Kirche von Armen fiir Arme wurde eine Kir-
che fiir Reiche, Michtige, Gebildete. Das hierarchische
System mit einem monarchischen Episkopat bringt in der
Kirche eine Zweiklassengesellschaft mit sich; heute wird
diese allenthalben noch ergdnzt durch die Klasse der
sklerikalisierten Grofilaien<, Das kirchliche Amt bildet
in diesem System ein Kristallisationszentrum fiir simt-
liche Rechte, Befugnisse, Kompetenzen.

Folgenschwer erscheint ferner die Tatsache, dafl man
nicht durch den eigenen Glauben in die Kirche gelangt,
sondern in sie hineingeboren wird. Dies i}t vielfach die
Dimension des Missionarischen verkiimmern. Die Kir-
chenleitung braucht nicht (im guten Sinn) um die Men-
schen zu werben, sondern kann sich damit begniigen, ihr
zugewachsene Menschen zu verwalten: der Apparat der
sogenannten ordentlichen Seelsorge erinnert ja wirklich
penetrant an staatliche Verwaltungsapparate.
Obendrein ist die pastorale Praxis noch weithin volks-
kirchlich orientiert. Sogar dort, wo sich die volkskirch-
liche Fiktion nicht mehr aufrechterhalten 1dfit, zieht man
sich gern in ein selbstgebautes Getto zuriick, in dem die
alten Strukturen museal konserviert werden. Fiir diese
Mentalitit diirfen aber nicht allein die einfachen Chri-
ten verantwortlich gemacht werden; denn wenn man
durch Jahrhunderte brave Untertanen geziichtet hat,
darf man heute nicht erwarten, dafl diese Menschen
plotzlich Freiheit, Verantwortung, Demokratie, Initia-
tive usw. zu handhaben wissen.

Henk van Zoelen, Nijmegen:

Meines Erachtens liegt der tiefste Grund des Unbehagens
den heutigen Kirchen- (und Gesellschafts)strukturen ge-
gentiber in der Ohnmacht, diese Strukturen zu verin-
dern. Der Dogmatismus der Strukturen legt den weite-
ren Prozef} lahm, der Status quo wird als etwas Sakro-
sanktes betrachtet. Zwei Vorbemerkungen:
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— Es wiirde naiv und irreell sein, ohne weiteres alle
Strukturen, jede Form der Autoritit, jede Institution
{iberhaupt als unsinnig und freiheitsgefihrdend zur Sei-
te zu schieben. Eine Reduktion auf reine Subjektivitit,
Innerlichkeit, Existentialitit verkennt von vornherein
das eigentliche strukturelle Problem. Emotionale Kritik
hilft nicht weiter.

— Jede Form der totalen Kritik scheint zuriickgewiesen
werden zu miissen, weil derjenige, der totale (totalitire)
Kritik iibt, zu wenig dem prozefartigen Charakter einer
bestimmten Entwicklung auf die Spur kommt.

Wenn ich feststelle, dafl die Ohnmacht, Strukturen zu
verdndern, der tiefste Grund des Ungentigens ist, bedeu-
tet diese Feststellung einmal, dafl die heutigen Struktu-
ren sich selbst derartig >substantialisiert< haben, daff sie
in ihrer Zeitiiberlegenheit von ihren eigenen geschicht-
lichen Bedingungen nichts mehr wissen wollen; zum
zweiten, dafl wir uns von der Ohnmacht diesen Struk-
turen gegeniiber befreien miissen. Wir miissen wieder
das Kritisieren lernen, organisiert, verniinftig, hart, da-
mit die Ohnmacht sich befreit zur Macht, die die harten,
organisierten Strukturen abbauen kann.

Arbeitskreis »>Kritischer Katholizismus< in der katho-
lischen Hochschulgemeinde, Wien:

Die fundamentale Gleichheit aller Glieder der christ-
lichen Gemeinde wird nicht ernstgenommen. Die Amts-
kirche erhebt einen verfehlten Einheitsanspruch: Sie ver-
langt von den Gliubigen Identifikation mit den Zentral-
stellen in jeder Situation, die auch von noch so engen
historischen Bedingungen geprigt ist, und ignoriert —
nicht theoretisch, aber praktisch — jegliche Freiheit des
Christen. Seine einzige Freiheit ist, sich im vollen Aus-
maf} zu identifizieren oder zu emigrieren. Infolge ihres
tiefen Miflverstindnisses jeglicher Pluralitit des Glau-
bens und der Lebensform maflt sich die institutionalisier-
te Kirche an, das Leben der christlichen Gemeinden juri-
stisch zu normieren und versetzt so der Briiderlichkeit
der Christen einen schweren Schlag.

Der Grund dieses Ungeniigens liegt darin, dafl der be-
stehenden Kirchenstruktur und der jahrhundertelangen
Praxis kirchlicher Leitung ein unertriglicher Mangel an
christlichem Glauben zugrunde liegt.

Die hierarchische Spitze der Kirche bringt es nicht fertig,
einen auferstandenen Christus anzuerkennen, der in
einer neuen Gestalt bei seinen Jiingern bleibt, weil sich
ein so lebendiger Christus nicht von Zentralstellen regle-
mentieren liefe. An den fortlebenden und fortwirken-
den Herrn zu glauben, miifite bedeuten, ihn in die kirch-
liche Planung einzubeziehen und im Vertrauen auf ihn
das Amt als Dienst zu verstehen. Das Leben der Kirche
wird iiberschattet von der uniiberwindlichen Angst vor
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dem Denken und Handeln der Gliubigen, das sich au-
Berhalb der Uberschaubarkeit und Beherrschbarkeit von
seiten des Verwaltungsapparates vollzieht. Die Verhei-
Bung, daf} der Geist der Wahrheit bei den Christen blei-
ben werde, ist als die Bestellung einer papstlichen Kon-
gregation zur Hiiterin der Wahrheit interpretiert wor-
den, neben der Wahrheit nicht existieren darf.

Die derzeitigen Kirchenstrukturen dienen zur Festigung
jener allgemein bestehenden Gesellschaftsstrukturen, die
die Dynamik des menschlichen Daseins leugnen. Infolge
ihres Machtstrebens arrangiert sich die Amtskirche mit
den Michtigen der Gesellschaft. Thre Leistung im Rah-
men dieses Arrangements ist die Mitarbeit an der Auf-
rechterhaltung der bestehenden Gesellschaftsstrukturen.
Die Unterdriickung andersgerichteter Interessen, von
den herrschenden Michten ausgeiibt, wird mit dem Nim-
bus des Unabinderlichen umgeben. Die Theologie des
Kreuzes wird zur Ideologie der Systemstiitzung, die
Lehre von der Giite Gottes und von heilshaften Ereig-
nissen in der Geschichte miflbraucht man zur Verschleie-
rung der tatsichlichen gesellschaftlichen Manipulationen.
Somit wird den Michtigen der Schleier des Ubermich-
tigen verliehen, die iibrigen Menschen werden zu willen-
losen Werkzeugen des Machtapparates.

Ulrike Bauer, Manfred Degen, Siegfried Willigmann,
Katholische Studentengemeinde, Miinster (KSG Miin-
ster)l:

Wir meinen, dafl das gegenwirtige Unbehagen in und
an der Kirche primir durch die augenblickliche Macht-
struktur (>Verfassung<) der Kirche, durch das Faktum
ihres gesellschaftlichen Zuriickseins und durch den tiefen
Zweifel vieler an der Effektivitit konkreten christlichen
Lebens produziert wird.

Die Verkniipfung jurisdiktioneller und sakraler Ele-
mente hat das kirchliche Amt als unkontrollierbar ver-
festigt: es kann beliebig iiber theokratische Begriindun-
gen zur Machtsicherung verfiigen und umgekehrt mit ju-
risdiktioneller Gewalt seine theologischen Anspriiche si-
chern. Dies zeigt sich deutlich an Problemen wie demo-
kratischer Volkskirche, Verhiltnis Klerus — Laien, Z5li-
bat, Gehorsamsverpflichtungen {iber das organisatorisch
sinnvolle Maf} hinaus — usw.

Weiterhin ist es unbestreitbar, dafl das Bewufitsein, das
in den Bereichen des Glaubens und insbesondere der Mo-
ral, aber auch in der erwihnten autoritiren Praxis von

1 Weder nach :rechts< noch nach >links< kénnen die folgenden Ant-
wortversuche einen reprisentativen Anspruch fiir die Gemeinde der
Verfasser erheben. Freilich hoffen die Autoren — nicht ohne Grund -
einen Bewufltseinsstand darzulegen, der nicht von ihnen allein
geteilt wird.
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den Gliedern der Kirche vertreten bzw. gefordert wird,
jedenfalls in den uns tiberschaubaren Gesellschaften hin-
ter dem gesellschaftlichen Bewufitsein zuriickliegt, selbst
wenn man dies als reaktionir bezeichnet. Damit soll
nicht abgestritten werden, daf} die zuriickliegende Kirche
innerhalb solcher Systeme eine bestimmbare Erfiillungs-
rolle spielt (vgl. Uberlegungen zur Rolle der Kirche im
Kapitalismus).

Schlieflich zieht die immer deutlichere Moglichkeit eines
atheistischen Humanismus, aber auch die Leere des all-
tiglichen Lebens die Effektivitit des Christseins in Zwei-
fel. Welchen Sinn hat es, des 6fteren Messen zu besuchen,
oder — gefihrlicher — an einen Gott zu glauben, der
keine neuen Moglichkeiten des Lebenszu erdffnen scheint?

Eric Brauns, Student der Philosophie an der Sorbonne,
Paris:

Wir sehen die Unzulinglichkeit der kirchlichen Struktur
einfach als eine Konsequenz ihreshistorischen Ursprungs.
Die Kirche als Gesellschaft bildet sich zu jeder Epoche
nach dem Vorbild der biirgerlichen Gesellschaft. Heute
bleibt die Struktur der Kirche weit hinter der biirger-
lichen Gesellschaft zuriick: die Kirche versucht, ein mit-
telalterliches Modell der Gesellschaft fortzusetzen nach
der Art eines Organismus, in dem jedes Glied eine fest
bestimmte Funktion innehat, wihrend die moderne Ge-
sellschaft auf der Mobilitit der Gruppen beruht. Diese
Feststellung erklirt die Tatsache, dafl die Kirche in der
heutigen Gesellschaft ihren Platz nicht mehr behaupten
kann und daf die Menschen deshalb mehr und mehr den
Bruch zwischen ihrer gesellschaftlichen und ihrer kirch-
lichen Existenz empfinden. Gliicklicherweise ist die Kir-
che nicht mehr in die Gesellschaft einbezogen wie in der
Epoche des »orantes, laborantes, bellantes¢, denn der Ver-
lust ihrer gesellschaftlich und politisch ausgleichenden
Rolle hat ihr die Freiheit gegeben. Aber der altertiim-
liche Stil ihres internen Beriebs mufl bekdmpft werden.
Die Losung liegt nicht in einer Anpassung, in einer Ko-
pie der Strukturen der biirgerlichen Gesellschaft, denn
diese sind kein Ideal. Vielmehr muf} der kirchliche Ap-
parat auf ein Minimum verringert werden, um den ort-
lichen Gemeinschaften oder Kirchen die grofitmdgliche
Freiheit zu lassen, damit sie ihren eigenen Lebensstil fin-
den konnen.

Adalbert Krims, Diozesansekretiir der Studierenden Ju-
gend, Linz (KS] Linz):

Die Kirche konnte nach der Auferstehung nur weiter-
leben, indem sie sich institutionalisierte. Eine Institutio-
nalisierung kann aber nur unter Zuhilfenahme sozialer
Modelle der jeweiligen Gesellschaft geschehen. So mufite
sich auch die Kirche in einer konkreten Zeit, in konkre-
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ten, von der Zeit her mitbedingten Gesellschaftsmodellen
und Autorititsvorstellungen inkarnieren. Je grofler der
zeitliche Abstand zu ihrem Ursprung und je zahlreicher
die Anhingerschaft der Kirche wurde, desto perfekter
muflte auch die Organisationsform werden.

Dieser Prozef ist soziologisch gesehen nicht auflerge-
wohnlich. Die logische Konsequenz miifite daher heute
lauten, dafl sich die Kirche aufgrund der verinderten ge-
sellschaftlichen Verhiltnisse nun in die heutige Gesell-
schaft inkarnieren muf} unter Adoptierung heutiger Mo-
delle.

Dieser Prozefl wurde jedoch zu Beginn des >demokrati-
schen Zeitaltersc gestoppt, und zwar hauptsichlich aus
einem zeitgebundenen theologischen Verstindnis. Die
monarchische Struktur der Kirche wurde nimlich nicht
mehr als etwas historisch Gewordenes betrachtet, son-
dern als etwas von Gott Eingesetztes und daher Unwan-
delbares. So baute die Theologie einen Damm gegen die
historisch-soziologische Weiterentwicklung der kirchli-
chen Strukturen und verfestigte sie an einem bestimmten
Punkt.

Franz Mayer:

»Sie gehdren nicht zur Welt, wie ich nicht« (Jo. 17, 16),
hat Christus vor seinem Tod fiir seine Nachfolger ge-
betet. Versucht die Gemeinschaft der Nachfolger, die
Kirche, nicht oft, dieses Wort Gottes zu umgehen? Ver-
sucht sie nicht, dieser Welt zu gehoren, sich auf dieser
Welt seinzubiirgerns, sich in dieser Welt einen bequemen,
sicheren Platz zu bereiten, indem sie sich bei ihren Ta-
ten (fiir Worte mag es anders sein) einen zu engen, zu
endlichen Horizont gibt?

Ich glaube, dafl das »heute immer deutlicher hervortre-
tende Ungeniigen der Kirchenstruktur« letzten Endes
auf diese >unchristliche« Bestrebung zuriickzufiihren ist.
Wir beginnen langsam wieder zu spiiren, dafl eine Kir-
che >von dieser Welt« nicht notwendig, ja sogar iiber-
fliissig ist, weil sie so ihre Sendung nie erfiillen kann.
Von dieser Tatsache her kann man alle ungliicklichen,
unmenschlichen Tendenzen und Einrichtungen erkliren,
die der Kirche zu Recht vorgeworfen werden. Sie hat
nicht nur eine fragwiirdige Institution aufgebaut, sie hat
diese Institution zu >verstaatlichen« versucht. Die Kirche
hat Angst, sie konnte ihre Stimme in einflufireichen Krei-
sen verlieren. Sie wagt es aus diesem Grund nicht, sich
ganz offentlich zur Wahrheit und zur Gerechtigkeit zu
bekennen. Nein, sie macht lieber »diplomatische Schrittes,
um niemanden zu verirgern und vor den Kopf zu sto-
Ren. Lieber irgendwo unauffillig mitschwimmen, unter
den vielen kraftlosen und sterbenden Organisationen;
denn sich auf die Seite der Unterdriickten, der Armen,
der Kleinen, der Machtlosen zu stellen, kostet viel Ein-
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flufl und Sympathie, schligt einem Triumphalismus ins
Gesicht. Aber solche Schlige vertrigt unser >kirchliches
Staatsbewufitsein« nicht. Nein, es gibt viel dankbarere
Aufgaben fiir sie, Aufgaben, die keine Ideen, kein Blut
kosten: Sie behiitet skulturelle Schitze<, damit die Ver-
hungernden, die nach Gott Schreienden sich am Anblick
von gotischen Fenstern ergdtzen konnen, damit sie sich
wenigstens von den kirchlich behiiteten und restaurier-
ten Kathedraltiirmen in den Tod stiirzen konnen, weil
ihnen niemand mehr sagt, dafl vor 2000 Jahren eine
»Frohbotschaft« verkiindet wurde.

Solange die Kirche versucht, >dieser Welt zu gehoren,
wird sie immer hinter den Problemen des einzelnen, der
Gesellschaft herlaufen, nichts mehr zu sagen haben und
ihre Existenzberechtigung verlieren, weil sie ihre Sen-
dung vergessen hat.

A. Geraedts, Nijmegen:

a) Dieses Ungeniigen scheint mir zuerst als Symptom
einer viel breiteren Problematik, mit der wir heute kimp-
fen. Kann man iiberhaupt etwas von den Bewegungen
begreifen, die sich innerhalb der Kirche vollziehen, wenn
man sie von den Existenzbedingungen des heutigen Men-
schen losldst?

Die immer weiter sich ausbreitende Abneigung gegen die
hierarchische Kirche lifit sich m. E. nur erkliren, wenn
man bedenkt, dafl ein iiberall vorhandenes starkes Ge-
fithl fiir Freiheit, Demokratie und Autonomie die Ab-
neigung gegeniiber allen autoritiren Verhiltnissen zur
Folge hat.

b) Dieses Ungeniigen wird um so grofer, weil es im We-
sen der Kirche liegt, evangelische Freiheit zu verkiinden.
Wenn selbst nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil
der monologische Spruch Roms statt einer zwar prokla-
mierten, aber nicht verwirklichten Offenheit fiir den
Dialog vorherrscht, mufl man sagen, dafl dies alles we-
sentlich zum Unbehagen an den bestehenden Strukturen
beitrigt.

¢) Dazu kommt, dafl durch Rundfunk, Fernsehen, Zei-
tungen usw. die Diskrepanz zwischen Evangelium und
Kirche deutlich ans Licht gebracht wird und somit auch
die dunklen Seiten der Kirchengeschichte fiir jedermann
sichtbar sind.

d) Zuletzt ist zu bemerken, daf} die Antwort der Kirche
auf viele der groflen, herausfordernden Probleme unse-
rer Zeit immer schone Theorie geblieben ist (Konzil,
Schema 13). Die Leitung der Kirche beschiftigt sich allzu-
sehr mit innerkirchlichen diszipliniren Problemen statt
eine den Forderungen des Evangeliums entsprechende
wirksame Hilfe fiir jene Menschen zu leisten, die um
eine bessere Gegenwart und Zukunft kimpfen miissen,
kurz: eine Hilfe fiir Individuum und Gesellschaft.
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2. Wie weit sehen Sie eine Pluralitiit kiinfliger Modelle
(verschiedene Modelle, verschiedene Realisations-
formen)? ,

KS] Miirzzuschlag:

Wenn die Kirche ernsthaft eine Selbstindung anstrebt,
wird sie sich mit dem Gedanken einer Pluralitit von
Kirchenmodellen anfreunden miissen. Dies diirfte aber
nicht als Auflsung der einen Kirche Christi mifverstan-
den werden. Vielmehr soll damit gesagt sein, dafl sich
die eine Kirche Christi in sehr mannigfaltigen Formen
konkretisieren kann. Die Dimension einer ecclesia pro
legt dies nahe. Die heute allgemein anerkannte Plurali-
tit neutestamentlicher Theologien scheint unter anderem
wohl auch auf verschiedene Kirchenmodelle in den Ge-
meinden hinzuweisen. Verschiedenen rassischen, sozia-
len, soziologischen, politischen und kulturellen Entwick-
lungsstufen miissen verschiedene Kirchenmodelle ent-
sprechen; ansonsten existiert die Kirche an den Men-
schen vorbei und sie konnen das kirchliche Angebot gar
nicht begreifen. Im Blick auf die sogenannten Fernste-
henden wird man {iberlegen miissen, ob nicht sogar ver-
schiedene Glaubensstufen jeweils modifizierte Kirchen-
modelle erfordern.

Henk van Zoelen, Nijmegen:

Der starren Uniformitit gegeniiber hat Pluriformitit,
Pluralitit ihre Berechtigung. Aber es besteht meiner Mei-
nung nach die Gefahr, daf die Kirche heutzutage das
Konzept der Pluriformitit akzeptiert, um die Krise ih-
rer Universalitit zu verdecken. Meine Frage lautet: Was
sind die Griinde fiir die augenblicklich iiberlaute Beto-
nung des Modewortes >Pluriformitit<? Inwieweit hat die
sogenannte Pluralitit mit reiner Toleranz zu tun: darf
jeder seine eigene Meinung haben, weil das sowieso un-
gefihrlich ist? Aber es kann doch in der Kirche nicht um
diese schon ldngst iiberholte Liberalitit gehen. Die wirk-
liche Solidarisierung mit den Armen und Unterdriickten,
mit den >underdogs«< der Gesellschaft, mit den Ausge-
beuteten und Diskriminierten setzt der Pluralitit in der
Kirche sehr deutliche Grenzen.

Kritischer Katholizismus, Wien:

(Die beiden Fragen nach der Moglichkeit der Plurifor-
mitit und nach zukiinftigen Modellen in der Kirche ste-
hen in Zusammenhang. Zukunft und Pluriformitit der
Kirche sind nicht zu trennen. Dieser Satz impliziert ein
Postulat an den Menschen, die Geschichte der Kirche zu
iibernehmen und sie in der Pluralitit erst iibernehmbar
zu machen.)

a) Dazu ist eine totale Wandlung nétig, der die mono-
lithische Kirche zum Opfer fallen mufl — samt jenem
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Kirchenbegriff, mit dem Macht und Interessen der Kir-
che sich identifizieren. Mit der Kirche der Einformigkeit
mufl um der Pluriformitit willen radikal gebrochen
werden. Die gegenwirtige, von ihrer hierarchisch-auto-
ritir bestimmten, soziologischen, psychologischen und
ideologischen Struktur her uniforme Kirche lifit sich be-
stenfalls mit der Pluriformitit als Formalprinzip zur
Deckung bringen. Die Maxime fiir die Gewihr der Pluri-
formitit mag durchaus Riicksicht auf Gewinn-Verlust-
Relationen sein. Die erhaltbare Macht bleibt Grenze
personlicher Souverdnitit.

b) Der Kampf um den Eigenbereich, den privaten, reser-
vaten Machtbereich, steht auflerhalb des Zentrums der
Bestrebungen zur Pluralisierung. Die Auseinanderset-
zungen miissen heute um die Moglichkeit der Partizipa-
tion, der personalen Anteilnahme, um die Mdglichkeit
der christlichen Briiderlichkeit gefithrt werden. Es mufl
nicht um neue Grenzen, sondern um den anderen Men-
schen gekimpft und gerungen werden. Pluralitit ist so
eine dynamische Pluralitit ausgetragener Konflikte, Plu-
riformitit ist nicht — in Beziechungen von Mehrheit zu
Minderheit — als >Minderheitenschutz« zu beschreiben,
was wiederum die Krisen nur hintanhalten, sich von ih-
nen suspendieren und die konsequente Durchfithrung
gegenseitiger Kritik verhindern wiirde.

c) Solange aber in der Kirche die Problemverdringung
— etwa der nicht bestehenden Einheit — vorherrscht, so-
lange werden zugleich die Ansitze zur Pluriformitit
verdriangt. Darum soll ein neues, notwendig wider-
spriichliches Modell nie wiederum widerspruchslos hin-
genommen werden. Es muff zunichst in der Ndhe zum
Konkreten um dessen analysierte Widerspriiche wissen —
und sich des Widersprechenden, der Opposition immer
wieder bewuflt von sich aus annehmen. Es kann sich da-
her nie anders als vorliufig verstehen. In den Konflikten
sollte nach gut biblischem Muster bereits demokratisch
vorgegangen werden, indem man den Feind oder die
Feindfiguren, die Out-Sider der Gesellschaft in Schutz
nimmt und sich zu deren Verteidigung auch deren Ar-
gumente und Anliegen zu eigen macht.

d) Fiir die Praxis der Kirche hier und jetzt wiirde das
geringere Gleichgiiltigkeit gegeniiber den praktischen
Anstrengungen in Florenz, Brasilien, in den hollindi-
schen Studentengemeinden usw. bedeuten. Es gilt, die
jeweilige historische Situation anzuerkennen, die Blind-
heit gegeniiber den eigenen geschichtlichen Bedingungen
und die Riicksichtslosigkeit lebenden Menschen gegen-
{iber zu iiberwinden. Blindheit und Riicksichtslosigkeit
duflern sich in dem Glauben, das »Wesen< der Kirche
schon in die Wirklichkeit umgesetzt zu haben und in die-
ser Umsetzung erhalten zu miissen. Demgegeniiber wer-
den dann die angefiihrten Beispiele als gerade noch oder



203

nicht mehr zuldssige Fehlsteuerung betrachtet; somit
wird der Ruf nach neuen Modellen, der zugleich ertont,
unglaubwiirdig.

e) Die Konfrontation mit historischen Notwendigkeiten
erlaubt es nicht mehr, sich bei der Konstruktion eines
neuen Modells wieder auf die Kirche bzw. deren Re-
form zu beschrinken. Neue Modelle miissen so frei ge-
halten werden, daf sie auf die Gesellschaft in ihrer Ge-
samtheit anwendbar werden, d. h. auf die Aufhebung
der Spannungen zwischen religidsem und sikularem Be-
reich abzielen. Neue Modelle von Kirche lassen sich gar
nicht ohne Einbezug utopisch soziopolitischer Ideen skiz-
zieren. Es darf nicht von vornherein ein Konkurrenz-
verhiltnis zu diesen, zu den Freiheitsbewegungen der
Menschheit im allgemeinen, aufgebaut werden.

Eric Brauns, Paris:

Im allgemeinen lehnen wir es ab, das Problem so zu
stellen, als gelte es, neue Modelle von >Kirche« zu erfin-
den. Abstrakte neue Entwiirfe, neue Strukturen zu er-
finden, welche fiir die Gesamtheit der Gemeinschaften
Geltung hitten, bedeutete einen neuen Riickfall in den
Irrtum, eine formelle Universalitit bauen zu wollen, die
keiner Wirklichkeit entspricht.

Das einzig annchmbare Band zwischen den &rtlichen
Gemeinschaften und folglich das einzige Band, auf wel-
chem die Einheit der Kirche im eschatologischen Sinn be-
ruhen darf, ist das geistige Band: die Anerkennung des
gleichen Christus, der Gott ist, in seinem Wort und sei-
ner Eucharistie. Alle andere Universalitit wire eine Be-
lastung und ein Irrtum.

Die Gemeinschaften, welche die Kirche bilden, miissen
auf einer wirklichen soziologischen oder beruflichen
Basis aufbauen. Die Zeit der geographischen Pfarrei,
in welcher Leute zusammengefafit sind, die sich nicht
kennen, nicht zusammen arbeiten und nicht zusammen
leben, ist — wenigstens in stidtischem Milieu — vorbei.
Die Gemeinschaften miissen sich dort bilden, wo wirk-
liche menschliche Gruppen bestehen: Gemeinschaften
von Studenten, Arbeitern, Berufsgruppen aller Art oder
selbst Wohnblockgemeinschaften in den groflen Zentren.
Die Gemeinschaften miissen Leute vereinigen, die sich
kennen, die lernen sich zu lieben, die in derselben Um-
welt leben und Lésungen fiir ihre spezifischen Probleme
suchen. Dadurch bekommen die Gemeinschaften ein per-
sonliches Gesicht, das den Mitgliedern erlaubt,sich gegen-
seitig zu stiitzen. Dann aber besteht die Gefahr, dafl
diese Gemeinschaften nur noch Abbild der sozialen Spal-
tungen sind und sich weitgehend absondern, daf sie sich
nicht mehr verstehen. Um dieses Problem zu l6sen, miifite
man zu einem heilsamen Brauch zuriickkehren: die Ge-
meinschaften besuchen einander, sie nehmen sich gegen-
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seitig auf, um sich {iber ihre verschiedenartigen Wege zu
unterrichten und um gemeinsam denselben Glauben zu
bekennen. Diese geistige Verbindung ist schwieriger zu
leben, aber sie ist bei weitem dem oberfldchlichen Band
vorzuziehen, welches heute zwischen den Pfarreien be-
steht und welches mehr auf dem Beharrungsvermégen
einer Tradition beruht als auf einem wirklichen kirch-
lichen Austausch. Die Tatsache, daf die institutionelle
Kirche sehr wenig Einflufl auf die Studentengemeinden
hat, ist weniger ein Zeichen ihrer Freiheitlichkeit als
ihrer Ohnmacht.

Helmut Griefs, Fobnsdorf:

Grundsitzlich scheint mir jede Form gesellschaftlichen
Zusammenlebens als Struktur der Kirche brauchbar, so-
fern sie nicht gegen entscheidende Grundprinzipien des
Neuen Testamentes verstofit. Als solche wiren u. a. dic
Achtung vor der Person und Freiheit des einzelnen, die
grundsitzliche Gleichheit aller Getauften vor Gott und
die Verpflichtung aller zum Dienst an allen anzusehen.
Nachdriicklich mufl dabei vor jeder Dogmatisierung
kirchlicher Strukturen gewarnt werden, da schon die im
Neuen Testament erkennbaren Gemeinden eine Plura-
litit der Formen besaflen und eine gleichmacherische
Vereinheitlichung nichts anderes als eine unbiblische
Verarmung darstellt. Voraussetzung fiir eine solche Ent-
wicklung wire allerdings, daf die Erkenntnisse und Er-
gebnisse der exegetischen Wissenschaften und die damit
verbundene Relativierung des historischen Kirchenmo-
dells, das heute zum einzig herrschenden geworden ist,
von der Dogmatik, dem Kirchenrecht und der kirch-
lichen Verwaltung ernst genommen werden.

Gruppe Josef Gracher, KSG Graz:

Die Verinderungen in der Welt beziiglich der Religiosi-
tit, die sogenannte Entsakralisierung und die damit ver-
bundene verinderte Funktion der Kirche in der Gesell-
schaft stellen die Notwendigkeit neuer, verschiedener
Kirchen- bzw. Gemeindemodelle aufer Frage. Nur sollte
man sich davor hiiten, den Begriff des Modells zu eng zu
fassen, man sollte sich vielmehr auf grobe Umrisse be-
schrinken, um so diese sehr »flexiblen< Modelle den je-
weiligen Gegebenheiten anpassen zu konnen.

Wie kénnten Gemeinden also in Zukunft strukturiert
sein? Wie die Kirche als Ganzes sich von der >Volks-
kirche« immer mehr zur>Minderheitenkirche<entwickelt,
wird sich die einzelne Gemeinde dahin entwidkeln, dafl
ihr keine sogenannten Traditionschristen mehr angehd-
ren werden, sondern ausschliefflich solche, die sich selbst
in freier Entscheidung fiir das Christentum entschlossen
haben.

Man wird auch versuchen miissen, noch mehr vom Zen-
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tralismus und der Hierarchie abzugehen und zur Einzel-
gemeinde und briiderlichen (oder demokratisch) geord-
neten Gemeinde zu gelangen. Hier wird die Funktion
der einzelnen Gemeindeglieder neu zu durchdenken sein,
besonders das Amt des Gemeindevorstehers, der nicht
mehr autokratisch die Gemeinde regiert, sondern ge-
meinsam mit allen anderen und unter Achtung der ver-
schiedenen Meinungen die Entscheidung fillt. Die ein-
zelnen werden ihren besonderen Fihigkeiten entspre-
chende Funktionen samt der damit gegebenen Verant-
wortung iibernehmen.

3. Kénnen Sie newe Modelle der Kirche bzw. der christ-
lichen Gemeinde skizzieren?

KSG Graz:

Es muf} eine Schwerpunktverlagerung von der Zentrale
zur Einzelgemeinde erfolgen. Denn in der Gemeinde
spiegelt sich das okumenisch-weltweite, briiderlich-kol-
legiale Wesen der Kirche wider.

Um eine Gemeinde, die in wahrhaft christlicher Gesin-
nung existieren soll, zu erhalten, ist eine Aufteilung der
bis jetzt im Priestertum vereinigten Aufgaben erforder-
lich. Es muf} darauf hingearbeitet werden, daf} auch fiir
einen installierten Pfarrer das Leistungsprinzip gilt. Das
bedeutet, dafl er von der Gemeinde frei wihlbar und
absetzbar sein mufl. Die Einzelgemeinde soll frei iiber
ihre liturgischen Formen entscheiden.

Die Gemeinden sind regional zusammengefafit und bil-
den eine Didzese mit einem Bischof, der von den einzel-
nen Gemeindevertretern gewihlt wird.

Kirchliche Entscheidungen, die auf einen Kulturkreis be-
schrinkt sind, sollen von den darin vertretenen Didzesen
getroffen werden. Entscheidungen, die von allgemeinem
Interesse sind, sollen in Zusammenarbeit mit Rom ge-
troffen werden, wobei diesem allerdings nur eine bera-
tende Stimme zusteht.

Diese lose Staffelung erfordert die Umarbeitung des ka-
nonischen Rechtes. Es mufl endlich wieder in Erinnerung
gebracht werden, daf die Lehre Christi eine Lehre der
Liebe ist.

Gemeinderat der KSG Frankfurt:

Mitbeteiligung der Christen an der Willensbildung und
der Verwaltung ihrer Kirche. Die Synodalordnungen fiir
Gemeinden und Dibzesen sind erste Schritte in dieser
Richtung.

Aufbau eines zuverlissigen und filterlosen Informations-
weges fiir alle Entscheidungsgremien der Kirche. Sinn-
volle Antworten auf Fragen der Wirklichkeit kdnnen
nur dann gegeben werden, wenn die Wirklichkeit unver-
zerrt zur Kenntnis genommen wird. Mangelnde oder
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fehlerhafte Information macht synodale Willensbildung
unmdoglich.

Es mufl gefragt werden, welche Funktionen, die bisher
von hauptamtlichen Priestern wahrgenommen wurden,
ganz oder teilweise anderen Gemeindemitarbeitern tiber-
tragen werden konnen.

Es miissen neue priesterliche und seelsorgerische Berufe
entwickelt werden konnen, die nicht mit dem Zéolibat
verbunden sind.

Alle Gemeindemitarbeiter — einschliefllich der Fachtheo-
logen — miissen eine Ausbildung erhalten, die es thnen
moglich macht, die Probleme ihrer Arbeit zu erkennen
und verstindliche Fragen und Antworten zu formulie-
ren.

KS] Miirzzuschlag:

a) Fiir die Jugend: Der Glaube der Jugendlichen kann
und will nicht mehr der Glaube der Kinder sein; er ist
aber auch noch nicht der Glaube der Erwachsenen, der
sich im positiven Fall durch Erfahrung und Leid bewéhrt
hat, im ungiinstigen Fall aber noch der Glaube der Kind-
heit ist. Deshalb kann und will der Jugendliche auch
nicht in der Erwachsenenkirche mitleben.

Die besondere glaubensmiflige und gruppenpsycholo-
gische Situation des Jugendlichen erfordert ein jugend-
typisches Gemeindemodell. Ein solches darf nicht von
kultischen, theologischen und juridischen Setzungen aus-
gehen, sondern muf} aus der inneren Gesetzlichkeit der
Gruppe entwidkelt werden. Diese Gruppe lebt von star-
ken personalen Bindungen, wird nicht dirigiert, sondern
behutsam beraten und mit Impulsen versehen. Sie ge-
staltet sich sehr profan und unsakral. Schon bald ent-
faltet sich ein gewisser >Ritus< gruppeneigener Festlich-
keit. Hier liegt ein Ansatzpunkt fiir eine gruppengemi-
fe Eucharistiefeier. Diese darf nicht >angesetzt< sein,
sondern mufl in langer, behutsamer Vorbereitung wach-
sen — gleichsam als Kulmination des Selbsterlebens und
der Selbstdarstellung der Gruppe. Daraus ergibt sich na-
tiirlich, dafl man die Hiufigkeit der Eucharistiefeiern
nicht im Sinne des kirchlichen Sonntagsgebotes fixieren
kann.

b) Einen eigenen Typus von Kirche wird die Studenten-
gemeinde darstellen. Der Student lebt aufgrund folgen-
der Tatsachen in einer besonderen und unvergleichlichen
Situation: Einmal hat er in die geistigen Stromungen
und Auseinandersetzungen Einblick wie kaum jemand
sonst. Seine Beschiftigung mit verschiedenen Fichern
oder Fachrichtungen verschafft einen Horizont, der auch
von Hochschullehrern selten erreicht wird. Zum anderen
ist der Student noch nicht erwerbsmifig in cinen Berufs-
apparat eingegliedert. So ist er dem System gegeniiber
wesentlich unbefangener als ein lohnabhingiger Biirger.
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Dadurch ist der Student vor allem auch fiir das kirch-
liche Experiment disponiert. Studentengemeinden sind
heute schon weithin Experimentierfelder fiir Liturgie
und Pastoral. Nur ist es zuwenig, wenn man das gerade
noch toleriert, vielmehr sollten die Studentengemeinden
ausdriicklich als Zentren des Experiments gefordert wer-
den. Man konnte darin eine charismatische Funktion im
Dienst der Gesamtkirche sehen.

¢) Die numerische und territoriale Grofligemeinde mufd
in kategoriale Kleingemeinden aufgeldst werden. Diese
Kleingemeinden sollen mit nebenberuflichen Priestern
arbeiten. Dies hitte so manchen Vorteil: dieser Priester
wire vom Stand seiner Mitgldubigen und nicht Repri-
sentant eines anachronistischen klerikalen Standes; er
konnte mit vielen in beruflicher Solidaritit leben; das
kirchliche Angebot kime nicht von einem dafiir bezahl-
ten Amtstriger, der »ja so reden mufl«. Es bestiinde eine
Chance, dafl Gottesdienst und Alltag wieder zusammen-
finden, und das sakrale Getto aufgelést wird. Ein haupt-
amtlicher Pfarrer oder — bei grofleren Einheiten — ein
Bischof (ohne kurialen Apparat) konnte als Koordinie-
rungs- und Impulsinstanz fungieren. Fiir solche Gemein-
den liefen sich leicht demokratische Modelle entwickeln.
d) Schlieflich braucht die Kirche unserer Zeit auch ein
Modell fiir die Glaubensstufe der sogenannten Fernste-
henden. Dieser Glaubensstufe entspricht ein eucharistie-
freies Christentum, das dem der Katechumenen von einst
vergleichbar ist, die ja immer zur Kirche gezdhle wur-
den! Diesen Menschen den von der Gesamtkirche ge-
schuldeten Dienst zu leisten, wird nur durch den Frei-
zeitpriester gelingen, der aus ihrer sozialen Mitte kommt
und nicht von auflen aufgepfropft ist.

Henk van Zoelen, Nijmegen:

Die dritte und vierte Frage stehen in engstem Zusam-
menhang. Ganz global kann man sagen, dafl die Kirche
sich selbst seit dem II. Vatikanischen Konzil als Kirche
fiir die Welt versteht. Dieser Dienstcharakter der Kirche
bedeutet, wenigstens der Intention nach, ein Ausbruch
der Kirche aus rein innerkirchlichen Problemen, ein Aus-
bruch des Glaubens aus einer gewissen privaten Inner-
lichkeit zu gesellschaftspolitischer Praxis. Die Kirche ist
ein Teil der Gesellschaft, ohne sich kritiklos mit der vor-
handenen Gesellschaft zu identifizieren.

Die Kirche hat die stindige Aufgabe, jede >deutlichec
und >endgiiltige« Konzeption zu zerstoren, weil eine sol-
che Konzeption eben in ihrer Geschlossenheit fiir den
Menschen freiheitsgefihrdend wird. Daher mufl die Kir-
che Gruppen und Institutionen schaffen, die diese nega-
tive Kritik tatsichlich ausiiben kdnnen.
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KSG Miinster:

Theologisch (in Richtung auf die Sakramentsproblema-
tik) steht einer demokratischen Verfassung der Kirche
nichts im Wege, dariiber hinaus ist es denkbar, dafl das
Wesen inhaltlicher Demokratie (Befreiung des Menschen)
gerade einer entscheidenden Forderung Christi ent-
spricht. Wir stellen daher das Modell einer demokra-
tischen Gemeindeordnung vor, das analog auf grofiere
Einheiten (z. B. Diozesen) iibertragen werden sollte:
Entwurf einer Gemeindeordnung:

Zur Gemeinde gehort jeder, der sich entschieden hat, in
ihr als katholischer Christ zu leben. Die Entscheidung
dokumentiert sich in der Taufe, bzw. im bewuf}ten Ein-
tritt in die Gemeinde. Sie verwirklicht sich in der Mit-
arbeit innerhalb der Gemeinde, im Mitfeiern der Sakra-
mente, in der Ubernahme von Seelsorge, im Dienst an
der Gesellschaft.

Alle Glieder der Gemeinde haben gleiche Rechte und
Pflichten, unbeschadet einer Aufgabenverteilung. Die
Gemeinde versammelt sich zur Feier der Eucharistie (Bu-
Re, Ehe, ...) als Zeichen ihrer Einheit, sie nimmt in der
Gemeindeversammlung alle wesentlichen Entscheidun-
gen vor.

Die Gemeindeversammlung wihlt den Gemeinderat, je-
des Mitglied kann jederzeit abgewihlt werden. Aufier-
dem wihlt und entlif8t sie Priester und Diakone und
nimmt ihr allgemeines Entscheidungsrecht wahr, insbe-
sondere das politische Mandat der Gemeinde.

Der Gemeinderat leitet die Gemeinde, er wihlt sich einen
Vorsitzenden. Priester und Diakone gehdren ihm als ge-
borene Mitglieder an. Er organisiert die Verwaltung der
Gemeinde, verteilt Auftrige und entscheidet iiber den
Einsatz der Priester und Diakone sowie iiber die konkre-
ten Fragen von Seelsorge und Feier der Sakramente.
Auferdem hat er fiir die Verbindung zu anderen Ge-
meinden und fiir die Koordination mit dem Di6zesanrat
zu sorgen.

Seclsorge wird verstanden als Verwirklichung der Christ-
lichkeit in allen inner- und auflergemeindlichen Lebens-
bereichen. Als Sache der Gemeinde wird sie von Gemein-
deversammlung und -rat bestimmt, als Sache des Amtes
von den spezifischen Aufgaben der Amtstriger mitkon-
stituiert.

* Dariiber hinaus ist sie jedem Gemeindemitglied fiir seine

Situation und seinen Lebenskreis aufgetragen. Sie wird
so zum Dienst der Gemeinde an der Gesellschaft.

Ziel der Gemeinde ist die Verwirklichung des Heiles in
der gemeinsamen Feier der Sakramente, der Briiderlich-
keit in ihr und ihre Zeichenhaftigkeit fiir die Welt.

Eine so verfafite Kirche kann ohne Zweifel ihre anstofi-
ge autoritire Verfestigung abstreifen. Sie erhilt damit
auflerdem groflere Glaubwiirdigkeit; eine wesentliche
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Ursache des zeitlichen Zuriickseins wird aufgehoben. Zu
dieser Aufhebung gehort freilich auch eine neue Refle-
xion der Praxis (z.B. des Priesteramtes) und des Glau-
bens (vorallem der Moral) durch eine aufklarerische und
befreiende Theologie, die zuerst nach dem Christusbe-
diirfnis des heutigen Menschen und seinen Erfiillungs-
moglichkeiten fragt, nicht nach der Rettung traditionel-
ler Formen — der Inhalt des Christlichen muf fiir heute
zukunftsgerichtet ausgesagt werden. (Vgl. entsprechende
Ansitze bei J. B. Metz.)

KS] Linz:

Die Kirche der Zukunft wird vor allem durch die Mit-
entscheidung der miindigen Mitglieder sowie durch eine
grofRere Zahl von verschiedenen Diensten gekennzeich-
net sein. Es miifiten Modelle von Wahlen und dhnlichen
Mitbestimmungsmechanismen gefunden und experimen-
tiert werden (z.B. wire eine Bischofswahl heute ohne
weiteres schon durchfiihrbar). Weiter miifite eine Ent-
flechtung der Kompetenzen eintreten, die bisher alle
beim >Amt¢« (im gegenwirtigen Wortverstindnis) kon-
zentriert waren. Hinweise dafiir konnte z. B. die pauli-
nische Gemeindeordnung liefern. So miifiten die auch
heute schon als <Laienapostolat> bezeichneten und kir-
chenrechtlich nicht vorgesehenen (bzw. nicht veranker-
ten) Dienste durchaus auch als offizielle Vollziige der
Kirche und somit als Dienstamt angesehen werden (in
Zuordnung zum Leitungsamt). Durch die verschiedenen
Dienste, die von mehreren Gemeindegliedern ausgeiibt
werden, kime es zu einer echten kollegialen Kirchenord-
nung, was zur Folge hitte, dafl das Leitungsamt nicht
mehr — wie bisher — als eigener Stand angesehen wiirde,
sondern als ein spezieller Dienst in der Gemeinde.

Die Zusammenfassung der verschiedenen Dienste miifite
in einem >Seelsorgerat« geschehen, in dem der Gemeinde-
leiter den Vorsitz fithrt, im iibrigen aber demokratische
Beschliisse gefalt werden. Natiirlich miifite es fiir be-
stimmte Gruppen (auch fiir den Pfarrer) die Méglichkeit
eines »>Instanzenweges< iiber regionale bzw. dibzesane
Pastoralrite geben.

Dasselbe Konzept kénnte auch fiir kategorielle (Perso-
nal-)Gemeinden gelten (Hochschulgemeinden, Betriebs-
gemeinden usw.), die in jeder Hinsicht den territorialen
(Pfarr-)Gemeinden gleichgestellt werden miifiten.
Besonders bei Territorialgemeinden sollten Substruktu-
ren (Wohn-, Hausgemeinden usw.) mit einem gewissen
Bereich der Eigenverantwortung nicht nur zugelassen,
sondern geférdert werden.

Helmut Grief, Fobnsdorf:
Ich méchte mich auf ein Modell beschrinken, das Modell
einer Kirche innerhalb der europiisch-demokratischen
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Gesellschaft. Ich betone jedoch ausdriicklich, dafl es nicht
das einzig mogliche ist, sofern man die gesamte Welt im
Auge hat.

In einer demokratischen Gesellschaft muf auch die Ver-
fassung der Kirche demokratische Strukturen besitzen.
Sie darf also nicht von oben nach unten, sondern muf}
von unten nach oben organisiert sein. Grundsitzlich sind
alle Amtstriger auf allen Stufen auf Zeit zu wihlen.
Die Amtstriger erscheinen damit nicht als Menschen
anderer Qualitit, sondern lediglich als Menschen einer
bestimmten, zeitlich begrenzten und in ihrem Inhalt ge-
nau umschriebenen Funktion. Auf lokaler Ebene ge-
schieht die Wahl des Leiters der Gemeindeversammlung,
der Verkiinder des Evangeliums und der verwaltungs-
technischen Gemeindeleiter jeweils in der Gemeindever-
sammlung, wobei die oben genannten Funktionen und
alle anderen, die noch bendtigt werden, auf moglichst
viele Personen zu verteilen sind und jeder, der sich um
eine Funktion bewirbt, seine Qualifikation fiir genau
diese Funktion nachzuweisen hat.

Eine Teilung der Gewalten in Legislative, Exekutive und
Jurisdiktion ist unabdingbare Forderung, wobei die Le-
gislative von der Gemeindeversammlung wahrzuneh-
men ist, die Exekutive von den gewihlten Amtstrigern,
die damit nicht iiber der Gemeindeversammlung stehen,
sondern ihre Ausfiihrungsorgane sind, und die Jurisdik-
tion von eigens dafiir gewihlten Gremien.

Auf iiberlokaler Ebene geht die Funktion der Gemeinde-
versammlung iiber an eine Versammlung gewahlter Ver-
treter der einzelnen Gemeindeversammlungen.

Die Aufgaben der Gottesdienstleitung, der Verkiindi-
gung und der Sakramentenspendung wiren innerhalb
einer so strukturierten Kirche in der Regel von ehren-
amtlichen Amtstrigern wahrzunehmen, deren Zeugnis
dadurch erst glaubwiirdig wiirde. Die verwaltungstech-
nischen Funktionen wiren auf iiberregionaler Ebene in
der Hauptsache von hauptamtlichen Kriften wahrzu-
nehmen.

A. Geraedts, Nijmegen:

Dazu wire notwendig:

a) Beendigung des moralischen Zwangs, der mit dem
Hinweis auf >gdttliche Sanktionen« die unbedingt zu for-
dernde Freiheit jedes Individuums beziiglich seines Ver-
haltens zu Religion und Kirche einschrankt.

b) Beseitigung aller volkskirchlichen Restbestinde, wie:
die territoriale Pfarrgemeinde, die traditionellen Haus-
besuche, der herkdmmliche Religionsunterricht usw.

¢) Ein prophetisch inspirierter Gemeindeleiter oder bes-
ser ein Team von >Vorstehern«. Priester — im traditio-
nellen Sinn — scheinen mir hier nicht notwendig zu sein.
Ausschlaggebend ist zuerst authentische Religiositit.
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d) Ein dialogisches Verhiltnis zwischen Gemeindefiih-
rern und Gemeinde. Diese Forderung gilt fiir alle Be-
reiche der Seelsorge. Es gibt fiir den Gemeindefithrer
kein eigenes, abgegrenztes Betitigungsfeld, iiber das er
autoritativ zu verfiigen hitte.

¢) Die regelmiflige Zusammenkunft der Christen in einer
sHausgemeinschafte. Sie sollten sich mindestens zweimal
im Monat in kleinen Gruppen zu Gesprich und Besin-
nung iiber bestimmte Themen treffen und gemeinsam
versuchen, anhand des Evangeliums >Richtlinien« fiir ihr
cigenes Leben und das Leben der Gemeinde zu erarbei-
ten.

f) Der Gefahr der Introvertiertheit mufl man in stindi-
gem Suchen nach neuen Formen des Engagements an der
Welt begegnen, das z.B.in neuen Projekten der Ent-
wicklungshilfe, aber u. U. auch in Demonstrationen und
Protesten gegen unmenschliche Systeme und Verhiltnis-
se bestehen kann.

g) Die >Kirche der Einladung: feiert jede Woche einmal
und im Notfall zweimal das eucharistische Opfer. Dabei
darf es keine liturgischen Verhaltensregeln geben. Nur
cines ist wichtig: dafl man die Wirklichkeit Christi ver-
gegenwartigt.

h) Diese Kirche ist mit allen anderen Kirchen in Liebe
verbunden. Diese Verbundenheit duflert sich in gemein-
samen sozialen Aktionen, aber auch in einem gemein-
samen Bemiihen um die Beantwortung existentiell wich-
tiger Fragen (eine Art >Weltrat der Kirchen<). Der Papst
ist der Vorsitzende dieser Gemeinschaft. Er berit die
Gemeinden, statt nur zu moralisieren. Der Papst ist also
Zentrum der Einheit durch sein personliches Bemiihen
um das Verhiltnis der Christengemeinden zueinander
und durch seine Sorge um die Probleme der Menschheit,
zu deren Losung die Christenheit einen positiven Beitrag
liefern will.

4. Welche Chancen und Aufgaben sehen Sie fiir die Kir-
che in der Gesellschafl?

Alois Rastl, Wien:

Aufgaben der Kirche: ein Beispiel dafiir zu geben, daf§
Beten mdglich ist. Im Vertrauen auf die humanistischen
Freunde in aller Welt (und in dauernder Zusammenar-
beit mit ihnen) miifiten vor allem die Theologen — die
Prediger, Katecheten und Schriftsteller — sehr gelassen
die Volkswirtschaft, die Sozialrevolution, die Gruppen-
und Einzelpsychologie und die Soziologie den zustindi-
gen Fachleuten iiberlassen. Es soll uns trGsten, daf} es
iiberraschend viel Idealisten auf diesen Gebieten gibt,
deren Vorstellungen nicht so weit von dem entfernt
sind, was die Christen oft sehr hilflos zu formulieren
versuchen. Theologen sollen sich nicht dauernd dafiir
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entschuldigen, dafl sie keine Soziologen oder Volkswirt-
schaftler sind. Die Verbriiderung mit den Marxisten soll
die Christen mit dem Bewufitsein begliicken, dafl die ge-
sellschaftlichen Stofltrupps auf der eigenen Seite stindig
im Einsatz stehen — eine starke Flanke, die verldfilich
ihren Dienst tut. Die Christen selbst jedoch sind nun ein-
mal Weltentrdumer, Psalmodierer, Leute, die zwecklos
in Klosterhdfen Kreise zichen. Geduldige Ausharrer, die
mitten im Uberschallzeitalter an der Monotonie von Cho-
rilen Gefallen finden. Musiker Gottes, die nicht weniger
wie der Asthet im Konzert, in wortloser Andacht einer
Melodie nachsinnen. Bekenner eines Geheimnisses dort,
wo alles sich zu erkliren scheint. Verweis auf eine Ver-
heiflung, die kein Fortschritt vorwegnimmt. Spielende
Kinder, wo sich sonst alles auf die Ernsthaftigkeit des
Zwedkdenkens versteift. Seltsame Kiuze, die nicht ab-
lassen, in einem Stiick Brot die geheimnisvolle Anwesen-
heit ihres Herrn zu bestaunen . ..

Mut zur vertikalen Theologie, sonst miissen wir in die
asiatische Philosophie ausweichen!

KS] Miirzzuschlag:

Eine Kirche als Machtfaktor kann keine Zukunft haben.
Fine Kirche, die sich als Polizist biirgerlicher Scheinmo-
ral und Zuchtanstalt fiigsamer Untertanen miflbrauchen
lif3t, wird zunehmend als unglaubwiirdig entlarvt wer-
den. Wohl aber haben die Kirchen eine Chance und Auf-
gabe, wenn sie zu Trigern gesellschaftsrelevanter Impul-
se werden. Das ist keine neue >Masche¢, um noch einmal
zu iiberleben, sondern einfach die wiedergewonnene Di-
mension geschichtlichen Kircheseins.

Dies wiirde konkret bedeuten:

1. Die Kirche hat sich fiir die Schwachen, Unterdriickten,
Verfolgten, Diskriminierten einzusetzen. Jeder Unter-
driicker mufl deutlich erfahren, daff er nicht mehr im
Schatten der Kirche segeln kann, sondern mit scharfem
Widerstand zu rechnen hat.

2. Einsatz gegen jede Diktatur — rechte, linke, religise.
3. Einsatz fiir die Entwicklungshilfe nach zwei Richtun-
gen: Erstens: Ausbildung und Entsendung von Entwick-
lungshelfern. Zweitens — und letztlich ausschlaggebend —
Meinungsbildung unter den Christen der reichen Lander.
Reife Christen diirften keinem Wahlwerber die Frage
nach einem Konzept fiir die */s-Welt ersparen. Bei nega-
tiver Antwort konnte sich auch eine Partei des >grofien
C« fiir manche Christen disqualifizieren.

4. Die Kirche hat Vorkimpferin fiir Demokratisierung
in allen Bereichen zu sein, sie muf} die schépferische Be-
gabung freikimpfen und sie vor den Ubergriffen der
Apparate jeglicher Provenienz schiitzen.

5. Mitarbeit am Prozef} der Sikularisierung. Wir miis-
sen der Welt ihre Autonomie zuriickgeben und aus dem
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weltlichen Leben selbst die Hinweise auf das Mysterium
gewinnen; sonst miissen wir zugeben, dafl das Christen-
tum wie jede andere Weltinterpretation Ideologie und
Uberbau ist.

6. Die Kirche als Vermittlerin und Friedensstifterin.

Henk van Zoelen, Nijmegen:

1. Die personale Freiheit in ihrer Totalitit voll und ganz
anzuerkennen muf als eine der wesentlichsten Aufgaben
der Kirche gesehen werden. Die Menschen diirfen von
der Kirche nicht mehr zu Unmiindigen degradiert wer-
den; in der Verkiindigung muf} sie in der Sprache des
heutigen Menschen mit thm sprechen und seine Wirk-
lichkeit zum Ausgangspunkt nehmen; sie darf keine ver-
pflichtenden Verhaltensnormen aufstellen, sondern sie
wird Hinweise oder Ratschlige geben, ohne dabei eine
freie Gewissensentscheidung vorwegzunehmen.

2. Der Verzicht auf alle Machtpositionen und Macht-
strukturen auflerhalb und innerhalb ihrer Institution
wiirde ihr die Freiheit zu einem menschlichen und so
auch christlichen Handeln wieder geben. Die Kirche soll-
te sich aus jeder engen Verflechtung mit einem gesell-
schaftlichen, wirtschaftlichen oder sozialen System losen;
sie muf fiir die Armen eintreten, ihre inquisitorischen
Einrichtungen abbauen und auf Repressionen verzichten;
sie sollte endlich die personale Entscheidung anerkennen;
auf Privilegien und allerlei Begiinstigungen durch den
Staat verzichten, sich auf Armut und Gewaltlosigkeit
besinnen.

3. Die Solidaritit mit den Armen und Unterdriickten!
Sie erfordert eine wirksame Liebe ohne Diskriminierung,
ein gemeinsames Engagement mit den Armen, Entrech-
teten und Unterdriickten in ihrem Kampf um Gerech-
tigkeit, Freiheit, Wohlstand und Fortschritt; Engage-
ment fiir jeden Menschen ohne Unterschied der Rasse, der
Religion, der Nationalitit, das ein wirklich menschen-
wiirdiges Leben schafft.

4. Die Uberwindung der Gegensiitze zwischen Realitdt
und Utopie, Theorie und Praxis, Einheit und Vereinsei-
tigung, Relativititssetzung und Absolutsetzung. Durch
die Uberwindung wiirde ein neuer Dynamismus freige-
setzt; die dialektische Spannung von prophetischer und
rationaler Erwartung wird die Mdglichkeitsbedingung
fiir unser geschichtliches Handeln sein, denn sie radika-
lisiert den sozialen Einsatz und relativiert gleichzeitig
jede schon verwirklichte Ordnung.

5. Strukturverinderung als konkret geschichtliches Han-
deln: Sie konnte dazu beitragen, dafl die Bedingungen
fiir eine menschenwiirdigere Existenz geschaffen werden.
Starres, blof auf Erhaltung ausgerichtetes Handeln ist
Unrecht, wenn nicht sogar Verbrechen. Verlangt ist eine
radikale Offenheit fiir das Menschliche, fiir jeden sozia-
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len und geistigen Wandel, fiir jede Kritik und fiir ein
stindiges Bemiithen um Versshnung.

6. Der Dialog mit den Marxisten und Atheisten und das
Gesprich mit anderen Wissenschaften ist fiir das Pro-
blem der Wahrheitsfindung unerliflich. Er zwingt zu
einem stidndigen Ausbrechen aus Systemen, Denkkate-
gorien und Ideologien und zur stindigen Neubesinnung
und Kritik an dem was aufgebbar ist und was als unauf-
gebbar erscheint und sich im Anspruch des Besseren als
Hilfe erweisen muf3.

KSG Miinster:

Den Verfassern erscheinen blofle Visionen der Zukunft
unndétig. Jedoch glauben wir, im Sinne einer >konkreten
Utopie« einige Chancen und Aufgaben zukiinftiger Kir-
che angeben zu kénnen.

Aus dem Gedanken der Demokratisierung, der Aufkli-
rung und der Effektivititserhohung ergibt sich unmittel-
bar, daf} die Kirche glaubwiirdiger, christlicher wird und
damit fihig, permanent fiir die Befreiung und Humani-
sierung der menschlichen Gesellschaft nach dem Willen
Gottes zu arbeiten.

Diese Arbeit ist ihre Chance und Aufgabe: Die Verwirk-
lichung des Doppelgebotes der Liebe.

Die Arbeit muf} bestimmt sein vom unaufgebbaren Wil-
len, den Menschen zu dienen. Daher kann sie hier nicht
im einzelnen konkret angegeben werden, sie wird von
den Erfordernissen der jeweiligen Situation bestimmt
werden miissen.

Eric Brauns, Paris:

Die institutionelle Kirche muf} sich entschieden jeder po-
litischen Stellungnahme enthalten (national und inter-
national), um den Glaubigen das Maximum an Freiheit
in ihrer politischen Stellungnahme zu gewihren. Die r6-
mische Kirche hat nicht alle ihre Mitglieder in einem be-
stimmten Sinn zu verpflichten angesichts der unendlichen
Vielfalt der Situationen. Die einzige Stellung, die sie zu
beziehen hat, steht iiber dem Politischen: sie hat vom
Heil zu sprechen und von dem, was Gott fiir die Men-
schen will, damit jeder Glaubige mit seiner Ortsgemein-
de und mit seinen Mitteln dieses Heil verwirkliche. »Po-
pulorum progressio« liegt auf dieser beschriebenen Linie.
Was die eigentliche Arbeit der Kirche in der Gesellschaft
betrifft, so ist es gewify ihre Pflicht, den Menschen zu
dienen und das Wort zu verkiinden. Das aber miissen
die Ortsgemeinschaften mit allen ihren Mitgliedern auf
eine wirksame Weise tun. In diesem Sinn sind die grofen
caritativen Institutionen aufzuheben, da sie ein Doppel
der gesellschaftlichen Institutionen sind und jene, die
darin arbeiten, von den iibrigen scheiden. Dieser Dienst
an den Menschen ist keine konfessionelle Einrichtung.
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KS] Linz:

Die Kirche wird ihrem Auftrag nicht gerecht, wenn sie
den Menschen auf ein besseres Jenseits vertrstet (was
beim Hinweis auf ihre >eigentlichen< Aufgaben immer
— implizit oder explizit — mitgemeint ist) oder nur in
Lebenssituationen prisent ist, in denen der Mensch kei-
nen anderen Ausweg mehr kennt (Leid, Tod).

Wenn also das Heil nicht etwas ist, das in einem (noch
nicht begonnenen) Jenseits liegt, sondern bereits im Dies-
seits (durch unsere Arbeit und Politik) Gestalt gewinnen
soll, so kann die Aufgabe der Kirche in dieser Beziehung
nur eine politische sein; nimlich die Verinderung beste-
hender gesellschaftlicher Verhiltnisse auf die Utopie des
Reiches Gottes hin. Diese Aufgabe mufl von der Kirche
je konkret wahrgenommen werden: sie wird in Siidame-
rika andere Methoden erfordern als in Mitteleuropa und
in der studentischen Kirche wieder andere als in der
biuerlichen. Doch iiberall gilt: die bestehende Wirklich-
keit darf nicht mit dem >Reich« identifiziert werden (da-
her muf nichts Bestehendes so sein); die Kirche ist grund-
sitzlich mit den Armen der Zeit, den Unterdriickten,
Entrechteten solidarisch; die Kirche ist nicht Selbstzweck,
sondern »sie lebt von der Proklamation der eigenen
Vorliufigkeit« (J. B. Metz), sie steht im Dienst der Men-
schen im Hinblids auf eine heile Welt. Die Kirche muf}
so vor jeder Verabsolutierung eines innerweltlich erreich-
ten oder noch zu erreichenden Standpunktes warnen, sie
ist also prinzipiell ideologiekritisch (auch in bezug auf
sich selbst).

Das enthebt sie jedoch nicht der Verantwortung, selbst
politische Aktionsmodelle zu entwidkeln und zu prakti-
zieren in Solidaritdt mit»>allen Menschen guten Willens«.
Heute konnten solche Modelle in folgenden Bereichen
sehr bedeutsam sein.

Weltfriede: Die Selbstrechtfertigung durch die scholasti-
sche Theorie vom >gerechten Krieg« muf} endgiiltig auf-
gegeben werden zugunsten neuer Friedensstrategien und
-modelle (Friedensdienste, Volkerverstindigung, objek-
tive Information iiber andere Volker, auf Verinderung
dkonomischer und politischer Strukturen abzielende Ent-
wicklungshilfe ...).

Dritte Welt: Es darf nicht mehr darum gehen, die Armen
nur zu trosten, sondern ihnen in erster Linie zu ihrem
Recht, zu ihrer Emanzipation zu verhelfen. Hier miifite
die Kirche die internationale Entwidcklungshilfe als Aus-
druck der universalen Briiderlichkeit weiter verstirken.
In den betroffenen Lindern darf die Kirche nicht mehr
linger als Verbiindete der Macht, der Besitzenden, er-
scheinen, sondern als echter Anwalt der Entrechteten,
Besitzlosen. Nach Moglichkeiten der Solidarisierung mit
revolutioniren Bewegungen muf} gesucht werden, wobei
es im konkreten Fall durchaus Auftrag der Kirche sein
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kann, selbst Revolutionsmodelle (bei Ausschlieflung oder
zumindest Minimalisierung physischer Gewalt) zu ent-
wickeln und zu praktizieren.

Ahnliches kénnte in bezug auf das Rassenproblem und
andere internationale Fragen gesagt werden.

Doch fiir die Kirche in unseren Breiten gibt es auch Mog-
lichkeiten gesellschaftlichen Engagements. Die Fragen der
Demokratisierung in allen Bereichen sind z. B. durchaus
Anliegen, die von kirchlichen Aktionsgruppen als Reali-
sation des Kircheseins angesehen werden konnen. Wie
sollte z. B. Kirche an der Hochschule anders bestehen
kdnnen als in der Solidarisierung mit den Forderungen
der Studenten und im Schutz der Minderheiten? Es gibt
keine unkonkrete Kirche, die in einem Bereich in Distanz
zu den jeweiligen Fragen existieren konnte,

Die Chance der Kirche bestiinde vor allem auch darin,
das Bewuftsein ihrer Glieder so zu bilden, daf sie die
konkreten (>weltlichen<) Fragen als die ihren erkennen,
die sie nicht neben ihrem Kirchesein auch noch zu 15sen
haben, sondern in deren konkreter Losung, im »welt-
lichen« (politischen) Engagement, sich ihr Kirchesein rea-
lisiert.

Die Glaubwiirdigkeit der Kirche kann nur in einer Ein-
heit von Theorie und Praxis, von Theologie und Politik
gegeben sein (wobei Politik nicht als>Parteipolitiks, son-
dern im Sinne einer >politischen Theologie« — z. B. bei J.
B. Metz — verstanden sein will).

Helmut Grief, Fobnsdorf:

In der momentanen Struktur keine. Grundsitzlich: die
Aufgabe, der Gesellschaft durch die Art des Zusammen-
lebens der Christen miteinander die Prophetie der Brii-
derlichkeit und durch das Verhalten der Christen zu al-
len anderen Menschen die Prophetie der Solidaritit Got-
tes mit der Welt zu leisten. Damit verbunden wire eine
eminent gesellschaftskritische Funktion der Kirche. Zur
gleichen Zeit miifite die Kirche ein Ort der Integration
sein, auf dem sich die Menschen guten Willens, unbescha-
det ihrer Weltanschauung usw. zu gemeinsamem Ge-
sprich und gemeinsamer Aktion treffen kdnnen.

Gruppe Josef Gracher, Graz:

Es geht darum, die Welt zu >vermenschlichens, sei es
durch Engagement an sozialen Problemen oder sei es
durch die bewufite Beschiftigung mit dem einzelnen —
sprich Seelsorge. Es geht darum, der Welt Gott zu zeigen
und sie auf Christus aufmerksam zu machen. All das ist
nur moglich, wenn die Kirche keine Angst vor der Zu-
kunft hat, wenn sie sich in ihren Bemiihungen nicht auf
einzelne Gesellschaftsschichten beschrinkt, wenn sie das
tut, was Johannes unter »aggiornamento< verstanden
hat.
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Es gilt, wieder eine Sprache zu reden, die alle verstehen,
cin Leben zuleben, dasmit Recht »Salz der Erde« genannt
werden kann. Nicht in einem blinden Konformismus,
mit dem alles angenommen wird, sondern in einer selbst-
kritischen, eigenwilligen, ja eventuell radikalen Haltung
sehe ich eine Chance fiir die Kirche, mit der heutigen
Gesellschaft in eine wechselseitige Beziehung zu kom-
men. Die Kirche muf die verschiitteten Zuginge zur Ge-
sellschaft freilegen, indem sie versucht, Strukturen und
Formen zu finden, die dem einzelnen und auch den Ge-
sellschaftsgruppen entsprechen.

A. Geraedts, Nijmegen:

Die vornehmste Aufgabe der Kirche in der Gesellschaft
scheint mir zu sein, daf} die Kirche aufgrund ihres reli-
gidsen Verstindnisses des Lebens gesellschaftliche Ent-
wicklungen kritisch verfolgt und immer da protestiert,
wo und wann Menschen manipuliert werden. Die Kirche
kann nur dann glaubhaft Freiheit predigen, wenn sie
selbst gegen jede Struktur protestiert, in der diese Frei-
heit verleugnet wird (Marcuse!).

5. Wie miifite der »Gottesdienst« einer zukiinfligen Ge-
meinde aussehen?

KSG Graz:

Der Vergleich mit dem Abendmahl Christi macht deut-
lich, daf die Feier der Eucharistie nicht zu einem blof
formalistischen Treffen mit schwerverstindlichen Sym-
bolen absinken darf.

Form und Rahmen miissen der Gruppengrofie und der
Eigenart der feiernden Gruppe (Familienrunde, Freun-
deskreis, Berufsgruppen, Sportrunden usw.) angepafit
sein. Arten von Gottesdiensten: Wortgottesdienst mit
breitem Raum fiir Gesprich und mit profanen Texten
zur Meditation; Mahlfeiern vor allem in iiberschaubaren
Kreisen mit einem Schrifttext in Form einer Tischlesung
(entmagisiert, ohne steife Bewegungen und ehrfiirchtiges
Gefliister); Besinnungsstunden hnlich den versuchten
Bufigottesdiensten. Eine groflere, seltener zusammen-
treffende Gemeinschaft wird natiirlich auch straffere,
aber doch allgemein verstindliche und menschliche (nicht
magische) Formen brauchen,

KS] Miirzzuschlag:

Man kann zwar weiterhin ganz allgemein vom Gottes-
dienst der Kirche sprechen — sofern man darunter den
Dienst am Menschen zu verstehen bereit ist. Hat man
aber einmal eine Pluralitit der Kirchenmodelle akzep-
tiert, dann gelangt man folgerichtig auch zu einer Plura-
litit der Gottesdienstmodelle. Kinder, Jugendliche und
Erwachsene werden ihren je eigentiimlichen Gottesdienst
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brauchen; aber auch die verschiedenen kulturellen und
soziologischen Strukturen miissen in diese Moglichkeiten
einbezogen werden. Es wiirde zu weit fithren, einzelne
Modelle im Detail durchzufiithren, doch thesenhaft sei
festgehalten:

a) Die Liturgie ist fiir den Menschen da. Deshalb wird
eine weltweit einheitlich gesetzte Norm immer proble-
matisch bleiben und ihr pastorales Ziel verfehlen.

b) Die Feier des Gottesdienstes ist weitestgehend zu ent-
sakralisieren; je kleiner die Gemeinde ist, desto profaner
kann der Eucharistievollzug werden. Hier gentigt nicht
eine Reduktion des kultischen Apparats; Kleidung und
Gerit sind vielmehr durch den Stil profanen Feierns
vorgegeben.

c) Es kann nicht genligen, die lateinischen Texte der r5-
mischen Liturgie in die jeweilige Landessprache zu iiber-
setzen. Der Mensch von heute kann weder antikes Beten
noch antikes Erzihlen nachvollziehen. Es ist vielmehr
der existentielle Glaubensvorgang zu erheben, der etwa
in den Strukturen biblischer Klagepsalmen sichtbar
wird.

d) Mehrere Lesungen aus der Heiligen Schrift sind im
Effekt weniger als eine. Diese aber muf} in einem Ge-
sprich iiber konkrete Dinge des Lebens vorbereitet wer-
den, damit das Wort den Menschen in seiner konkreten,
durch das Gesprich bewuflt gemachten Wirklichkeit trifft.
Ein Schluf8gesprich oder auch ein Schluflwort des Prie-
sters kann die Zentralaussage des Schrifttextes nochmals
im Leben verankern.

e) In der Grofigemeinde ist sorgfiltig darauf zu achten,
dafl der >Kommuniongang« nicht zum Spiefirutenlauf
der Kommunikanten wird, wenn wenige kommunizie-
ren; umgekehrt konnten bei einer starken Mehrheit der
Kommunizierenden die Zuriickbleibenden sozial diskri-
miniert werden. In beiden Fillen wird die Minderheit
an den Rand der Gemeinschaft gedringt. Deshalb er-
scheint das Weiterreichen und die Selbstbedienung aus
Brotschiisseln am zweckmifigsten.

Henk van Zoelen, Nijmegen:

Liturgiefeier und Gottesdienste sind >schon«. Aber kaum
oder gar nicht in der Lage, gesellschaftlich oder kirchlich
etwas zu dndern. Eher scheinen sie vorzeitige Versoh-
nung zu proklamieren, wo noch ein harter Streit gestrit-
ten werden mufl. Deshalb wiirde ich sagen, dafl Litur-
gie unter den heutigen gesellschaftlichen wie kirchlichen
Bedingungen noch nicht mdglich ist. Gottesdienst darf
keine Suspension bedeuten angesichts des Streites gegen
falsche Autoritit, gegen Repression, gegen Unterdriik-
kung, gegen Armut und Versklavung, in welcher Form
sie sich auch manifestieren.
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Kritischer Katholizismus, Wien:

Gemif der Aufhebung der Spaltung von »>Gottes- und
Weltdienst« durch Verkiindigung und Werk Jesu Christi
sollte unter »Gottesdienst« nicht ausschliefllich ein sakral-
kultisches Geschehen verstanden werden, sondern das
sLeben in der Verantwortung vor Gotts, das dem Heils-
angebot Gottes in Jesus Christus entspricht und in ihm
seinen Grund hat.

Dieses auf Gemeinschaft angelegte Leben hat seine Mitte
in der >Versammlung im Namen Jesu Christic, zu der
sich all jene treffen, die an Jesus Christus glauben und
die ihre Verantwortung in der Welt mit diesem Glauben
begriinden. Konstitutives Element solchen >Gottesdien-
stesc ist also die Versammlung, die Koinonia der Glau-
benden im Namen Jesu Christi. In diesem >Gottesdienst«
haben all jene Wirklichkeiten Platz, die zum Leben der
Versammelten gehoren. Diese Versammlung der Chri-
sten kann beschrieben werden als:

a) Kommunikations- und Informationsgeschehen. Ge-
meinschaft der Christen darf im >Gottesdienst« nicht nur
virtuell vorhanden, sondern muf real erlebt sein. Nicht
die lokale Multiplikation vieler Einzelindividuen, son-
dern das auf realer Information beruhende gegenseitige
Anteilnehmen und Helfen gehort zentral zur >gottes-
dienstlichen Versammlunge. Von hier aus wire zu iiber-
legen, unter welchen Bedingungen die reale Kommuni-
kation der Teilnehmer ermoglicht wird (Grofle des Krei-
ses, Sitzordnung, Gesprichszeit und -initiative usw.).

b) Interpretation des einmaligen Zeugnisses des Heils-
handelns Gottes in Jesus Christus. Der Bezug zu diesem
Zeugnis geschieht jeweils in >Erinnerung« und >Gedicht-
nis¢, wenn auch in verschiedener Form und Dichte. Aber
verbal-verkiindigender Bezug und sakramental-euchari-
stischer Bezug lassen sich nicht voneinander trennen. Im
Horizont dieses Gedichtnisses des Heilshandelns Gottes
in Geschichte und Gegenwart geschieht Bedenken, Inter-
pretation der gegenwirtigen Wirklichkeit, damit der
Anspruch, der durch die jeweilige Situation an den Glau-
benden gestellt ist, erkannt wird. Vom >Gedéchtnis< her
ist der Anstofl zur Interpretation gegeben, in der die
Wirklichkeit hinterfragt und nicht nur als Gegebenheit
hingenommen wird.

¢) Transformationsvorgang, insofern das >Material« der
Erinnerung, das in der Schrift niedergelegte Zeugnis vom
Heilshandeln Gottes fiir die Gegenwart ausgelegt, um-
gesprochen, transformiert werden mufl. Dies ist die
eigentliche Aufgabe der »Verkiindigungs, die nicht in ein-
facher Wiedergabe biblischer Begriffe und Bilder, nicht
in der einfachen Wiederholung der Formeln kirchlicher
Rede geschehen kann.

d) Artikulation der Verantwortung, in der der Christ
heute allgemein oderin einer bestimmten Situation steht,
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in den Formen von Bitte, Dank und Lobpreis. Diese
Formen diirfen aber nicht zu einer formelhaften Verselb-
standigung fiihren, in der einfach bestimmte Gebets-
formulare immer wiederholt werden. sGebet< hat die
konkrete Wirklichkeit mit ihren positiven und negativen
Seiten als Wirklichkeit Gottes im Blick. Lob und Dank,
Bitte und Protest diirfen daher nicht formelhaft-allge-
mein, sondern miissen konkret und gegenwirtig sein,
wenn sie auf realer Information basieren und zu be-
stimmter Aktion provozieren sollen.

e) Aktionsgeschehen, bzw. Planungs- und Organisations-
geschehen. Zwar wird die christliche Versammlung pri-
mir dem kommunikativen, dem verbalen verkiindigen-
den und artikulierendem Geschehen dienen. Das schliefit
aber nicht aus, daff hier Planung und Organisation statt-
findet, die auf konkretes Handeln abzielt, ja daf} in be-
stimmten Fillen dieses Handeln im >Gottesdienst« selbst
geschieht.

Fiir die Form und Gestaltung dieser zentralen christ-
lichen Versammlung soll — neben bestimmten Vorschrif-
ten, die den 8ffentlichen Gemeindegottesdienst regeln —
ein moglichst grofler Spielraum fiir Initiativen >von un-
ten< gelassen werden. In der Vielfalt der »Gottesdienste«
sollten zwar die genannten Funktionen und Elemente
erfiillt werden, die konkrete Gestalt, unter der sie ge-
schehen, kann aber jenen iiberlassen werden, die sich -
mit allem Ernst und mit aller Verpflichtung, die diesem
Geschehen zukommt — heute aufgrund ihres Glaubens
zur >Versammlung im Namen Jesu Christic zusammen-
finden.

KSG Miinster:

Jesus kannte keine Trennung von profanem und sakra-
lem Bereich. Daraus ergibt sich, dafl der Anspruch, den
das tédgliche Leben stellt, in der Feier der Sakramente
verwirklicht werden mufi.

Das bedeutet z. B. fiir die Feier der Eucharistie, die Aus-
gangs- und Mittelpunkt christlichen Handelns sein soll:
konkreter Bezug zum Alltag, Pluralitdt ihrer Formen.
Jeder Gottesdienst sollte Anlaf zu konkretem Handeln
sein. Eucharistie ist damit zu sehen 1. als die gemein-
same Feier der Gemeinde, die in einer konkreten Situa-
tion steht, 2. als tiefste Verbindung der kleinen arbeiten-
den Gruppe (Familie, Arbeitsteam usw.). So fiihrt das
Prinzip der Pluralitit zu zwei, je nach den Bediirfnissen
gestalteten, in sich wieder pluralen Weisen der Euchari-
stiefeier: in der Gemeindeversammlung und im kleinen
Kreis. Der Anspruch der Hilfe fiir konkretes Handeln,
den die Eucharistiefeier erfiillen soll, verwirklicht sich
im Prinzip der Situationsangemessenheit und erfordert
damit, dafl Diskussion und aktuelle Ereignisse einge-
schlossen sein miissen.
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Weiterhin ist zu iiberlegen, dafl Eucharistie als Geschenk
Christi nach der Ansicht einer Gemeinde unter Umstén-
den auch zeitweise nicht ehrlich angenommen werden
kann (z. B. bei schwerem Versagen der Gemeinde). In
diesem Zusammenhang soll auf die Haltung C. Torres’
verwiesen werden.

Schliefflich weisen wir darauf hin, daff Gemeindever-
sammlung und Feste durchaus den Charakter von Got-
tesdiensten haben konnen.

Eric Brauns, Paris:

Die Liturgie mufl wesentlich Gemeinschaflsliturgie sein,
d. h. sie hat nur dann einen Sinn, wenn sie vom konkre-
ten Leben ihrer Mitglieder her gefeiert wird. Die Liturgie
scheint uns zwei Bewegungen zu vereinigen: Jene der
Gabe Christi an die Gliubigen (Wort und Eucharistie)
und jene der Gliubigen zu Christus: das Hingabe-, Bitt-
und Lobgebet. In der Vergangenheit hat man die erste
Bewegung bevorzugt; die liturgische Versammlung
konnte daher gestaltlos sein, anonym, ohne innere Be-
ziehungen, weil Christus sich jedem einzelnen in dieser
formlosen Masse schenkt. Dann existiert aber die Be-
wegung des Gebets nicht: es gibt keine Gemeinschaft,
sondern nur verallgemeinerten Individualismus. Die Li-
turgie mufl aber die bevorzugte Gelegenheit sein, bei der
jedes Mitglied der Gemeinschaft ausdriicklich mit allen
andern sein Leben und seine Arbeit aufopfert. Diese
Zusammenlegung mufl tatsichlich geschehen, damit
gleichzeitig die Eucharistie zum Ort wird, wo sich die
Gldubigen gegenseitig in ihren Unterschieden annehmen,
statt in anonymem Nebeneinander >Privatmessen< zu
feiern. Anderseits wire es wiinschenswert, dafl sich tiber-
all kleine Gemeinschaften von zwei oder drei Familien
bildeten, die einfache Wortgottesdienste feiern. Die
eucharistische Liturgie wiirde so ihren Feierlichkeits-
charakter bewahren, und sie wiire nicht die einzige Ge-
legenheit, bei der Gldubige sich treffen und das Wort
héren. Die Begegnung mit der Frohbotschaft und die
Bemiihung um Lehre und geistliches Leben miissen den
Rahmen der Mef}feier weit iibersteigen.

KS] Linz:

Das Ungeniigen des heutigen Gottesdienstes liegt wahr-
scheinlich darin, dal er einer vorwissenschaftlichen Epoche
entstammt, in der er doch z.T. als etwas Magisches ver-
standen wurde. In diese Epoche fillt auch die Unter-
scheidung von Sakralem und Profanem, die dem Lebens-
gefiihl des modernen Menschen nicht mehr entspricht
(was christlich sehr positiv gedeutet werden kann, da ja
in Christus die Unterscheidung von Sakralem und Pro-
fanem radikal aufgehoben wurde).

Ein Gottesdienst wird in der Zukunft nur bestehen kon-



222

nen, wenn er die Tatsache der Entsakralisierung ernst
nimmt. In der groferen Gemeinde wird der Wortgottes-
dienst wieder mehr Bedeutung erlangen, vor allem wenn
er thematisch bestimmt ist.

AlsSchema eines thematischen Wortgottesdienstes konnte
ich mir vorstellen:

1. Information: ein Referent spricht zu einem bestimm-
ten Thema (z. B. Vietnamkrieg, Situation in Latein-
amerika . ..). Auch Filme konnten zur Information her-
angezogen werden.

2. Diskussion: je nach Raum und Gemeinde Podiums-
diskussion oder allgemeine Diskussion. Diese hat das
Ziel, daf allen Gemeindemitgliedern das Thema zum
personlichen Anliegen wird. Offengebliebene Fragen
oder gegensitzliche Ansichten konnen geklirt werden,
wodurch die Information vertieft wird.

3. Meditation: Nachdem die Gemeindemitglieder infor-
miert und sich ihrer Verantwortung bewufit geworden
sind, ist die Moglichkeit zur privaten Besinnung und
zum anschlieBenden gemeinsamen (thematischen) Gebet
gegeben. Durch dhnliche Formen des Gottesdienstes wird
erreicht, dafl der Gottesdienst in Bezug zum Leben und
den Problemen der Zeit steht und nicht einen von der
Welt abgegrenzten Bereich darstellt.

KSG Frankfurt:

Die Sprache der Verkiindigung und der Interpretation
muf} verstindlich werden, um die zu vertretende Wahr-
heit offenlegen zu konnen; dies bedeutet Offenlegung des
Zwiespalts von christlichem Anspruch und gesellschaft-
licher Wirklichkeit. Die gemeinsame Teilnahme von Chri-
sten aus unterschiedlichen sozialen Schichten am Gottes-
dienst sollte deshalb vom gemeinsamen Bekenntnis auch
zu einem solidarischen Handeln fiir eine humane Gesell-
schaft fithren. Neue Formen der Verkiindigung miissen
gefunden werden, damit die Gemeinde iiberhaupt an-
gesprochen werden kann.

Schrifttexte, vorformulierte Gebete und Handlungsab-
ldufe sollen dem Verstindnis derer entgegenkommen,
fiir die sie gedacht sind.

Symbolzeichen und Symbolhandlungen, die nicht mehr
verstanden werden, miissen abgeschafft werden, wenn
sich zeigt, daf sie auch in Zukunft nicht mehr verstind-
lich gemacht werden konnen, sondern die Kette von
Mif3verstindnissen fortsetzen.

Die Gottesdienste (Wortgottesdienst und Eucharistie-
feier) miissen so gestaltet werden, dafl eine Gemeinde
entsteht — notfalls ad hoc; die Gemeinde nicht nur an-
wesend ist, sondern auch Teil des Geschehens wird.
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Gruppe Josef Gracher, KSG Graz:

In der Apostelgeschichte 2,42 lesen wir, dal die ersten
Christen in der Lehre der Apostel verharrten (gemein-
schaftliches Brotbrechen und Gebet).

Aus dem Brotbrechen hat sich im Laufe der Zeit ein kul-
tisches Geschehen, ein barockes Theater, das vor der Ge-
meinde abrollte, entwickelt, von dem heutzutage durch
Liturgiereformen Abstand zu nehmen versucht wird.
Die Reformen bergen jedoch nur allzu leicht die Gefahr
in sich, daf neue Formen verabsolutiert werden und so
im Laufe der Zeit wieder erstarren.

Wenn ich iiber die Formen eines zukiinftigen Gottesdien-
stes schreibe, so hoffe ich, daf} einige Formen auch jetzt
im Keime bereits vorhanden sind. Der Wortgottesdienst,
in dem das Wort Gottes verkiindet wird, kann an die
Stelle von Frithmessen treten, sofern sie nur spirlich be-
sucht sind und so nicht den Zweck haben, Gemeinschaft
zu stiften. Er soll auch anstelle von Mai- und Segens-
andachten treten. Ich stelle mir vor, dal moglichst alle
Teilnehmer Anteil an der Gestaltung des Wortgottes-
dienstes, der doch hauptsichlich Verkiindigung ist, neh-
men. Das lift sich jedoch nur verwirklichen, wenn mog-
lichst kleine Gemeinschaften diesen Gottesdienst feiern.
Die Gestaltung soll frei sein, das prophetische Charisma
des einzelnen soll dabei besonders beriicksichtigt werden.
Die Verkiindigung muf} sich in verstindlicher Sprache
mit aktuellen und brennenden Fragen beschéftigen. Der
Kirchenjargon, das phrasenhafte und salbungsvolle Ge-
rede hat hier natiirlich keinen Platz mehr. In kleinen Ge-
meinschaften kann jeder etwas zur Gestaltung beitragen,
ich denke da z. B. an Diskussionspredigten. Gebete und
Gesinge sollen moglichst spontan selbstindiger Beitrag
der Gemeinde sein.

Die Volkskirche wird immer mehr zu einer Entschei-
dungskirche werden. Dies bedingt eine Anderung der
Kirchenstruktur. Eucharistie wird in Zukunft am besten
in kleinen Gruppen, vor allem in der Familie, gefeiert
werden. Innerhalb einer gewissen Rahmenordnung wird
es in Zukunft jedem Christen aufgrund seiner Taufe
moglich sein, sofern er die nétige Eignung dazu hat und
von der Gemeinde beauftragt ist, den Einsetzungsbericht
zu verkiinden und damit das Brot seiner neuen Bestim-
mung zuzufiihren. Es ist den einzelnen Gruppen iiber-
lassen, an welchem Tag und zu welcher Zeit sie ihren
Gottesdienst feiern. Kultische Handlungen, die von nie-
mandem mehr verstanden werden, miissen auf jeden Fall
vermieden werden.

A. Geraedts, Nijmegen:

a) Zuerst miifite >Gottesdienst« als ganz bewufit voll-
zogener Dienst am Menschen gesehen werden.

b) Bei den Hausgemeinschaften (vgl. Frage 3) sind die
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verschiedensten Formen gottesdienstlicher Feier moglich:
Schriftlesung, Betrachtung, Diskussion usw., evtl. ver-
bunden mit einer Art >Erinnerungsmahlzeit«. Die >ka-
tholische« Form des eucharistischen Opfers lifit sich auf
vielerlei Weise variieren.

c) Am Wochenende sollte man sich um die Gestaltung
einer Liturgiefeier mithen, mit deren Form die Menschen
sich heute identifizieren konnen. Die Predigt wiirde da-
bei zeitlich einen breiteren Raum beanspruchen als es
jetzt noch der Fall ist. Es scheint mir wichtig, auch mo-
derne Dichtung (Prosa und Schauspiel) in die Gestal-
tung der liturgischen Feier mit einzubeziehen. Auch auf
Vokal- und Instrumentalmusik sollte nicht verzichtet
werden; allerdings miifite die Auswahl der Texte mit
duflerst kritischer Sorgfalt geschehen. (Die >Deutsche
Singmesse« bietet genug abschreckende Beispiele fiir Tex-
te, die den Menschen heute nicht mehr zugemutet werden
diirften.)

Erika Eskeréd, Graz:

Jeder Mensch braucht eine Mitte, einen zentralen Ge-
danken, der seinem Leben Sinn und Inhalt gibt, zu dem
er zuriickkehren kann, um Kraft zu sammeln. Fiir den
Christen ist die Mitte des Lebens der unmittelbare Kon-
takt mit Gott: die Feier der Eucharistie. Wort und Brot
Gottes sind die Fakten, die uns gegeben sind. Der Geist
Gottes hilft uns das zu erkennen. Wie wir das zu er-
kennen vermogen, das bleibt uns iiberlassen. Hier kann
es Pluralitdt im besten Sinn des Wortes geben. Die Mog-
lichkeiten fiir die Feier des Gottesdienstessollen sehr weit
gespannt sein. Hier ist einzig und allein die Gemeinde
mafigebend. Dem einen sind die stereotypen Kirchen-
gebete so unertriglich, daf er sie nicht mehr héren kann
— dem anderen von Kindheit an vertraut und lieb ge-
worden, sicherer Ruhepunkt in der Hast und Hetze der
Umwelt. Manche empfinden es alsBlasphemie, die Kom-
munion in die Hand zu empfangen, anderen ist es ein
Geschenk, das sie mit Freude und Dankbarkeit anneh-
men. Die Distanz zum Altar ist fir viele Ausdruck von
Ehrfurcht, andere wieder wollen als Zeichen ihrer un-
mittelbaren Zugehorigkeit einen Kreis um den Tisch
bilden.

Laienpredigt, Predigtgesprich und Fiirbitten, die spon-
tan aus der Gemeinde kommen, brauchen Ubung. Oft
sind die Hemmungen zu stark. Wir werden darauf ach-
ten miissen, dafl simtliche Aussagen, die wir in den Ge-
beten der Eucharistiefeler machen, der Wahrheit ent-
sprechen. Eine Gemeinde, die Texte verfafit, die den je-
weiligen Bediirfnissen angepaflt sind, wire nur zu be-
gliickwiinschen.
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Es ist einfach eine Tatsache, dafl man in der jiingsten
Zeit immer sorgfiltiger und absichtlicher unterscheidet
zwischen »>christlich« auf der einen Seite und >kirchlich«
(>katholisch« bzw. >evangelisch<) auf der anderen Seite.
Hinter dieser Unterscheidung steht vielfach die reflexe
Behauptung, dafl es eine wahre, sechte« Christlichkeit
und einen wirklichen Christen >auch ohne Kirche« geben
konne und faktisch gebe.

Es wiire eine Illusion, wiirden die Vertreter und vor al-
lem die Prediger der Kirche meinen, eine solche Unter-
scheidung wiirde zwar >drauflen in der Welt« gemacht,
die Horer der kirchlichen Predigt hitten dagegen schon
durch ihre Anwesenheit entschieden, dafl sie wirklich
>kirchlich gesinnt« seien, daf} fiir sie das Kirchliche das
Christliche sei, dafl ihre eigene Christlichkeit sich aus-
schlielich und streng nach den in der Kirche gehorten
Normen vollziehe usw.

Wenn man will, ist das Problem, das hier angesprochen
ist, schon damit gegeben, dafl auch nach den Prinzipien
einer streng-kirchlichen Verkiindigung vom einzelnen
Glaubenden ein >christliches Leben«< und nicht ein >katho-
lisches< oder ein skirchliches< Leben erwartet wird, Hin-
ter dieser Unterscheidung steht ja wohl die Meinung, dafl
in dem Augenblick, da es sich um das alltigliche, welt-
liche, alternde und t6dliche Leben des Menschen handelt,
nicht das >Kirchliche« oder das >Katholische« gefragt und
entscheidend ist, sondern das >Christliche«. Das Problem
wird aber dadurch verschirft, dafl es fiir dieses >christ-
liche Leben« wiederum nur kirchliche, d. h. entweder ka-
tholische oder evangelische Anleitungen gibt.

Es ist nicht zu bestreiten, dafl im Bereich der Moral-
theologie (oder wie immer man diesen Aufgabenbereich
der Theologie richtiger benennen mag) mehr und mehr
nach den Prinzipien und Imperativen eines >christlichen
Lebens< im eigentlichen Sinn dieses Wortes gefragt wird.!
Die Wahrscheinlichkeit, daff dies gelingt, ist in dem Maf}
grof}, als man die Heilige Schrift als die Quelle allen
Christentums und aller Christlichkeit befragt. Die dort
gefundenen Prinzipien konnen mit dem besten Willen
nicht als spezifisch>katholische< ausgegeben werden, wenn
sie auch von den verschiedenen kirchlichen Theologien
erarbeitet und vorgelegt werden. Die Zeit der kirch-
lichen Moraltheologien, vor allem die Zeit, da allein von
den dort aufgestellten Prinzipien die Rede war, konnte
also ihrem Ende zugehen und der Zeit weichen, da von
den Lehrstiithlen und Kanzeln eine genuin >christliche

* Auszug aus einem Beitrag des Verfassers zur Festschrift fiir V,
Schurr »Wort und Weltc (Hrsg. v. K. Rauner und B. HArING),
Bergen-Enkheim 1968.

1 Vgl. z. B. W. van DER MAaRCk, Grundziige einer christlichen Ethik,
Diisseldorf 1967; F. Bockig, Vordringliche moraltheologische The-
men in der heutigen Predigt, in Concilium 4 (1968) 182-189.
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Sittenlehre, eine >christliche Ethik< vorgelegt wird, die
dann als wirklich praktikable Anleitung fiir das immer
schon geforderte >christliche Leben« der einzelnen Chri-
sten dienen kann.

Wer oder was ist aber nun ein >Christ<? Die systemati-
sche Theologie hat dariiber offensichtlich noch keine ein-
hellige Meinung. Im Bereich der essentialen Ekklesiolo-
gie war — bedingt durch die Definition und den Aufga-
benbereich dieser theologischen Disziplin — eigentlich nur
nach dem >Glied der Kirche« gefragt. Daf jedes Glied
der Kirche auch ein Christ genannt werden konne, war
dabei als selbstverstindlich vorausgesetzt. Weithin aber
auch, dafl umgekehrt jeder Christ Glied (irgend)einer
Kirche sei. Wenn auch nur selten ausdriicklich bestritten
wird, dafl ein Christ normalerweise zu einer Kirche >ge-
hort, insofern er getauft ist und insofern er sie als seine
>Konfession« angibt, wenn er danach ausdriicklich ge-
fragt wird, so bestreiten doch viele Christen, daf sie
wirklich aktive, interessierte oder gar engagierte Glieder
einer Kirche seien. Dies geht soweit, daf} sie sich dage-
gen wehren, wenn man sie wiederum zu »impliziertenc
Gliedern der Kirche machen will, indem man den Kir-
chen- oder den Kirchengliedschaftsbegriff ausweitet. Sie
haben sich — ex supposito — von der Kirche distanziert;
sie halten Christlichkeit ohne Kirche und Kirchlichkeit
fiir moglich; und sie sehen nicht ein, dafl man ihre un-
kirchliche Christlichkeit nun plotzlich als eine Erschei-
nungsweise von Kirchlichkeit interpretieren will. Eine
dhnliche, wenn auch nicht so eindeutige Resistenz ist
selbst bei jenen Christen zu erwarten, die an einer gewis-
sen Kirchlichkeit festhalten: die ab und zu im Gemeinde-
gottesdienst erscheinen, die auf eine kirchliche Prisenz
und Assistenz bei den entscheidenden Kasualien Wert
legen. Sie werden weithin diese ihre >Kirchlichkeit« als
Folge ihrer Christlichkeit verstehen und keinesfalls um-
gekehrt. Es ist Riicksicht aus letztlich christlicher Gesin-
nung, so wiirden sie sagen, wenn sie die >Kirche« ab und
zu bei den entscheidenden Stationen ihres Lebens dabei-
sein lassen, wenn sie ab und zu sich einmal in der>Kirche«
zeigen (damit die armen Geistlichen nicht ganz so allein
sind), wenn sie ihre Kinder taufen lassen. Aber schon bei
der Erziehung der Kinder machen sie (wie die jiingste
Erfahrung gezeigt hat) ihre alte Unterscheidung geltend:
eine >christliche« Erziehung, einen zumindest christlichen
Rahmen fiir die Erzichung ihrer Kinder sehen sie als
sinnvoll und vor ihrem Gewissen als vertretbar an; fiir
eine kirchlich-konfessionelle Erziehung sehen sie aber
weithin keinen Grund — wenn sie nicht gar eine Gefahr
fiir die von ihnen angestrebte Christlichkeit ihrer selbst
und ihrer Kinder darin vermuten.

Spitestens in dieser Situation ist die essentiale Ekklesio-
logie iiberfragt. Ja sie war es eigentlich schon lange vor-
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her. Aus der Definition der Kirchengliedschaft und der
Kirche selbst ist weder etwas auszumachen hinsichtlich
der Frage: Was ist ein Christ? noch ergibt sich etwas
iber die aktuelle Notwendigkeit der Kirche und vor
allem der aktiven Kirchlichkeit fiir den einzelnen Gliu-
bigen, noch ist von dort aus verbindlich zu sagen, welche
kirchlichen Institutionen, welche pastoralen Hilfen un-
abweisbar sind fiir das »christliche Leben<, wie es fak-
tisch heute von einzelnen gefiihrt wird.

Es wire also Aufgabe der praktischen Theologie oder
der existentialen Ekklesiologie, dem skizzierten Phino-
men genauer nachzugehen. Denn offensichtlich handelt
es sich um ein Stiick der aktuell vorliegenden Situation,
die auf der einen Seite von der Kirche in ihrem Vollzug
nicht einfach ignoriert werden kann, die aber auf der
anderen Seite einer genaueren praktisch-theologischen
Analyse bedarf.2 Denn die Kirche kann sich ihrerseits
nicht einfach in einer trotzigen Gegenreaktion von je-
nen distanzieren, die sich zwar Christen nennen, mit der
Kircheaber im Augenblick nichts anzufangen wissen. Ein
solcher Trotz konnte sich sogar unter dem Banner der
fiir die Zukunft geforderten >Gemeindekirches, die sich
von der vergangenen »Volkskirche« >befreit< hat, verber-
gen — obwohl von den Vertretern jener Gemeindekirche
alles andere, nur nicht ein trotzender, orthodoxer, kirch-
lich-fanatischer Rest von kirchlichen Maximalisten ge-
meint ist.® Die Gefahr ist aber deutlich zu sehen, dafd
sich Vertreter, Amtstriger, Prediger der Kirche, gerade
weil sie sich grundsitzlich als Triger, Funktionstriger
der Kirche als solcher und nicht des »Christentums« ver-
stehen miissen, mehr und mehr bescheiden mit dem fak-
tisch vorhandenen, >zuginglichen, zugehdrenden und
mitarbeitenden >Rest< — in der Meinung, ein anderes Ta-
tigkeitsfeld, ein anderer Adressat ihrer Arbeit als das
»Kirchliche« und die >Kirchlichen« sei eben nicht vorhan-
den. Die Gefahr ist vor allem solange grof3, als die prak-
tische Titigkeit der Geistlichen immer noch vor allem
als Arbeit in, fiir und an einer kirchlichen Gemeinde de-
finiert und alle andere geistliche Titigkeit weiterhin als
Sonderfall, als auferordentliche Seelsorge, als eigentlich
nicht kirchliche Arbeit angesehen wird.

Im folgenden wollen und kénnen wir nur die Aufgabe
skizzieren, wie sie sich im Zusammenhang mit dem hier
angedeuteten Problem fiir die praktische Theologie stellt.

2 Zum hier vorausgesetzten Verstindnis der praktischen Theologic
und ihrer spezifischen Aufgabe vgl. H. ScHusTER, Art. Praktische
Theologie, in: LThK 8, Freiburg 21963, 682-685; ders.: Wesen und
Aufgabe der Pastoraltheologie als praktischer Theologie, in: Hand-
buch der Pastoraltheologie 1, Freiburg 1964, 93-111.

3 Vgl. N. GREINACHER, Soziologische Aspekte des Selbstvollzugs
der Kirche, a.a. Q., 415-448, bes. 444 ff.
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Dabei miissen 1. die Griinde und Hintergriinde bedacht
werden, die zu jener prononzierten und trotzig-absicht-
lichen Differenzierung zwischen >christlich« und >Christ«
einerseits und >kirchlich< und »Kirche« anderseits gefiihrt
haben; 2. wiren niichtern die Chancen, Grenzen und
Schwierigkeiten einer moglichen Reaktion seitens der
Kirche und der Theologie abzuwigen; 3. muf} unvorein-
genommen gepriift werden, was nun positiv, wenn auch
vielleicht unthematisch und beieinfluflt von einer emo-
tionellen »Unkirchlichkeit< als das Christliche an jenem
»Christen«< und seiner »Christlichkeit< verstanden wird.
Von dort aus ergeben sich 4. vielleicht einige, gewif vor-
liufige und nur grobe Prinzipien fiir eine hier und jetzt
mogliche Reaktion oder zumindest fiir ein bestimmtes
praktisches Verhalten der Kirche gegeniiber jenem Phi-
nomen.

Es ist nicht zu leugnen, dafl vor allem die katholische
Kirche bis auf den heutigen Tag den Ruf hat, sie kénne
und wolle in allen wirklich entscheidenden Situationen
des menschlichen Lebens, bei allen Grundentscheidungen
der konkreten Sittlichkeit eines konkreten Menschen —
sei es nun Zeugung (mit allem, was dazu gehort), Ge-
burt, Schule, Bildung, Freundschafts- und Partnerwahl,
Ehe, Familie, Familiengrofle, Beruf, Arbeit, Freiheit,
Freizeit usw. usw. — ein entscheidendes Wort mitreden.
Tatsdchlich ist in der vergangenen Verkiindigung der
Kirche nicht deutlich genug geworden, daf die Kirche
selbst nicht definitiv iiber Heil und Unheil, Sinn und
Unsinn, Effektivitit und Vergeblichkeit eines Menschen
und eines menschlichen Lebens entscheiden kann. Ebenso
wenig deutlich ist gesagt worden, dafl Prinzipien, Gebote
und Normen auch dann, wenn sie erfiillt und gehalten
worden sind, noch lange kein sinnvolles menschliches
Leben ausmachen oder auch nur einen praktischen Im-
perativ bieten, nach dem ein solches Leben zu fiihren
wire. Alle kirchlichen Anweisungen, Befehle, eingeiibten
Verhaltensweisen zusammen addiert ergaben nicht ein-
fach automatisch ein »>christliches Leben< — selbst dann
nicht, wenn man die kirchliche Beichte als Korrektur-
instrument dazuzihlte. Jener >Typ« des kirchlichen Ka-
tholiken, der entweder »nichts zu beichten hattec oder
eben gerade beichten war (was nach der kirchlichen
Theologie im Endeffekt auf dasselbe hinauskam) und
der dennoch unmenschlich, unausstehlich, ja unchristlich
in den Augen der zivilen menschlichen Gesellschaft war,
war zu hiufig und zu bekannt, als dafl man ihn als einen
Sonderfall hitte abtun kénnen.

Von der Freiheit des Menschen war eigentlich nur die
Rede (dann aber wurde sehr prizise und meist contra
reum argumentiert), wenn es darum ging, die Verant-
wortung fiir Siinde, Schuld, Laster usw. aufzuweisen. Im
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{ibrigen schien die je menschliche Freiheit entbehrlich, ja
gefdhrlich; es war in jedem Fall besser, sicherer, sich an
die Weisungen der Kirche zu halten und, falls solche
nicht vorlagen, diese abzuwarten. Faktisch aber hat auch
der Mensch einer fritheren Zeit Entscheidungen treffen
miissen. Wir wollen nur an den — zwar krassen — Fall
erinnern, da ein normaler Mitteleuropier mit Volks-
schulbildung, der »an sich« in seinem Betrieb als verniinf-
tiger, niichterner, und somit glaubwiirdiger Mann be-
kannt war, vor die Frage gestellt war, »ob nun wirklich
alle Kinder, die nicht getauft sind, in die Holle kommen,
weil Eva einen Apfel gestohlen hat« — damit aber eigent-
lich vor der Alternative stand, >seinen Glauben zu ver-
leugnen< aber weiter als >verniinftiger« glaubwiirdiger
Mann und >Christ< dazustehen (weil ja im allgemeinen
Verstindnis dem >Christlichen« nichts so Grausames wie
jene von den Kanzeln gepredigte These zugemutet und
zugelastet wurde), oder trotzig auf seinem >Glauben« zu
bestehen, den er nicht einmal >beweisen< konnte — und
fiir alle Zeit licherlich, unglaubwiirdig zu sein in einer
Umwelt, die fiir ihn unter Umstinden identisch war mit
seinem Leben.

War nicht in vielen Fillen strenge, orthodoxe Kirchlich-
keit ein Luxus, den sich entweder nur theologisch Gebil-
dete (also die Geistlichen) oder Naive, die ohnehin kei-
ner ernst nahm, oder solche leisten konnten, die unab-
hingig von der >Welte, ihrer Arbeit, ihren Mafistdben
ein Einkommen, einen Status und eine Beschiftigung
hatten (also wiederum die Geistlichen und die Greise)?
Muflte nicht jeder andere immer schon Kompromisse
eingehen: weil an Werktagen, weil in der Arbeitswelt
ein >kirchliches Leben< nun einfach nicht realisierbar war;
weil die konkrete Entscheidung im Alltag in den von
der Kirche vorgelegten Normen letzten Endes doch nicht
beriicksichtigt und somit ablesbar war; weil man vor
allem ja nicht Theologie studiert hatte und darum weder
von der letzten Verbindlichkeit der Gewissensentschei-
dung noch von Epikie, noch vor allem von den verschie-
denen Qualifikationen eines Glaubenssatzes wufite (die
den >Glauben< an Fatima, wie er faktisch von vielen
Kanzeln gepredigt wurde, die theologische Relevanz
eines Hirtenbriefes, einer sonntiglichen Predigt, einer
aktuellen kirchenpolitischen Mafinahme usw. in einem
ganz anderen Licht erscheinen lassen)?

Wir haben oben schon darauf hingewiesen, daf} einer-
seits vom ecinzelnen ein schristliches Leben< gefordert
war, dafl aber anderseits die Normen, die angeboten
wurden, kirchliche Normen waren. Dies waren sie nicht
nur, insofern sie von der Kirche verkiindigt wurden,
sondern vor allem insofern sie empfunden wurden als
Normen, die zunichst das Interesse der Kirche und erst
in zweiter Linie die Interessen des einzelnen wahrten.
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Von der Relevanz und dem konstruktiven Aspekt der
je menschlichen Freiheit, des je eigenen Gewissens, des
Lebens in dieser Welt, der menschlichen Arbeit, der Po-
litik, Kultur, Wissenschaft und Forschung der mensch-
lichen Gesellschaft war — vor allem im Vergleich zu heu-
te — doch kaum die Rede. Faktisch aber waren sie vor-
handen, obwohl von seiten der Kirche geflissentlich dar-
iiber geschwiegen wurde. Der einzelne sah sich also ge-
zwungen, das eigentlich Unbestreitbare (wie Freiheir,
Gewissen, eigene Verantwortung in Welt, Gesellschaft,
Politik, Kultur usw.) gegen eine taktische Interpretation
und gegen ein taktisches Verschweigen durchzusetzen.
Die antikirchliche Emotion, die das »Christlichec heute
kennzeichnet, mufd also vor allem zuriickgefiihrt werden
auf die Tatsache, dafl der einzelne sich in seinem alltig-
lichen Leben durch die Anspriiche und Maximen der
Kirche iiberfordert sah. Er fand sich dazu in den aktuel-
len Entscheidungssituationen allein und verlassen, an-
gewiesen ausschlieBlich auf seine >instinktive, theolo-
gisch nicht fundierte, kirchlich nicht sanktionierte Privat-
entscheidung, die ihm oftmals als Kompromif§ vorkom-
men mufite, in der er aber doch hoffte, das >Eigentliche.,
das >Christliche, wenn also auch nicht das Kirchliche
gewahrt und respektiert zu haben. Wenn man wollte,
konnte man darum das Christliche, das sich der einzelne
strotzdem« bewahrt hat, zunichst verstehen als das Re-
sultat aus der Konfrontation der Kirchlichkeit mit der
aktuellen Weltsituation des einzelnen, also als die welt-
liche Erscheinungsform von Kirchlichkeit.

Das >Christliches, wie es von den einzelnen und der heu-
tigen Gesellschaft faktisch verstanden wird, ist offen-
sichtlich im Bereich des Lebens, der Realisation und nicht
im Bereich der Theorien und Dogmen zu Hause. Selbst-
verstiandlich ist es moglich und wichtig, das Christliche
theologisch zu bestimmen.* Wollte aber einer mit Hilfe
der theologischen Definition und Argumentation gegen
das »Christliche¢, so wie es — wenn auch unwissenschaft-
lich und vortheologisch — heute verstanden wird, ange-
hen (wozu ja gerade die Tatsache verleitet, daf dort, wo
das Christliche behauptet wird, das Wesen dieses Christ-
lichen nur selten reflektiert worden ist), dann wiirde er
zundchst nur den altbekannten Kampf zwischen Theorie
und Faktum bzw. Erfahrung heraufbeschwiren und, wie
die Erfahrung lehrt, in diesem Kampf unterliegen. Das
Christliche ist ja, wie wir bisher festgestellt haben, zum
groflen Teil Protest, Resignation, Enttiuschung, die sich

4 Von den vielen jiingeren Arbeiten, des Autors, die in diese Rich-
tung zielen, sei hier nur erwdhnt: K. Rauner, Eine >Kurzformel:
des christlichen Glaubens, in: Concilium 3 (1967) 202-207.
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aus der Erfahrung ergeben haben, dafl die kirchlichen
Theorien und Normen ein normales alltigliches Leben
nicht zu tragen vermdgen. Die oft gehorte These kirch-
licher Vertreter, daff das >Christliche: zwar das Eigent-
liche, das letztlich Intendierte sei, welches sich aber ge-
schichtlich und gesellschaftlich ausschliefflich als Institu-
tionelles, also als katholisch oder evangelisch Kirchliches
realisieren konne, bleibt gegeniiber dem faktisch Christ-
lichen immer bloff Theorie.

Das bedeutet, dafi, sollte hinter jenem unreflektierten
Faktum, das man das >Christliche« nennt, wirklich ein
Mifiverstindnis stehen, gegen das von der Kirche ange-
gangen werden muf, man eine neue wahre und richtige
christliche Realitit, also eine neue Christlichkeit schaffen
miifite. Eine solche Realisation ist selbstverstindlich ih-
rerseits nicht ohne vorherige Reflexion, ohne Theorie
und Theologie méglich. Und alle heutige Miihe der Theo-
logie, das Christliche endlich genauer zu bestimmen, muf§
in diesem Licht gesehen werden. Das theologische Argu-
ment selbst aber kann weder an dem Faktum noch an
dem gesellschaftlichen Gewicht jenes Christlichen, das
nicht kirchlich initiiert und theologisch aufgearbeitet war,
etwas dndern.

Damit ist vielleicht genauer erklirt, was wir oben schon
andeuteten: dafl das Christliche, so wie es sich uns heute
stellt, von der Theologie zunichst einmal als Faktum
akzeptiert werden mufi, ehe sie es interpretiert oder ge-
gen es argumentiert. Akzeptiert wire jenes Faktum aber
erst dann richtig, wenn es hinsichtlich seiner Griinde,
seiner Motive, seiner thematischen und unthematischen
Inhalte usw. genau analysiert wird. Eine solche Analyse
ist gemif} dem richtigen Verstindnis dieser Wissenschaft
Aufgabe der praktischen Theologie. Sie wiirde als End-
ergebnis sowohl die Fragen haben, wie sie heute an die
Theologie gerichtet sind (diese Fragen kdnnen unter Um-
stinden ganzanders lauten als jene, diessich die Theologie
selbst gestellt hat, und auch als jene, mit denen sie glaub-
te, »gegenwartsnahe, »aktuell oder gar>modern<zu sein),
aber vor allem auch die grundlegenden Prinzipien fiir
den aktuell aufgegebenen Vollzug der Kirche im Bereich
ihrer Verkiindigung, ihrer Seelsorge und ihrer spezifi-
schen Reaktionen gegeniiber dem hier gemeinten Kom-
plex.

Es wire jedoch von vornherein falsch zu meinen, das
Christliche, wie es hier skizziert ist, konne mit Hilfe der
Theologie und der kirchlichen Strategie irgendwann ein-
mal vollig in den Bereich des Kirchlichen vereinnahmt
werden. Dies wird spitestens dann deutlich, wenn das
Christliche nach seiner (wenn auch zunichst unthemati-
schen) Inhaltlichkeit befragt worden ist.
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a) Wer »>Christ< oder >christlich< sagt, meint damit zu-
mindest implizit, dafl es fiir den Menschen in dieser
Welt ein Noch-nicht-Gegebenes, ein wirklich Noch-Aus-
stehendes und somit ein wirklich Gesuchtes gibt.

Dabei macht es zunichst keinen Unterschied, ob einer
>christlich< in einem nicht weiter reflektierten Unter-
schied oder schon absichtlich-trotzig in einem gewissen
Gegensatz zu skirchlich« oder skatholisch< sagt. Das
»Kirchliche« erscheint in unserer heutigen Welt und ver-
steht sich selbst weithin als das institutionell Gegebene,
als das dogmatisch mehr oder weniger endgiiltig Formu-
lierte, als das Vergleichbare. Als solches ist das Kirch-
liche aber nicht zugleich auch einzigartig oder absolut:
es gibt das Kirchliche zumindest in den beiden bekann-
ten Ausprigungen des Katholischen und des Evangeli-
schen. Auf diesem Hintergrund zeichnet sich das >Christ-
liche« noch deutlicher ab als die Negation oder gar als
der Protest gegen jedweden Absolutheitsanspruch des im
Kirchlichen Gegebenen, des dort dogmatisch Formulier-
ten.

Bekanntlich wird dem, der sich Christ nennt, ja dem
Christlichen tiberhaupt, gerade jene >Relativierung« der
je und je innerhalb einer Kirche aufgestellten Wahrhei-
ten und Verhaltensnormen sehr oft zum Vorwurf ge-
macht. Bevor man dies tut, ist jedoch genau zu priifen,
ob tatsichlich im Namen von »Christentum« und »Christ-
lichkeit< an der Verbindlichkeit und Richtigkeit jedwe-
der von Menschen formulierten Wahrheiten gezweifelt
wird, oder ob lediglich die Tatsache gemeint ist, dafl
— wie es die Theologen ausdriicken wiirden — ein Dogma
noch nicht Kerygma, also das hier und jetzt den héren-
den Menschen be-treffende Wort Gottes ist; dafl eine Ver-
haltensnorm noch lange nicht der hier und jetzt gesuchte
sittliche Imperativ bedeutet; dafl nicht einfachhin jede
kirchliche Predigt auch schon die glaubwiirdige, iiber-
zeugende Verkiindigung der allein entscheidenden, heil-
bringenden Solidaritit Gottes mit dem Menschen ist
usw.

Wir trauen uns nicht zu, das, was positiv-inhaltlich ge-
meint und angezielt ist, wenn »christlich« gesagt wird,
hier umfassend darlegen zu konnen. Aber es ist keine
Frage, daff wirklich etwas positiv-Inhaltliches gemeint
ist, wenn unter der Chiffre des Christlichen an einem
institutionell noch nicht restlos Gegebenen, Genormten
und also an einem noch zu Suchenden und faktisch Ge-
suchten festgehalten wird. Geht dies so gemeinte Christ-
liche nicht im Letzten dahin, daf} ja tatsichlich die Zu-
kunft des Menschen und seiner Welt noch aussteht — trotz
des kirchlichen Dogmas von der leibhaftigen Zu-kunft
Gottes zum und fiir den Menschen; dafl diese Zukunft
weder (lehr-)amtlich, seelsorgerlich oder iiberhaupt
menschlich-sittlich gemacht oder manipuliert werden
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kann; dafl weder diese Zukunft noch iiberhaupt der
durch sie bedingte Sinn des menschlichen Lebens — und
sei es mit noch so vielen Dogmen, Lehrsitzen und Pre-
digten—beschreibbar und somit auskalkulierbar ist? Wenn
dies aber der Fall ist, so mufl man zugeben, daff dieses
Christliche iiber das Katholisch-Kirchliche, wie es sich
faktisch in der letzten Vergangenheit gezeigt hat und wie
es nachweislich (in den Schulen, in den Katechismen, auf
den Kanzeln) gelehrt wurde, hinausfragt. Die Themen
»Hoffnungs, >Zukunft, Bewiltigung, Machbarkeit, Sinn
und Ende der Welt und Menschheit, sGeheimnise, >christ-
licher Sinn der vielfiltigen Religionen, Ideologien, sitt-
lichen Systeme innerhalb der menschlichen Gesellschafts,
usw. sind offensichtlich nicht die Themen der vergange-
nen kirchlichen Predigt und Katechese gewesen. Sie sind
vielmehr provoziert worden von einer Christenheit, die
das jeweils kirchlich Gegebene, Gelehrte, Gepredigte,
Ausgewihlte, Betonte nicht einfach als das unumstofilich
Letzte und Umfassende akzeptieren konnte. Damit ist
selbstverstindlich nicht gesagt, dafl jene Christenheit
oder jenes Christliche, von dem wir hier handeln, in
jedem Fall etwas auflerhalb der Kirche(n) sei und dafl
solche Anstofle grundsitzlich von auflen an die Kirche
herangetragen wiirden. Es ist vielmehr zu beachten, daff
das Christliche ein wirkliches Moment in und an der
Kirche selbst ist, das aber weder mit ihr einfach identisch
ist noch irgendwann vollig von ihr absorbiert werden
konnte.

b) Wer >christlich« sagt, bringt damit zumindest implizit
den gesamten Umfang seiner konkret-weltlichen Mensch-
lichkeit mit ins Spiel.

Zunichst eine Vorbemerkung zu unserem Satz: Wenn
davon gesprochen wird, dafl mit dem Wort und der
Sache des >Christlichen« dies und das >ins Spiel gebracht<
wird, dann ist damit die lapidare und dennoch verdeckte
Tatsache gemeint, dafl der Mensch in jeder wirklichen
Frage eigentlich (aber eben nicht immer reflex) nach sich
selbst fragt und also eine Antwort nur dann eine Ant-
wort auf seine Frage ist, wenn er selbst in dieser Antwort
senthaltens, d. h. wenn er von dieser Antwort betroffen
ist.

So selbstverstindlich dies ist, so oft ist es dennoch im
Katholisch-Kirchlichen der Vergangenheit vergessen
worden. Was dem >normalen< Katholiken wihrend der
Jangjihrigen Jugendkatechese, innerhalb der sonntig-
lichen Predigt >zu glauben vorgelegt wurdes, war nicht
nur weithin hinsichtlich der Inhalte so, daff der Mensch
als solcher nicht eigentlich davon betroffen sein konnte;
vor allem jene Art von >Glaubens, wie er definiert und
eingeiibt wurde, konnte den Menschen, seine tddliche
Existenz, seine morderisch-brisante-interessante Welt,
sein konkretes alltigliches Leben kaum antreffen und be-



234

treffen. Man begniigte sich auf seiten der Kirchen weit-
hin mit einem einfachen Gehorsam, den man dann als
(kirchentreuen) Glauben interpretierte, und der einzelne
seinerseits fand sich damit ab, einerseits einen gut ge-
lernten >Glauben« zu haben, anderseits aber fiir sein Le-
ben in der Welt Wahrheiten, Erfahrungen und Verhal-
tensprinzipien suchen und formulieren zu miissen, mit
denen man >drauflen in der Welt< auch wirklich zurecht-
kam. Gerade der kirchlich und theologisch Engagierte
mufl um der historischen Wahrheit willen zugeben, daf
innerhalb der konkreten Pastoral jene Differenz zwi-
schen kirchlich-gehorsamem Glauben und dem mensch-
lich-weltlich realisierbaren Evangelium als nicht sehr
erheblich angesehen wurde; dafl der Zusammenhang zwi-
schen der gelehrten und geiibten Moral, vor allem zwi-
schen der faktisch geiibten politischen, wirtschaftlichen
Moral und dem gepredigten Glauben weithin nicht sicht-
bar war; dafl angesichts der wachsenden Verweltlichung
des menschlichen Lebens die kirchliche Predigt eher spiri-
tualistischer als je vorher wurde.

Wer verstehen will, washeute im allgemeinen mit >christ-
lich« gemeint ist,und wer dieser Meinung gerecht werden
will, darf das hier skizzierte Phinomen nicht einfach da-
mit abtun, daf er erklirt, die mit dem >Christlichen< an-
gemeldete Frage sei zumindest implizit durch die immer
schon gepredigten Glaubenswahrheiten beantwortet wor-
den; man miisse diese Wahrheiten eben nur richtig ver-
stehen oder richtig deuten. Die Emotion, die sich heute
mit dem Begriff des Christlichen verbindet, ist ja gerade
bedingt — so wollten wir aufweisen — durch das, was bis-
her nur impliziert, aber nicht ausdriicklich gemacht wur-
de. Was hilft dem Menschen, so wiirden die >Christenc
argumentieren, wenn die Theologie und die kirchliche
Predigt von Inkarnation Gottes reden, aber nicht ver-
stindlich und glaubwiirdig zu machen verstehen, was
dies mit dem Menschen hier und heute zu tun hat; wenn
sie von christlichen Tugenden reden, aber keinen Ein-
flufl darauf haben, ob die Kirchen soziale Ungerechtig-
keit dulden, den Krieg befiirworten, Waffen segnen, Po-
litik gegen die Freiheit einer bestimmten Bevolkerung,
einer bestimmten anderen Religion, einer bestimmten
anderen politischen Konzeption betreiben?

Wenn heute von seiten des »Christlichen< der Mensch als
solcher und ganzer mit der faktisch ihm aufgegebenen
Welt ins Spiel gebracht wird, dann will damit nicht be-
stritten sein, daf} jene Fragen im christlichen Evangelium
tiberhaupt thematisch sind, sondern im Gegenteil: es wird
angefragt, ob sie nicht grundsitzlich mehr thematisch
sein miissen, als dies in der bisherigen kirchlichen Ver-
kiindigung der Fall war.

Was im einzelnen mitgefragt und ins Spiel gebracht
wird, kann in diesem Zusammenhang nur angedeutet
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werden. Es ist die Frage, welche Bedeutung — neben dem
immer wieder eingeschirften Gehorsam, neben der Giil-
tigkeit von allgemeinen Normen — die je einzelne mensch-
liche Freibeit hat. Es ist die Frage, welche Heilschance
die immer stirker anwachsende nichtkatholische Mensch-
heit hat. Es ist die Frage, wie weit das weltliche Leben
des Menschen eine adiquat christliche Reaktion auf die
in Jesus geschehene Heilsverfiigung Gottes am Men-
schen und seiner Welt sein kann und als solche Méglich-
keit auch innerhalb der Kirche verkiindet werden miifite.
Es ist die Frage, wie man in der Sprache der heutigen
Welt und in den vielen Sprachen der differenzierten
heutigen Menschheit das Evangelium formulieren kann,
so dafl es selbst und nicht allein die Zugehorigkeit zu
einer bestimmten, jenes Evangelium verkiindenden Kir-
che als Losung und Heilschance fiir den einzelnen auf-
scheint. — Mit diesen Andeutungen kann selbstverstind-
lich die umfassende Analyse, von der oben die Rede war,
nicht ersetzt werden. Sie geben aber einen ersten Hin-
weis darauf,und darum ging es unsin dieser Uberlegung,
dafl das >Christliche« nicht einfach nur eine Differenzie-
rung verbaler Art oder nur einen emotionalen Protest
gegen das Kirchliche, sondern eine konstruktive Frage
und Anregung bedeutet.

c) Wer schristlich« sagt, hilt daran fest, dafl es aufgrund
der Inkarnation des Wortes Gottes und also aufgrund
der von Gott akzeptierten und angenommenen Mensch-
lichkeit des Menschen, seines Denkens, Redens usw.
grundsitzlich mehrere und voneinander verschiedene
Explikationen dieses Wortes und — von seiten des ho-
renden und glaubenden Menschen — eine wirkliche Plu-
ralitit von Antworten oder christlichen Entscheidungen
gibt.

Mit anderen Worten: Wer »christlich< sagt, liflt zunichst
einmal offen, ob dieses Christliche nun >rémisch-katho-
lische, sevangelisch¢, >lutherisch« usw. realisiert ist; er
lifdt weiter offen, ob das Christliche in dem einen Fall
treffender und genuiner >katholisch¢, im anderen Fall
aber »evangelisch« gegeben ist. Dieses Vorverstdndnis des
Christlichen liegt vor allem heute auf der Hand, aber
es darf nicht — darum haben wir es nicht an erster Stelle
formuliert — als das primir Bestimmende gesehen wer-
den. Vor allem aus folgendem Grund: Die Tatsache, dafl
es eine Pluralitit von kirchlichen Realisationsformen des
Christentums gibt, die Tatsache, dafl es neben dem Ka-
tholischen auch das Evangelische usw. als wirklich Christ-
liches gibt, ist letztlich nur eine Folge aus der Tatsache,
daf der Mensch in dem Augenblick, da er vor der Frage
nach seinem letzten Sinn, nach seinem urspriinglichen
Woher und Wohin steht, mit sich, seiner moglichen Ant-
wort und den vielen Moglichkeiten einer freien Ent-
scheidung allein ist. Die Freiheit des Menschen und da-
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mit die grundsitzliche Pluralitit der méglichen mensch-
lichen Freiheitsentscheidungen — auch und gerade im Be-
reich seiner letzten religisen Hoffnung — sind nicht erst
durch Indult einer religids-kirchlichen Institution gege-
ben, sie gehen vielmehr diesen Institutionen voraus. Diese
an sich selbstverstindliche Tatsache ist in der Vergan-
genheit weithin dadurch verdeckt worden, dafl man le-
diglich die Pluralitit der christlichen Kirchen und Reli-
gionsgemeinschaften sah. Diese Pluralitit aber konnte
niemals ohne weiteres von der einzelnen Kirche akzep-
tiert werden, ohne dafl sie in der Gefahr war (bzw. in
dieser zu sein glaubte), sich selbst und ihre eigene Glaub-
wiirdigkeit zu verlieren. Kein Wunder also, dafl jenes
Vorverstindnis von »christliche, wie wir es oben zu for-
mulieren versucht haben, innerhalb der einzelnen kirch-
lichen Theologien kaum reflektiert wurde. In der Zu-
kunft ist aber niichtern mit einer immer stirkeren Diffe-
renzierung des christlichen Glaubens- und Lebensvoll-
zugs zu rechnen. Vor allem werden sich solche Differen-
zierungen deutlicher, lauter in der christlichen >Offent-
lichkeit« zeigen, als dies vorher der Fall war, und sie
werden vor allem innerweltlich »gesellschaftsfihig: wer-
den. Wie weit sich solche Differenzierungen wiederum
im Lauf der Zeit institutionalisieren, wie weit sie ihrer-
seits also wiederum so etwas wie >Kirchen<, >Sekten«
oder zumindest »>christliche Gruppen« werden, ist abzu-
warten, aber aus vielen Griinden ist damit eigentlich
nicht zu rechnen: jene Vergesellschaftungstendenzen, die
in einer fritheren Zeit aus einer >neuens, aus einer ande-
ren als der {iblichen Theologie oder aus einer neuen sitt-
lichen Maxime jeweils eine neue Sekte oder »Kirche« ent-
stehen lieen, sind abgeklungen. Daher braucht in der
erwihnten stirkeren Differenzierung, die mit dem Christ-
lichen der Zukunft gegeben sein wird, keine eigentliche
Gefahr fiir die jetzigen Kirchen gesehen werden; im
Gegenteil: dieselbe Dynamik, die hinter jener Differen-
zierung steht, ist zugleich die Dynamik, die hinter jedem
richtigen, niichternen Okumenismus steht. Wenn und in-
sofern also mit dem Begriff des Christlichen der An-
spruch auf eine je eigene, noch nicht dogmatisch ausfor-
mulierte, kirchenrechtlich regulierte, seelsorgerlich diri-
gierte Freiheitsentscheidung ausgesprochen ist, und so-
fern damit die Freiheit fiir ein wirklich eigenes Hoff-
nungs- und Glaubenswagnis gemeint ist, ist dieses Christ-
liche als ein von Gott selbst gewolltes, vom Menschen
unter der Gnade frei gewirktes Charisma anzusehen,
dem nicht von einem kirchlichen Amt die Beweislast zu-
geschoben werden darf, sich als Christliches zu beweisen.
Es ist vielmehr in seinem Anspruch und in dem Versuch,
diesen Anspruch — gegen das unter Umstinden wider-
stindig Institutionelle der Kirchen und des kirchlichen
Amtes — durchzusetzen, in possessione.
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Die gesellschaftlich-politische Macht dieses Charismas
ist bekannt. Eine genauere praktisch-theologische Ana-
lyse miifite zeigen, ob irgendeine etablierte Kirche heute
{iberhaupt noch gegen jenen charismatischen Anspruch
des Christlichen angehen kann, ohne dafl sie selbst ihre
Glaubwiirdigkeit verliert. Daf} die letzte Glaubwiirdig-
keit einer Kirche aber dabei auf dem Spiel stehen kann,
liegt auf der Hand: Die Tatsache ist einfach nicht aus der
Welt zu manipulieren, dafl eine Vielzahl von Kirchen
das eine Evangelium Christi als letzte, verbindliche Aus-
kunft iiber den Sinn des Menschen und seiner Welt ver-
kiindet. In dem Maf}, wie dieses Evangelium aber als
letzte Auskunft oder zumindest als das letztlich Gesuch-
te von den je einzelnen begriffen wird und in dem Maf,
wie die absolut dienende Funktion aller Kirchen durch-
schaut wird, riickt jener Aspekt des Christlichen, wie
wir ihn oben beschrieben haben, in den Vordergrund und
wird er in Zukunft thematisch werden. Dies ist inner-
halb aller betroffenen Kirchen als Anstof) zu einem ver-
starkten Okumenismus verstanden worden. Dabei wiegt
man sich aber allzu oft noch in der Illusion, jener Oku-
menismus selbst sei ausschlieBlich eine je und je kirchliche
Dynamik, die vom kirchlichen Amt initiiert, gemacht
und reguliert werde. Unsere knappe Analyse ergibt eher
das Gegenteil: Wo immer heute das Christliche — sei es
in der je einzelnen Entscheidung, im menschlichen Zu-
sammenleben, in gegenseitiger Toleranz, in Hoffnung,
in Glaube oder Liebe — angezielt wird, ist eine Skume-
nische Dynamik gegeben, die aller kirchlichen Initiative
und aller kanonischen und dogmatischen Machbarkeit
vorausliegt. Dieser Dynamik kann man innerhalb der
Kirchen und ihrer Theologien Raum geben, man kann
die kirchlich-amtliche Initiative mit ihr verbinden, aber
man kann sie nicht addquat in den >kirchlichen Griff«
bekommen wollen. Mit einem solchen Ansinnen wiirde
man jene eigentiimliche Dynamik des Christlichen als
solchen nur verstirken.

In unserem oben formulierten Satz ist jedoch nicht nur
jene Pluralitit gemeint, die durch die verschiedenen
kirchlichen Realisationen des Christentums gegeben ist.
Wer schristlichc sagt, hilt vor allem auch fest an der
Vielfalt und an der letztlichen Unvergleichbarkeit der
méglichen christlichen Antworten, insofern sie freie Re-
aktionen auf die in Christus geschehene Heils-Aktion
Gottes an der Menschheit sind. Fiir das Christliche gibt
es niemals nur eine einzige Moraltheologie, eine einzige
legitime Form des christlichen Kultes, der Eucharistie,
derinnerweltlichen und politischen Darstellung und Rea-
lisation des Evangeliums usw. In diesem Punkt muf} das
Christliche am stirksten als Relativierung, als Affront,
ja als formeller Angriff gegen das Kirchliche und die von
ihm entwickelten Theologien und Verhaltenskodizes
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empfunden werden. In dem letzten Punkt unserer Uber-
legung werden wir genauer fragen miissen, wie sich die
Kirche innerhalb ihrer Pastoral gegeniiber diesem Phi-
nomen verhalten soll. Hier sei nur festgehalten, dafl je-
ner Anspruch, wie er mit dem Begriff und der Sache des
Christlichen — wenn zunichst auch unreflektiert — gege-
ben ist, legitim ist und primir keine Kampfansage an
die Kirchen bedeutet. Allerdings sind die Kirchen ge-
fragt (und dieses Ansinnen konnte tatsichlich in man-
chen kirchlichen Kreisen wie ein Angriff empfunden wet-
den), ob und inwieweit all das, was von der Kirche,
innerhalb ihrer Predigt und Katechese, innerhalb der Li-
turgie und des Gemeindelebens gesagt und getan wird,
unbedingt oder bedingt, von Gott selbst verfiigt oder
von Menschen gemacht und erfunden, unabdingbar oder
veranderbar, aktuell oder veraltet ist.

d) Auf einen letzten Punkt koénnen wir hier nur hin-
weisen, insofern er eine entscheidende Aufgabe der mit
unseren Uberlegungen skizzierten Analyse des Christ-
lichen darstellt. Wir erwihnen diesen Punkt erst jetzt,
obwohl er von einem kirchlichen, aber auch von einem
genuin-christlichen Standpunkt aus als erster und ent-
scheidender angeschen werden konnte: Wer >christlich«
sagt, redet faktisch, wenn auch vielleicht unreflektiert
und sogar ungewollt, von Christus, d. h. zumindest von
einem (religiosen) Selbstverstindnis des Menschen, das
durch das historische Christusereignis bedingt ist.
Dieser Satz schliefit nicht aus, sondern es gehort unbe-
dingt zu dem hier skizzierten Befund, daf} vielfach vom
sChristentum« und von >christlich« die Rede ist, wo die
Christologie weithin unbekannt, wenn nicht gar als
starres Dogma zuriickgewiesen ist. Unbekannt oder
zuriickgewiesen ist in diesen Fillen aber zunichst jene
Christologie, wie sie innerhalb der kirchlichen Theologie
formuliert ist; dann aber auch jene, wie sie von den mei-
sten Christen (meist lediglich wihrend ihrer Schulzeit)
gelernt und verstanden worden ist. Dafl damit noch
nicht alles gegeben ist, was theologisch und theologisch-
anthropologisch iiber das Christusereignis zu sagen ist,
dafl damit vor allem noch nicht jene Formulierungen
und Deutungen gegeben sind, mit denen jenes Ereignis
(und seine Konsequenzen fiir das Verstindnis von Mensch
und Welt) dem fragenden, zweifelnden und glauben-
wollenden Menschen erklirt werden kann, ist keine Fra-
ge.’ Insofern liuft also jenes vordogmatische, vorkirch-
liche Verstindnis des Christlichen wiederum auf eine
Anfrage an dieKirche hinaus, ob sie fihig ist,das Christ-

5 Vgl. K. RAHNER, Probleme der .Chrisro!ogie von heute, in: Schrif-
ten zur Theologie 1, Einsiedeln 1954, 169-222; ders.: Die Christo-
logie innerhalb einer evolutiven Weltanschaunng, a.a. O. V, 1962,
183-321.
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liche so zu formulieren und zu realisieren (im Zeugnis
des Wortes und des konkret-menschlichen Lebens), dafl
es auch von dem akzeptiert werden kann, der — aus wel-
chen Griinden auch immer — zunichst einen Vorbehalt
macht gegeniiber dem Kirchlichen, dem kirchlich-dogma-
tisch-Definierten und dem kirchlich-institutionell-Nor-
mierten. Hier ist ganz ntichtern die alte Gefahr zu sehen,
dafl die Kirche immer zuerst sich selbst verkiindet, daf}
die kirchliche Theologie zunichst immer ihre eigene Fra-
ge sieht und reflektiert, dafl die kirchliche Pastoral fiir
die innerweltlich greifbare Kirchengemeinde und nicht
fiir das Evangelium von der gniddigen und vergebenen
Herrschaft Gottes wirbt.

Die Frage, welche »Christologie« hinter dem Verstindnis
des >Christlichen« steht, darf, so wichtig sie im Licht eines
reflexen, kirchlichen Christentums ist, nicht ohne weite-
res zum Kriterium tiber Wert und Unwert des Christ-
lichen, wie es unreflektiert heute gegeben ist, gemacht
werden. Damit wiirde sich letztlich ja die kirchliche Dog-
matik wiederum zum Richter iiber das Christliche ma-
chen — und die Differenz, von der wir hier reden, wiirde
sich nur verschirfen. Die Aufgabe der kirchlichen Theo-
logie — und dem entsprechend auch der kirchlichen Ver-
kiindigung — kann vielmehr nur darin bestehen, das
ganze Spektrum der legitimen christlichen und »>christo-
logischen« Verstindnisse zu entfalten und dem einzelnen
Christen als mogliche Antwort auf seine eigene Frage,
als mogliche Definition seines eigenen, unthematischen
Selbstverstindnisses anzubieten. Daf} dies keine Auf-
16sung, keine Verwisserung des urchristlichen Kerygmas
bedeutet, ist nicht nur theologisch klar, sondern wird im
Raum der Christenheit (also auch unter >einfachen< Chri-
sten) immer mehr publik. Konkret wiirde das bedeuten,
sowohl Theologie wie auch kirchliche Verkiindigung
miifiten iiberlegen, ob entscheidende christologische Aus-
sagen, gerade insofern sie den Menschen (in seiner welt-
lichen und siindigen Situation) betreffen, nicht sehr gut
und verstindlich im Zusammenhang mit der »erlsten
Freiheit« (Gal5, 1), mit dem Wagnis der Hoffnung (Rém
8, 18-25), oder gar mit dem einfachsten aller >christologi-
schen< Bekenntnisse: »Wenn Gott fiir uns ist, wer ist
gegen uns« (R6m 8, 31) formuliert werden kénnen. Mit
anderen Worten: Gerade der Christ, der sich so nennt
und als solcher versteht, ohne daf} er exakt definieren
kénnte, warum er Christ ist, wartet wahrscheinlich nicht
auf eine neuerliche Verkiindigung jener kirchlichen Dog-
men, jener endgiiltigen und fertigen theologischen Sitze,
die er irgendwann ohnehin schon einmal gelernt hat, die
aber niemals eine wirkliche Bedeutung fiir sein christ-
liches Leben gehabt haben; er wartetaber vielleicht um so
heftiger auf eine ganz >neue« Verkiindigung jenes Evan-
geliums, von dem er sehr christlich vermutet, dafl es im
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Grunde ganz undogmatisch einfach, auch fiir Nichttheo-
logen verstindlich, fiir einen normalen Geschiftsmann
(oder Zollner), fiir einen iiblichen Siinder, fiir einen
simplen Fischer akzeptabel sein miisse.

In diesem Zusammenhang stellt sich der praktischen
Theologie eine weitere dringende Frage: Wie weit ver-
stehen faktisch die Christen das Christliche als etwas
anderes, als etwas dhnliches oder gar etwas entsprechen-
des im Vergleich mit dem >Nichtchristlichen<? Gibt es
nach dem vorwissenschaftlichen, untheologischen und vor
allem undogmatischen Selbstverstindnis des Christlichen
nicht manches, das als vielen Religionen gemeinsam emp-
funden wird und von dem man glaubt, dafl es wichtiger
(fiir den Menschen, seine Welt und das endgiiltige Heil
beider) sei als das, was jene Religionen unterscheidet?
Ist es weiterhin legitim, so miifite die praktische Theo-
logie untersuchen, zunichst die Eigenart der Kirche zu
verteidigen, ehe man die Universalitit des Evangeliums
verkiindet? Gibt es auf die allen Menschen gemeinsame
Frage, auf die gemeinsame Hoffnung, auf die gemein-
same Zukunftsfrage zunichst nur die Antwort eines ka-
tholischen oder evangelischen Glaubensbekenntnisses?
Sitzen nicht vielleicht sogar unter den Kanzeln unserer
Kirchen (und sogar unter den Verstindigsten und Enga-
giertesten) solche, die vor allem ein allgemein giiltiges,
verbind-liches, heilendes Evangelium horen wollen, ehe
man wiederum von kirchlichen und innerkirchlichen Pro-
blemen redet?

Wir haben diese Uberlegungen nur angestellt, um dar-
zutun, daf} das »Christliche« ein eigenes, wenn auch nicht
durchreflektiertes und vor allem nicht streng theologi-
sches Selbstverstindnis mitbringt, das einer Analyse be-
darf und wert ist. Die verschiedenen Inhalte und (histo-
risch bedingten) Eigentiimlichkeiten dieses Selbstver-
standnisses sind nicht einfach von einer kirchlichen Theo-
logie, vor allem nicht von einer kirchlichen Dogmatik
her auszumachen. Dabei aber hat gerade dieses »Christ-
liche< und der >Christ< — zumindest noch! — einen Platz
und eine Bedeutung innerhalb der heutigen Gesellschaft.
Mit dem Christlichen verbindet sich, so scheint es, ein
entscheidendes Verstindnis des Menschen, seiner Welt,
des Sinnes von beiden — und darum letztlich eine Hoff-
nung. Es wire gewif8 falsch, wiirde die Kirche sich von
jenem —unter Umstanden sich unkirchlich gebirdenden -
Christlichen nur darum distanzieren, weil es sich nicht
(mehr) ausschliefflich von ihr definieren und regulieren
laBt. Es konnte sein, daff das Christliche eine von Gott
selbst gewollte Chance fiir das Evangelium ist, die die
Kirche(n) in weiten Kreisen der Gesellschaft und in vie-
len Regionen unserer Welt nachweislich verloren hat.
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Den nachstebenden offenen Brief an Bischof
Zwartkruis und an alle Bischéfe Hollands
verdffentlichen wir (in Ausziigen) an dieser
Stelle, weil unseres Erachtens hier an einem
praktischen Beispiel sichtbar wird, was in
der Umfrage unter den Studentengemeinden
immer wieder — ausgesprochen oder unaus-
gesprochen — gefordert wurde: Abban der
Machtstrukturen in der Kirche und Hin-
wendung zur Verkiindigung der befreienden
Botschaft des Evangeliums.

Wir weisen unsere Leser auf das in diesen
Tagen im Patmos-Verlag, Diisseldorf, er-
schienene Buch hin: »Ein Modell von Kirche?
Dokumentation zu den Vorgingen in der
Amsterdamer Studentenpfarreic, das sebr
aufschlufireiches Material zum Thema dieses
Diakonia-Hefles enthilt.  Die Redaktion.

Uber die Verkiindigung des Evange-
liums, {iber die Einheit und iiber das
Bischofsamt. Fragen und Uberlegungen,
vorgetragen von den vier Studenten-
pfarrern der Studentengemeinde in Am-
sterdam.

Amsterdam, 9. Februar 1969

Liebe Freunde,

wenn wir nicht erfahren hitten, wenn wir nicht
immer wieder sihen und hérten, dafl von den
Schriften Israels und vom Namen Jesu von
Nazareth eine Kraft ausgeht, die befreit und
heilt und Menschen erneuert, wiirden wir nicht
versuchen, das Evangelium zu verkiindigen. Un-
sere Verkiindigung will aufrufen zu Hoffnung
und Freiheit ...

Die Verkiindigung, das Evangelium selbst, bie-
tet keine Aufldsungen an, zwingt keine Zu-
stimmung auf, diktiert kein Verhaltensmuster,
formiert keine Partei, formuliert keine Ideologie,
entwirft keine Strategie. Sie hat keine Macht,
aber sie will im Horer eine Kraft freisetzen,
selbst Mensch zu werden, verantwortlich, frei,
und sich hinzuwenden zum Jetzt, konkret: zu
diesem oder jenem fremden Fliichtling, der
plotzlich unser Nichster ist, zu diesem oder
jenem Menschen, der Verstehen und Geduld,
der Geld oder Vergebung braucht.

Die Kraft der Verkiindigung ist nicht a priori
gegeben; sie mufl immer wieder neu im konkre-
ten Verhalten der Menschen untereinander deut-
lich werden: dafl sie zum Glauben kommen und
die Sache der Gerechtigkeit vertreten, dafl Kraft
und Einfallsreichtum in ihnen geweckt werden,
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daf} die Gesinnung Jesu von Nazareth in ihnen
sichtbar wird ... Menschen, die wissen, daff
das letzte Wort noch aussteht und die auf die
Zukunft hoffen lernen, die von einer namen-
losen Masse zu einer Gemeinschaft, zu einer Ge-
meinde werden — dieses Geschehen selbst ist die
Kraft der Verkiindigung. In solchen Menschen
geschieht das Evangelium, nie ganz, nie fehler-
los, endgiiltig und berechenbar oder hérbar und
sichtbar. Es geschicht innerhalb und auflerhalb
der administrativen Einheit der rémisch-katho-
lischen Kirche und aller anderen Kirchen, es er-
scheint in vielen Formen. Die Verkiindigung
des Evangeliums ist der Grundimpuls, von dem
aus alles, was sich »Kirche« nennt, je entstanden
ist. Und alle, die durch das Evangelium >getrof-
fen< sind, erkennen einander und wachsen in
Einheit miteinander, sind verbunden in der In-
spiration.

Wir, die wir hier im Dienst der Verkiindigung
stechen, horen und sehen — und in den letzten
Wochen mehr denn je —, dafl das Evangelium
Gehor findet, dafl es Aufruhr ist, Herausforde-
rung, stete Frage. Menschen bleiben nicht, wo sie
sind, ohne sich zu riihren, sondern werden miin-
dig, gerufen bei ihrem eigenen Namen, kommen
zu einer Entscheidung; Menschen wissen sich
weniger >heimatlos¢, weniger einsam mit ihrem
>angeschlagenen« Glauben. Menschen werden ge-
hért, man spiirt Vitalitit und Besinnung, wach-
sendes Einverstindnis, Einheit-im-Werden.
Struktur wird sichtbar, Zusammenhang, das Ge-
sprich ordnet sich, die Spielregeln der Kommu-
nikation werden, vielleicht jetzt erst, entdeckt.
Und die Vermutung wird verstirkt — mitunter
z6gernd, mitunter unzweideutig klar -, dafl in
unseren Zusammenkiinften geschieht und zu ge-
schehen beginnt, was von alters her >Kirche<
heifle: ekklesia: ein Wort, das aufruft zur Ver-
antwortlichkeit,

Wir vermuten auch — und wissen es eigentlich
schon aus Erfahrung -, dafl, je mehr hier die
Inspiration des Evangeliums Gestalt gewinnt
und die Zusammengehorigkeit wichst, wir auch
in der Einmiitigkeit mit anderen Gruppen wach-
sen miissen ... und daf eine wachsende Ver-
bundenheit sichtbar wird mit jedem Menschen,
ob er sich nun vom Evangelium inspiriert weifs
oder nicht. Wir hoffen auf diese wachsende Of-
fenheit: dafl in unserem Kreis Raum wird fiir
immer mehr Menschen und menschliche Aus-
drucksformen.

Bewuft sprechen wir tiber Einheit in Begriffen
des Wachsens. Uberall in dieser Welt stellen wir
¢in Verlangen nach Einheit fest, nirgends aber
besteht sie. Einheit mufl immer werden, ist nie
ganz, nie verfiigbar, liegt vielmehr in der Zu-
kunft. Es gibt keinen Menschen, dersich an einen
anderen Menschen gebunden hat und nicht aus
Erfahrung weif3, was es heiflt, eins zu werden,
gegen wieviel Mifllingen und Miflverstehen,
Entfremdung und Zweifel die Einheit erkimpft
werden mufl. Er weiff, dafl Einheit keine be-
stebende Ordnung ist.



(Hier erinnern die Studentenpfarrer an eine
frithere Ansprache und fahren dann fort:) Wir
charakterisierten die Studentengemeinde damals
als »... Menschen, die zusammenkommen, um
das Evangelium zu héren, um in ihrem Glau-
ben bestirkt zu werden, um ihr Herz auf den
unvergeBlichen Menschen Jesus von Nazareth
zu richten, der dann vielleicht fiir sie wird: eine
Erscheinung von Menschlichkeit, von Hoffnung
und Gerechtigkeit, eine Erscheinung Gottes«. Wir
sprachen dann iiber unseren Glauben, daf} Frei-
heit moglich ist, und wir umschrieben unseren
eigenen Dienst in der Verkiindigung als: Ein-
laden zum Glauben. In diesem Sinn versuchten
wir so etwas wie ein Bekenntnis, besser noch:
ein Zeugnis zu formulieren ...

Von vielen Seiten sind wir gefragt worden, ob
in dieser Sicht wohl noch Platz ist fiir den Bi-
schof, den Triger der Verantwortung, der be-
auftrage ist, dem Glaubensgeschehen, das sich
hier und in anderen Kreisen und in vielen ver-
schiedenen Formen vollzieht, Filhrung zu geben.
Relativieren wir nicht dasBischofsamtund leug-
nen wir nicht allmihlich das Existenzrecht von
allem, was nach Struktur und Kirchenordnung
aussieht? Dafl wir die herrschenden kirchlichen
Strukturen und Rechtsordnungen, wie sie noch
immer und besonders von Rom suggeriert wer-
den, unglaubwiirdig finden, weil es Buchstaben
sind, die die Inspiration des Evangeliums eher
mundtot machen als verlebendigen, und dafl
wir kein Heil in kirchenpolitischem Geplinkel
mit dieser bestehenden Ordnung sehen, das ha-
ben Sie, Bischof Zwartkruis, das hat man mit
Recht aus unserer Ansprache herausgehort ...

Sie sollen die Tatsache, dafl wir uns hier an Sie
wenden, nicht als eine Forderung verstehen.
Wenn wir in unserer eigenen konkreten Situa-
tion als Pfarrer dieser Studentengemeinde auf-
gefordert werden, unser Amt wahr zu machen,
fithlen wir uns hiufig chnmichtig und ziemlich
beschimt. Daf wir diesen Anruf an Sie weiter-
geben, ist eine Tat der Achtung vor Threr Per-
son und Threr Verantwortlichkeit.

Wir meinen, dafl das Ereignis des Glaubens
nach jemandem ruft, der iiber unsere Begeiste-
rung wacht: dafl die urspriingliche Absicht des
Evangeliums in je neuer Gestalt realisiert werde;
der uns wach hilt und ermutigt, immer wieder
fiir das Evangelium einzutreten, ob es gelegen
kommt oder nicht; nach einem, der uns kritische
Fragen stellt, der mithrt, ob unsere Worte
wirklich befreiend sind und unsere Intentionen
ehrlich; nach einem Bischof, der sich selbst und
uns am Evangelium priift, das nicht unser Mono-
pol ist sowenig wie seines oder wessen auch
immer; nach jemandem, der beispielsweise auch
unsere Entfremdung von der sogenannten of-
fiziellen rémisch-katholischen Kirche auslotet ...
Wir machen Sie darauf aufmerksam, Bischof
Zwartkruis, dafl wir, die wir am Existenzrecht
dieser offiziellen Kirche zweifeln, Sprecher zu
sein meinen von zahllosen, nicht allein jugend-
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lichen Menschen, die z. B. auf den Hearings, die
wir veranstaltet haben (— und wobei wir Sie
vermifiten—), gleichfalls ihren Unglauben gegen-
tiber dieser Kirche in drastischen Ausdriicken
und ohne viele Hoflichkeitsbezeigungen ausge-
sprochen haben. Wir meinen auch, dafl Sie und
einige Ihrer Freunde im Bischofsamt zuwenig
Gefiihl fiir und auch zuwenig Information iiber
gerade diese Menschen haben, die meistens ge-
riuschlos aus Threm Gesichtsfeld verschwin-
den ...

Wir stellen uns Bischdfe vor, die fihig sind,
zwischen Gemeinden zu vermitteln, in denen
das Evangelium sich ereignet, die Einsichten
weitergeben und — wo es sinnvoll ist — koordi-
nieren, stets im Dienst des iiberall ganz kon-
kreten Geschehens. Wir bezweifeln, ob Sie, Bi-
schof Zwartkruis, der Sie sagen, dafl der Bischof
das Fundament und die Garantie des Zusam-
menhangs zwischen den Ortsgemeinden ist (und
wir hoffen, dafl Sie das jemals sichtbar und hér-
bar sein werden), wir bezweifeln, ob Sie die
Impulse unserer Studentengemeinde geniigend
kennen, um iiber die Situation hier urteilen zu
kénnen . .. Sie sind z. B. noch nie hier in einem
Sonntagsdienst gewesen.

Bei der Fithrung der katholischen Kirche in
Holland berufen sich die Bischdfe dauernd auf
die Einheit des Weltepiskopats mit dem Bischof
von Rom als Haupt. Nach allem, was wir iiber
Einheit gesagt haben, wird Thnen deutlich sein,
dafl wir Sie fragen wollen, ob in ihrem Gebrauch
des Wortes »Einheitc nicht eher eine formale
und administrative Einheit suggeriert wird als
eine Einheit der Inspiration, mehr eine Diszi-
plinire Einheit als eine Einheit des Glaubens ...
Nicht nur in der romisch-katholischen Kirche
wird mit einer Einheitsideologie gearbeitet, die
im Schema von >drinnen< und >drauflen¢, von
>Bruch« und >Abspaltung: denkt. Einheit, be-
trachtet als eine Art sKollektiv-Wir¢, wozu man
dann gehéren mufl und worin keine persénliche
Wahl mehr méglich ist, Uniformitit von Funk-
tioniren. Von jener Einheitsideologie her ver-
suchen zahlreiche rémische Instanzen, Sie von
Thren Bischofskollegen anderswo in der Welt
zu isolieren. Von jener Einheitsideologie her
werden immer wieder Menschen isoliert, die sich
selbst, von einer ganz anderen menschlichen Ein-
heitserfahrung her lebend und denkend, nicht
isolieren wollen, die sich im Gegenteil offen hal-
ten wollen fiir jeden, der zu glauben versucht,
fiir jeden, der versucht Mensch zu sein . . . Allen
Formen von Kirchenpolitik, in denen diese Ein-
heitsideologie mitwirkt, fiihlen wir uns ent-
fremdet.

Wir meinen, daff gerade eine solche Einheits-
vision den romischen Machtapparat instand
hilt und viele gliubige Menschen verwirrt und
einander entfremdet. Sie miifiten eine ganz an-
dere Einheit verkérpern. Es wire unwahrhaftig,
Thnen zu unterstellen, daf} Sie dieses nicht woll-
ten. Sie haben bereits Initiativen entfaltet, wie



das Pastoralkonzil, worin Sie sich deutlich fiir
eine andere Sicht entscheiden. Aber wir legen
Ihnen unsere Fragen vor, weil wir fiirchten, dafl
alle Zweideutigkeit Sie fiir immer mehr Men-
schen unglaubwiirdig machen wiirde, als Autori-
titstriger wie als Glaubender.

Und was den Weltepiskopat betrifft: Miiflten
Ihre Briider im Amt Sie nicht stidrken in Threr
Aufgabe, zu tun, was getan werden muff — im
Dienst des Evangeliums der Freiheit —, anstatt
Thnen die Hinde zu binden, mit denen Sie hier
Einheit und Kommunikation zwischen Men-
schen stiften miissen, die in der Tat Ausschau
halten nach inspirierender Fiihrung?

Wir miissen Sie auch fragen: Wie sehen und er-
Ieben Sie Thre Einheit mit so vielen Bischofen,
die sich — wie in Spanien, Portugal und Siid-
amerika — mit totalitiren Systemen blofistellen,
die eine schreckliche soziale Ungerechtigkeit auf-
rechterhalten? In jener Einheit, auf die Sie im-
mer wieder hinweisen, werden Sie bald - in
Chur und Rom - diese Bischofe angehen,
um sie fiir Thren jetzt wohl deutlichen Stand-
punkt der Entkopplung von Amt und Zglibat
zu gewinnen. Ist in jener Einheit auch die Mog-
lichkeit gegeben, sie zur Verantwortung zu ru-
fen und sie hinzuweisen auf das Evangelium,
das sie verraten? Vielleicht kénnen Sie sich bei
Threr nichsten Bischofsversammlung dariiber
beraten, ob Sie nicht gegen Ihre spanischen Kol-
legen auftreten miissen, die sich in diesen Tagen
hinter die Zwangsmafinahmen des Franco-Re-
gimes gestellt haben. Vielleicht konnen Sie sich
fiir Pastor Mazzi in Florenz einsetzen und
Threm Kollegen Kardinal Florit zurufen, dafl er,
was er tut, nicht tun kann, — auf dafl er — so
hoffen wir mit Thnen — zur Einsicht kommen
wird. Vielleicht kénnen Sie die brasilianische
Regierung ersuchen, Thren Kollegen Helder Ca-
mara nicht linger unter Zensur zu halten. Es
konnte auch ein Brief an den Bischof von Rom
geschrieben werden, worin Sie ihn bitten, Ivan
Illich wieder in seine Funktion einzusetzen; Sie
wiirden von Zahllosen verstanden werden ...

Wir wiirden an einen Weltepiskopat glauben,
der seine Stimme gegen alles erhebt, was Dis-
kriminierung und Korruption und Machtmif3-
braushiiise”,. .

Wir wollen von Herzen an einen Bischof von
Rom glauben, der der erste unter seinen Brii-
dern ist, beauftragt, sie in ihrem Glauben zu
stirken. Aber den wir héren, ist ein Mann, der
in einer fiir uns unverstehbaren doktrindren
Sprache und aus einer fiir uns unerklirlichen
Angst heraus disqualifiziert, was von Katho-
liken und Christen in den Niederlanden als
sinnvolle und heilsame Erneuerung erfahren
wird. Und was wir sehen, ist ein tragischer Ge-
fangener eines kurialen Systems und eines Pri-
latensclans, ist einer, der, »wenn er verreist,
wie ein Fiirst empfangen wird, und vor dem
Soldaten die Waffen prisentieren«!.

Verehrter Bischof Zwartkruis, . . . es muf} einem
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Menschen, der in diesem Augenblick Bischof in
der rémisch-katholischen Kirche ist, doch mdg-
lich sein, den Status quo einer Institution, die
in ihren eigenen Strukturen gefangen ist, zu
dutrchbrechen und seinem Amt einen neuwen Sinn
zu geben, den Sinn und das Zeugnis, das wir
aus den Schriften des Neuen Testaments zu ver-
stehen meinen. Wir denken, dafl sich in einem
solchen Menschen das Ansehen der Kirche, die
wir die offizielle Kirche genannt haben, ver-
andern wird. Ein solcher Mensch wiirde zugleich
allen einen unschitzbaren Dienst erweisen, die
gerufen sind, anderen vorauszugehen und sie zu
fithren. Er wiirde einen neuen Stil von Fithrung-
Geben zeigen. Wenn Sie gegen unsere konkrete
Gemeinde nicht das unglaubwiirdige romische
System reprisentierten — und wir wissen, dafl
Sie das nicht wollen —, wenn Sie uns bestehen
lieBen mit einem verheirateten Priester in un-
serer Mitte, der im Dienst der Verkiindigung
bleibt, dann wiirden wir erfahren, dafl Sie in
der Lage sind, schopferisch auf Situationen zu
reagieren, fiir die das kirchliche Recht nichts
vorzusehen und wofiir die gingige Lehre keine
Auflosung zu kennen scheint. Sie wiirden ver-
antwortlich handeln, Einheit stiften, wachsende
Einheit innerhalb dieser Studentengemeinde ...
gez. J. van Kilsdonk
Huub Oosterhuis
Ton van der Stap
Jos Vrijburg
(Ubersetzt von Josef Wagner)

Osmund Schreuder
Ratschlige fiir einen angehenden
Priester™

Gewifd hitte der Autor eine Uberlegung wie
die folgende auch im iiblichen, sachlich-di-
stanzierten Stil einer theologischen Abhand-
lung bringen kionnen. Damit hitte sich aber

1 Dieses sind Worte aus einem Brief von 774
franzdsischen Priestern und Intellektuellen, An-
fang 1968 an Papst Paul gerichtet, Menschen,
die, wie einer Threr franzdsischen Kollegen sich
beeilte zu versichern, nicht reprisentativ fiir die
franzgsische Kirchenprovinz seien. Wir wissen
nicht, ob sie Antwort bekommen haben. Viel-
leicht kénnen Sie, auch fiir uns, die wir deren
Entriistung teilen, eine Antwort von Papst
Paul bekommen.

* Diesen Vortrag hielt Prof. Schreuder am 12,
1. 1969 im Norddeutschen Rundfunk. Wir ver-
dffentlichen ihn mit freundl. Genehmigung des
Autors.



weder an der Aktualitit des Problems nodh
an der Richtigkeit der Uberlegung etwas
geandert. Lediglich die Betroffenheit des
Autors wire unausgedriickt geblieben. Das
Eingestindnis einer solchen Betroffenbeit
kann aber, so scheint uns, gerade heute ein
notwendiges Moment der theologischen Dis-
kussion sein, wenn und insofern sie ein Stiick
begriindeter Wabrbeit ist.  Die Redaktion.

Licber Priesterkandidat!

Die Moraltheologie hat Dich mit dem >casus
perplexus< vertraut gemacht. Dabei hast Du an
Deine kiinftigen Pfarrkinder gedacht. Aber weifit
Du eigentlich, daf Du selbst der gréfite >casus
perplexusc bist? So wollen es die Soziologen:
Du bereitest Dich auf eine >perplexed profes-
sion¢ vor!

Im Jahre 1968 wurde in den Niederlanden eine
grofle Umfrage unter allen Priestern durchge-
fihrt. Das Unbehagen, das in den Ergebnissen
zum Ausdruck kommt, lifit sich nicht iibersehen.
Es bezieht sich nicht nur auf den Zélibat, son-
dern auch auf die konkreten Arbeits- und Milieu-
bedingungen, noch mehr auf die Amtsstrukecur
und die Autoritdtsverhilenisse. Selbstverstind-
lich ist das Unbehagen bei der jiingsten Priester-
generation am stirksten. Nun, was in Holland
frei an der Oberfliche erscheinen darf, wiirde
in der Bundesrepublik bis vor kurzem nur beim
Konveniat oder in der Untergrundbewegung
gesagt. Erst seit etwa einem Jahr beginnen deut-
sche Priester ihre Unzufriedenheit mit dem Sta-
tus quo in der Kirche offen und laut zu duflern
und ihre Forderungen zu stellen. Die Solidari-
tdtsgruppen beweisen, dafl auch in diesem Land
die jiingeren am stirksten in der Opposition
stehen, Man braucht kein Prophet zu sein, um
vorhersagen zu kdnnen, daf es auch in der Bun-
desrepublik bald eine grofle Explosion unter
den Priestern geben wird.

Meine Frage an Dich: Bist Du darauf vorberei-
tet oder hast Du Dich nur um die Theologie
gekiimmert? Mache Dir keine Illusionen: Der
heutige Priesterkandidat wird vor ein Dilemma
gestellt. Entweder nimmt er sich vor, sich spiter
an das Kirchensystem anzupassen, und dann
wird er sich dauernd iiber rebellierende Mitbrii-
der drgern miissen. Oder aber er nimmt sich
vor, sich nicht anzupassen, und dann mufl er
eine starke Persdnlichkeit sein, Ausdauer besit-
zen, seinen Halt in sich selbst finden, denn es
erwartet ihn einiges, vor allem dann, wenn er
ein Reformkimpfer werden will. Einen Mittel-
weg wird es bald nicht mehr geben, kein Prie-
ster wird sich aus der Affire heraushalten kon-
nen. Bist Du darauf vorbereitet? Kennst Du die
Problematik des Priesterberufes?

Fangen wir mit den priesterlichen Berufstech-
niken an. Solltest Du bald in die Praxis der
Pastoral gehen, so wirst Du feststellen, da Du
vieles nicht gelernt hast, was Dunétig gebraucht
hittest.
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Du mufit predigen, aber die Leute schlafen ein
oder husten Deine Worte weg. Du kennst zwar
die Bibel und die Theologie, aber Du scheinst
sie nicht an den Mann bringen zu kénnen. Ist
das so erstaunlich? Weifit Du eigentlich, was in
den Kopfen derer vorgeht, die in der Kirche
sind? Und was weifit Du von den Techniken
der Massenkommunikation? Du willst Dich na-
tiirlich nicht auf die giiltige Spendung der Sa-
kramente beschrinken, sondern eine packende
liturgische >show< aufbauen, Aber hast Du je
mit Symbolen geiibt, hast Du je an Expressivi-
titskursen teilgenommen? Die Menschen wollen
mit Dir ihre Probleme besprechen, aber es fillt
Dir schwer, mit ihnen zu reden, sie zu verstehen
und das Richtige zu sagen. Kein Wunder. Wie
steht es um Deine Gesprichstechnik? Hast Du
je in scounselingsmethoden¢ trainiert? Du ar-
beitest mit Gruppen von Erwachsenen oder Ju-
gendlichen, aber eine wirkliche Zusammenarbeit
will nicht so recht gelingen. Wieder frage ich:
Hast Du je etwas iiber Gruppendynamik er-
fahren? Hast Du Diskussions-und andere Grup-
penmethoden in den Fingern? Du wirst Dich
vielleicht auch noch mit Gemeindeaufbau abpla-
gen, aber ist Dir >community organizations
oder >community development« ein Begriff?
Du wirst vielleicht emport sagen: »Die da oben
scheinen wohl nicht zu wissen, was ein Pastor
braucht! Die Priesterausbildung muf} geindert,
der Priesterberuf spezialisiert werden!« Da hast
Du recht, denn die sogenannte Rollenschwiiche,
von der so oft die Rede ist, rithrt u. a. daher,
dafl viele einfach nicht iiber gute Berufstech-
niken verfiigen, und daraus ergeben sich Mifi-
erfolg und Unzufriedenheit fiir Dich und Deine
Leute. Was machen? Ich habe da nur folgenden
Rat: Dringt zusammen darauf, daff endlich
mal die Sozialwissenschaften, vor allem Psycho-
logie und Soziologie, in die Ausbildung aufge-
nommen werden. Besteht auf einem Berufsprak-
tikum von mindestens einem Jahr, das von kom-
petenten empirischen Wissenschaftlern mit iiber-
wacht wird. Und da man nicht in allem Fach-
mann sein kann: Spezialisiert Euch selbst in
der pastoralen Praxis und arbeitet zusammen,
um Euch gegenseitig zu erginzen. Solltet IThr
schon kurz vor der Weihe stehen: Uberlegt Euch
dann, wie das Versiumte nachzuholen ist; holt
es nach nicht nur durch Literatur, sondern vor
allem durch von Fachleuten iiberwachte Ubun-
gen in den oben erwihnten Bereichen. Beschwert
Euch nicht zu sehr iiber »die da obens, sondern
haltet Euch immer vor Augen: Die fachmin-
nische Ausformung des Priesterberufes kann
nicht von oben erwartet werden, sie mufl von
unten kommen. Priester haben ihren Beruf an
allererster Stelle selbst zu gestalten!

Aufler der Rollenschwiiche sind da noch die so-
genannten Rollenkonflikte.

Du hast natiirlich nicht vor, Dich durch Sitzun-
gen, Arbeitsbesprechungen und dergleichen von
Deinen eigentlichen pastoralen Aufgaben ab-



lenken zu lassen. Das ist ein gutes Ideal, an dem
Du mbglichst festhalten solltest. Aber sei zu-
gleich niichtern: In jeder Organisation, sei es ein
Betrieb, die Universitit oder ein Krankenhaus,
gibt es Sachen, die unangenehm sind und trotz-
dem getan werden miissen. Das gilt auch fiir
die Kirche, ja sogar fiir eine griindlich refor-
mierte Kirche. Da kann man nicht >prinzipiell<
sein, denn das heiflt in der Praxis, dafl man al-
les auf die Kollegen abschiebt. Da mufi man
einfach solidarisch sein und >mit erledigen<. Du
mufdt wie Arzte, Kiinstler, Professoren und viele
andere lernen, mit dem Konflikt zwischen Ideal
und Wirklichkeit zu leben. Muf} ein Priester es
unbedingt besser haben als die anderen Berufe?
Der Seelsorger wird es nie allen recht machen
L6nnen. Die Gliubigen haben nun einmal unter-
schiedliche Anforderungen an den Priester. Die
einen wollen schone Liturgie, die anderen Ver-
kiindigung, wieder andere persdnliche Kon-
takte. Diese sind mehr konservativ, jene mehr
fortschrittlich eingestellt.

Man kann natiirlich kein Chamileon sein, das
je nach der Situation die Farbe wechselt. Aber
als Priester kann man sich auch nicht auf den
sHerr-im-eigenen-Hause-Standpunkte  stellen,
denn man soll ein Diener der Gemeinde sein.
Da gibt es nur eine verniinftige Losung: Die
Rollenflexibilitit. Der gute Pastor trigt den
verschiedenen Rollenerwartungen der Menschen
ehrlich Rechnung. Er zerstért nicht durch soge-
nanntes prinzipielles Handeln. Er st6ft nicht ab,
weil etwas nicht genau nach seinem Konzept
ist. Als Pastor mufit Du es bei den Menschen
aushalten, so wie es die Menschen iibrigens auch
bei Dir aushalten miissen. Oder positiver ge-
sagt: Jeder Mensch — die Jugend und die Alten,
Konservative und Progressive — hat ein Recht
auf sein eigenes, individuelles Heil, auch dann,
wenn es nicht nach dem Ideal der kirchlichen
Institution oder eines Pfarrers ist. Der gute
Pastor weify seine Rolle geschmeidig zu spielen
und mit pastoraler Phantasie zu variieren. Das
ist keine Heuchelei, denn man braucht seine
Auffassungen nicht zu verleugnen. Kern der Sa-
che ist: Die Menschen sollen Deine Flexibilitdt
als solche deutlich spiiren. Nur dann besitzt Du,
wie das heutzutage heifit, die echte pastorale
Attitiide, durch die man als Seelsorger anderen
etwas bedeuten kann.

Es gibt jedoch einen noch ernsteren Rollenkon-
flilst, wenn nimlich die kirchliche Obrigkeit an-
deren Auffassungen iiber die Aufgaben desPrie-
sters huldigt als die Gliubigen oder die Seel-
sorger selbst. Dann gerdt man natiirlich unver-
meidlich in die Klemme. Denken wir an litur-
gische oder katechetische Experimente, an die
notwendige Reform der Gemeindestruktur oder
auch an Enzykliken wie >Humanae vitae«. Da
prallen die Anforderungen von >oben< mit denen
von >unten¢< zusammen.

Hier ist die Selbsthilfe manchmal ein Ausweg.
Nicht alles, was man als Seelsorger tut, braucht
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man laut herauszuposaunen, und ich wiirde Dir
raten: Mache kein Aufheben von Sachen, die
Du auch so regeln kannst. Die Menschen haben
ein Recht auf Ordnung in ihrem religitsen und
moralischen >Haushalt¢, auch dann, wenn zum
Beispiel das Kirchenrecht keine Ordnung vor-
sieht. Das mag vielleicht gegen die Disziplin
sein, aber ich habe nie im Evangelium gelesen,
daf ein Verstofl gegen die Disziplin des Kirchen-
systems die schlimmste Stinde sei. Der Pastor
hat sich zunichst vor seinem Seelsorgergewissen
zu verantworten. Die Liebe ist erfinderisch und
weist sich durch pastorale Phantasie aus.

Aber oft kénnen die Priester keine Veranderun-
gen im stillen vornehmen, weil sie — zum Bei-
spiel schon aus finanziellen Griinden — die Mit-
wirkung der kirchlichen Obrigkeit brauchen.
Dann wird die Lage problematisch. Was tun?
Sehen wir die Sache einmal ganz niichtern. Die
kirchliche Obrigkeit ist zumeist nicht von Wand-
lungen begeistert, und das ist verstindlich. Die
romischen und didzesanen Spitzen sind zumeist
nicht genau iiber die Note und Probleme an
der Basis informiert, bzw. sie sind zwar intel-
lektuell einigermafien auf dem Laufenden, aber
die Informationen kommen gefithlsmifiig ein-
fach nicht an. Das liegt an der Distanz zwischen
Spitze und Basis sowie an der schlechten inner-
kirchlichen Kommunikation von unten nach
oben. Dabei spielt natiirlich die Biirokratie eine
grofle Rolle: sie schiebt sich nimlich zwischen
Spitze und Basis, sie trennt die eigentlichen
Kirchenfithrer von den Seelsorgern und dem
Kirchenvolk. Je umfangreicher die Biirokratie
um so grofier die Kluft.

Auflerdem: Die Kirchenfithrer sind mit der
Sorge fiir die Einheit und Integration des Gan-
zen betraut. Sie wollen daher die Kirche als
iiberschaubares Gebilde und als geschlossene.
schlagfertige, leicht zu lenkende Armee. Dem-
zufolge legen sie grofiten Wert auf Einheitlich-
keit und Disziplin. Die Gesellschaft ist je-
doch dynamisch und pluriform. Die geforderten
Wandlungen bestehen also in der gréfieren Frei-
heit der Seelsorger und in der Pluriformitit
der Pastoral. Das ist genau gegen die Interessen
der Kirchenfiihrer.

Alles zusammengenommen kann somit eine
grofle, griindliche Kirchenreform von oben nicht
erwartet werden. Folglich muf§ von unten nach-
geholfen werden. Was bedeutet das fiir Dich? Daf
Du auf eigene Faust in die Opposition gehst?
Nein, denn das Individuum vermag nichts. Man
wiirde Dich ermahnen, versetzen oder aus dem
Amt entlassen. Grofie Propheten sind unter uns
nun einmal diinn gesit. Wir kénnen nur ganz
kleine Propheten sein und zusammen einen gro-
flen bilden: unser Prophetismus mufl kollektiv
getragen werden. Die innerkirchliche Revolu-
tion ist eine Sache von Dir #nd Deinen Kol-
legen. Uberdies gibt es noch so etwas wie die
Unterscheidung der Geister: Um sicher zu gehen
und nicht auf Abwege zu geraten, braucht das



Individuum die Kontrolle der ganzen Gruppe.
Also, solidarische Revoluzzer werden? Das
meine ich ja nun auch wieder nicht, und das ist
auch nicht das Ziel der Solidarititsgruppen in
der Bundesrepublik, wie sie ausdriidklich erklirt
haben. Ich kann mir keine SDS-Methoden in
einer Gemeinschaft vorstellen, die sich christlich
nennt. Wenn sich auch in einem Wandlungs-
prozel} einige Affiren vielleicht nicht vermei-
den lassen, so soll man sie doch méglichst nicht
provozieren. Nur durch eine loyale Opposition
bleibt man wirklich mitten in der Kirche stehen,
und nur dann, wenn man sich klar dem Grund-
gedanken der Kirche, dem Evangelium, hingibt,
kann die Opposition auf die kirchliche Obrig-
keit glaubwiirdig wirken und fruchtbar sein.
Es geht dabei iibrigens nicht um die eigenen,
privaten Wiinsche. Man drgere sich ruhig iiber
die autoritiren Verhiltnisse in der Kirche, iiber
den Konservatismus, die ewige Vorsicht, die In-
trovertiertheit und u. U. die Fiihrungslosigkeit,
durch die der Verkiindigung des Evangeliums
in unserer Gesellschaft geschadet wird, aber man
drgere sich immer im Hinblick auf die ganze
Gemeinschaft.

Kurz: Willst Du die Kirchenreform, so halte
Dich an finf Grundsitze: Solidaritit, gegen-
seitige Korrektur, Gewaltlosigkeit, Loyalitit
und Ausrichtung auf die Gesamtheit.

Aber Stichwort >Solidaritit. Du wirst in der
Praxis feststellen, dafl es schwer ist, die Geist-
lichen zu solidarisieren. Es wirkt immer wieder
das gleiche Gesetz: Die Spitze kann herrschen,
weil es in den unteren Regionen an dem néti-
gen Zusammenhalt fehlt. So konnte die romi-
sche Kurie dem Zweiten Vatikanum zu einem
erheblichen Teil ihren Willen auferlegen, weil
die Konzilsviter sich leider untereinander nicht
einig waren, Mit der machtlosen internationalen
Bischofssynode, mit der viele zu Recht sehr un-
zufrieden sind, sieht es genauso aus. Und nun
mag ein Kardinal in der Offentlichkeit erkliren,
daff die rémische Kurie ihre Macht endlich ab-
zugeben habe, wo findet man zehn oder gar nur
fiinf Kardinile, die einfach solidarisch nach
Rom fahren, um die Entmachtung der Kurie
zu erzwingen?

In den unteren Reihen geht es nicht anders zu.
Pfarrer sind auf ihre Selbstindigkeitund Autar-
kie erpicht. Das ist durchaus verstindlich: In
dem autoritiren Kirchensystem funktioniert die
traditionelle Pfarrei als Moglichkeit, um wenig-
stens hier ein wenig frei zu sein und sich selb-
stindig zu verwirklichen. Aber das schadet
natiirlich auch der Solidaritit. Man ist nicht
bereit, im Interesse der Gesamtpastoral Kom-
promisse mit den Kollegen zu schlieflen, man
wehrt sich fast automatisch gegen mitbriider-
liche Korrektur, man hat Angst, sich an kollek-
tiven Aktionen zu beteiligen, weil man die
eigene Position nicht verlieren will. Kapline
kritisieren diesen Individualismus, aber in dem
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Moment, wo sie selbst Pfarrer werden, gehen
sie denselben Weg und scheiden aus den Soli-
daritdtsgruppen aus. Auf der Kanzel redet man
von der sfraternité évangélique< und von der
Freiheit der Gotteskinder. Miifite sich das dann
nicht auch in der Struktur der Kirche und der
Pastoral ausdriicken? Dann sollten sich doch die
Priester briiderlich an einen Tisch setzen, ihre
oft nur nebensichlichen Meinungsverschieden-
heiten begraben, sich tolerant zueinander ver-
halten, um gemeinsam eine Strategie der Frei-
heit ausarbeiten zu kénnen. Die ilteren Genera-
tionen haben das nicht geschafft, sie haben es
vielleicht auch nicht so gebraucht, aber meiner
Ansicht nach wire es Aufgabe der jiingeren Ge-
neration, also auch Deine Aufgabe, dies alles zu
propagieren und zu verwirklichen.

Zudem sollte sich Deine Solidaritit auf dic
Laien ausdehnen. Das bedeutet zunichst, dafl
Du ihre spezifischen Aufgaben anerkennst, nicht
nur mit Worten, sondern auch mit Taten, Viele
Priester sind noch immer weit davon entfernt.
Sie wollen die Laien auf ihrem eigenen Gebiet
noch immer iiberwachen. Wenn Laien, sachkun-
dige und verantwortungsbewufite, zum Beispiel
ihre Meinung iiber Ehe- und Familienleben du-
flern, sind nicht wenige Priester auf der Hur,
sie konnten etwas Falsches sagen, das zu kor-
rigieren wire. So kann man auch heute noch
Auseinandersetzungen zwischen Priestern und
Laien iiber die Konfessionsschule erleben. Muft
denn der Priester in Sachen, die das Weltamt
der Laien betreffen, noch immer das letzte Wort
haben? Besitzt der Laie keine selbstindige
ethische Aufgabe?

Oder nehmen wir den neuen Pfarrgemeinderat.
Viele Pfarrer sind nicht von dieser Einrichtung
begeistert, weil sie um ihre Autoritit bangen.
Und es ist auch nicht einfach: Es miissen viele
Sitzungen abgehalten werden, man muff in Ge-
duld versuchen, die Parteien zusammenzubrin-
gen, es werden einmal Vorschlige gemacht oder
Wiinsche geduflert, die vielleicht unangebracht
sind usw. Demzufolge versucht manch einer,
den Rat beziiglich Zusammenstellung und Ar-
beitsweise zu manipulieren, um die eigenen Ein-
sichten durchsetzen zu konnen. Und Priester ha-
ben genug Zeit fiir solche Manipulationen. Am
nichsten Sonntag wird dann feierlich von der
Kanzel verkiindigt, der Gemeinderat habe ge-
meinsam beschlossen, dies oder jenes zu tun.
Kann man sich dann wundern, dafl manche
Laien das nicht akzeptieren und sich zuriidk-
ziehen?

Bange doch nie um Deine Autoritit. Du wirst
feststellen: Je geringer Deine Angst vor Autori-
tatsverlust ist und je mehr Du versuchst, die
Gemeinde sich selbst lenken zu lassen, desto
erdfler ist der Gewinn an sachlicher, echt funk-
tioneller Autoritit. Halte Dir zudem folgendes
vor Augen: Ein autoritires Regime kostet be-
stimmt weniger an Zeit, Energie und Geld, aber
echte Religion und echtes Gemeindeleben kann



nie von oben her auferlegt werden, vielmehr ist
alles von unten aufzubauen. Die Gemeinde hat
selbst eine Form des Heiles zu entdecken, die
ihr angepafit ist. Mankann da nichts erzwingen.
Verzichte also zunichst einmal auf Deine eige-
nen Ansichten und Deine eigenen Wiinsche und
versuche, als wirklicher Diener der Gemeinde
geistige Entwicklungshilfe zu leisten, bei der die
Bediirfnisse und die geistige Lage der Betref-
fenden die Ausgangspunkte sind.

Weiter: Mache immer mit, wenn Laien etwas
unternehmen. Sie veranstalten zum Beispiel Vor-
tragsreihen oder Diskussionsabende iiber reli-
giose und moralische Themen. Aber man mufl
oft feststellen, dafl dann die Priester, auch die
jiingeren, durch Abwesenheit glinzen. Eventuell
erfahren sie spiter etwas iiber die Veranstaltun-
gen, durch die Lokalzeitung oder aus anderen
Quellen, Dann miissen sie sich u. U. drgern. Sie
senden scharfe Zuschriften oder beklagen sich so-
gar beim Bischof. Das ist natiirlich falsch. Gehe
lieber hin; setzte Dich weder mit Wiirde auf
den Ehrensitz der ersten Reihe noch ganz nah
am Ausgang; bleibe bei der Diskussion, setze
dich an Ort und Stelle mit dem auseinander,
was Deiner Meinung nach nicht richtig ist; sei
tolerant, sogar dann, wenn der Referent ein
Ketzer zu sein scheint; und gehe abschliefend
mit Deinen Leuten in ein Lokal, um mit den
Interessierten weiterzudiskutieren.

In der Bundesrepublik ist die Solidaritit mit
den Laien natiirlich eine allgemeine Norm, aber
in der Praxis leider zu oft nur ein Lippenbe-
kenntnis. Das ist um so bedauerlicher, weil die
grofle Koalition zwischen Priestern und Laien
notwendig ist, um geniigend Druck auf die Kir-
chenleitung ausiiben zu kénnen. Also ist Mangel
an Zusammenhalt auch gegen die Interessen des
Priesterberufes, und damit — um es einmal scharf
auszudriicken — bestraft der Klerus durch den
Verrat an den Laien letzten Endes sich selbst.

Ich kann mir vorstellen, daf® Du noch eine Stel-
lungnahme zu zwei Themen von mir erwartest:
Zum Zslibat und zur Sikularisierungstheologie.
In den Niederlanden wird z.Zt. von der Mehr-
heit der Priester und der Katholiken das Zoli-
batsgesetz in der heutigen Form abgelehnt. Bald
wird es auch in der Bundesrepublik so weit sein.
In der Tat, die Ehelosigkeit soll ein Charisma
auf der Basis der Freiwilligkeit sein. Vielleicht
bist auch Du vom Zélibat nicht gerade begei-
stert. Dann rate ich Dir, mutig zu entscheiden.
Soweit es vom Kirchensystem abhingt, braucht
man vorldufig keine Gesetzesinderung zu er-
warten. Papst und Kurie sind dagegen, die Bi-
schofssynode ist machtlos und geteilt. Zum an-
deren hat es wirklich keinen Zwedk, sich mit
einem nicht gewollten Zslibat abzuplagen. Noch
schlimmer wire es, spiter das Amt niederlegen
und als sogenannter Gescheiterter gelten zu
miissen, Treffe also lieber Deine Mafinahmen
vorher, Bist Du gegen den Z&libat, erlerne einen
anderen Beruf, heirate und biete Dich spiter
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zum Beispiel als part-time-Mitarbeiter oder
Amtstriger der Didzese an, Der Priestermangel
wird ein immer groferes Problem. Dann wird
man gerne von Deinen Diensten Gebrauch ma-
chen. Der Weg vom Weihe- zum Ehesakrament
ist tabu, beschreite also den umgekehrten.

Und jetzt noch einige Worte zur Sikularisie-
rungstheologie. Nach dieser Theorie ist der reli-
gits-kirchliche Bereich als eigenstindiger Raum
im Schwinden begriffen. Die Kirche soll sich
dieser Entwicklung nicht widersetzen, Vielmehr
hat sie mitzumachen und sich dafiir einzusetzen,
daf das Evangelium in und durch diese Welt
verwirklicht wird. Sie soll sozial aktiv werden,
Gesellschaftskritik tiben und eventuell zur evan-
gelisch-revolutioniren Aktion auffordern. Die
letzte Frucht dieser Theorie ist die politische
Theologie. Dementsprechend wird das kirch-
liche Amt in der Richtung der sozialen Effek-
tivitit umgestaltet, wihrend die sogenannten
innerkirchlichen Funktionen der Verkiindigung,
der Liturgie und der personlichen Seelsorge in
den Hintergrund riicken.

Wir wollen uns jetzt nicht dariiber unterhalten,
was an dieser Sicht richtig ist und was nicht.
Es ist im Moment ebenfalls unerheblich zu prii-
fen, inwiefern die Schliisse aus dieser Theorie
fiir das kirchliche Amt zutreffen. Gehen wir
niichtern von den realen Gegebenheiten aus. Es
ist nicht zw erwarten, dafl die Kirche in abseh-
barer Zeit den Weg der Sikularisierungstheo-
logie beschreiten wird. Es ist ebenfalls klar,
daf die heutige Priesterausbildung alles mehr
als eine angepafite Vorbereitung auf ein even-
tuell sikularisiertes kirchliches Amt ist. Denkst
Du also in der Richtung der Sikularisierungs-
theologie und willst Deine Ideale auf eine ad-
diquate Weise in die Tat umsetzen, so sattle auf
einen mehr profanen Beruf um. Arzte, klinische
Psychologen, Psychiater, Soziologen, Gruppen-
dynamiker usw. haben ausgezeichnete Moglich-
keiten, ihre Berufe als Aufgaben im Sinne des
Evangeliums zu erfiillen. Dasselbe gile fiir die
Berufe in der Sozialarbeit, der Fiirsorge, der
Politik oder den Massenmedien. Dementspre-
chend miifitest Du den Mut haben, das Theolo-
giestudium abzubrechen und in eine andere
Fakultit iiberzuwechseln. Sonst bin ich sicher,
dafl Du spiter viele Enttiuschungen erleben
wirst, Méchtest Du trotzdem iibers Wochenende
oder in den Abendstunden irgendwie in kirch-
lichen Kreisen mitarbeiten, so kdnntest Du
Deine spezifischen Qualititen durch eine part-
time-Betitigung zur Verfiigung stellen, denn
die Nachfrage nach solchen Personen wird -
wie gesagt — in der nichsten Zukunft wahr-
scheinlich erheblich zunehmen.

Ich komme zum SchluR. Der Beruf des Seel-
sorgers, lieber Priesterkandidat, ist eine »>per-
plexed professionc. Ich habe Dir die Proble-
matik vor Augen gefithrt, nicht um Dich ab-
zuschrecken, sondern um Dich zum Realismus
zu zwingen und vor Enttiuschungen zu bewah-



ren. In den Priesterseminaren wirkt leider noch
immer so etwas wie ein Trigheitsgesetz. Es gibt
da noch immer Theologen, die einfach weiter-
studieren, weil sie nun einmal angefangen ha-
ben, wie es auch welche gibt, die mehr auf die
Vergangenheit als auf Gegenwart und Zukunft,
die mehr auf Illusionen als auf Realitit aus-
gerichtet sind. Sie geraten nicht selten schon
kurz nach der Weihe in Schwierigkeiten, Dann
legen sie das Amt nieder und miissen nach-
holen, was sie frither versiumt haben. Oder
aber sie bleiben unzufriedene und erbitterte
Mitliufer, weil sie keine Alternative sehen, die
Eltern nicht enttiuschen wollen, Angst vor der
kirchlichen Obrigkeit haben usw. Damit ist je-
doch keinem gedient, weder der Gemeinschaft,
noch den Kollegen und am allerwenigsten den
Betreffenden selbst. Vorbeugen ist immer besser
als Heilen.

Anderseits soll man den Teufel nicht an die
Wand malen. Sogar in Holland, wo z. Zt. alles
in Bewegung ist, meint die iibergroffe Mehrheit
der Priester, daf} der pastorale Beruf auch in
der modernen Gesellschaft eine eigene Funktion
habe, und die Mehrheit hilt die meisten Auf-
gaben, die zu erfiillen sind, fiir sinnvoll. In der
Tat, die christliche Gemeinschaft und die Gesell-
schaft brauchen Pastoren, sie sollen nicht abge-
schafft werden. Das Problers bezieht sich viel-
mehr auf das konkrete Amtsverstindnis und vor
allem auf das Kirchenverstindnis. Sogar die
Zolibatsproblematik ist an erster Stelle eine
Frage nach der Kirche. Dabei stehen die Auto-
ritdtskrise, die Introvertiertheit der kirchlichen
Institution und die weltfremde Sakralisierung
des Amtes im Vordergrund. Es gilt, diese Fra-
gen zu lésen, nicht so sehr in der abstrakeen
Theologie, sondern gerade in der Praxis der
Pastoral und deren struktureller Bedingungen.

Wer soll diese Probleme lésen? Die Priester
selbst! Hausdrzte, Fiirsorger oder Lehrer haben
ebenfalls Schwierigkeiten mit ihrer professio-
nellen Identitit. Sie kénnen aber keine Losun-
gen vom Parlament oder der Regierung erwar-
ten. Sie miissen selbst ithrem Beruf einen neuen
konkreten Inhalt geben und selbst die Umwelt-
bedingungen ihrer Berufstitigkeit verbessern.
Dabei sollen sie Konflikten nicht aus dem We-
ge gehen. Dasselbe gilt fiir die Priester: Sie
selbst sollen durch solidarische Denkarbeit und
noch mehr durch solidarische Aktion das kirch-
liche Amt als >casus perplexusc aus der Welt
schaffen, und sie sind auch dazu verpflichtet,
denn nur dann kann es den Menschen und der
Gemeinschaft von Nutzen sein, wie es auch nur
dann die Person des Amtstrigers erfiillen kann.

248

Laienpredigt

Giinther Nenning

Das Heil des Nachbarn

»Buch macht dumme. Diesen Satz pinselten Ber-
liner Studenten iiber den Eingang zu einer In-
stitutsbibliothek.

An dem Satz ist was dran, wie an so manchem
Menetekel, das die Narrenhinde unserer Jugend
mit Flammenschrift auf unsere angeblich wei-
flen Winde schmiert.

Buch macht dumm. Das heiflt z. B.; Theologie
ist der ungeheure Biicherhaufen, womit Christus
immer wieder zugedeckt wird.

Christus mufl immer wieder auferstehen aus
dem theologischen Biichergrab.

Christus war ein Praktiker, kein Biicherschrei-
ber. Was Heil ist, kann man nicht aus noch so
vielen Biichern lernen.

Wir miissen Praktiker sein wie unser #lterer
Bruder Christus (Rém 8, 29).

Vom Heil reden heifit nicht: theoretisieren.
Wir miissen die Menschen an der Schulter fas-
sen (natiirlich auch uns selbst) und sagen, rufen,
schreien:

Der Mensch ist erst eine halbe Portion, werdet
ganze Menschen; sheil< heifit >ganz..

Was heiflt: ein ganzer Mensch sein?

Der Mensch ist jenes komische Tier, das immer
wieder iiber sich selbst hinaus will, nie zufrie-
den ist, immer anders und mehr sein will.
Der ganze Mensch ist anders und mehr als je-
der vorhandene Mensch, anders und mehr als
jeder denkbare Mensch.

Der ganze Mensch ist das Ritsel, dessen Auf-
18sung Christus ist.

Die Aufforderung Christi, das Heil, d. h. das
Ganze zu wollen und zu suchen, ist folglich
viel mehr, als was auf den nett gestickten Altar-
dedschen des 19. Jahrhunderts steht: Rette
Deine Seele!

Es geht nicht um die Seele, es geht um den gan-
zen Menschen.

Es geht nicht um Deine Seele (Rette sich, wer
kann! Mégen die andern sehen, wo sie blei-
ben!), sondern um Deine Mitmenschen,

Das Ganze, das Christus ist, wird nicht erreicht
iiber eine direkte Leitung zwischen der Privat-
seele und Christus, durch einen >Heiflen Drahts,
installiert von speziell geschulten Nachrichten-
technikern und Kommunikationsmagikern: den
Priestern.

Der >Drahtc geht immer iiber den Nachbarn.
Es gibt kein eigenes, egoistisches Heil, es gibt
nur das Heil des Nachbarn. Die Menschen er-
langen miteinander das Heil oder gar nicht.
Das heifit nicht: durch fromme Spriiche ein-
ander zu frommen Ubungen anhalten. Christus
ist kein Frommler. Er stellt uns ganz konkrete,



praktische Fragen: ob wir unseren Nachbarn,
d. h. seinen Bruder, d.h. ihn selbst mit Essen
und Trinken versehen, mit Kleidung und Woh-
nung, ob wir ihm helfen, wenn er krank oder
eingesperrt ist (Mt 25, 35fF).

Danach fragt er uns, und nicht: Wart ihr wohl
immer recht fromm und brav?

Die Konkretheit seiner Frage versetzt uns in
peinlichste Verlegenheit.

Daheim bei uns mag es ja noch halbwegs an-
gehen, wenn wir nicht zu genau hinsehen. Aber
zwei Drittel der Welt hungern.

Wir halten uns fiir gut, wenn wir fiir unsere
Familie etwas tun. Aber unsere Familie sind
alle Menschen (Mk 3, 31ff).

Wir halten uns fiir gut, wenn wir etwas spen-
den. Aber unsere christliche Caritas heiffit meist:
hergeben, was uns garantiert nicht abgeht.
Wir halten uns fiir gut, wenn wir einzelnen
helfen. Aber wir miifiten eine ganz neue Welt
der Briiderlichkeit bauen.

Wir sind ungeheuer schuldig.

Literaturbericht

Klaus Lang
Homiletische Literatur

Die letzten Jahre haben auf katholischer wie
evangelischer Seite eine ganze Reihe von Publi-
kationen zu homiletischen Fragen gebracht. Da-
mit scheint die — vor allem im katholischen
Raum spiirbare — Stagnation des Predigtwesens
iiberwunden zu sein. Die neue Perikopenord-
nung (PO), mit ihren drei (verpflichtenden) Le-
sungen an Sonn- und Festtagen (AT, NT-Epi-
stel, NT-Evangelium) stellt den Prediger vor
Aufgaben, die er mit den traditionellen Hand-
und >Koch«biichern nicht wird bewiltigen kén-
nen. Daher ist es wichtig, dafl sich gerade jetzt
die Erwigungen zur homiletischen Theorie und
Praxis intensivieren und daraus auch Ansitze
fiir ein richtig verstandenes »schriftgemifies
Verkiindigen entstehen. Beziiglich predigtprak-
tischer Literatur wird man sich aber vorwie-
gend an evangelische Publikationen halten miis-
sen, da hier — bis auf wenige Ausnahmen — die
katholische Homiletik den Prediger im Stich
lat. Nimmt man noch einige Studien iiber die
Predigtgeschichte hinzu, so ergibt sich eine sach-
liche Dreiteilung, der auch der Literaturbericht
folgen soll: 1. Studien zur Predigtgeschichte;
2. Predigt — Exegese und Hermeneutik; 3. pre-
digt-praktische Literatur.

1. Studien zur Predigtgeschichte
Im Hinblick auf eine heute geforderte >politi-
sche Predigt« sind, als Tllustration von Irr- und
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Abwegen solchen >politischen Predigensc die
beiden Untersuchungen zur evangelischen und
katholischen Predigt wihrend des 1. Weltkrie-
ges von W. Pressel'! und H. Missalla® wichtig.
Die ausfithrliche Arbeit von Pressel kommt im
Kern zum selben Ergebnis wie die kiirzere von
Missalla: Die Kriegspredigt stand in beiden
Konfessionen im ideologischen Dienst der ge-
schichtlichen Ereignisse, wobei es naheliegend
ist, dafl man sich auf beiden Seiten vor allem
alttestamentlicher Texte und Themen bediente,
National-politisches und Religids-theologisches
vermischte und so mit der Predigt im Dienst
der >Wehrkrafterhaltung« stand, Die Lektiire
beider Werke diirfte heilsam vor einem — niche
intendierten — Miflverstindnis »politischer Theo-
logie« und deren Umsetzung in kirchlich-poli-
tische Praxis warnen.

B. Drehers schon dltere Arbeit iiber die >Oster-
predigte® ist nur fiir die Zeit nach dem 1. Welt-
krieg von evangelischer Seite durch die Studie
von Q. Krauset erginzt worden. Im Hinblidk
auf die gegenwiirtige Diskussion um >Historie
und Kerygma: und die Versuche einer Neu-
interpretation des Auferstehungsgeschehens und
deren Auswirkungen auf die Verkiindigung
sind Krauses Predigtanalysen aufschlufireich. In
der Vielfalt der Osterpredigt spiegelt sich dabei
die Vielfalt der Denkansitze beziiglich Christo-
logie und Verstindnis des Glaubens in der neu-
protestantischen Theologie wider.

R. Krause® untersucht die Predigt eines fiir das
Verstindnis der Gegenwart nicht weniger wich-
tigen Zeitraums: der Aufklirung. Deutlich stellt
er fest, daf} in der » Aufklirung zum erstenmal
in uniiberhorbarer Weise das Problem der mo-
dernen Predigt gestellt wurde«, nimlich das Be-
fragen der vorgegebenen Offenbarung und
Uberlieferung im Verstehenshorizont einer be-
stimmten Epoche mit deutlichem Akzent auf
ethisch-praktischem Verhalten — ein Anliegen,
das in der Gegenwart fast noch deutlicher her-
vortritt. Mag es auch sein, daf} der Ansatz zum
praktischen Engagement durch einen oberflich-
lichen Moralismus, durch eine allzu einfache
Anthropologie und durch den biirgerlichen Po-
sitivismus sowie das Staatskirchentum wiederum
verdeckt wurde — die Intention der Aufkli-

1 W, Presser, Die Krisenpredigt 1914-1918 in
der evangelischen Kirche Deutschlands (Arbeiten
zur Pastoraltheologie 5), Gottingen 1967.

2 H., MissaLLa, Gott mit uns. Die deutsche ka-
tholische Kriegspredigt 1914-1918, Miinchen
1968.

8 B, DREHER, Die Osterpredigt. Von der Refor-
mation bis zur Gegenwart (Untersuchungen zur
Theologie der Seelsorge III), Freiburg 1951.

¢ O. Krausk, Die Osterpredigt nach dem ersten
Weltkrieg bis zur Gegenwart, Giitersloh 1965.

5 R. Krausg, Die Predigt der spiten deutschen
Aufklirung (1770-1805) (Arbeiten zur Theo-
logie I1. Reihe, Bd. 5), Stuttgart 1965.



rungspredigt ist auch heute wieder giiltig und
ungeldst.

Im Blide auf die zu erwartende alttestament-
liche Textreihe der katholischen PO ist schlief-
lich die Arbeit von W. Rupprecht zur Predigt
iiber alttestamentliche Texte in den lutherischen
Kirchen® interessant. Nach dem breiten Ansatz
in der Reformationszeit und dem Zuriicktreten
in der protestantischen Orthodoxie und der
Aufklirung weist Rupprecht deutlich auf die
Renaissance alttestamentlicher Predigt im 20.
Jahrhundert, vor allem in der Zeit nach dem
2. Weltkrieg hin. Es ist hier wichtig festzuhal-
ten, dafl es keinen >Einheitsschliisselc fiir die
homiletische Auslegung alttestamentlicher Texte
gibt und geben kann, wenn auch die Einheit der
Testamente — in welcher Weise auch immer -
Ausgangspunkt christlicher Predigt iiber das
Alte Testament sein muf.

2. Predigt — Exegese und Hermeneutik

Zwei Neuerscheinungen des letzten Jahres wei-
sen in ihrem #hnlich lautenden Titel auf das
Zentralproblem gegenwirtiger katholischer Ho-
miletik hin: F. Kamphaus, > Von der Exegese zur
Predigt und A. Hofer, »Predigt und heutige
Exegese, Kamphaus untersucht zunichst das
Verhiltnis von exegetischer Behandlung und (in
den Jahrzehnten nach dem 2. Weltkrieg) ge-
handhabter homiletischer Auslegung an drei
neutestamentlichen Textgruppen: »Oster-, Wun-
der-und Kindheitsgeschichten«. Das Ergebnis des
Vergleichs lautet dahingehend, daf} die »katho-
lische Predigtliteratur der beiden letzten Jahr-
zehnte ... die Ergebnisse der Evangelienfor-
schung kaum zur Kenntnis genommen« hat. Im
weiteren betont er die Beachtung der Exegese
fiir die Predigt und will von daher Folgerungen
fiir die »Struktur der Predigt« ziehen. Aller-
dings bleibt es bei einigen formalen Hinweisen
auf die Predigt als lebendige Uberlieferung des
Evangeliums und auf eine situationsgerechte
Verkiindigung. Die Frage des Wie einer Begeg-
nung von Exegese und Predigtarbeit wird zwar
verdeutlicht, aber nicht beantwortet. Hofers
Buch ist unmittelbar praxisbezogen. Nach kur-
zen grundsitzlichen Uberlegungen zum Ver-
stindnis der heutigen Exegese (um die Frage
der »literarischen Form« zentriert) und einigen
Hinweisen auf die Predigt, ausgehend von der
Vielfalt der »Schriftsinne« gibt Héfer eine Fiille
praktischer Beispiele, vorwiegend Texte aus den
Synoptikern. Nach gerafften exegetisch-keryg-
matischen Ausfithrungen finden sich immer Hin-
weise zu konkreten Predigtthemen. In diesem
zweiten Teil liegt auch die Bedeutung von Ho-
fers Buch.

Dem gleichen Themenbereich, aber dariiber hin-
aus auch der Methode und Organisation heu-
tiger Predigt widmet sich B. Dreher in seinem
Werkbuch »Biblisch predigen,®. Nach seiner An-
sicht muf} dieses Predigen in der Spannung zwi-
schen sachgerecht (d.h. historisch-kritisch) er-
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hobenem biblischen Kerygma, der Aktualisie-
rung durch Lehre und Leben der gegenwirtigen
Kirche und der »Wirklichkeit des Menschen als
Richtpunkt des biblischen Predigens« stehen.
Unter den Wegen zur »Interpretation der
menschlichen Existenz« gilt Drehers besonderes
Interesse der modernen Literatur. Sehr konkret
sind die Anweisungen zu Aufbau, Sprache und
Werdegang der biblischen Predigt. Im Abschnitt
>Organisationc beschiftigt sich Dreher mit der
Person des Predigers, vor allem seiner Weiter-
bildung und der notwendigen Teamarbeit unter
den Predigern. Exkurse iiber die alttestament-
liche Predigt und die Predigt iiber Wunderge-
schichten, eine Charakterisierung einer Vielzahl
evangelischer Predigtwerke und ein ausfiithr-
liches Literaturverzeichnis vervollstindigen den
Band.

Es entspricht dem gegenwirtigen Stand katho-
lischer Theologie, Exegese und homiletischer
Theorie, daff die hermeneutische Fragestellung
noch nicht in geniigendem Umfang aufgegriffen
worden ist, sondern mehr oder weniger auf das
Verhiltnis zwischen historisch-kritischer Exegese
und heutiger Predigt als Problem des Predigers
beschrinkt bleibt. Die Beriicksichtigung des Ver-
stehenshorizontes der Horer wird noch am deut-
lichsten bei Dreher wahrgenommen, im allge-
meinen aber mit Hinweisen auf eine zeitgemi-
fle Sprache (wobei vorausgesetzt ist, dafl diese
gleichzeitig die biblische ist) fiir erledigt erach-
tet. Die Kenntnis dessen was >Predigt, oder
weiter, was >Verkiindigung< in ihren Struktu-
ren, ihren Voraussetzungen und ihren Zielen
ist, wird — rezepiert von der traditionellen evan-
gelischen homiletischen Theorie — als selbstver-
stindlich gewuflt vorausgesetzt. So wird auf
katholischer Seite heute vor allem biblische, nicht
aber homiletische Hermeneutik betrieben.
Selbstverstindlich verbleibt auch ein Grofiteil
der evangelischen Literatur in dieser Fragestel-
lung, so z. B. das Buch von W. Schiitz, s Vom Text
zur Predigt®. Allerdings geben seine »Prak-
tisch-theologischen Uberlegungen« deutliche Hin-
weise darauf, dafl allein mit der exegeti-
schen Aufarbeitung der heutigen Verkiindigung
nicht geholfen ist. Sondern es geht um den
grundsitzlichen Anspruch der Predigt, Wort

¢ W. RupprecHT, Die Predigt siber alttestament-
liche Texte in den lutherischen Kirchen Deutsch-
lands (Arbeiten zur Theologie II. Reihe, Bd. 1),
Stuttgart 1962.

7 F. Kameuaus, Von der Exegese zur Predigt.
Uber die Problematik einer schrifigemiiflen Ver-
kiindigung der Oster-, Wunder- und Kindbeits-
geschichten, Mainz 21968.

8 A. HOFER, Predigt und bentige Exegese. Eine
Handreichung fiir den Seelsorger, Freiburg-Ba-
sel-Wien 1968.

9 B. DrEHER, Biblisch predigen. Ein homileti-
sches Werkbuch (Werkhefte zur Bibelarbeit 7),
Stuttgart 1968.

10 W. Scutitz, Vom Text zur Predigt. Analyse
und Modelle, Witten 1968,



Gottes zu sein, und seine Verwirklichung. Re-
prisentativ fiir dieses im Gefolge der dialek-
tischen Theologie herausgebildete Verstindnis
der Predigt ist der Sammelband »Verkiindigung
und Forschunge mit Beitrigen von R. Bohren,
W. Fiirst und O. Hindler® u. a. Vor allem
Fiirsts Ausfithrungen iiber die >Unentbebrlich-
keit dogmatischer Besinnung fiir die Predigt im
Spiegel gegenwirtiger Homiletik« sind fir die
¢kizzierte Position interessant, Trotz einer kri-
tischen Stellungnahme zu M. Josuttis Buch »Ge-
setzlichkeit in der Predigtd® wird das grund-
sitzliche Einverstindnis sichtbar. H. D, Bastians
Grundsatziuflerungen zur homiletischen Theo-
rie werden hingegen negativ kritisiert.

Mit der Nennung des Bonner Religionspidago-
gen ist ein namhafter Reprisentant jener Rich-
tung evangelischer Homiletik genannt, die die
Predigt, zuniichst von systematisch-theologischen
Erwigungen unbelaster, als Kommunikations-
und Informationsgeschehens in der heutigen Ge-
sellschaft, als Form kirchlicher Rede, betrachten
will. Erste Ansitze in dieser Richtung finden
sich in Bastians kleinerer Arbeit »Verfremdung
und Verkiindigungd® wihrend er neuerdings in
dem Buch »Theologie der Fraged* seine >Ideen
zur Grundlegung einer theologischen Dialektik
und zur Kommunikation in der Kirche der Ge-
genwartc — wie der Untertitel lautet — darlegt.
Hinter diesem etwas komplizierten Wortgebilde
steht der Versuch, die Problematik des Fragens
und der Frage als »Grundbefindlichkeit< des
heutigen Menschen aufzuzeigen (soziologisch,
psychologisch, philosophisch, anthropologisch,
politologisch) und von hier aus einen neuen
Ansatz fiir das Verstindnis kirchlicher Rede zu
gewinnen, wobei diese nicht als Antwortgeben
vom »Wort Gottes¢, oder noch deutlicher: nicht
als Wort Gottes als immer schon vorgegebene
und vorgingige Antwort auf alle nur mdglichen
Fragen je konkreten Menschseins verstanden
wird. In einem eigenen Abschnitt beschiftigt sich
Bastian unmittelbar mit der »Frage als Problem
der Homiletik«, bietet darin jedoch nur eine
Kritik einzelner Predigten und ein Modell, das
ihm »die Prinzipien einer homiletischen Didak-
tik der Frage beispielhaft« zu verwirklichen
scheint. Die Arbeit Bastians sollte, auch wenn
sie gerade fiir den homiletischen Bereich nur
einen ersten, aphoristischen Ansatz bietet, un-
bedingt beachtet werden.

Dafl die Problemstellung um Kommunikation,
Verkiindigung und Hermeneutik, homiletische
Didaktik usw. auch in der katholischen Kirche
aufbricht, zeigt die Tagung des Instituts fiir
missionarische Seelsorge (Frankfurt), deren Re-
ferate nun in dem Sammelband »Was bleibt vom
Wort Gottese, hrsg. von F. Schlésser'® vorliegen.
Es finden sich darin Beitrige von J. Blank, K.
Fror, L. Bertsch, W. Betz, H. D. Bastian und
V. Sturm.

Die wichtigste Neuerscheinung, die einer aus-
fithrlichen Vorstellung wert ist, stellt die Reihe
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sPredigtstudienc (s. auch unten) hrsg. von E.
Lange, P. Krusche und D. Réssler dar, deren
erstes Beiheft sich »Zur Theorie und Praxis der
Predigtarbeite duflert!®, E. Lange untersucht in
einem Beitrag zunichst die gegenwirtige Pro-

lematik und weist dabei in die gleiche Rich-
tung wie Bastian, wenn er die Krisis der gegen-
wirtigen Predigt in deren Isolation von allen
anderen Formen der kirchlichen Rede und Kom-
munikation und in ihrer Qualifizierung als
»Wort Gottes« begriindet sieht. Weiterhin unter-
sucht er die »Funktion und Struktur des homi-
letischen Aktes«, wobei eben wiederum nicht die
fiir die Kirche konstitutive >praedicatio verbi
divinic kurzschliissig zum Ausgangspunkt kon-
kreter homiletischer Hermeneutik gemacht wird
(»Das Wort Gottes ist kein Instrument kirch-
licher Rede, so wahr die kirchliche Rede ein
Instrument des Wortes Gottes sein soll«, Ba-
stian), sondern eine Bestimmung, die den homi-
letischen Akt als >Verstindnisbemiithunge sieht,
wobei zunichst der genauere Unterschied zwi-
schen Gemeindepredigt und anderen Kommu-
nikationsbemithungen und -formen der Kirche
(Katechumenat, Religionsunterricht, Erwach-
senenbildung, massenmediale Kommunikation)
aufler acht bleibt, bzw. ausschliefflich in der kon-
kreten Situiertheit einer kirchlichen Rede gesehen
wird. Darin liegt aber die Bedeutung dieses An-
satzes, daf er die Predigt nicht von vornherein
isoliert, divinisiert und magisiert und sie da-
durch der Mbglichkeit einer rational-kritischen
Hermeneutik entzieht. Gerade die katholische
Theologie, die ja — um es oberfldchlich zu sagen
— in ihrem Selbstverstindnis nicht in dem Mafle
und der Intensitit auf die >praedacatio verbi
divinic als ausschlieBliches Konstitutiv der Kir-
chen in der jeweiligen Gegenwart verwiesen ist,
Jkonnte sich diesen hermeneutischen und didak-
tischen Uberlegungen unbefangener 6ffnen, als
es tatsichlich der Fall ist (was natiirlich nicht zu
ginem neuen, isolierten >Sakramentalismus¢< und
zu einem Herabspiclen der Bedeutung verbaler

11 Verkindigung und Forschung (Beiheft zur
,Evangelischen Theologiec Heft 1), Miinchen
1967.

12 M, Josurris, Gesetzlichkeit in der Predigt der
Gegenwart (Studien zur praktischen Theologie),
Miinchen 1966.

15 H, D. BasTIAN, Verfremdung und Verkiindi-
gung. Gibt es eine theologische Informations-
theorie? (Theologische Existenz heute Nr. 217),
Miinchen 1968.

14 H, D. BasTiaN, Theologie der Frage. Ideen
zur Grundlegung einer theologischen Didaktik
der Kommunikation der Kirche in der Gegen-
wart, Miinchen 1969.

15 F, Scurdsser (Hrsg.), Was bleibt vom Wort
Gottes? Glaubensverkiindigung in neuer Spra-
che (Offene Gemeinde 6), Limburg 1968.

18 Zyr Theorie und Praxis der Predigtarbeit
(Predigtstudien Beiheft 1), hrsg. von E. Lange
in Verbindung mit P. Krusche und D. Réssler,
Stuttgart 1968.



Kommunikation fiihren diirfte). Aus der theo-
logischen Aussage, dafl die Predigt Wort Gottes
und Verheiflung sei und diesen Gréfien Raum
gibt, ldfit sich noch keine homiletische Theorie
ableiten und deduzieren. Von Lange wird die
Predigt schliefflich niherhin als »Prozefigesche-
hen zwischen Tradition und Situation« bestimmt
(es fillt die Ahnlichkeit zu neueren formalen
Charakterisierungen des Religionsunterrichts
auf), wobei die besondere — und auch besonders
schwierige — Aufgabe des Predigers darin be-
steht, dafl er sowohl Anwalt der Horergemeinde
in ihrer konkreten Situation als auch Anwalt
der Uberlieferung in der besonderen Gestalt des
Textes sein mufl. Von da aus ergibt sich ein
neues >homiletisches Verfahren:, demgemif auch
die Binde der Predigtstudien aufgebaut sind
(s.u.). Der Band bringt weiterhin noch einen
Beitrag von Bastian zu >Homiletik und Infor-
mationstheoriec, in dem wiederum deutlich be-
tont wird, dafl die Predigt heute als Kommuni-
kations- und Informationsgeschehen der Erdrte-
rung bedarf. H. Schroer weist »Perspektiven
heuntiger Predigtmeditatione auf, wobei er ne-
ben historischer Exegese und Applikation (d. h.
Textauslegung und konkretem Predigtentwurf}
Dokumentation und Integration als wesentliche
Dimensionen des Meditationsvorganges verstan-
den wissen will, ein Anliegen, das in etwa schon
B. Dreher vertritt, wenn er der Predigtmedita-
tion die Aufgabe zuweist, zwischen der bibli-
schen Aussage und der gegenwirtigen Situa-
tion zu vermitteln, d. h, wenn es Aufgabe der
Meditation ist, das historisch Kerygma im Ho-
rizont gegenwirtiger Lebens- und Welterfah-
rung um- und neuzusprechen.

Ein mafigeblicher Grund, der zur Neueinschit-
zung und Neubestimmung gottesdienstlicher
Predigt fiihrte, liegt in der wachsenden Bedeu-
tung kirchlicher Rede bei den Massenkommu-
nikationsmitteln der Gegenwart, deren formale
Bewiltigung nicht einfach durch Applikation
traditioneller Qualifikationen von »Verkiindi-
gung« moglich ist. Deutlich aufgezeigt wurde
dies von H. E. Bahr in seinem Buch »Verkiin-
digung als Information™ vom Problem der
»Offentlichkeit« her, die ja mit massenmedialer
kirchlicher Rede in unmittelbarem Zusammen-
hang steht. M. Josuttis hatte schon zuvor »Bei-
trige zu einer Rundfunkbomiletikd® zusammen-
gestellt. R. Bohren, K. Frér, H. Vogel und M. Jo-
suttis sehen die Problematik vorallem von einem
prifixierten Verkiindigungs- und Evangelisa-
tionsbegriff her, in dessen Dienst — als »Vor-
feld der Evangelisation«, als missionarische Ar-
beit, als vom Evangelium kommende Lebens-
hilfe und -weisung — Rundfunk und Fernsehen
verstanden werden; H. J. Schultz und S. Vier-
zig erwigen die Frage von der Kommunika-
tions- und Offentlichkeitsproblematik her. Eine
der neuesten Erscheinungen auf diesem Gebiet
ist die Arbeit von A. Holl mit dem etwas rei-
ferischen Titel »Gott im NachrichtennetzA1?, die
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fast noch mehr von einem religions-soziologi-
schen als kommunikationstheoretischen Ansatz
ausgeht. Die massenmediale kirchliche Rede be-
rithrt den einzelnen Prediger in den wenigsten
Fillen unmittelbar, Trotzdem ist es notwendig,
die Fragestellung im Auge zu behalten, einmal
wegen der wachsenden Bedeutung dieser Kom-
munikationsformen, zum anderen wegen des
neuen Horizontes, in den von daher der gesam-
te Bereich kirchlicher Rede gestellt wird (von
dem man <Predigts eben nicht von vornherein
1solieren kann) und schliefflich, weil beachtet
werden muff, dafl der Horer der Sonntags- und
Gottesdienstpredigt auch Horer und Adressat
kirchlicher Kommunikation vermittels der Mas-
senmedien ist.

3. Predigtpraktische Literatur

Da das >Geschift« des Predigens unbeschader
aller theoretischen Uberlegungen als Verant-
wortung und Aufgabe des Predigers weitergeht
(und darin ja der Ansatzpunkt fiir alle neuen
Uberlegungen gegeben ist), so muf} schliefilich
noch auf jene Literatur hingewiesen werden, die
unmittelbar zur Vorbereitung der Predigt helfen
will,

Leider liegt hier an Vorbereitungshilfen auf
katholischer Seite an Neuerscheinungen nichts
vor; brauchbar sind die beiden, schon seit ge-
raumer Zeit erscheinenden Reihen > Am Tisch des
Wortese, hrsg. von der Erzabtei Beuron? mit
einer deutlich an der Liturgie orientierten Aus-
legung der Sonn- und Festtagstexte und »Bibli-
sche Predigte, hrsg. von B. Dreher®! mit jeweils
mehreren Predigten zu einer bestimmten Fest-
zeit — im letzten Band — zu alttestamentlichen
Texten. Teils handelt es sich hier um gedruckte
Predigten, teils um im Dreischritt (Exegese,
Meditation, Entwurf) aufgebaute Predigtvor-
bereitungen. Der Mangel an Neuerscheinungen
hidngt damit zusammen, daff das definitive In-
kraftereten der neuen Perikopenordnung unmit-
telbar bevorsteht und daher fiir diesen Zeit-
punkt mehrere Werke geplant oder in Vorbe-

17 H.-E. Baur, Verkindigung als Information.
Zur 6ffentlichen Kommunikation in der demo-
kratischen Gesellschaft (Konkretionen 3), Ham-
burg 1968.

18 M. Josurtis (Hrsg.), Beitrige zu einer Rund-
funkbomiletik, Miinchen 1967.

19 A. Hovi, Gott im Nachrichtennetz. Religidse
Information in der modernen Gesellschafl, Frei-
burg 1969.

0 Am Tisch des Wortes 1-25ff, hrsg. von der
Erzabtei Beuron, Stuttgart 1965 ff.

2t B, Drener (Hrsg.), Biblische Predigt, Frei-
burg 1964 ff.; Bd. 1: G. FESENMAYER, Bibelpre-
digt im Aufbruch; Bd. 2: R. Baumann / W.
Kasper / G. Kore, Adventspredigten; Bd. 3:
U. Protzke / R. Kuiem, Weibnachtspredigten;
Bd. 4: B. DreuER, Biblische Osterpredigten;
Bd. 5: ders. / H. Leroy, Biblische Pfingstpre-
digten; Bd. 6: ders. u. a., Alttestamentliche
Predigten.



reitung sind. Bis dahin wird man sich an Zeit-
schriften halten miissen, wobei vor allem die
biblische-homiletische Zeitschrift »Dienst am
Wort®* den Versuch darstellt, exegetisch-fun-
dierte Textauslegung iiber aktuelle Predigtme-
ditation hin zu einem konkreten Predigtentwurf
zu fithren. Andere Periodica (etwa >Gottes Wort
im Kirchenjahre3, sPraedica verbume* verzich-
ten weithin auf exegetische und meditative Aus-
filhrungen und versuchen so — nicht immer zum
Vorteil — unmittelbar Predigthilfe zu sein.

Auf evangelischer Seite gibt es eine Vielzahl von
Reihenwerken und Einzelbinden mit Predigt-
vorbereitungen oder gehaltenen Predigten (vgl.
auch Literaturverzeichnis bei Dreher, »biblisch
predigen:, 226-235).

An erster Stelle sind hier die Binde der »Pre-
digtstudien® zu erwahnen, die formal einen
vollig neuen Weg beschreiten. Jeder Text wird
von zwei Bearbeitern behandelt, wobei der eine
exegetisch-theologisch vom vorliegenden Schrift-
text ausgeht, der andere mehr von der Situation,
in der die Predigt >ankommen« mufl. Dieses stu-
fenweise Voranschreiten vom Text iiber Predigt-
geschichte und »Wirkungsgeschichte« zu >Einfil-
len, die sich aus der unmittelbaren homileti-
schen Situation ergeben, tiber theologisch syste-
matische Aufarbeitung und die Erhellung der
Gemeindesituation, diese Vielfalt von Punkten,
entstehend in gegenseitiger Kritik und Korrek-
tur der beiden Bearbeiter, bieten dem Prediger
eine reiche Fiille von Inspiration und Material,
wobei der am Ende stehende Predigtentwurf
keineswegs als ultima ratio betrachtet werden
will. Bisher sind von diesen >Predigtstudienc
zwei Halbbinde zur III. Reihe der evangeli-
schen PO erschienen. Fiir die neue katholische
PO méchte man sich ein entsprechendes Pen-
dant zu diesem Werk wiinschen.

Bewihrt ist auch ein evangelisches Standard-
werk von G. Eichholz »Herr tue meine Lippen
aunf8, das in fiinf Binden simtliche Texte der
evangelischen PO behandelt. Eine Neubearbei-
tung dieses Werkes, von der jetzt der erste Band
vorliegt, erscheint unter dem Titel »héren und
fragen< hrsg. von G, Eichholz und A. Falken-
roth??, Schlieflich muf auf die »Gétiinger Pre-
digtmeditationenc hingewiesen werden, die als
Beilage zur Zeitschrift »Pastoraltheologie® nun-
mehr im 22. Jahrgang erscheinen und formal
wie inhaltlich wohl einen Prototyp evangelischer
Predigtarbeit darstellen. Das hier gebotene Mo-
dell der Predigtvorbereitung in dem schon ofter
erwihnten Dreischritt hat sich auf weite Strek-
ken durchgesetzt. Der Mitarbeiterstab ist unge-
heuer grof und weit gestreut und die einzelnen
Vorbereitungen tragen, trotz des homogenen
Aufbaus, den Stempel des jeweiligen Verfas-
sers.

Eine besondere Schwierigkeit fiir den katho-
lischen Prediger wird die alttestamentliche Text-
reihe der neuen PO darstellen, da trotz der
Fiille alttestamentlicher Texte in der Liturgie
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(Propriumsgesidnge) die alttestamentliche Pre-
digt fast iiberhaupt nicht geiibt wird. Der schon
genannte Band aus der Reihe »Biblische Predigt«
ist seit lingerer Zeit der erste und bislang ein-
zige Versuch, alttestamentliche Predigtmodelle
heutigen homiletischen Anforderungen entspre-
chend zu bringen. Ansonsten erweist sich wie-
derum die Heranziehung evangelischer Litera-
tur als notwendig. Man wird z. B. dankbar auf
die »Calwer Predigthilfenc (hrsg. von H. Breit
und C. Westermann®?) zuriickgreifen, in deren
ersten fiinf Bdnden simtliche alttestamentlichen
Texte der evangelischen PO behandelt sind. Der
Aufbau der Bearbeitungen ist dhnlich wie in
den >Géttinger Predigtmeditationenc oder in
>Dienst am Worte, Als Erginzung dazu bieten
diesAlttestamentlichen Predigtenc (hrsg. vonH.-
J. Kraus und H. W. Wolff*) zum Teil hervor-
ragende Beispiele alttestamentlichen Predigens.
Die letzten Bande umfassen Predigten zur Tri-
tojesaia von Kraus und Tacke (Bd. 7), einen Pre-
digtzyklus zur Abrahamsgeschichte (Bd. 8) mit

22 Dienst am Wort. Biblisch-homiletische Zeit-
schrift, Freiburg 1965 ff.

2 Gottes Wort im Kirchenjahr (begr. von H.
Willenbrink), hrsg. von J. ScHuLTE-KiickEL-
HAUS, 3 Bde. pro Jahr, Wiirzburg 1953 ff.

2 Praedica verbum, Donauwdrth.

% Predigtstudien fir das Kirchenjahr 1968/69
(Perikopenreihe III, erster und zweiter Halb-
band), hrsg, von E. LanGe in Verbindung mit
P. KruscHE und D. R&ssLER, Stuttgart-Berlin
1968 £.

% G. Eicunorz, Herr, tue meine Lippen anf.
Eine Predigthilfe, Wuppertal-Barmen 1962 bis
1964: Bd. 1: Die altkirchlichen Evangelien, 1964;
Bd. 2: Die altkirchlichen Episteln, 1959; Bd. 3:
Die neunen Evangelien, 1962; Bd. 4: Die neuen
Episteln, 1963; Bd. 5: Die alttestamentlichen
Perikopen, 1961.

27 G.Eicunorz / A. FaukenrotH (Hrsg.), béren
und fragen. Meditationen in newer Folge V,
Wuppertal-Barmen 1967.

28 Gattinger Predigtmeditationen, hrsg. von M.
FiscHER. Pastoraltheologie. Wissenschafi und
Praxis, Gottingen 1947 fl.

2 Calwer Predigthilfen, hrsg. von H. Breir / C.
WESTERMANN, Stuttgart 1962 ff. Bd. 1: Die atl.
Texte der 3. Reibe, 1964; Bd. 2: Die atl. Texte
der 4. Reibe, 1963; Bd. 3: Die atl. Texte der
5. Reibe, 1965; Bd. 4: Die atl. Texte der 6, Rei-
he, 1965; Bd. 5: Ausgewiblte atl. Texte, 1966;
Bd. 7: Die ntl. Texte der 3. Reibe, 1967.

% H.-J. Kraus / H. W. Worrr (Hrsg.), Ali-
testamentliche Predigten. Neukirchen 1958 ff.
1. Kraus/Worrr, Predigten aus Universitits-
gottesdiensten, 1959; 2. vergriffen; 3. Kraus/
TisBE, Psalmenpredigten, 1958; 4. Worrr, Ho-
sea 1-7. Der Gemeinde ausgelegt, 1959; 5. ders.,
Hosea 8—14. Der Gemeinde ausgelegt, 1961;
6. MILDENBERGER, Festpredigten iiber atl. Texte,
1963; 7. Kraus/TackE, Die Zukunft der Ge-
dngsteten. Predigten iber Texte aus dem III.
Teil des Buches Jesaia, 1964; 8. GOLLWITZER/
Janocke/MaRQUARDT, Unser Vater Abrabam
1967; 9. Josurtis, Predigten zur Geschichte Da-
vids, 1968.



originellen und verbliiffenden Aktualisierungen
und schlieflich Predigten zur Geschichte Davids
(Bd. 9) von M. Josuttis. Nicht nur fiir die Pre-
digtarbeit, sondern auch fiir Unterricht und ge-
meindliche Bibelarbeit gedacht ist das von L.
Schmitt hrsg. Reihenwerk :Schriffauslegung®,
in dem bisher Binde zur Urgeschichte, zu den
Psalmen und zu den neutestamentlichen Pas-
sionstexten erschienen sind. Vom gleichen Her-
ausgeber erschien schon vor einigen Jahren die
»Kleine Predigttypologie®, die in einem ersten
Band Predigten nach bestimmten (Gemeinde-)
Situationen typisiert (Lehr-, Kasual-, Dialog-,
aber auch Funk-, Fernseh-, Kinder-, Laienpre-
digt), im zweiten Band alttestamentliche The-
menkreise und Kirchenjahrspredigten zu alt-
testamentlichen Texten behandelt und in einem
dritten Band in dhnlicher Systematik das NT
bearbeitet, wobei jeder Predigttyp an etlichen
Beispielen illustriert ist. Sehr hilfreich bei der
Benutzung evangelischer Predigtliteratur ist
schlieflich das »Perikopenbuch zur Ordnung der
Predigttextec®, das einen raschen Vergleich der
evangelischen und katholischen PO ermoglicht
und so das Auffinden entsprechender Bearbei-
tungen erleichtert.

Mit dieser Aufzihlung und kurzen Charakteri-
sierung konnte keine Vollstindigkeit erreicht
werden, vor allem, wenn man auf die grofie
Zahl der Einzelwerke blickt, die oft gute Bei-
spiele gehaltener Predigten bieten. Der vorlie-
gende Literaturbericht — enstanden aus der Ar-
beit des Instituts fiir Religionspidagogik und
Kerygmatik an der Universitit Wien — versucht
aber, als Orientierung fiir die gegenwiirtige Dis-
kussion auf dem Gebiet homiletischer Theorie
und als Hinweis auf Predigthilfen zu dienen.

K. H. ScHELkLE, Theologie des Neuen Testa-
ments I, Patmos-Verlag, Diisseldorf 1968

Die Botschaft des Neuen Testaments will durch
die kirchliche Verkiindigung immer von neuem
ausgesprochen werden. Den an der Verkiindigung
Beteiligten, der das Neue Testament in die Hand
nimmt, bedringt stets die Frage: Was ist die
cigentliche Botschaft dieses Buches, was sind seine
Grundthemen, und schlief8lich, wie kann diese Bot-
schaft in die heutige Sprache iibersetzt werden?
Den ersten zwei Fragen will K. H. Schelkle auf
griindliche Weise nachgehen. Dabei 148t sich der
Autor die Themen nicht von der traditionellen
Theologie in die Hand geben, sondern vom Neuen
Testament selbst. So wird in einem ersten Ka-
pitel nach der Welt als der Schépfung Gottes
gefragt. Um die neutestamentlichen Aussagen zu
verstehen, werden die wichtigsten alttestament-
lichen Schépfungsbekenntnisse vorausgeschickt
und entfaltet. Dann werden die Synoptiker zum
Thema der Schépfung befragt. Die paulinische
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Schépfungstheologie wird in ihren Kernsitzen
dargestellt: Gott schuf und schafft aus Nichts —
der Schopfer wirkt in der Welt — der Schopfer
kann in der Schopfung erkannt werden — die
Welt ist durch Christus und in Christus erschaf-
fen — Gott ist die Fiille der Welt und darum
auch des Christen — der Christ ist frei in der
Welt — der Mensch ist Mitte und Schicksal der
Welt. Schlie8lich werden die johanneischen und
die iibrigen Schriften des Neuen Testaments zum
selben Thema befragt. Wer immer in der kirch-
lichen Verkiindigung steht, wird es begriifien,
dafl in einem eigenen Kapitel ein Gesprich mit
dem heutigen Weltverstindnis versucht wird:
biblischer Sch&pfungsglaube und Religionsge-
schichte — biblischer Schopfungsglaube und Na-
turwissenschaften. Ein zweites Kapitel befaf}t
sich mit den Themen »Zeit« und »Geschichte«.
Es wird das alttestamentliche Geschichtsdenken
skizziert, es werden in aller Kiirze die alttesta-
mentlichen Zeitvorstellungen beschrieben und es
wird anschlieflend iiber den Zusammenhang von
Geschichte und Heilsgeschichte nachgedacht. Lei-
der ist dieses Kapitel sehr kurz geraten, aber es
darf erwartet werden, dafl es unter einem an-
deren neutestamentlichen Thema noch ausfiihr-
licher zur Sprache kommt. Das letzte Kapitel
des Buches gilt der Frage nach dem Menschen.
Vom Alten Testament her wird gesagt: Der
Mensch lebt als Leibhaftigkeit — der Mensch ist
in Gottes Ebenbildlichkeit erschaffen — der
Mensch als Mann und Weib — von Anfang an
ist das Bose wirksam. Es werden die wesent-
lichen synoptischen Aussagen {iber den Menschen
zusammengestellt, wichtige Begriffe der jiidi-
schen Apokalyptik kommen zur Sprache. In der
paulinischen Theologie finden sich Themen wie:
der Mensch als Gottes und Christi Bild — Mann
und Weib — Tod und Siinde als Uriibel — Gesetz
und Gerechtigkeit.

Auch die wichtigsten anthropologischen Begriffe
der paulinischen Theologie werden beschrieben.
Das Menschenbild der johanneischen Schriften
wird unter dem Thema »Welt« erorrert (weil
damit die Menschenwelt gemeint ist): Es wird
von den Giitern der Welt, von der Verkehrung
der Welt zum Bosen sowie vom Heil der Welt
gesprochen. Wiederum ist die kurze Konfronta-
tion des biblischen Menschenbildes mit dem
naturwissenschaftlichen und philosophischen sehr
zu begriiffen. Das Buch zeichnet sich durch ein-

3 Schriftanslegung fiir Predigt, Bibelarbeit, Un-
terricht, Stuttgart 1967 . — Die Psalmen, hrsg.
von L. Scumipt, 1. und 2. Halbband, 1967/68;
Die Passionstexte, hrsg. von F. Frey, 1. und 2.
Halbband, 1967/68; Die Urgeschichten, hrsg.
von P, NUcHTERN, 1967.

32 Kleine Predigttypologie, 3 Bde., Stuttgart
1964 .; Bd. 1: L. Scumint (Hrsg.), Die Gemein-
depraxis, 1964; Bd. 2. C. H. Preisker (Hrsg.),
Das Alte Testament, 1965; Bd. 3: L. ScumipT
(Hrsg.), Das Neue Testament, 1965.

3 Perikopenbuch zur Ordnung der Predigttexte,
Berlin 1966.



fache, allgemein verstindliche Darstellungsweise
aus. Es ist iibersichtlich in der Fragestellung, un-
wesentliche und nebensichliche Fragen sind aus-
geklammert. Fiir den, der sich mit einem be-
stimmten Thema niher beschiftigen méchte, fin-
det sich bei jedem Kapitel ein Literaturverzeich-
nis in Auswahl. So kann das Buch der prak-
tischen kirchlichen Verkiindigung in allen ihren
Formen einen guten Dienst leisten. Freilich be-
ginnt bei dem Buch erst die eigentliche, selb-
stindige Arbeit des Verkiindigers: das Uberset-
zen der biblischen Botschaft in heutige Sprache.

Anton Grabner-Haider

Zur Diskussion

Hermann- Josef Lauter OFM
Uber die Wiedereinfithrung
des Diakonats

In Heft 1/1969 hat Hildegard Harmsen alle in
der bisherigen Diskussion um den Diakonat
vorgebrachten Einwinde gegen dessen theolo-
gische Begriindung zusammengestellt und im
einzelnen noch erginzt. Als Mitglied einer bi-
schoflichen Kommission fiir Fragen des Dia-
konates habe ich mich seit lingerem mit diesen
Fragen befafit. Ich muf} gestehen, daff mich die
bisher vorgebrachten Theorien dogmatischer Art
auch nicht ganz iiberzeugt und befriedigt ha-
ben. Es scheint mir wenig ergiebig zu sein, an
diesen Theorien weiterzubasteln; statt dessen
méchte ich eine mehr pragmatische Sicht emp-
fehlen, in der sich die Dinge etwa folgender-
maflen darstellen:

Die Beweggriinde fiir die Wiedereinfiihrung
des Diakonats sind einmal die seelsorgliche
Notsituation, zum anderen die Reaktivierung
der Laien in der Kirche. Die Ausiibung diakoni-
scher Dienste kann in zweifacher Form ge-
schehen: 1. in einem mehr sporadischen Einsatz
(z.B. als gelegentliche Predigt eines Laien im
Gottesdienst); 2. in einem dauerhaften, festen
Engagement (= Amt). Wenn letzteres gegeben
ist, empfiehlt sich eine Institutionalisierung die-
ses Einsatzes durch die Kirche; nur auf diese
Weise kann die Ausbildung und Priifung der
in Frage kommenden Personen gesichert wer-
den. Hinzu kommen u.U. Fragen der Besol-
dung wu. i.

Wenn die Kirche ein (im theologischen Sinne)
kirchliches Amt verleiht, dann verleiht sie auch
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kraft apostolischer Vollmacht die dazu erfor-
derliche Amtsgnade. Das aber geschicht in die-
sem Fall nach apostolischem Vorbild durch die
Handauflegung des Bischofs, was die Kirche als
sakramentale Weihe auffafft (die man heute
bekanntlich mehr funktional als statisch-seins-
haft zu verstehen geneigt ist).

Sieht man den Diakonat in dieser Weise prag-
matisch (und ich glaube, dafl die Apostel ihn
auch so verstanden und durch ihre Handauf-
legung bestitigt haben), dann kann man sich
die etwas kiinstlichen Spekulationen dogmati-
scher Art ersparen.

Die Wiedereinfiihrung des amtlichen Diako-
nats hat sich fiir die Kirche als notwendig er-
wiesen, und der iiberraschend starke Zudrang
zu diesem Amt diirfte auch als ein Zeichen
dafiir zu werten sein, dafl bei dieser Mafinahme
des Konzils der Heilige Geist beteiligt war.
Vielleicht wird sich das in nicht ferner Zukunft
noch unter einer anderen Riicksicht bestitigen.
Vieles deutet darauf hin, dafl die priesterliche
Seelsorge in absehbarer Zeit nicht mehr mit den
hauptamtlichen (zolibatiren) Berufen allein
geleistet werden kann. Das gilt heute schon fiir
Lateinamerika und kann morgen auch bei uns
zulande gelten. Zur Behebung dieses Notstan-
des wird von weitblidkenden Theologen wie
F. Klostermann, K. Rahner, Y. Congar und
Pastoralsoziologen wie O. Schreuder und N.
Greinacher die Wiedereinfithrung des meben-
beruflichen (und natiirlich nichtzdlibatiren)
Presbyterates vorgeschlagen. Sicher wiirde der
Anreiz dazu noch gréfer sein als beim Diako-
nat, und es wiirden sich — nach dem Zudrang
zum Diakonat zu urteilen — viele geeignete Be-
werber fiir dieses Amt finden, das genau dem
urkirchlichen Presbyterrat entspriche. Das ist
gewill Futurologie, aber eine allen Ernstes zu
betreibende, wenn man von dem Grundsatz
ausgeht: suprema lex salus animarum. Die Kir-
che hat schlieflich von Christus nicht den Auf-
trag bekommen, den Zolibat zur einzig erlaub-
ten apostolischen Lebensform zu erheben, son-
dern Seelsorge zu betreiben. Und wenn sich
herausstellen sollte, daff sie diesen gottlichen
Auftrag mit den zdlibatiren Berufen allein
nicht mehr leisten kann, ist es ihr nicht nur
erlaubt, sondern hat sie die Pflicht, neue Mog-
lichkeiten zu schaffen.!

Im Gang dieser Entwicklung konnte die Wie-
dereinfilhrung des Diakonates sich einmal als

! Wenn ein Bischof in der Nihe von Rio de
Janeiro zur Betreuung von 1,2 Millionen Ka-
tholiken 67 Priester zur Verfligung hat — und
das ist fiir Lateinamerika kein Ausnahmefall —,
dann mufl die Kirche sich fragen, ob sie solche
Zustinde auf die Dauer verantworten kann.
Dieser Bischof sagte mir, daf} er die Einfiih-
rung des nebenberuflichen Presbyterates fiir
seine Ditzese fiir wiinschenswert halte. Hohere
Ordensobere aus Brasilien #uflerten sich in
gleichem Sinne.



providentielle Vorstufe erweisen (was nicht hei-
Ren soll, daf der Diakonat nur unter dieser
Riidssicht zu bewerten sei, er mufl vielmehr
primir in seinem Eigen-sinn gesehen werden).
Das Kirchenvolk erlebt im Diakon schon jetzt
den verheirateten Kleriker. Das wird es ihm
einmal erleichtern, auch den verheirateten Prie-
ster zu akzeptieren. Und warum sollte nicht der
nebenberufliche Presbyterat auch personell aus
dem nebenberuflichen Diakonat erwachsen?

Zum Problem der Homosexualitit

Ich war sehr verwundert, als ich in der Dia-
konia,Heft 6, Jahrgang 1968, zwei Artikel iiber
die Homosexualitit vorfand, Ist das moglich,
daf in einer katholischen theologischen Fach-
schrift, die dazu noch in Deutschland mit sei-
nem omindsen Strafparagraphen 175 erscheint,
dieses heifle Eisen endlich einmal mutig ange-
padst wird? Das Thema von der Homosexualitit
wird ja schon von den Schiilern der oberen
Klassen zeitweise lebhaft diskutiert. Und in der
Theologie sollte es ziichtig verschwiegen wer-
den? Wie wurde es doch in den Biichern der
Moraltheologie mit ein paar diirren, blutleeren
Sitzen abgetan, so dafl die Studenten, die nicht
gerade aus Grofistidten kamen, der Auffassung
sein mufiten, die Homosexualitit sei eine him-
melschreiende Siinde, die praktisch kaum je
vorkomme.

Dementsprechend ist dann oft genug auch im
Beichtstuhl verfahren worden. Man hielt jeden
Homophilen fiir einen Bubenschinder und Ju-
gendverfiihrer.

Ich habe im Laufe der Zeit mit zahlreichen
Homophilen in und auflerhalb des Beichtstuhls
Kontakt bekommen. Ich fand unter ihnen oft
schr achtbare und charaktervolle Menschen,
nicht wenige intelligente und sensible Typen.
Ich hatte mir auch fiir das Verstindnis und die
Seelsorge dieser Leute Biicher angeschafft oder
auch geschenkt erhalten — denn der Homophile
ist nicht selten auch ein sehr dankbarer Mensch,
wenn er sich verstanden fithlt —, und so konnte
ich die Bildungsliicken von der Moraltheologie
her in diesem Sektor schliefen und vielen ver-
dngstigten Minnern jeden Alters eine geistliche
Hilfe anbieten.

Wir haben an diesen Menschen noch vieles gut-
zumachen, was gerade von der Kirche her aus
Unkenntnis gesiindigt worden ist. Denken wir
nur an die grofle Zahl von Homoeroten, die auf
den Scheiterhaufen des 16. und 17. Jahrhunderts
umkommen mufite. Nicht zu schweigen von der
Diskriminierung, der heute noch selbst in jenen
Lindern, die eine verniinftige Strafgesetzgebung
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cingefithrt haben, der homophile Mann aus-
gesetzt ist. Darum verdienen solche Artikel wie
die zwei erwihnten von Overing und Vermeu-
len unsere hochste Anerkennung.

Im Anschluff an diese zwei wegweisenden Ar-
tikel erlaube ich mir, noch auf eine Neuerschei-
nung hinzuweisen. Im Sommer 1968 ist im Wal-
ter-Verlag Olten/Freiburg endlich einmal von
katholischer Seite eine sehr aufschlufireiche Stu-
die erschienen, die wissenschaftlich und seelsorg-
lich {iberaus gediegen ist und fiir alle Seelsor-
ger eine willkommene Handweisung bietet:
HERMAN VAN DE SeijkeRr, Die gleichgeschlecht-
liche Zuneigung, Das Buch verdient gerade im
deutschen Sprachbereich weiteste Verbreitung.

Hinweise

Heinz SCHUSTER, Dr. theol., Priesterweihe 1955,
seit 1966 Dozent fiir Theologie und Religions-
pidagogik an der Pidagogischen Hochschule
Saarbriicken, Direktor der Sektionsleitung fiir
Pastoraltheologie von Concilium. Verdffent-
lichte u. a. Die praktische Theologie als wissen-
schaftliche theologische Lehre iiber den je jetzt
aufgegebenen Vollzug der Kirche.

Anschrift: 6600 Saarbriicken, Ottstrafie 4.

Wir machen unsere Leser darauf aufmerksam,
dafl der in Diakonia (Heft 3/1969) veriffent-
lichte Artikel von Professor Dr. Johannes Neu-
mann, >Moglichkeiten des kanonischen Rechts
fiir die Seelsorge an konfessionsverschiedenen
Ehenc in den im Herbst dieses Jahres im Mat-
thias-Griinewald-Verlag erscheinenden Sammel-
band >Christliche Einbeit in der Ehe. Empfeh-
lungen zur Seelsorge an bekenntnisverschiedenen
Ehen< aufgenommen wird.



Herbert Vorgrimler

Das BuBsakrament —
iuris divini?
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Das von der Schriftleitung formulierte Thema dieses
kleinen Aufsatzes zeigt gut an, um welche wichtigen
Fragenkomplexe der heutigen kirchlichen Theologie und
Praxis es hier geht.

Die Existenz eines »>ius divinumc« bei gewissen institutio-
nellen Elementen der Kirche (worunter die Sakramente
ja auch zu rechnen sind) wird heute stillschweigend oder
ausdriicklich dort bezweifelt, wo man glaubt, fiir den
Nachweis dieser Existenz diirfe man sich ausschlieRlich
der historisch-kritischen Exegese bedienen. Dazu kommt
noch eine ungeschichtliche Fixierung auf den >histori-
schen Jesus¢, dessen ipsissima vox und dessen Handeln,
so dafl, was bei ithm nicht mit historisch-kritischer Me-
thode nachweisbar ist, von vornherein als weniger be-
langvoll gilt. Es ist klar, daff fiir diese Auffassung nur
noch ganz wenige Fragmente eines >ius divinumc {ibrig-
bleiben (falls dann der >historische Jesus« iiberhaupt im-
stande war, ein solches zu setzen). Uberdies besteht —
als Folge und Reaktion auf die Hypertrophie des hier-
archischen Denkens von der Kirche und auf die alles
normierende Vorherrschaft des Kirchenrechts — heute
eine weitverbreitete Allergie gegen die Kategorien >ius
divinum¢, >Gewalte, >Vollmacht« und dergleichen, bei
der sich oft kaum ausmachen lif}t, ob sie sich gegen die
hifliche Sprache der Kanonisten richtet oder ob die Exi-
stenz der Sache selbst bestritten wird.

Die heutige Krise des Buflsakraments entstand sicher
nicht durch derartige exegetische und dogmatische Fra-
gen zum >ius divinume, sondern aller Wahrscheinlichkeit
nach durch den Stau eines Unbehagens: gegen den for-
malistischen Mechanismus nicht nur des Oft-Beichten-
miissens, sondern auch des Alles-oft-Beichtenkénnens,
gegen die Versuchung zur leichtfertigen Absicherung,
gegen die Moralkasuistik, gegen das Unvermdgen der
>Seelenfiihrer«. Nachdem dieses Unbehagen aber einmal
eine gewisse Breite erreicht hatte, suchte es unvermeid-
lich seine theoretische Artikulation und meinte, sie aus
den exegetischen und kirchengeschichtlichen Befunden
zu diesem Sakrament ableiten zu kdnnen. Das duflert
sich unter anderem in der Unbefangenheit, mit der heute
(unter Berufung auf Ménchs-, Diakonen- und Laien-
beichte) personliche Aussprachen ohne Priester, ohne
Absolution, mit oder ohne Gebet, auch in Priestersemi-
naren als ordentlicher Weg der kirchlichen Siindenver-
gebung angeschen werden, oder in der Art, wie oft
undifferenziert die Bufandacht als sakramental verstan-
den, als normaler Weg empfohlen und zugleich auf das
Einzelbekenntnis verzichtet wird (unter Berufung dar-
auf, dafl der Gemeinde als ganzer die Vollmacht der
Siindenvergebung zugesprochen worden sei [Mt 18, 18]
und daf die Kirche befugt sei, den konkreten Vollzug
der Sakramente festzulegen).



1. Die Existenz
des Bufisakramentes
»iuris divinic
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Hier soll nun nicht auf diese neuen Versuche als solche
eingegangen werden. Es geht vielmehr nur um die Be-
grindungen, um die Art und Weise, wie argumentiert
wird. Denn wenn Reformen eine Zukunft haben sollen,
miissen sie vor der bisherigen Geschichte der Kirche be-
stehen konnen, indem sie diese nicht total desavouieren,
sondern das bleibend Giiltige daran >aufzuheben« suchen.

Im folgenden gehen wir von der Lehre des Konzils von
Trient 1551 iiber das Sakrament der Bufe aus, nicht um
uns auf einen geschiitzten autoritir-dogmatischen Stand-
punkt zuriickzuziehen, sondern um die Arbeit und den
Konsens jener Bischéfe und Theologen zu respektieren,
die sich vor iiber 400 Jahren auf 9 Kapitel und 15 Cano-
nes zur Sache einigten und die davon iiberzeugt waren,
damit eine 1500jihrige Glaubensreflexion der Kirche
exakt wiederzugeben.

Im 1.Canon wird gesagt, in der katholischen Kirche sei
die Bufle »wirklich und eigentlich ein von Christus, un-
serem Herrn, eingesetztes Sakrament« (Newuner-Roos
572). Die Existenz des Bufisakramentes >iuris divinic
wird hier ausdriicklich und eigens mit dem stirksten
Engagement, iiber das jenes Konzil verfiigte, gelehrt: in
der Form eines Canons mit beigefiigtem Anathem. Es
wiirde in der Diskussion nicht viel weiterhelfen, wenn
man sich der Canones leichthin entledigte mit dem
Hinweis darauf, dafl die Anatheme von Trient auch
Disziplinarentscheide schiitzen wollten und somit eine
Verpflichtung zu einer >fides divina et catholica< nicht
unbedingt in Frage komme. Denn auch der Aussage-
inhalt und der dogmengeschichtliche Kontext dieser
Canones sind zu beriicksichtigen, und diese zusammen-
genommen ergeben eben doch die Absicht des Konzils,
definitiv und unwiderruflich zu sprechen.

Die heute unumgingliche Frage lautet, ob nun diese ent-
schieden vorgebrachte Lehre von Trient angesichts der
neueren Exegese noch bestehenbleiben konne. Auch auf
die Gefahr hin, in banale Wiederholungen zu verfallen,
muf hier doch festgehalten werden: Die neuere Exegese
ist mit Hilfe ihrer historisch-kritischen Methode nicht
imstande, den einstigen belangvollen Vorgang zu rekon-
struieren und den fiir uns heute relevanten Sachver-
halt ans Licht zu heben. Was jemals belangvoll war
und bewufit kiinftigen Generationen iiberliefert werden
sollte, ist geprigt vom Andenken, von den Zutaten und
Interpretationen des Gedichtnisses der spiteren. Die
Schichten sind nicht mehr voneinander abzuheben, so
dafl man mit Sicherheit auf den harten Kern, auf das
Urgestein stoflen wiirde. Vielmehr ist der harte Kern
nur in Gestalt des Ganzen da. Wer der historisch-kriti-
schen Methode auf den Leim geht, verfillt nicht nur
einem naiven Historismus und Wissenschaftspathos, er
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muf} auch von der Methode her immer stirker reduzie-
ren und gerit darum in Gefahr, unaufgebbare Elemente
des harten Kerns selbst wegzuoperieren. In dieser Ge-
fahr sind heute viele von denen, die programmatisch
erkldren, das Dogma sei am Wort Gottes zu messen,
dabei stillschweigend das Wort Gottes mit den Hypo-
thesen der neueren Exegese identifizieren und dies auch
noch fiir besonders kumenisch halten.

Nach dieser notwendigen Vorbemerkung konnen wir
hinsichtlich der biblischen Begriindung des Buflsakra-
mentes doch folgendes festhalten. Auf Jesus selbst geht
der Imperativ zuriick, sein Jiinger miisse in einer gré-
Beren Gerechtigkeit sein als in der durch menschliche
Anstrengungen errungenen Gerechtigkeit (deren Exi-
stenz er nicht bezweifelt, deren vélliges Ungeniigen vor
Gott er aber enthiillt). Das heifit: Weil Gott es ist, der
allein die vollkommene Gerechtigkeit zustande bringt,
darf er sie auch vom Menschen fordern. Ebenfalls auf
Jesus selbst geht die Vorstellung zuriick, auflerhalb die-
ses >Raumes« der von Gott geschenkten Gerechtigkeit sei
nicht ein indifferenter, neutraler, gleichsam weltlicher
Raum, sondern nur der >Raum< des Verderbens, des
Bosen, des Unheils, in den der Mensch hineingeraten
kann, der sich der Gnadengerechtigkeit Gottes verwei-
gert. Bis dahin wird, soweit ich sehe, auch ein extrem
kritischer Exeget folgen.

Daraus ergibt sich die Frage: Hat Jesus die Mdglich-
keit einer wiederholten Metanoia in Betracht gezogen?
Konnte fiir ihn ein Mensch mehrmals durch eigene Ver-
weigerung vor Gott in den Bereich des Unheils fallen
und durch Gottes Gnade wieder herausgerissen werden?
Dariiber lassen sich rein historisch nur Mutmaflungen
aufgrund des Gesamtbildes anstellen. Wer meint, die
Frage mit Nein beantworten zu miissen, der kann sich
auf die Naherwartung Jesu und den daraus erklirbaren
radikalen Ernst seiner Mahnworte stiitzen. Wer glaubrt,
die Frage mit Ja beantworten zu diirfen, der wird sich
auf die uneingeschrankte Siinderliebe Jesu und auf seine
Verkiindigung des Erbarmens Gottes berufen, das keine
Fristen und kein >Unmdglich< kennt. Dieser Alternative
gesellt sich dann noch die Frage hinzu, ob Jesus — falls
er nicht in seiner Naherwartung ein absolutes geschicht-
liches Ende in Betracht gezogen hat — wenigstens die
wichtigsten gesellschaftlich-institutionellen Elemente fiir
den >Fortgang seiner Sache« bereitgelegt hat, eine Frage,
die man frither unbeschwerter und unnuancierter so for-
muliert hat: Wollte oder stiftete Jesus eine Kirche?
Wir konnen diese Frage hier nur im Hinblick auf das
Bufisakrament angehen, und in diesem Zusammenhang
ist zu sagen: In den frithchristlichen Gemeinden, beson-
ders bei Paulus, sind so viele Hinweise auf eine Buf3-
disziplin enthalten und so deutliche Jesusworte itiber
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Siinde und Siindenvergebung iiberliefert, dafl das Bufi-
sakrament dem Uberlieferungswert nach in die nichste
Néhe von Eucharistie und Taufe gehdrt und daf man
durchaus die Frage auch einmal so stellen diirfte: Geben
diese Widerspiegelungen der frithesten sakramentalen
Praxis nicht Anlaf genug, um Jesu Willen zur Kirche
doch ernsthaft in Betracht zu ziehen?

Wir haben fiir die Anfinge des Bufisakramentes Zeug-
nisse, wie sie dhnlich differenziert auch bei anderen in-
stitutionellen Elementen der Kirche gegeben sind. Die
dltesten Zeugnisse zeigen eine bestimmte Praxis der Kir-
che. Im Fall des sakramentalen Bufiverfahrens beruht
diese Praxis auf der Uberlegung, dafl gewisse Verhal-
tensweisen bei einem Christen sich mit der Heiligkeit
der christlichen Gemeinde nicht vereinbaren lassen. Diese
Uberlegung ldf8t sich, wie eben gesagt, durchaus histo-
risch-kritisch auf Jesus selbst zuriidkfithren. Die Praxis
bestand darin, daf (nach Mahnungen und Zureden) die
Gemeinde sich auf den Spruch des Apostels hin von dem
uneinsichtigen Siinder zu distanzieren hatte, was min-
destens sein Fernhalten von der eucharistischen Tisch-
gemeinschaft bedeutete. Bei dieser Weise des Vorgehens
wird selbstverstindlich >Material< aus dem Alten Bund
verwendet, so wie das auch Jesus selbst tat, als er sich
taufen liefl, als er in der Synagoge lehrte, in der Begriff-
lichkeit seiner Predigt usw. Im Fall des Buflverfahrens
bestand dieses >Material< in der Distanzierung der Ge-
meinde vom hartnickigen Siinder, wie das sehr dhnlich
von der synagogalen Gemeinde praktiziert wurde, wo-
bei sich die christliche wie die jiidische Gemeinde auf das
deuteronomische Prinzip beriefen, der Siinder solle aus
der Mitte der heiligen Gemeinde entfernt werden. In
der Gemeinde des Neuen Bundes war damit jedoch nicht
(sowenig wie in den synagogalen Gemeinden) das letzte
Wort {iber den Siinder gesprochen. Der Umkehrwillige
konnte wieder in die volle, d. h. auch und gerade eucha-
ristische Gemeinschaft aufgenommen werden. Hier hatte
ebenfalls der Apostel entscheidend mitzureden: Er war
es, der {iber die Aufrichtigkeit der Reue ein Urteil abgab.
Diese Praxis der friithchristlichen Gemeinden bestand
zweifellos bereits vor der Endredaktion unserer Evan-
gelien. Deren Schlufredaktoren hatten Gemeinden vor
Augen, in denen nach der individuellen Bekehrung wie-
der Riickfille vorgekommen waren, in denen massive
Siinden vorkamen, in denen sich aber auch die Frage nach
einer >zweiten Umkehr« stellte. Man mufl unbefangen
damit rechnen, daff die Schlufiredaktoren der Evange-
lien im Hinblick auf diese Situation der Gemeinden
Jesus deutlichere Worte in den Mund legten, als er sie
ausgesprochen hatte. Das ist wahrscheinlich bei Mt 18,
15-18 der Fall. Noch wahrscheinlicher ist es freilich,
dafl Jesus selbst, und zwar der Auferstandene, zu den
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Elfen, nicht nur als seinen Jiingern, sondern als amt-
lichen Reprdsentanten, von der Siindenvergebung sprach,
denn schon er hatte in der Gemeinde seiner engsten An-
hanger Streit, Eifersiichteleien, unmifligen Ehrgeiz,
Habgier, Feigheit im Bekenntnis, kurzum die ersten
Siinden von Christen erfahren miissen, Siinden von Men-
schen, die durch die radikale erste Umkehr bereits hin-
durchgegangen waren. Warum also sollte er fiir die Zeit
nach seinem Weggang die Moglichkeit einer >zweiten
Umkehr« nicht in Betracht gezogen und nicht dariiber
gesprochen haben? Hinweise darauf sind in Mt 16, 19
enthalten, der Zusage des Bindens und Losens, die vom
Matthius-Redaktor vorverlegt und in die Szene von
Caesarea Philippi hineinkomponiert wurde, sowie in
Jo 20,22{, einer Uberlieferungsvariante von Mt 16,19.
Gerade in der Wahl des Begriffspaares sBinden und L&-
sen< liegt ein Hinweis auf die Herkunft von Jesus selbst.
Weitaus die meisten Exegeten, die sich mit diesem Be-
griffspaar befassen, iibernehmen kritiklos die Interpre-
tation von Billerbeds, wonach es in erster Linie »auto-
ritativ verbieten bzw. erlaubenc, in zweiter Linie auch
Verhingung und Aufhebung des Synagogenbannes be-
deute. Diese Interpretation ist in mehrfacher Hinsicht
duflerst zweifelhaft. Das von Billerbeck herangezogene
Material ist viel zu jung, um dunkle Wendungen der
Evangelien illustrieren zu konnen. Billerbecks Kom-
mentar wihlt zudem jene Zeugnisse aus dem jiidischen
Schrifttum aus, die seiner Auffassung von Gemeinde-
leitung und -zucht mdglichst nahekommen, also von
einem katholischen Verstindnis mdglichst weit entfernt
sind. Er verwendet das Material dazu, um Jesus als den
Stifter einer Kirche des Wortes und der Schriftgelehrten
zu zeigen. >Binden und L&sen« als »autoritativ verbie-
ten bzw. erlauben« paflt genau in ein exklusiv rabbini-
sches Milieu. Warum aber haben die fiir die griechische
Evangelienfassung verantwortlichen Redaktoren das
Begriffspaar nicht, wie in mehreren anderen Fillen, ver-
deutlicht und interpretiert? Konnten siebeiallen Hérern
und Lesern rabbinische Fachbegriffe als bekannt voraus-
setzen? Die angezeigten Probleme lassen sich [6sen, wenn
man die #ltere, dimonologische Bedeutung von >Binden
und Losen¢< annimmt. Sie trifft natiirlich auf Wider-
stinde in einer Zeit, die das Bise und den Bdsen allzu
gern entmythologisiert. Jedoch stimmt sie mit Jesu Wir-
ken gegen die bosen Michte — die durch Menschen mich-
tig sind — iiberein. Und gerade sie trifft sich mit der
paulinischen Wendung »dem Satan iibergeben«, die im
Hinblick auf hartnidkige Siinder vorkommt.

Es ist wenig wahrscheinlich, daf Jesus im Billerbeck-
schen Sinn derart ins einzelne gehend eine Kirche stif-
tete, dafl er darin eine rabbinische Instanz vorsah, die
als Schriftinterpretin autoritativ verbieten und erlau-
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ben solle. Es ist aber durchaus wahrscheinlich, daf}
Jesus seinem engsten Kreis (nachésterlich den Elfen) den
Auftrag gab, Siinde in der Gemeinschaft der Glauben-
den nicht zu tolerieren, vielmehr in den Bereich des Un-
heils zu verweisen (zu binden), dem reuigen Siinder aber
nach seiner zweiten Umkehr zu vergeben (zu I8sen),
d. h. ihn aus dem Bereich des Unheils zu befreien. In
diesem Sinn kommt das Begriffspaar >Binden und Losen«
im Alten Testament, im Neuen Testament (aufler an
den klassischen Stellen Mt 16,19 und 18,18) ud im
Alten Orient so hiufig vor, daf} es in der Tat nicht in-
terpretiert und verdeutlicht werden mufite.

In rein historischer Argumentation ist nun m.E. folgen-
des entscheidend. Die Praxis der frithchristlichen Ge-
meinden steht zeitlich so nah beim >historischen Jesuse,
stimmt mit seiner Ubernahme von >Material< aus dem
Alten Bund so sehr zusammen, gehdrt so sehr in seine
Linie der Reaktion gegen das Bose und den Bésen, dafl
das sakramentale Bufiverfahren auf keinen Fall eine
reine Erfindung des Frithkatholizismus sein kann. Kltere
Handbiicher der Dogmatik haben zu schlicht und ein-
fach (parallel zur Eucharistielehre) behauptet, Jesus
habe Mt 16,19 das Buflsakrament angekiindigt und
Jo 20, 22 f definitiv gestiftet. Wer sich exegetisch gegen
diese Vereinfachung wehrt, der hat durchaus recht. Eben-
so wire es aber eine historische Primitivitit, wenn man
behaupten wollte, die wesentlichen Elemente des Bufi-
sakramentes hitten {iberhaupt nichts mit Jesus zu tun.
Was von ihm her vorgegeben ist, war fiir die frithkirch-
liche Bufltheologie und -praxis ausreichend, und zwar
so sehr, dafl der Begriff >Einsetzung¢ (durch Jesus) —
wenn man ihn nicht zu formalistisch prefit — darauf noch
angewendet werden kann.

Das Konzil von Trient spricht von drei »Teilen« des
Bufisakraments: Reue, Bekenntnis und Genugtuung (Ca-
non 4). Nur beim Bekenntnis verwendet es den Aus-
druck »ius divinum«. Abgesehen von den Umstinden
der konziliaren Diskussion, war es sachlich nicht notwen-
dig, bei Reue und Genugtuung eigens von >ius divinumc«
zu sprechen, denn die Reue kann angesichts der Meta-
noia-Predigt Jesu ohne weiteres als Forderung siuris
divini< bezeichnet werden, und hinsichtlich der Genug-
tuung sagt das Konzil (Canon 14), die Werke der Ge-
nungtuung der Biiflenden geschihen durch Jesus Chri-
stus, so dafl sich hier, wo er selbst fiir uns eintritt, die
Frage eriibrigt, ob es sich um eine Forderung oder Ein-
setzung »>iuris divini< handelt. Anders jedoch beim Be-
kenntnis.

Hier sagt das Konzil von Trient zunichst, das sakra-
mentale Bekenntnis sei »nach gottlichem Recht einge-
setzt« (Canon 6; Neuner-Roos 577). Die Art des Be-
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kenntnisses, die das Konzil meint, wird im gleichen
Canon verdeutlicht: das geheime Siindenbekenntnis vor
dem Priester allein sei der Einsetzung und dem Auftrag
Christi entsprechend; es sei keine menschliche Erfindung.
Weiter betont das Konzil, es sei »nach gottlichem Recht
notwendig, im Bufisakrament alle Todsiinden einzeln zu
bekennen, deren man sich nach schuldiger und sorgfil-
tiger Erwigung erinnert, auch die verborgenen und die
gegen die letzten zwei der zehn Gebote, ebenso die Um-
stinde, die die Art der Siinde indern« (Canon 7; Neu-
ner-Roos 578). Das sind sehr klare und eindeutige Aufle-
rungen, die in der heutigen Diskussion iiber die Reform
des Buflsakraments meist ginzlich ignoriert werden.
Wer nicht behaupten will, das Konzil habe sich in die-
sen Canones geirrt (und ich sehe wirklich keine Moglich-
keit, das als Katholik zu behaupten), der findet einen
ersten Verstindniszugang in der Deutung des >ius divi-
numc« bei Karl Rahner. >Ius divinum« ist — anders hitte
der Begriff keinen Sinn — etwas Geoffenbartes. Meines
Erachtens ist Rahners Hinweis nicht nur fiir das Pro-
blem des >ius divinums, sondern fiir die Frage nach der
Offenbarung {iberhaupt von gréfiter Bedeutung, dafl
Offenbarung nicht notwendig bloff passives Héren ist,
sondern auch spontane Entscheidung sein kann (die
natiirlich letztlich von Gott pridefiniert ist). Diese Ent-
scheidung hat die Gestalt einer Wahl unter mehreren
Mboglichkeiten. Ganz offenkundig stand die Kirche auch
hinsichtlich der konkreten Ausgestaltung des Bufisakra-
mentes vor einer Wahl unter mehreren Moglichkeiten;
sie hat diese Entscheidung als dringlich empfunden und
definitiv getroffen. Man braucht nicht zu behaupten,
diese Entscheidung sei als »>ius divinum« vom Himmel
gefallen; sie kann ein relativ langer geschichtlicher Pro-
zefl gewesen sein; so aber, wie sie von Trient formuliert
wurde, ist sie endgiiltig und unumkehrbar. Die Bedin-
gungen, dafl bei dieser Entscheidung der Kirche »ius
divinume« zustande kam, sind im Fall des prizis be-
stimmten sakramentalen Bekenntnisses erfiillt: Die Ent-
scheidung ist legitim und sie ist, wie Rahner sagt, »we-
sensgemifl«, denn sie kann nicht als wesenswidrig, sie
braucht aber auch nicht als wesensnotwendig nachge-
wiesen werden. (Rahners Begriff der »Wesensgemif3-
heit« stimmt exakt mit der Argumentation des Trienter
Konzils iiberein, wenn es in Canon 6 das >ius divinums
des sakramentalen Bekenntnisses damit erldutert, dafl
dieses Bekenntnis »der Einsetzung und dem Auftrag
Christi entsprechend« sei; es braucht also nur eine Ent-
sprechung, nicht um jeden Preis einen formellen, aus-
driicklichen Akt Christi.)

Das Verstindnis der Trienter Entscheidung kann weiter
dadurch erleichtert werden, dafl man bedenkt, wie sehr
sich das Konzil hier zum Anwalt der gesellschaftlichen
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oder, wenn man so will, der politischen Dimension der
Kirche und des Menschen in der Kirche macht; ferner,
wie sehr hier die Vorstellung abgewehrt wird, es gebe
einen Bereich menschlicher Innerlichkeit, der sich nach
auflen hin {iberhaupt nicht manifestiere und im Bereich
des Aufleren und Greifbaren nicht relevant werde. Auch
so gesehen haben die Auflerungen des Konzils grund-
sitzliche Bedeutung. Es sei jedoch gestattet, auf eine
aktuelle Seite hinzuweisen. Wer innerhalb der Kirche
heute gegen das sakramentale Einzelbekenntnis Sturm
lduft mit der Behauptung, der >heutige Mensch« wolle
seine Intimsphire unangetastet wissen, er bringe es nicht
fertig, anderen seinen Seelenzustand zu offenbaren, nur
Gott allein kdnne er es sagen, der hat eine bereits anti-
quierte Vorstellung vom >heutigen Menschen«. Es ist der
Enttabuisierung und Sozialisierung in der heutigen Ge-
sellschaft zu danken, dafl ungeschminkter und unge-
hemmter als friiher iiber innere und duflere Vorginge
gesprochen werden kann, und dafl Selbstkritik ganz und
gar nicht als ehrenriihrig gilt. Damit kann jenes dialo-
gische Prinzip wieder zur Geltung kommen, das als
Sich-Aufschliefen, Informierenlassen und Diskutieren
die gesunde Wurzel sogar der » Andachtsbeichte« war (in
altmodischer Diktion: >Seelenfithrunge).

Wenn aus dem Vorhergehenden deutlich geworden sein
sollte, dafl Trient Unaufgebbares zum Buflsakrament
geduflert hat und dafl die entsprechenden konkreten
Weisungen dem heutigen Menschen durchaus nicht so
unzumutbar sind wie oft geiuflert wird, dann kann
man immer noch der Meinung sein, die heutige Praxis
des Bufisakramentes sei reformbediirftig. Es gehort nicht
zu unserer Aufgabe, {iber die pastoralen und psycholo-
gischen Griinde zu referieren. Dem Dogmatiker sei ledig-
lich ein systematischer Hinweis gestattet. Die Reform
verspricht nichts, wenn sie in Trotz und Auflehnung ge-
gen die so eindeutige Lehre der Kirche im Konzil von
Trient vorgenommen wird. Die oben angefiihrten Cano-
nes konnen nicht abgeschafft oder ignoriert werden. Wel-
che dogmatischen Moglichkeiten bleiben dann noch iibrig?
Vor allem zwei bieten sich an. Die eine wiirde vom Not-
stand ausgehen, sofern ein solcher wirklich vorhanden
und beweisbar ist. Fiir Notsituationen gab es auch in
Sachen des Bufisakramentes immer korrekte Hilfen, z. B.
in der Lehre vom »votum sacramenti paenitentiae« oder
in der Praxis der Generalabsolution ohne individuelles
Bekenntnis. Vielleicht ist manches von dem, was heute
eigenmichtig propagiert wird, als Losung in einer Not-
situation tolerierbar. Man miifite sich jedoch dariiber im
klaren sein, daf} die Notlosung in der Kirche nicht zur
Norm werden kann. Die andere Mdglichkeit bestiinde
darin, die Problematik des Todsiindenbegriffs neu zu
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durchdenken. Das »ius divinum« als Verpflichtung zum
individuellen sakramentalen Bekenntnis bezieht sich
nach dem Konzil von Trient ausdriicklich nur auf Tod-
siinden. Von diesen sagt das Konzil, der Mensch iiber-
gebe sich darin »der Knechtschaft der Siinde und der
Herrschaft Satans« (1. Kapitel; Neuner-Roos 554), wor-
aus der Mensch sich nicht leicht und ohne weiteres be-
freien kann; vielmehr wird »die Bufle mit Recht eine
mithsame Taufe« genannt (2. Kapitel; Neuner-Roos
558). Mit dieser Auffassung steht das Konzil zweifel-
los naher bei der biblischen >Siinde zum Tode« mit ihrer
radikalen Abkehr von Gott und mit ihren ungeheuer-
lichen Folgen als bei der landliufigen pastoralen Auf-
fassung von »Todsiinde«. Wir sagen absichtlich: landldu-
fige Auffassung, denn die moraltheologische Definition
der schweren Siinde ist noch einmal davon verschieden.
Sie stellt so zahlreiche und gravierende Bedingungen fiir
das Zustandekommen einer schweren Siinde auf, dafl
man sich fragt, ob je in einem konkreten Fall bei simt-
lichen Bedingungen und Umstinden auch noch der leise-
ste Zweifel ausgeriumt werden kann, so dafl auch eine
subjektive Todstinde vorliegt. Die landldufige Auffas-
sung der Pastoral dagegen rechnet mit durchschnittlich
zahlreichen Todsiinden und fafit deren Tilgung keines-
wegs als mithsamen Vorgang auf.

Wenn es gelinge, unter genauem Bedenken der bibli-
schen und spiteren kirchlichen Tradition, unter Beriick-
sichtigung der altkirchlichen Bufipraxis, unter Beizie-
hung psychologischer und gesellschaftswissenschaftlicher
Erkenntnisse ein praktikables Kriterium jener Todsiin-
den zu finden, die nach dem Konzil von Trient indivi-
duell bekannt werden miissen, dann konnte man sich
fiir die Zukunft — neben den anderen bekannten Formen
der Siindenvergebung in >leichteren Fillen«: Taten der
Liebe, Gebet, Horen des Wortes Gottes usw. — drei
Grundformen des institutionellen Bufiverfahrens den-
ken. Die eine Grundform kénnte die Buflandacht sein,
bei der die Kirche ja die Mdglichkeit hitte, sie unter ge-
nauer Respektierung der Aussagen von Trient als sakra-
mental zu erkliren. Die ekklesiologischen, pastoralen
und buflpidagogischen Vorteile dieser Gemeindefeier
liegen auf der Hand. Die andere Grundform wire die
Andachtsbeichte, die relativ hiufige Aussprache, das
>geistliche Gesprichs, die >Seelenfiihrungs, die nicht von
vornherein auf die individuelle sakramentale Losspre-
chung hinsteuern mufl, bei der aber unter Umstinden
die Einsicht gewonnen wird, das Gesprich konne sinn-
voll mit der sakramentalen Vergebung enden. Diese
Form wird heute sicher von zu wenigen Seelsorgern an-
geboten (weil sie keine Zeit dafiir haben, aber auch da-
vor zuriickscheuen) und von sehr vielen Menschen ver-
miflt. Es ist aber nicht ersichtlich, wie die christliche
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Glaubenssubstanz auf die Dauer bewahrt werden kann
ohne diese konstruktiven, positiv (und nicht exhibitio-
nistisch) ausgerichteten briiderlichen Gespriche. Diese
beiden Grundformen kénnten unter den gegebenen Be-
dingungen gemeinsam vielleicht der Normalfall des
kiinftigen kirchlichen Bufiverfahrens werden, so dafi der
Christ, der sich seiner durchschnittlichen Siindigkeit,
seiner Hilfs- und Gesprichsbediirftigkeit und zugleich
seiner kirchlich-gesellschaftlichen Existenz bewufit ist,
auf lingere Zeit auf keine dieser beiden Formen ver-
zichtet. Die dritte Grundform, das richterliche Tribunal,
von dem das Trienter Konzil spricht, wire dem gegen-
iiber die eher seltenere Form. Thr Ort wire wie bisher
der Beichtstuhl, der das richterliche Verfahren und die
Amtlichkeit der Vershnung des reuigen Todstinders mit
der Kirche zum Ausdruck bringt. Der Beichtstuhl trigt
geniigenden >Offentlichkeitscharakter« und garantiert
gleichzeitig Diskretion, so dafl nicht zu erwarten ist, hier
werde eine Reform des Ritus ansetzen.

Eine Restaurierung des altkirchlichen Rekonziliations-
ritus wire wahrscheinlich fiir die Pastoral kein Gewinn,
sondern eine Belastung. Ebenso wiren die blofle Ab-
schaffung des jetzigen >Beichtstuhls< und eine fortge-
setzte Propaganda gegen die »Andachtsbeichte« durch-
aus keine legitime Reduktion auf das Wesentliche,
sondern meines Erachtens ein Angriff auf die unver-
zichtbare Glaubenssubstanz. Jedoch scheint es mir keine
Verletzung des >ius divinume¢ in Sachen des Bufisakra-
ments zu sein, wenn man nicht in Richtung einer Re-
duktion, sondern in Richtung einer Differenzierung und
Auseinanderfaltung des sakramentalen Bufiverfahrens
weiterdenkt.

Zumindest in der Volksfrommigkeit und in der Verkiin-
digung, die sich ihrem Niveau anpafit, wird das Buf}-
sakrament gerne als Versshnung des Menschen mit Gott
bzw. Gottes mit dem Menschen aufgefafit und darge-
stellt. Handelt es sich im Falle der Ohrenbeichte nur
mehr sehr entfernt um einen >Kult« (hier dominiert trotz
ekklesiologischer Erklirungsversuche ein Gnaden- und
Heilsindividualismus), so kann man bei den neuen For-
men der BuBBandachten von einem Wiederaufleben eines
Versohnungskultes sprechen. In der gegenwirtigen Aus-
einandersetzung der Verfechter beider Formen des Bufi-
sakramentes kann eine Analyse im Sinne der Klirung
des religionsgeschichtlichen Hintergrundes des Versoh-
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nungskultes gute Dienste tun. Sehr oft fehlen bei diesen
Diskussionen und Gesprichen die kritisch reflektieren-
den und gepriiften Kategorien, die es erlauben, iiber
Wert und Unwert, Kirchlichkeit und Unkirchlichkeit,
Erlaubtheit und Unerlaubtheit traditioneller und neuer
Formen zu entscheiden.

Die Vorstellung einer Versdhnung zwischen Gott und
den Menschen, d.h. der Wiederherstellung eines gestor-
ten Verhiltnisses zwischen beiden Seiten, hat ihren Ur-
sprung nicht im christlichen Bereich, sondern reicht weit
in die archaische Religiositit zuriick. Deutliche Hinweise
dafiir sind die biblischen Befunde. Im Alten Testament
haben Versohnungsaussagen und -handlungen eine ganz
geringe Bedeutung. Erst mit der Kultisierung in der
nachexilischen Zeit, als die Unmittelbarkeit der Gottes-
beziehung, des Bund-Denkens, des heilsgeschichtlichen
Bewufitseins in religiose Kanile geleitet wurde, als der
Glaube der Patriarchen und Propheten zur monotheisti-
schen Hochreligion wurde, gewinnen Versshnungskult
und Versshnungstheologie eine immer zentralere Bedeu-
tung.!

Dasselbe 1if8t sich im Neuen Testament feststellen:
»Eine eigentliche Versshnungstheologie begegnet ... nur
im Corzus Paulinum«® und dieses Versshnungsmotiv
stammt — so ist auch das Fehlen etwa bei den Synopti-
kern zu erkliren — aus der Doxologie der hellenisti-
schen Gemende, d. h. Paulus greift — etwa in 2 Kor 5,
18-20 — auf vertraute religiose Motive zuriick, die die
korinthische Gemeinde von ihrer religiosen Vergangen-
heit her zur Verfiigung hatte und mit deren Hilfe sie Je-
sus als den >Diener der Versshnung« begreifen konnte.
Aber weder der Hellenismus noch der orientalisch-syn-
kretistische Wurzelboden der nachexelischen Versoh-
nungsvorstellungen im Alten Testament® diirfen fiir sich
beanspruchen, die Versshnungsidee geboren und ent-
wickelt zu haben. Sie reicht nachweislich in die vorge-
schichtliche Zeit zuriick und hingt deutlich mit den sehr
verwandten Sithne-, Tabubruch- und >unio-magica«
Vorstellungen magisch-archaischer Religiositdt zusam-
men.

Dem archaischen Menschen erschien seine Umwelt als
etwas Unfaflbares, dem er sich ausgeliefert, von dem
er sich in allem abhingig wufite und fiihlte. Die iiberall
lauernden Gefahren durch wilde Tiere, giftige Insekten,
Uberschwemmungen, Unwetter — das Angewiesensein
auf Beutetiere, auf das Bodenwachstum, auf Trink-

1 K. Kocn, Art. Verséhnung, in: RGG VI, 31962, 1368.

2 R. PrscH, Art. Verséhnung im Neuen Testament, in: J. B. BAUER
(Hrsg.), Bibeltheologisches Worterbuch 11, Graz—Ksln #1967, 1412.
3 Vgl. dazu G. HIERZENBERGER, Der magische Rest. Ein Beitrag zur
Entmagisierung des Christentums, Disseldorf 1969, 293-305.



268

wasser — Krankheiten und sonstige Ungliicksfille —
das Zusammenleben mit anderen, Feindschaften, Freund-
schaften, Geschlechtlichkeit, Stammesfehden — schliefilich
der Tod als die unverfiighare Grenze... in allem
erlebte er eine komplexe Macht am Werke, die alles
bestimmte und die Fiden in Hinden hielt. Ein sehr
charakteristisches Tabuverbalten war die Folge. Der un-
sichtbaren Macht, die sich offensichtlich dem Zugriff des
Menschen entziehen wollte, wurde der Mensch gerecht,
wenn er Grenzen respektierte, die ihren Bereich vom
Lebensbereich des Menschen absicherten. Wer sich an
diese Grenzen hielt, konnte sicher sein, in Frieden leben
zu konnen. Fachleute auf dem Gebiet des Tabuverhal-
tens, die Priester?, unterrichteten die Heranwachsenden,
regelten den Umgang mit den geheimnisvollen Michten,
garantierten durch ihre vermittelnde Titigkeit Ordnung
und Harmonie, die >unio magicac, in der man sich ge-
borgen wufite. Diese magische Einheit war der Wurzel-
grund aller Ordnung und des ganzen Lebens. Nur wer
sich an die so begriindete Ordnung hielt, nahm am >wah-
ren Leben« teil, entging der Vernichtung, konnte Leben
und Tod bestehen. Jede Individualitit und Eigenstin-
digkeit barg in sich die Gefahr stindigen Tabubruchs,
d. h. des Herausfallens aus der heiligen Ordnung, aus
der bergenden Einheit. Dies aber hatte den Verlust des
wahren Lebens zur Folge und bedeutete ewigen und
endgiiltigen Tod. Trotzdem gab es immer wieder ein
Verletzen der Tabuvorschriften — bewuft oder unbe-
wuflt. Jede derartige Verletzung gefdhrdete die gesamte
Gesellschaft, mufite deshalb wiedergutgemacht werden.
Dies geschah durch Sibneleistungen, denen sich der
Tabubrecher unterziehen mufite. Wenn dies aus irgend-
welchen Griinden nicht moglich war, mufite stellvertre-
tend Siihne geleistet und die gestdrte Ordnung wieder-
hergestellt werden. Auch dariiber hatten die Priester zu
befinden, denen dadurch natiirlich eine zentrale Stellung
in der Gesellschaft zukam. Solche Siihne konnte in viel-
filtiger Weise geleistet werden. Besonders als man im
Laufe der Zeit Unheil aller Art auf den Zorn der Got-
ter (Ddmonen, geheimnisvolle Michte) zuriickfiihrte® —
die dadurch einen Tabubruch anzeigten — und folgerich-
tig einen richtigen Siihnekult entwickelte, entstand eine
breite Skala von Moglichkeiten. P. Schebesta berichtet
z. B. von den Semang Negrito auf Malaya: »Wenn ein
Gewitter iiber dem Lager heraufzieht, schreiten die
schuldbewufiten Semang zum Blutopfer. Sie schneiden
sich mit Bambusspieflen in die Waden und mischen ihr
Blut mit Wasser und schleudern es gegen das Gewitter

4 Vgl. dazu G. HIERZENBERGER, Priester gibt es in allen Religionen,
in: Priester gestern — Priester morgen, Wien 1969 (erscheint im
Herbst).

5 K. PriMM, Art. Sithne, in: LThK IX, Freiburg 1964, 1152.
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mit folgenden oder dhnlichen Rufen: Hére auf zu don-
nern, Karei, schau, ich tue genug fiir meine Siinden!
Dann giefit man etwas von dem Blut auch auf die Erde,
das ist fiir die Erdmutter Manoid, und sagt: Grofimut-
ter Manoid, gehe doch hinauf und beschwichtige deine
Enkel dort oben, die das Donnergetdse machen! Wir
haben hier Angst davor, wir leisten auch Sithne fiir
unsere Schuld, sieh da, unser Blut!«®

»Versohnung 13t sich kaum von Siihne abgrenzenc,
beides bedeutet die »Wiederherstellung eines zwischen
Gottern und Menschen gestérten Verhiltnisses«”. Dies
deshalb, weil sich Religionen nicht sprunghaft, sondern
kontinuierlich weiterentwickeln und sehr oft Elemente
und Ausdrucksformen eines vergangenen Kontextes in
neue Zusammenhinge integriert werden. Trotzdem be-
steht ein fundamentaler Unterschied im dahinterstehen-
den Gottesbild. Bei der Sithne kann es sich um mensch-
liche Leistungen von unter Umstinden auch dinglicher
Natur handeln, die noch dazu oft auch nur mechanisch
vollzogen werden und doch die gewiinschte »Wirkung«
haben. Bei der Versshnung herrscht das subjektive Be-
wufltsein einer individuellen Verschuldung vor (auf Sei-
ten des Menschen) und die Uberzeugung von der Frei-
heit der Gottheit, die erbetene Verschnung zu gewihren
oder zu verweigern. Natiirlich ist auch diese in persona-
ler Sphire geschehene Versshnung nicht davor gefeit,
von magischen Sithnevorstellungen iiberlagert und per-
vertiert zu werden (>Uberhangsmagie<). Schon der Aus-
drudk >Versdhnungskult« weist darauf hin.

Der geschichtliche Mensch, der sich aus der archaischen
unio-magica-Vorstellung geldst hat und zur Individua-
litdt und Personalitit durchgestoflen ist, lebt in einer
enttabuisierten Welt, d. h. er weil die Ordnung und
die notwendigen Grenzen anders als durch geheimnis-
volle Regeln begriindet. Wenn er sich gegen diese Ord-
nung verfehlt, wenn er Regeln nicht einhdlt, Grenzen
iiberschreitet, sich selbst untreu wird, anderen schadet,
dann weifl er sich vor Gott, dem Ursprung und Grund
der Ordnung, schuldig. Sobald er dies erkennt und sein
Verhalten mit seinem Gewissen konfrontiert, seine Feh-
ler bereut und zur Umkehr bereit ist, ist er zur Versth-
nung disponiert.

Hier zeigt sich ein neuer Unterschied zur Sithneleistungs-
vorstellung: Der geschichtlich-religiose Mensch weifl
nimlich, dafl Versshnung nur méglich ist, wenn Gott
sie anbietet; anders ausgedriickt: er erfaflt die Ordnung
als etwas Undingliches, Personales, das nicht durch Lei-

8 Vgl. P. ScuesesTa, Die Religion der Primitiven, in: F. KoniG
(Hrsg.), Christus und die Religionen der Erde 1, Wien *1956, 576.
7 G. LaNczZKOWSKI, Art. Versohnung, in: RGG VI, #1962, 1367.
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stung wiederherzustellen ist. Bufle und Umkehr und
die Hoffnung und der Glaube an die Chance des Neu-
anfangs von Gott her sind die Haltung des Menschen,
der sich mit Gott verschnen will.

Wenn sich der in dieser Weise auf Versshnung einge-
stellte Mensch aber vorgeformter Mittel bedient, die aus
einem {iberholten Zusammenhang stammen, werden
iiber kurz oder lang die alten Vorstellungen wieder die
Neuansitze iiberwuchern. Dies war z. B. in der synkre-
tistischen Religiositit des Hellenismus der Fall. Wegen
der ausgeprigten Weltangst des hellenistischen Men-
schen bildeten die Verschnungsbestrebungen einen
Groflteil der damaligen Religiositit. Da aber die per-
sonale Sphire zu wenig deutlich die Bufigesinnung und
die Versdhnungsbereitschaft der Gotter (Gottes) zum
Ausdruck brachte, nahmen religios unterwertige Siihne-
mittel iiberhand (Zauberei, Beschworung, Mysterien-
kult).

Diese Entwicklung von magischen Siihnepraktiken zu
personal-religiosem Versthnungsverhalten und die Ge-
fihrdung des erreichten Niveaus lifit sich besonders
deutlich im Alten Testament erkennen.

»Das Alte Testament kennt Verséhnung der Sache nach
sehr wohl, es findet sich in ithm aber keine Versshnungs-
lehre als eigenstindige Grofle, ja nicht einmal ein eige-
ner Begriff, der eine terminologisch klare Trennung von
dem umfassenderen Komplex der Aussagen um kipper
(= siihnen) in befriedigender Weise erlaubte.«® Siihne
bedeutet im Alten Testament die Wiederherstellung des
Bundes und der Gnade, die Besinftigung des gottlichen
Zorns durch Kultakte und Wiedergutmachung des Scha-
dens.® Dies geschieht durch Mittelspersonen (Lv 5, 6),
durch rituelle Reinigungen (Lv 14, 53), durch Fiirsprache
der Glaubensminner (Gn 20, 17), durch priesterliche
Opfer (Mich 6, 6 f), durch Blut von Opfertieren (Lv 4,
5 ff), durch Bittgebete verbunden mit einem Opfer unter
ganz bestimmten Voraussetzungen (Dt 21, 1-9), die
deutliche Parallelen zu anderen Religionen von archa-
ischer Struktur aufweisen. Das Neue, das demgegen-
iber Versohnung bedeutet, ist die Tatsache, daff Jahwe
nie als Objekt, sondern immer als Subjekt behandelt
wird: Jahwe ist der eigentlich Handelnde, der die Ver-
sohnung will und die Sithne erméoglicht. Von sich aus
hat der Mensch keinerlei Méglichkeit, Versdhnung mit
Gott zu bewirken. So kénnen Versohnung und Siihne
erst richtig verstanden werden, wenn man die Aussagen
iiber den Bund mit Gott, iiber die Erwihlung des Vol-

8 Q. Kaiser, Art. Verséhnung, in: J. B. Bauer (Hrsg.), Bibeltheo-
logisches Worterbuch 11, a. a. O. 1405,

9 W. KorNFELD, Art. Sibne im AT, in: LThK IX, Freiburg 1964,
1152-54.
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kes, iiber die Gerechtigkeit Gottes und die Rechtferti-
gung des Menschen, iiber Gnade und Siindenvergebung
mitbedenkt. Dann wird ndmlich klar, daf} die konkreten
Sithneleistungen nichts Eigenstindiges aufweisen, dafl
vielmehr nur der Geist, in dem sie geschehen, die Ver-
sohnung des Volkes Israel mit Jahwe von allen anderen
Versohnungsbestrebungen unterscheidet.

Dieser Geist aber besteht darin, Jahwe als den absolut
Souveridnen anzuerkennen, ihn zu suchen (Am 5, 4), zu
ihm zuriickzukehren (1 Sam 7, 3) und sich vor ihm zu
demiitigen (2 Kg 22,19); dann schaft Jahwe ein
neues Herz (Ez 18, 31) und ist bereit, sich zu verschnen
(Ex 34,6 ff: »Als Mose den Namen des Herrn anrief,
ging der Herr vor seinem Angesicht voriiber und rief:
Der Herr, der Herr — ein barmherziger und gnidiger
Gott, langmiitig und reich an Huld und Treue, der Gna-
de bewahrt bis ins tausendste Geschlecht, der Schuld und
Missetat und Siinde verzeiht . . .«).

Totschlag, Mord, Vergehen am Banngut, Ehebruch, Ver-
stofRe gegen rituelle Vorschriften u. dgl. waren vor dem
Exil Ursache der Stérung des Verhaltnisses zwischen den
Menschen und Gott. Seit dem Exil, als sich durch den
Zusammenbruch von 587 v. Chr. die Schuldgefiihle
hiuften und durch die politische Ohnmacht und Unter-
driickung nicht mehr zu iiberwinden waren, verstirkte
sich das Streben nach Siihne und Versdhnung in unge-
heurem Mafle und wurde (vor allem in der Priester-
schrift) zur Mitte des Kultes. Im Zuge der in dieser Zeit
geschehenen Endredaktion des Alten Testamentes wurde
dieses Siihnedenken auch in frithere Zusammenhinge
hineingetragen, die man von der neuen Basis her um-
funktionierte und in den Dienst des Aufrufs zur unab-
lassigen Siihne stellte (vgl. z. B. Ez 40-481!).

In dieser Zeit entstand auch die Gestalt des Ebed
Jahwe, des universalen Schuldtrigers (Is 52, 13-53, 12):
». .. darum soll er erben unter den Groflen, und mit
Starken soll er Beute teilen, dafiir dafl er sein Leben in
den Tod hingab und unter die Ubeltiter gezdhlt ward,
da er doch die Siinden der Vielen trug und fiir die Schul-
digen eintrat« (53, 12). ;

Alle — Priester, Volk, einzelne, Altar und Heiligtum —
bediirfen der Siihne, miissen entsiindigt werden (Ez 45,
18 ff). Den Hohepunkt in diesem Versshnungskult der
nachexilischen Zeit bildet der Versohnungstag, an dem
Jahr fiir Jahr das ganze Volk entsiindigt wurde:
». .. und Aaron soll den Bock, auf den das Los des Herrn
fillt, herzufilhren und ihn als Siindopfer darbringen;
der Bods aber, auf den das Los fiir Asasel fillt, soll
lebend vor den Herrn gestellt werden, damit man iiber
ihm die Siihne vollziehe, um ihn dann zu Asasel in die
Wiiste zu treiben . . . So soll der Bodk alle ihre Verschul-
dungen auf sich in eine Wildnis wegtragen« (Lv 16,9
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bis 10, 22). In der Folge wurden fast alle iiberkommenen
Riten zu Sithneriten gemacht: Brandopfer und Mahl-
opfer, Priester- und Levitenweihe, selbst die Feier des
Passa erhdlt in 2 Chr 30,17 diese Bedeutung: »Da
schlachteten die Leviten die Passalimmer fiir alle, die
nicht rein waren, um sie dem Herrn zu weihen«.

Die Versohnung wird in den Giitern des Lebens erfah-
ren. Gesundheit, langes Leben, Kinder, Abwendung von
Ungliick, Siege und dgl. sind ein Zeichen der Verzei-
hung Jahwes. Diese lineare Interpretation relativierten
schon die Propheten. Jeremias z. B. machte klar, dafl
auch im Leid, wenn man es als Gericht Jahwes annimmt
und durchsteht, Verzeihung geschieht (Jr 29, 10-14).
Die Weisheitsliteratur betont im selben Sinne die Be-
deutung der inneren Gesinnung (Spr 15, 8), der Um-
kehrbereitschaft, der Bufle.

Dieser Zug zur Individualisierung und Personalisierung
setzte sich nach der Zerstorung des Tempels und der Un-
moglichkeit, den traditionellen Versshnungskult zu
feiern, im Spitjudentum allgemein durch: Der Versoh-
nungstag wurde ein grofler Bufl- und Fasttag, Leiden
und Tod werden als hochwertige Siithnemittel (fiir sich
und fiir andere) begriffen und die Liebestitigkeit als
Erweis der Umkehrbereitschaft und Bufigesinnung ge-
fordert.

Der Versshnungskult Israels nach dem Exil war im
Grunde — gemessen am Niveau der Patriarchen- und
Konigszeit und an der Verkiindigung der Propheten —
ein Riickfall und Riickgriff auf archaische Religionsfor-
men, die nicht mehr — wie vor dem Exil - in das per-
sonale Gottesbild integriert und als religidses Ausdrucks-
mitte] verwendet wurden, sondern mit deren Gebrauch
auch das dahinterstehende magisch-religidse Gottes-,
Menschen- und Weltbild iibernommen wurde.

Der Kult weist Gott einen Platz zu, setzt voraus, dafy
er auf Dingliches angewiesen ist, begibt sich in die
Gefahr der Surrogate (Stindenbock!), des Formellen,
Rituellen, Institutionellen. Im Kult wird die eine Wirk-
lichkeit dualistisch zerrissen, lebt der Mensch in der
Illusion des >wahren Lebens< der wunderkriftigen Sym-
bole, der Wirkgewalt von Worten und Gesten, der
Automatik der Gottesbegegnung, fiihlt sich an Tabus
gebunden, an die niemand ungestraft rithren darf, ohne
die gesamte Gesellschaft zu gefahrden. Es ist eine gewisse
Tragik, dafl sich weder im geistigen Raum Israels die
personale Sicht der Propheten noch im geistigen Raum
der Griechen die rationale Sicht der Philosophen (die
Sithne und Bufle durch Urteilskorrektur ersetzen wollen)
durchsetzen konnten. Dasselbe gilt fiir das junge Chri-
stentum: Rechtfertigung und Versshnung mit Gott im
Glauben an Jesus Christus (vgl. z. B. 2 Kor 5, 18-20)
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wurden sehr bald durch religidse Ausdrucksweisen iiber-
lagert, die — dem damals herrschenden hellenistischen
Geist entsprechend — unweigerlich magische Sithnevor-
stellungen in das Christentum einschleusten.

Durch die konservierende Wirkung der systematisierten
Theologie und der offiziellen Kirchenordnungen verlor
man die Kraft der Unterscheidung, versiumte man die
Erfillung der Aufgabe, die sithnenden Handlungen
gegen mechanistisch-magische Miflverstindnisse abzu-
grenzen und Miflverstindnisse und Einseitigkeiten zu
korrigieren. So kam es zu einem Konglomerat verschie-
denartigster Siithne- und Versshnungsvorstellungen, die
alle — unbewuflt synkretistisch — unter der Etikette
schristlich« vertreten werden.

In den folgenden Bereichen wirkt sich dies in bedenk-
licher Weise'® aus:

a) Siindenbegriff: Wenn man das Wesen der Siinde darin
sieht, dafl durch eine menschliche Tat die gottliche Ord-
nung verletzt wurde und man dann fragt, wie dies wie-
dergutgemacht werden konne, bietet sich die Antwort
an: durch eine entsprechende Siihneleistung. In der
Argumentation, daff die Ordnung des unendlichen Got-
tes durch eine endliche Leistung nicht wiederhergestellt
werden konne, so daf es einer gottlichen Intervention
bediirfe, die durch den Gottessohn Jesus Christus gelei-
stet wurde, der durch seinen Siihnetod alle Siinden aller
Menschen aller Zeiten auf sich genommen und getilgt
und ihnen damit das ewige Leben erhalten bzw. erwor-
ben hat, 1488t sich deutlich der religionsgeschichtliche
Hintergrund erkennen. Die géttliche Ordnung, die den
Menschen im Leben hilt, wird durch Gebote und Ver-
bote geschiitzt; ein Bruch gefihrdet das Leben, die Men-
schen sind von sich aus ohnmichtig zur Wiederherstel-
lung, Gott sendet aus Liebe seinen Sohn, der durch sein
stellvertretendes Siihneleiden die gestrte Ordnung wie-
derherstellt — und dies ein fiir allemal. Hier hat man
ungebrochen die geheimnisvoll-dramatische Welt der
unsichtbaren lebenserhaltenden Macht aus der archa-
ischen Vorstellung beibehalten. Hier ist die Ordnung
eine vom Menschen und von der Welt isolierte Grofie
(Heteronomie). Hier ist Gott der Beleidigte, Gestorte,
d. h. der anthropomorph Gedachte. Hier wird etwas,
das sich in der Personalitit des Menschen abspielt, in
eine mystische Welt projiziert. Hier wird Jesu Leben
und Tod in eine religidse Sprache transponiert, die nicht
mehr die unsere ist (sie war die Sprache des hellenisti-
schen Menschen). Hier wird die Umkehr des Menschen
als Sich-der-geheimnisvollen-Wirkkraft-der-Erlosung-
Christi-Offnen verstanden und nicht als ein erneutes

10 Vel. dazu G. HIERZENBERGER, Der magische Rest, a.a.O. 137
bis 142, 214-221.
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Zu-sich-selbst-und-damit-zur-Fiille-Kommen. Hier wird
der im Alten Testament und in der Botschaft Jesu und
der Urkirche verkiindete Neuansatz zugunsten archa-
ischer Vorstellungen aufgegeben.

b) Bufisakrament: Wenn man das Bufisakrament als
kultische Rekonziliation des Stinders (Tabubrechers), der
zuvor wegen seiner Ubertretung sich selbst aus der Ge-
meinschaft des wahren Lebens ausgeschlossen hatte oder
durch die Reprisentanten dieser Gemeinschaft ausge-
schlossen wurde (Exkommunikation), versteht, so weist
man diesem Sakrament ganz im Sinne des eben bespro-
chenen Versshnungskultes die Funktion der Wiederher-
stellung der durch die Siinde gestdrten >unio-magicac
der Christen (Kirche) zu. Daf8 hier fiir den Glauben
keine andere Moglichkeit bleibt, als diesen Kult an sich
geschehen zu lassen (>unvollkommene Reue geniigt<) und
»fiir wahr zu halten<, dafl die zugesagte Wirkung auch
prompt eintritt, sollte ein Alarmzeichen sein, die Vor-
stellungen rund um dieses Sakrament kritisch zu prii-
fen. Besonders die neuen Formen der Buflandachten
miissen von derartigem Verstindnis freigehalten wer-
den, weil sie sonst leicht den Charakter des Kultisch-
Rituellen annehmen, wo nicht einmal mehr die perso-
nale Bereitschaft und Umbkehrbereitschaft, die sich im
»Zur-Beichte-Gehen« duflert, provoziert wird. Die Be-
deutung des Gemeinschaftlichen bei diesem Sakrament
mufl vom Personalen (Sozialen) her angesetzt werden:
die Atmosphire der Gemeinschaft, die gegenseitige Hilfe
zu ehrlicher Einsicht und Umkehrbereitschaft, die ver-
zeihende Nihe des >Bruders muf} im Vordergrund ste-
hen, nicht der >geheimnisvolle Leib Christi¢, durch den
jede Siinde eines einzelnen die Allgemeinheit gefahrdet.
Unter diesem ekklesiologischen Theologumenon verbirgt
sich — ziemlich unverhiillt — ein archaisches >unio-
magica«-Denken, das unserem heutigen Menschenbild
nicht mehr gerecht zu werden vermag.

¢) Bulwerke, Siindenstrafen, Ablafl: Wie die >Ohren-
beichte« durch den Formalismus ihrer Handhabung sehr
oft des alles entscheidenden personalen Charakters ent-
kleidet wird,!* so ist dies auch bei den eben genannnten
drei Stichwdrtern der Fall. Wenn man unter Bufle nicht
»Sithneleistung< im Sinne der archaischen Religiositit,
sondern >Umdenken, Neuausrichtung, Umkehr ver-
steht, haben von dieser Haltung losgeldste Bufwerke
keinen christlich relevanten Sinn. Im Gegenteil, sie fallen
unter das Gericht des paulinischen Affronts gegen die
judaistischen Bestrebungen einer Rechtfertigung durch
sLeistung« und >Werke« (Galater-, Romerbrief). In
einem kritischen Verstindnis bedeuten die Bufiwerke das

1 Vgl. z.B. die Ausfithrungen zum Bufisakrament von O. ScHOLLIG,
Die Verwaltung der heiligen Sakramente, Freiburg 1963, 109 ff.
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Leben aus christlicher Gesinnung, d. h. sie verlieren ihren
Sinn als isolierte Akte. Dasselbe gilt fiir die Siinden-
strafen: Natiirlich hat jedes menschliche Versagen, hat
jeder Abfall von dem, was sein und geschehen sollte,
hat jede Lieblosigkeit, Schidigung und Selbstentfrem-
dung Folgen, die durch Umkehr nicht hinweggezaubert
werden, sondern wiedergutgemacht werden bzw. ertra-
gen werden miissen. So gesehen ist es das >Ausbadenc
dessen, was man angerichtet hat. Diese >Strafen< aber
von der Schuld zu isolieren, in »>zeitlichec und >ewigex
einzuteilen und einen Katalog der Tilgungsmdglichkei-
ten aufzustellen, verweist in den Kontext der Tabu- und
Sithnevorschriften. Das Ablaflwesen ist nur die Kon-
kretion dieser problematischen Ansicht. Hier geschieht
eine bedenkliche Verkultisierung selbstverstindlichen
christlichen Verhaltens und dadurch eine Verdinglichung
des Menschen und Gottes, d. h. Abfall vom personalen
Niveau des christlichen Gottes- und Menschenbildes.

Immer horbarer wird heute der Wunsch nach einer
authentisch sakramentalen Buffeier der Gemeinde.!
Dieser Wunsch ist um so verstindlicher, als innerhalb
der liturgischen Erneuerung das Bufisakrament immer
noch in seiner alten Form gespendet wird, wihrend die
Gldubigen stets weniger den Weg zur Beichte finden.
Die Kirche als das »allumfassende Heilssakrament«?
muf} unruhig werden, wenn sie ihren Einzelgliedern nur
noch so selten mit letztem Selbstengagement begegnen
kann, insoweit die Siinde ihr christliches Dasein verun-
staltet hat. Sie muf} sich ernsthaft fragen, wie sie die
gegenwirtige Beichtkrise iiberwinden kann. Wenn sie
dabei kritisch die Praxis beobachtet, kann sie folgendes
Ergebnis notieren: Vielen Christen ist das Verstindnis
fiir Stinde und Vergebung noch nicht abhanden gekom-
men, und sie haben auch ein Gespiir dafiir, daf} die
Kirche hier mit im Spiel sein muf}. Weil ihnen jedoch
die private Beichte wenig zusagt, erscheinen sie zahlreich
zur gemeinsamen Buf}feier. Sollte man dieses Phinomen
nicht als positives Zeichen der Zeit deuten und die Buf}-
feier als authentisches Bufisakrament gelten lassen?

1 So bei einem internationalen Gesprich in Aachen im Mirz d. J.,
wo die Theologen die Bischdfe einmiitig darum baten. Vgl. Konzil -
Kirche — Welt, in: Informationsdienst der Katholischen Nachrich-
ten-Agentur vom 12, Mirz 1969, 2.

2 Dogmatische Konstitution iiber die Kirche >Lumen gentiumc,
Nr. 48.
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Freilich miifite dabei bedacht werden, dafl kirchliche
Bufie sich in vielen Formen duflern kann. Grundlegend
fiir jede Siindenvergebung ist das Horen auf das Wort
Gottes, das in Schriftlesung und Verkiindigung wirksam
wird. Losung von Schuld ereignet sich dort, wo einer
dem andern seine Fehler eingesteht und um Verzeihung
bittet. Siinden werden nachgelassen, wo immer jemand
Gutes tut oder Leidvolles erfihrt und annimmt. Solche
Bufakte sind kein striktes Sakrament der Bufle; weil
sie indes von Gliedern der Kirche gesetzt werden, kraft
der Gnade, die in der Kirche beheimatet ist und mittels
einer — wenn auch vielleicht noch so geringen — Ver-
lautbarung nach auflen, darum sind sie von einer quasi-
sakramentalen Struktur.? Neben ihnen gibt es eine Bufle,
bei der die Kirche sich als Heilssakrament voll und ganz
engagiert und mit letzter Autoritdt das Wort des Erbar-
mens verkiindet — eben das Sakrament der Bule. Und
diese Hochform konnte eine zweifache Gestalt anneh-
men, wenn neben der Privatbeichte die authentisch
sakramentale Bufifeier erlaubt wiirde. Gerade weil in
der gemeinsamen Feier der priesterlichen Verkiindigung
ein so breiter Raum gewahrt wird, wire sie der geeignete
Ort, den modernen Menschen zu einer zeitgemiflen
Bufle zu erziehen, ihm die ganze Skala der Sithnembg-
lichkeiten aufzuzeigen und nicht zuletzt zur Privat-
beichte anzuregen, die dann aber auch liturgisch anspre-
chend erneuert werden miifite.

Wie eine gemeinsame Bufifeier sich konkret gestalten
konnte, setzen wir als bekannt voraus. Es gibt nun aber
eine je anders geartete Nihe dieser Feiern zum eigent-
lichen Sakrament der Bufle. Zunichst kennt man den
reinen Bufigottesdienst, der als Vorbereitung auf die
Beichte dient und zeitlich streng von ihr getrennt bleibt.
Die zweite Form verbindet Bufigottesdienst und Bufi-
sakrament in einer Feier, die in doppelter Weise geprigt
sein kann: einmal so, dafl Vorbereitung und Danksagung
gemeinsam geschehen, wihrend Bekenntnis und Los-
sprechung privat bleiben; sodann dergestalt, dafi nur
noch die Anklage individuell ist, die Lossprechung aber
allen in der Pluralform zugesprochen wird.4

Die erste Form bietet keine Schwierigkeit. Sie tritt mit
der Beichte an sich nicht in Konkurrenz. Auch die zweite
Form kann in ihrer ersten Ausprigung bedenkenlos
akzeptiert werden. Das eigentliche Bufisakrament wird
nur von einer gemeinsamen Feier begleitet. Selbst da,

3 Vgl. K. RAHNER, Personale und sakramentale Frommigkeit, in:
Schriften zur Theologie 11, Einsiedeln-K&ln 71965, 128.

4 Diese letzte Art, freilich mit Zustimmung des Ortsordinarius,
schligt A. M. RoGUET vor in seinem Artikel: Liturgische Zielzorg
rond het Boetesacrament, in: Tijdschrift voor Liturgie 44 (1960)
3O L



Bufifeier und Anklage-
pflicht ldflicher Siinden

277

wo die Absolution in einer einzigen Formel allen gegeben
wird, besteht kein uniiberwindbares Hindernis. Wie wir
nachher sehen werden, hat die Kirche diese Art und
Weise der Lossprechung schon immer gekannt, erlaubt
sie auch heute unter bestimmten Bedingungen und kénn-
te sie fiir die Buflfeier gestatten. Und doch behagt die
zweite Form unter beiden Moglichkeiten wenig. Zu-
nichst wird die lange Zeitdauer, die sie beansprucht,
viele von ihr abhalten. Nehmen wir einmal an, es betei-
ligten sich an einer solchen Feier 150 Gliubige, denen
sechs Priester alsBeichtviter zur Verfiigung stinden, und
jeder wiirde fiir sein Bekenntnis nur zwei Minuten brau-
chen, dann ergibe sich schon eine Wartezeit von 50
Minuten; d. h., zwischen Vorbereitung und Danksagung
ldge etwa eine Stunde. Die ganze Feier wiirde also unge-
fahr zwei Stunden dauern. Wem kann man das heute
noch zumuten? Noch weniger gefillt das gewaltsame
Ineinanderschieben von privatem und gemeinsamem
Tun. Das eine leidet unter dem anderen: die Privat-
beichte mufl rasch geschehen, weil die Gemeinschafts-
feier nur so kurz wie moglich unterbrochen werden soll;
und doch wird das Ganze durch die Beichten geteilt und
irgendwie zusammenhanglos. Die Folge davon konnte
sein, dafl die Teilnehmer von Mal zu Mal enttiuschter
heimgingen; und fiir ein neues Verhiltnis zur Beichte
wire nichts oder nur wenig gewonnen.

Noch eine dritte Form der Bufifeiern wire moglich, jene,
nach der man heute mehr und mehr verlangt: die
gemeinsame Feier mit allgemeinem Schuldbekenntnis
und Generalabsolution.® In ihr gibe es keine Diskrepanz
zwischen privatem und gemeinsamem Tun; von An-
fang an wiirde das Sakrament die biiflende Gemein-
schaft umfangen und sie zur vollgiiltigen Versshnung
mit der Kirche und mit Gott fithren. Die soeben erwihn-
ten Mingel der zweiten Form wiren behoben. Aber hier
erhebt sich sofort das Problem, wie sich eine solche Buf3-
feier mit der Tridentinischen Forderung vereinbaren
lasse, nach der alle Todsiinden vor dem Priester als
Richter zu bekennen sind.® Diese Schwierigkeit gilt es
niher zu untersuchen.

Trient zufolge sind einzig jene Todstinden zu bekennen,
»deren man sich nach sorgfiltiger Selbsterforschung
bewuflt ist« (DS 1680, NR 564). Liflliche Siinden und
solche, deren Schwere das Gewissen nicht erfafit, sind
kein notwendiger Gegenstand der Anklage. Sie kénnen
ohne Bekenntnis sakramental vergeben werden, wie es
die Kirche heute auch praktiziert, wenn sie durch eine

5 Vgl. etwa H. B. MevER, Beichte und (oder) Seelenfiibrung?, in:
Orientierung 29 (1965) 133-138; W. Kasrer, Wesen und Formen
der Bufe, in: Katechetische Blitter 92 (1967) 737-753.

8 S. Denzinger-Schonmetzer (DS) 1707; Neuner-Roos (NR) 578.
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Generalabsolution schwere wie liflliche Vergehen tilgt,
ohne dafl der Empfinger des Sakramentes anschlieRend
gehalten wiire, sich der ldf8lichen Siinden noch anzukla-
gen. Es diirfte daher nicht schwerfallen, die private
Andachtsbeichte wegen des Analogiecharakters der i3
lichen Schuld durch die authentisch sakramentale Buf3-
feier um eine neue Form zu bereichern. Gerade hier sollte
man auf den religidsen Zeichenwert der kirchlichen Bufie
achten, auf die Begegnung des zwischen Siinde und
Begnadigung ausgespannten Christen mit seinem erbar-
menden Herrn und Bruder. Als Anklage hilt L. Monden
in solchem Falle Formeln wie »Ich weifl nicht, was ich
sagen soll« oder »Es ist immer dasselbe« schon fiir genii-
gend.” Die Funktion der Anklage konnte aber genauso
gut das allgemeine Bekenntnis in Form des Confiteor
ausiiben. Der Abschlufl der Bufifeier wiirde die General-
absolution sein.

Man sage nicht, mit der sakramentalen Bufifeier in dieser
Art sei den wenigsten gedient, weil die meisten sich doch
groferer Vergehen schuldig gemacht hitten. Unter Zu-
hilfenahme der Anthropologie und Psychologie haben
die heutigen Theologen und Moralisten einen im Ver-
hiltnis zu Trient vertieften Begriff der Todsiinde erar-
beiten konnen und umschreiben sie als eine in der perso-
nalen Mitte entschiedene Absage an die Lebensorientie-
rung auf Gott hin, die im normalen Leben so hiufig gar
nicht vorkommen kann wie man das lange glaubte.
Die schwerer wiegenden Siinden, deren sich heute Ju-
gendliche und Eheleute anklagen, die jedoch mit gutem
Willen am kirchlichen Leben teilnehmen, gehoren doch
wohl in den Bereich der Schwachheitssiinde und bedeu-
ten keine letzte Bosheit. In bezug auf sie schreibt H.
Reiners in Anlehnung an Walgrave ein Wort, das wir
unterstreichen mochten: »Der Tod der Siinde ist etwas
Schreckliches, und man kann sich schwerlich vorstellen,
daf ein Christ, dessen Leben gliubig Gott zugewandt
ist und der stindig tut, was er kann, fortgesetzt von Tod
zu Leben und von Leben zu Tod iibergeht: jetzt tot,
dann wieder lebend und einige Tage darauf wieder tot!
Das ist kein Leben mehr!«® Man darf es den Theologen
schon abnehmen, daff die Mehrzahl der praktizierenden
Gliubigen nicht fortwihrend in der Todsiinde leben und
dafl darum auch die meisten Teilnehmer der sakramen-
talen Buflfeier anschlieffend getrost nach Hause gehen
kdnnen. Ubrigens scheinen viele Beichtviter diesen Tat-
bestand bereits vorauszusetzen, wenn sie ihre Ponitenten
nach Anklage solcher Schwachheitssiinden nicht weiter

7 L. MoNDEN, Sinde, Freibeit und Gewissen, Salzburg 1968, 56.

8 Vegl. F. Funke, Christliche Existenz zwischen Siinde und Recht-
fertigung, Mainz 1969, 54 f.

® H. Remners, Grundintention und sittliches Tun, Freiburg 1966,
135.
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befragen, selbst dann nicht, wenn der Eindruck entstand,
dafl das Bekenntnis diesbeziiglich nicht exakt war.

In der alten Kirche war der Katalog der anklagepflich-
tigen Vergehen je nach der Kirchenprovinz verschieden;
aber allgemein darf man sagen, dafl er vornehmlich nur
drei Siinden kannte: Mord, Ehebruch (Sodomie) und
Glaubensabfall.®® Wihrend die iibrigen Vergehen priva-
ter Bufle anheimgegeben waren, bildeten diese drei
crimina den Gegenstand der Bufidisziplin. Seit dem 10.
Jahrhundert schlossen die Generalabsolutionen auch jene
Siinder ein, die nicht detailliert gebeichtet, sondern nur
ein allgemeines Siindenbekenntnis gesprochen hatten.!!
L. Ligier zufolge kannte die orientalische Kirche bis zum
Aufkommen der Privatbeichte die kirchliche Bufle mit
Anklage nur fiir die drei oben erwihnten 6ffentlichen
Siinden; alle anderen wurden nicht einzeln bekannt,
aber dennoch sakramental innerhalb der Eucharistiefeier
vergeben, in einem Bufiritus zwischen der Epiklese und
dem Sancta Sanctis’® Khnliches lifit sich auch fiir die
abendlindische Kirche feststellen. E. Janot findet ganz
allgemein fiir die Zeit vom 6. bis 9. Jahrhundert einen
lebhaften Glauben an die reinigende und siindentilgende
Kraft der heiligen Eucharistie bezeugt.!* Und P. Browe
zeigt an mittelalterlichen Dokumenten auf, dafl die
Beichte vor der Kommunion nicht immer gefordert war
und die Eucharistie als Mittel zur Tilgung auch schwere-
rer Siinden empfangen wurde.!* Erst das vierte Lateran-
konzil verfiigte im Jahre 1215 die jihrliche Pflichtbeichte
fiir die ganze Kirche.!® Mehr als drethundert Jahre spi-
ter definiert das Konzil von Trient die Lossprechung
als »richterlichen Akt« (DS 1709, NR 580) und 148t sie
snach Art einer richterlichen Titigkeit« ausiiben (DS
1685, NR 566). Und weil ein richterlicher Spruch ohne
Kenntnis der Schuld nicht méglich ist, miissen alle Tod-
siinden genau angeklagt werden (DS 1679, NR 564).
Von der Urkirche bis zum Tridentiner Konzil hat das
Bufiverfahren einen langen Weg zuriickgelegt, und er
war gewify nicht immer geradlinig. Wer die Geschichte
der Bufle kennt, kann Trient nicht beipflichten, dafl die
»gesamte Kirche immer« wufite, »dafl vom Herrn auch
das vollstindige Bekenntnis der Siinden eingesetzt

10 Vgl. B. Poscumany, Bufle und Letzte Olung, Freiburg 1951,
43 ff.

A a0.79.

12 Vgl L. L1ciEr, Pénitence et Eucharistie en Orient. Théologie sur
une interférence de priéres et de rites, in: Orientalia Christiana
Periodica 29 (1963) 5-78, bes. 67, 71, 78.

18 §, E. Janor, L’Eucharistie dans les sacramentaires occidentanx,
in: Recherches de Science Religiense 17 (1927) 5-24, bes. 18 f.

14 Vgl. P. Browg, Die Kommunionvorbereitung im Mittelalter, in:
Zeitschrifl fiir Katholische Theologie 56 (1932) 375 ff, bes. 378-381.
15 S, Denzinger-Schénmetzer 812.
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wurde« (DS 1679, NR 564). Bufibiicher, Konzilien und
Predigten hatten eine andere Sprache geredet.!® In der
durch die Jahrhunderte so wechselvollen Ausgestaltung
der Bufipraxis ist sich jedoch eines immer gleichgeblie-
ben: daf} es zu jeder Zeit bestimmte Siinden gab, fiir die
eine strike kirchliche Bufle nur aufgrund der vorherigen
Anklage gewihrt wurde. Daf es sich dabei stets um eine
bis ins einzelne detaillierte Anklage handelte, lifit sich
bezweifeln. Denn die Einreihung in den Biiflerstand oder
die Teilnahme an der Bufpraxis offenbarten der christ-
lichen Gemeinde bereits genug: daf} einer aus ihren Rei-
hen seiner Taufe untreu wurde, der Gemeinschaft zur
Unehre gereichte und nun wiedergutmachen wollte. In
den meisten Fillen jedoch war das private Bekenntnis
vor dem Bischof bzw. dessen Stellvertreter {iblich.!” Von
diesem geschichtlichen Befund ausgehend k&nnte man
sich Gedanken machen, wie heute die schwere Siinde in
der Buffeier zu behandeln sei.

Trient begreift die Lossprechung nach Art (ad instar)
einer richterlichen T4tigkeit. In den folgenden theologi-
schen Diskussionen hat man den Analogiecharakter des
sakramentalen Richtens immer mehr vergessen und das
Ereignis in der Beichte mit allen Schikanen eines rein
weltlichen Gerichtes verglichen und ihnen angepafit. Fiir
die Urkirche bedeutete Binden und Lésen jedoch etwas
anderes. Wer durch eigene Schuld der Kirche 6ffentlich
zur Schande gereichte, hatte sich eben dadurch von der
Gemeinschaft getrennt und abgesondert. Er hatte sich
selber gebunden und konnte am Geheimnis der Einheit,
der heiligen Eucharistie, nicht mehr teilhaben. Ein sol-
cher Zustand, ob er nun bekannt war oder nicht, muflte
der Gemeinde gegeniiber verlautbart werden. Der Bischof
als ihr Vertreter machte offenbar, was bereits Wirklich-
keit war: er schlof den Siinder offiziell aus. Aber dieser
Ausschlufl war kein isolierter Akt, er war vielmehr hin-
geordnet auf die spitere sichtbare Wiederaufnahme. Ex-
kommunikation und Re-kommunikation waren zwei
Seiten eines einzigen Vorgangs: Sichtbarmachung des
ekklesialen Aspektes von Siinde und Vergebung.!* Man
sollte auch heute wieder mehr die wahrnehmbare Mani-
festation von Schuld und Verzeihung im Raume der
kirchlichen Gemeinschaft als richterliches Moment des
Bufisakramentes ins Licht stellen. Und das konnte in
hervorragender Weise innerhalb einer Bufifeier gesche-

16 Vgl. P. Brows, Die Pflichtbeichte im Mittelalter, in: Zeitschrift
fiir Katholische Theologie 57 (1933) 338.

17 Vel. J. LEcUYER, Les actes du pénitent, in: La Maison-Dien 14
(1958) n. 55, wo er auf S. 53 sagt, man konne nicht einmal behaup-
ten, dafl das detaillierte Bekenntnis dem Bufisakrament wesentlich
sei.

18 Vgl, K. Rauner, Vergessene Wahrheiten iiber das Bufisakrament,
in: Schriflen zur Theologie 11, 148-161.
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hen. Wer daran teilnimmt, offenbart sich vor der Ge-
meinde als Siinder und erfihrt die Losung von seiner
Schuld als ein kirchliches Ereignis in Sichtbarkeit. Es
kann viele Fille geben, in denen dem richterlichen Cha-
rakter der sakramentalen Beichte damit Geniige getan
ist. Die Moraltheologie zihlt eine Fiille von Situationen
auf, in denen ein material vollstindiges Bekenntnis nicht
notwendig ist, um die Frucht der Christusbegegnung im
Buflsakrament zu erlangen. Physische und moralische
Hindernisse bilden einen Entschuldigungsgrund.”® Es
wire zu fragen, ob die psychische Belastung, welche die
Privatbeichte in der heutigen Form fiir so viele unserer
sensiblen Zeitgenossen mit sich bringt, nicht schon Grund
genug wire, von der Integritit der Anklage zu dispen-
sieren. Wer offen mit den Menschen redet — sei es in
Hospitilern, sei es bei Einkehrtagen —, der entdedkt auch,
wie viele es unter ihnen gibt, die einen wahren Beicht-
horror haben, der erst nach Tagen, manchmal Wochen
wirklichen Kontakts {iberwunden wird. Ein zweiter
Grund scheint ebenso stichhaltig. Im Jahre 1944 verdf-
fentlichte die hl. Ponitentiarie zu Rom eine Instruktion,
in der es heifit, viele Gliubige kénnten durch eine Gene-
ralabsolution gemeinsam und ohne vorherige Einzel-
anklage Lossprechung ihrer Siinden empfangen, wenn
anders sie auf lange Zeit hin der Gnade beraubt blieben
und von der heiligen Eucharistie fernbleiben miifiten
(DS 3834). Von dieser Erlaubnis ist oft im Krieg Ge-
brauch gemacht worden; sie wird aber auch hiufig in
Missionen Anwendung finden, in denen der Priester
vielleicht nur einmal im Jahr auf kurze Zeit in jeden
Ort kommt und allen die Absolution erteilt. Eine hn-
liche Situation bietet die oben beschriebene zweite Form
der aktuellen Bufifeier: Der heute oft von Termin zu
Termin gejagte Mensch hat keine Zeit, zwei Stunden zu
warten; und deshalb verkiindet man allen die Losspre-
chung — ohne Individualbekenntnis — damit sie nicht
linger der sakramentalen Gnade entbehren und sich der
Gemeinschaft am Tische des Herrn zu einen vermdgen.>
Weil die sakramentale Bufle ein Gerichtsakt sei, halten
die Viter von Trient es fiir notwendig, daf die Beicht-
viter von seiten der Siinder genau iiber die Schuld infor-
miert werden (DS 1679-1680, NR 564; DS 1707, NR
578); anders vermdgen sie weder Recht zu sprechen noch
eine adiquate Bufle aufzuerlegen (DS 1692, NR 570).
Fiir den modernen Menschen, der ein wenig von Psy-
chologie versteht, horen sich diese Sitze, wenn man sie
wortlich nimmt, ein wenig unrealistisch an. Sie scheinen

10 Vel. etwa B. HARING, Das Gesetz Christi, Freiburg 51959, 463
bis 465.

20 Diese Moglichkeit erwigt auch Z. Arszecuy, L’aggiornamento
del sacramento della Penitenza, in: La Civilta Cattolica 119 (1968)
147/8.
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vorauszusetzen, dafl es dem Menschen ein leichtes sei,
sich selber iiber sein Tun und Lassen letzte Klarheit zu
verschaffen. Der psychologisch geschulte Theologe weifd
jedoch, wie viele seine Tat bestimmende Motive das Be-
wufltsein des Menschen gar nicht erreichen und doch
der sich selbst verantwortenden Person zugeschrieben
werden miissen, also sittlich durchaus nicht indifferent
sind.?* Was der Ponitent als sein Bekenntnis zum Aus-
druck bringt, ist nicht selten eher ein Zerrbild als ein Ab-
bild seiner inneren Realitit. Der >geistige Menschc« ist so
komplex, dafl selbst der Psychologe sich tiuschen kann.
Und wollte man die Beichte zu einem psychologischen
Institut machen, hitte man sie schon wieder griindlich
mifiverstanden, denn sie ist im tiefsten eine religidse
Begegnung zwischen dem des gottlichen Erbarmens be-
diirftigen Siinder und dem Verzeihung gewihrenden
Christus Jesus mittels der Kirche. Die Relativitit aller
Objektivierung einer christlichen Situation hat auch das
Konzil von Trient schon definiert, indem es behauptete,
daf keiner »mit der Sicherheit des Glaubens, dem kein
Irrtum unterlaufen kanne, zu wissen vermag, »daf} er
Gottes Gnade erlangte« (DS 1534, NR 723). Wenn das
Konzil diesen Sachverhalt bereits erkannte, darf man
die von ihm aufgestellte detaillierte Anklagepflicht da-
hingehend modifizieren, dafl es fiir den Ponitenten
geniigt, wenn er bereit ist, sich religids in aller Ehrlich-
keit seinem Erbarmer zu offenbaren. Mafistab des Be-
kenntnisses ist das subjektive Bewufitsein der Schuld
auf seiten des Siinders. Was er personlich in seiner Erfor-
schung als schwere Schuld entdeckt hat, das gehdrt in die
Beichte und ist Voraussetzung der Christusbegegnung.
Dabei weifl weder er selber noch vor allem der Priester,
ob es sich nun objektiv tatsichlich so verhdlt wie die
Worte der Anklage es erscheinen lassen. Aus diesem
Grunde darf man den Gerichtscharakter des Bufisakra-
mentes nicht {iberbetonen. Das Urteil, ob etwas schwer
siindhaft war, steht an erster Stelle dem Beichtenden
selber zu. Und an ihm ist es auch, zu erwigen, ob seine
physische oder psychische Hemmung so grof ist, dafl er
sich von einem privaten Bekenntnis dispensieren kann,
um in einer sakramentalen Buflfeier seine zutiefst ge-
wiinschte Entsiindigung zu suchen. Der diese Feier zele-
brierende Priester braucht nicht zu befiirchten, dafl
sein Richteramt dadurch beschnitten wiirde, denn er
bindet und I8st ja in aller Sichtbarkeit.

Freilich besteht die Gefahr, dafl der heutige Christ sich
die Sache sehr leicht machen mdchte, indem er das Be-
schimende einer Einzelbeichte flieht, um in einer Bufi-
feier >billig davonzukommen:. Auch das schwindende

2t Vgl. K. RAHNER, Uber die gute Meinung, in: Schriflen zur Theo-
logie 111, Einsiedeln-K&ln 91964, 137 {.
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Siindenbewufitsein ist — zumeist bei den nicht mehr
praktizierenden Christen — eine Realitit, die aber auch
wieder nicht so grof} zu sein scheint wie es einige wahr-
haben wollen. In jedem Falle ist die Bufifeier hier und
da mit dem Odium behaftet, daf} die Menschen sich ihr
Christentum leichtmachen m&chten. Die Strenge der
Urkirche in diesem Punkte wird vermifit. Gerade darum
muf} die Buffeier der Ort sein, wo der Priester diesbe-
ziiglich klirende Worte spricht. Er muf} seine Zuhorer
dazu erziehen, daf sie sich ihrer Siinde bewufit werden
und sie ehrlich bereuen in der Bereitschaft, die Folgen
der Schuld in Zukunft geduldig auszuleiden sowie sich
gegen neue Siinden zu wappnen. Er muf} aber auch dar-
auf aufmerksam machen, daf} die kirchliche Gemein-
schaft zu allen Zeiten Vergehen kannte, die der Kirche
in erheblichem Mafle schadeten und die sie ohne ernst-
hafte Bufe nicht vergab, wobei das personliche Bekennt-
nis einen Teil dieser Buffe ausmachte. Und solche Siinder
miifite er an die Privatbeichte verweisen. Er konnte
dabei an die Gemeinschaft von Ehe und Familie erin-
nern. Auch in ihr gibt es Stérungen im Zusammenleben,
die wortlos entschuldigt und wiedergutgemacht werden.
Aber es gibt auch andere, nach denen man nicht so ein-
fach wieder zur Tagesordnung iibergehen kann. So,
wenn z.B. ein Sohn grofle Teile des elterlichen Vermd-
gens leichtsinnig verschwendete. Oder wenn ein Ehe-
mann immer wieder 6ffentlich seine Frau betrog und die
Seinen dadurch diffamierte. In solchen Fillen kann die
gestorte Harmonie nicht wiederhergestellt werden, ohne
daf der Betreffende personlich Abbitte leistet. Ahnlich
hat die Kirche darauf bestanden, dafl der Vergebung
eines groflen ihr zugefiigten Schadens das personliche
Bekenntnis vorausgehen mufite. Man kannsich fragen, ob
Kommissionen von Experten gebildet werden miifiten,
um auszumachen, welche Siinden konkret unter die
Beichtpflicht fallen. F. J. Heggen glaubt, daf »nur fiir
die sogenannten offentlichen Stinden . .. das Bekenntnis
vor dem Amtstriger als Reprisentanten der Gemein-
schaft wirklich unentbehrlich« sei.?? Diese Sicht scheint
etwas fiir sich zu haben, weil die alte Kirche anscheinend
tatsichlich nur diese 5ffentlichen Vergehen grober Art
durch ihre Bufldisziplin ahndete. Falls man erweisen
kann, daf ein solches Bekenntnis in alter Zeit nur eine
Sache kirchlicher Disziplin, nicht aber gottlichen Rechtes
war, dann kann man den Vorschlag Heggens rechtfer-
tigen. Es wire heute notwendig, diesen Aspekt einem
ernsten Studium zu unterziehen. Wenn die Anklage aus-
schlieflich der 6ffentlichen Stinden indes nur zeitbedingt
war, weil der Begriff der Todsiinde noch nicht bis in alle

22 F. J. HecceN, Gemeinsame Bufifeier und Privatbeichte, Wien—
Freiburg-Basel 21967, 77.
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Einzelheiten Gestalt gewonnen hatte, weil man es eben
nicht besser wufite und suchte — und das scheint uns im
Augenblick eher der Fall zu sein —, dann finden wir die
exklusive Anklage &ffentlicher Siinden inkonsequent
und verfehlt. Sie erschiene dann als eine mehr oder weni-
ger willkiirliche Bestimmung der Kirche, der es um
Macht iiber den Gewissensbereich der Gliubigen ginge.
Sollte es zu einem Katalog grober 6ffentlicher und des-
halb bekenntnispflichtiger Siinden kommen, wiirde der
moderne Christ, vorab der Jugendliche, nicht ohne Recht
protestieren. Denn es wire Verduflerlichung des Chri-
stentums und Juridismus. Es gibt Menschen, die in ihrer
Herzenshiirte den Mitbruder seelisch morden; es gibt
solche, die sich jahrelang gegen die guten Regungen ihres
Innern sperren und die Einladungen zum Gebet und zur
Pflege des Gottesverhiltnisses iiberhdren und dadurch in
einer Weise religids indifferent werden, daf Gott und
seine Sache ithnen nichts mehr bedeuten; durch die Unter-
lassung des Guten konnen sie der Kirche mehr geschadet
haben als jemand, der einmal &ffentlich Ehebruch be-
ging. Man konnte viele solcher Fille aufzihlen, wo
scheinbar nicht einmal Grobes vorliegt und vor allem
nichts, was offentlich Skandal erregte. Und doch kann
das Wirklichkeit sein, was man heute als schwere Siinde
bezeichnet. Ein Katalog anklagepflichtiger Siinden kann
aufgestellt werden; er wire vielleicht auch notwendig.
Er miifite aber psychologisch klug formuliert werden
und eher das aufzeigen, was man léblicherweise tun soll
als jenes, was alles Siinde war. Eine echte Gewissensbil-
dung ist eines der hauptsichlichsten Postulate heutiger
Moral. Die Buffeier hat dazu die besten Moglichkeiten,
weil sie viele erldsungsbediirftige und -bereite Christen
anzieht. Und sie sollte sich nicht scheuen, jene Teilneh-
mer, die einer wahren Umkehr bediirfen, zur Privat-
beichte zu ermutigen. Wer sein Christentum ernst nimmt
und wirklich umkehren will, wird dann auch, falls er
nicht zu sehr gehemmt ist, Folge leisten; nicht aus juri-
stischen Erwigungen, sondern weil Liebe ihn treibt, weil
er sich bewuflt ist, dafl er sich ohne ein perstnliches Wort
der Entschuldigung nicht ohne weiteres jener Gemein-
schaft re-integrieren kann, deren Hauptgebot die Gottes-
und Nichstenliebe ist.

Kaum ein anderes Sakrament hat so viele Variations-
moglichkeiten wie die Beichte. Von primitiven Formen
aufsteigend, vollendet sie sich in der Hochform des Bufi-
sakramentes. Und auch diese Hochform konnte noch in
doppelter Art ereignishaft das Leben des Christen berei-
chern: in der sakramentalen Bufifeier wie in der Privat-
beichte. Gerade weil der Mensch immer schon individual
und kommunikativ existiert, sollte er seiner Einsamkeit
und Gemeinsamkeit als Siinder dadurch gerecht werden,
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dafl er wechselhaft sich beider Formen bedient. Die
reale Situation des Christen in der modernen Welt ist
ja so komplex, dafl er in seinem Versagen hiufiger als in
fritheren Zeiten des richtunggebenden Wortes des erfah-
renen Priesters bedarf. In seiner Dialogfreudigkeit wird
er die Einzelbeichte dazu benutzen, sich fiithren zu lassen.
Denn das in der Bufifeier an alle gerichtete Wort trifft
ihn nie so konkret und persénlich wie das Gesprich in
der privaten Beichte. Wo immer in der Beichte dieses
klirende Gesprich gefiihrt wird, findet es auch heute
bereits — trotz der liturgisch veralteten Form — Anklang
und Widerhall. Wenn also der Teilnehmer der Bufifeier
erkennt, dafl sein Fall in eine Privatbeichte hineinge-
hort, braucht er keine Angst zu haben, sich 6ffentlich zu
diffamieren. Die meisten der heute geschehenden Beich-
ten sind keine Pflichtbeichten. Und es wire ein Ver-
lust fiir die Kirche, wenn gegenwirtig bei der Betonung
des sozialen Aspektes des Bufisakramentes der indivi-
duale Aspekt wieder in Vergessenheit geriete und zu
einer >vergessenen Wahrheit« wiirde. Daher sollten die
verantwortlichen Bischtfe bei der Suche nach neuen
liturgischen Formen bedenken, was die franzdsische
Liturgiekommission diesbeziiglich vorschrieb: dafl den
Gl4ubigen keine der bestehenden Mdglichkeiten entzo-
gen werden diirfe, privat zu beichten.?

Dis Frauen-Enquete der Bundesregierung aus dem Jahre
1966 tiber die Situation der Frauen in Beruf, Familie
und Gesellschaft spricht von 6,3 Millionen alleinlebenden
Frauen. Das ist ein Drittel aller Frauen in der Bundes-
republik. Rund 3,8 Millionen von ihnen sind 35 bis 65
Jahre alt, rund 2,5 Millionen iiber 65. Mit >alleinlebend«
sind fiinf verschiedene Gruppen gemeint: die geschiede-
nen Frauen (rund eine halbe Mill.), die verwitweten
(rund 2 Mill.), die unverheirateten (rund 1,3 Mill.), die
vom Mann getrennt lebenden Frauen sowie die unver-
heirateten Miitter.

Es mag niitzlich sein, diesen Zahlen andere hinzuzufii-
gen, zum Beispiel jene, die zeigen, wie sich die grofie
7ahl der alleinlebenden Frauen in einzelnen Pfarreien
darstellt. Dazu einige Beispiele aus der Didzese Miin-
chen. Die folgende Tabelle registriert unter a) die Ge-
samtzahl der Katholiken einer Gemeinde, unter b) den

23 Vgl. Bischéfliche Liturgie-Kommission fiir Frankreich: Uber die
gemeinschaftlichen Buffeiern, in: Liturgisches Jahrbuch 17 (1967)
249/50.
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Anteil der alleinlebenden Frauen an dieser Gesamtzahl,
unter c) die Gesamtzahl der Frauen iiber 21 und unter
d) den Anteil der alleinlebenden Frauen iiber 21 an der

jeweiligen Gesamtzahl der Frauen einer Gemeinde.

Beispiel 1

a) 4100

b) 373= 9,1%
c) 1492

Beispiel 2

a) 2113

b) 270=128%
C )b 738

d) 373=25% d) 270=36,6%

Beispiel 3 Beispiel 4 Beispiel 5

2) 9000 a) 4088 a) 5709

b) 982=10,9% b) 332= 8,1% b) 430= 7,5%
¢) 3074 c) 1160 c) 1835

d) 982=32% d) 332=287% d) 430=23,4%
Beispiel 6 Beispiel 7 Beispiel 8

a) 5899 2) 7700 a) 3802

b) 1332=22,5% b)1460=18,9% b) 818=21,5%
c) 2621 c) 3058 c) 1868

d)1332=50,8 % d) 1460=47,7 % d) 818=438%

(Inder Stadt Miinchen gibt es rund 165000 alleinstehende
Frauen. Davon sind ungefihr 125 000 katholisch.)

Im Beispiel 3 setzt sich der Anteil der Alleinlebenden aus
folgenden Gruppen zusammen: Unverheiratete 364, Ver-
witwete 462, Getrenntlebende 16, Geschiedene 102 und
unverheiratete Miitter 38. Davon sind 260 21 bis 35 Jah-
re alt, 180 sind 36 bis 50, 250 sind 51 bis 65 und 288
sind iiber 65 Jahre alt, 4 unverheiratete Miitter sind
unter 21. Im Beispiel 7 sind 539 unverheiratet, 589 ver-
witwet, 26 leben getrennt, 198 sind geschieden, 108 sind
unverheiratete Miitter (die unter 21jihrigen mit einge-
rechnet); 264 Frauen sind 21 bis 35 Jahre alt, 218 36
bis 50 Jahre, 401 51 bis 65 Jahre alt und 577 sind
iiber 65.

Die Zahlen iiberraschen und sie dringen einem die Frage
nach den Ursachen auf. Die Zahl der jiingeren Witwen
ist heute zwar nicht mehr so grof wie nach den beiden
Weltkriegen, aber die Zahl der Minner, die durch einen
Unfall (6,2 %) oder an einem Herzinfarkt (13,5 %)
sterben, nimmt zu. Die Zahl der ilteren Witwen wie
die grofle Zahl der Unverheirateten hat zwar ihre Ut-
sache in den beiden Weltkriegen, jedenfalls zum grofi-
ten 'Teil, aber die Gesamtzahl der Alleinlebenden ent-
hilt auch einen groflen Anteil von geschiedenen und
vom Mann getrennt lebenden Frauen und einen nicht
geringen Teil unverheirateter Miitter, fiir die man die
Kriege nicht verantwortlich machen kann. Dazu ist die
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verinderte Situation der Frau, ihre neue Stellung in Ge-
sellschaft, Beruf und Familie zu befragen.

In fritheren Zeiten war es einer Frau nicht oder fast nicht
méglich, ihr Leben frei und selbst zu bestimmen. In der
patriarchalischen Ordnung zum Beispiel war ihre Rolle
eine durchaus untergeordnete. Als Verheiratete war sie
dem Mann selbstverstindlich unterstellt, als Ledige
blieb sie in der Rolle der Magd oder der ledigen Tante
in der Grofifamilie. Zwar hatte in dieser sozialen Ord-
nung »der einzelne seine stabilen Werte, Kriterien, Stiit-
zen und Gewifheiten, aber sein Leben war durch Tra-
dition und Gewohnheiten direkt geknebelt«.! Eingefiigt
in solch feste Geleise war es einer Frau nicht oder kaum
méglich auszubrechen, etwa sich scheiden zu lassen, auch
dann nicht, wenn die Ehe fiir sie unertriglich geworden
war. Freilich kann man behaupten, daf§ in fritheren Zei-
ten die Ehe stabiler gewesen sei als heute. Aber damit
ist noch nicht ausgemacht, ob die Ehen deshalb besser
waren.

Das moderne Leben bietet der Frau heute gegeniiber
frither einen unvergleichlich gréfleren Raum an sozialer
und gesellschaftlicher Freiheit. Zum erstenmal in der
Menschheitsgeschichte ist es der Frau méglich, frei iiber
sich zu verfiigen. Frei von sozialen und gesellschaftlichen
Zwingen kann sie ihre Lebensentscheidungen selber tref-
fen, ihr Leben selbst gestalten. Sie kann dazu sowohl ihr
Gewissen als auch ihre personlichen Fihigkeiten befra-
gen und in Anspruch nehmen. Geférdert wird diese fiir
die Frau neue Situation einerseits durch den sich vollzie-
henden Abbau von Vorurteilen gegeniiber der in der
Offentlichkeit titig gewordenen Frau, anderseits durch
den allmihlich sich vollziehenden Wandel tiberkomme-
ner Leitbilder und durch den iiberall spiirbaren Prozef},
dafl Minner und Frauen in allen Bereichen sich bemiihen,
ein neues Verhiltnis zueinander zu finden. Alles das
wiirde der Frau allerdings noch nicht viel niitzen, wire
sie nicht imstande, sich selbst zu ernihren. Durch den
Wandel ihrer gesellschaftlichen Rolle, durch ihre Berufs-
titigkeit ist sie wirtschaftlich und finanziell unabhingig
geworden. Und dies gilt fiir die Frau schlechthin, ob sie
verheiratet ist oder nicht. Eine Frau braucht heute nicht
mehr in einer Ehe auszuharren, die zerriittet ist. Um des
bloflen Versorgtseins willen braucht sie nicht mehr zu
heiraten. Mehr und mehr sehen Minner wie Frauen da-
von ab, eines dufleren Zweckes wegen zu heiraten, die
blofle Rolle des Erndhrers, Beschiitzers und Versorgers
einerseits und der Nur-Arbeitskraft fiir den Haushalt
und der Bedienerin fiirs tigliche Leben anderseits zu
{ibernehmen. Die gesellschaftliche, finanzielle und wirt-

1 KareL MAcHA, in: Internationale Dialog Zeitschrift 1 (1968)
292,
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schaftliche Unabhingigkeit der Frau steigert die Mog-
lichkeit einer gegenseitigen menschlichen Freiheit. Damit
haben wir zum erstenmal in der Geschichte eine Basis
erreicht, auf der die Entscheidung fiir eine Ehe allein
aus dem Motiv der personalen Liebe moglich ist. (Was
nicht besagt, dafl es dieses Motiv frither nicht gegeben
hitte!)

Alle diese Verinderungen haben natiirlich ihre Auswir-
kungen auf die Stabilitit der Ehe als Institution. Da die
Frauen heute sich und ihre Kinder — wenn auch unter
Schwierigkeiten — selbst ernihren knnen, ziehen es viele
vor, aus einer sinnlos gewordenen Ehe auszusteigen,
nicht zuletzt um der Kinder willen. Fiir alle Beteiligten
ist unter Umstdnden die Trennung oder Scheidung eine
bessere Losung als das Ausharren bzw. das vollige Sich-
gegenseitig-Aufreiben und Zerbrechen.

Der Begriff »alleinlebend< umfafit auch die unverheira-
tete Frau ohne Kinder. Diese Ausfithrungen beschrinken
sich jedoch auf die alleinerziehenden Miitter, ob verwit-
wet, geschieden, getrennt lebend oder unverheiratet. Es
ist zu fragen, was die Offentlichkeit fiir diese Frauen
tut.

Der oben erwihnte Bericht der Bundesregierung hat
zwar die grofle Zahl dieses Personenkreises und dessen
Problematik ermittelt. Aber die Hilfen zur Losung der
Probleme stehen weithin noch aus. Mit dem Gesetzent-
wurf zum Unehelichenrecht bemiiht man sich um die
rechtliche Gleichstellung der unehelich geborenen Kin-
der. Danach bleiben aber fiir den gesamten Personen-
kreis noch viele Fragen offen. Zum Beispiel die Frage
nach einer geniigenden Anzahl von Kindertagesstitten,
nach dem Zuschuf} fiir die Ausbildung der Kinder, nach
den Erzichungsbeihilfen, der behérdlichen Unterstiit-
zung nach der Scheidung, der arbeitsrechtlichen Regelun-
gen fiir alleinstehende Miitter im Falle der Krankheit
der Kinder, der Schaffung von gut bezahlten Halbtags-
stellen usw. Da von der halben Million geschiedener
Frauen mit Kindern unter 14 Jahren 198 000 erwerbs-
titig sein miissen, sind dies wichtige Fragen.

Und was tut die Kirche, was tut man in den Gemeinden
fiir diese Frauen? Das Konzil war ein pastorales Kon-
zil. Es hat viel Gutes iiber Ehe und Familie zum Aus-
druck gebracht. Aber die unvollstindige Familie, die
Teilfamilie, wurde {ibersehen. Diese Realititsvergessen-
heit im Hinblick auf einen so groflen Personenkreis ist
weithin auch in den Gemeinden anzutreffen. Wie ist es
moglich, dafl die pastorale Aufgabe der Heiligen Schrift:
»den Witwen und Waisen in ihrer Not zu helfen« (Jak
1,17) im Zuge der Erneuerung der Pastoral und in der
Bemiihung um die Erneuerung der Gemeinden tibersehen
werden kann? Vielleicht hingt das mit der immer noch
nachwirkenden Minderachtung der Frau zusammen. Die
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Frauen haben, trotz all der schon erreichten Fortschritte
in unserer Gesellschaft, vor allem in der Kirche immer
noch einen Minderheitsstatus. Ferner ist die traditionelle
Wertung der Frau vom Mann her noch nicht tiberwun-
den. Die Frauenenquete der Bundesregierung weist nach,
dafl die verheiratete Frau das hochste Ansehen geniefit,
an unterster Stelle steht die Frau, die nie verheiratet
war, die Ledige.

Alle diese gesellschaftlichen Einfliisse und Wertungen
sind natiirlich auch in der Pastoral wirksam. Doch muf}
man fiir ihre Vergeflichkeit gegeniiber den geschiedenen
und unverheirateten Miittern und deren Zuriicksetzung
in den Gemeinden noch einen anderen Grund verant-
wortlich machen. Hat es nicht geradezu als Gebot der
christlichen Moral gegolten, zwischen den >moralisch
Einwandfreien< und den >moralisch Anriichigens, d. h.
den aus der >Ordnung geratenen« (erstaunlich, wie gut
man sie zu unterscheiden wuflte) trennende Schranken
aufzurichten? Hat man nicht die einen dadurch mora-
lisch aufgewertet in dem man die anderen diskriminier-
te? Wer sich gegen die Ehemoral verfehlt hatte, behielt
zeitlebens einen minderen Status. Daran 4nderte auch
die sakramentale Versshnung des einzelnen mit Gott
und mit der Kirche nichts. Dafiir aber galten alle ande-
ren, die sich wenigstens duflerlich, d. h. institutionell,
korrekt verhielten, als unanfechtbar. Diese einseitigen
und duflerlichen Wertungen und Kategorisierungen
waren eine typische katholische Methode, die auch auf
anderen Gebieten — vielleicht weniger unheilstiftend? —
angewandt wurden (z. B. die Unterbewertung der Laien
gegeniiber dem Klerus, der >Weltleute« gegeniiber den
Ordensleuten, die Minderbewertung der Ehe gegeniiber
der Jungfriulichkeit oder umgekehrt). Dafl dies Fehl-
schliisse waren, zeigen die Sackgassen, in die sie fithrten.
In einer Befragung duflern alleinerziehende Miitter sich
zu solchen Erfahrungen. Sie sagen, wie sehr sie es zu
spiiren bekommen, daf} sie keinen Mann (mehr) haben.
In den Augen der Umwelt sei man nicht einfach mehr
eine Frau, sondern eine Geschiedene oder eine ledige
Muster. Auch werde man schlechter behandelt, zum
Teil ausgeniitzt. Mit einer Frau, hinter der kein Mann
stiinde, mache man, was man wolle. Fiir die Ehen der
anderen wiirde man als Gefahr betrachtet, man gelte
als Mensch zweiter Klasse, manche wiirden einen als
sFreiwild« ansehen, fiir wieder andere gelte man als
sunmoralisch<. Man trife auf sehr wenig Verstandnis fiir
seine Situation. Auch Personen, die in der Kirche titig
seien, wiirden einem die familiiren Verhiltnisse mit un-
erfreulichen Worten vorwerfen. Man frage sich, ob man
der familidren Situation wegen als Christ weniger wert
sei; und was denn von der Kirche getan werde, um die
Teilfamilie mit der Vollfamilie gleichzustellen?
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Eine behordliche Untersuchung (Miinchen) hat erst im
letzten Jahr die unvollstindige Familie mit der zer-
riitteten Familie gleichgesetzt und Feststellungen getrof-
fen, als miifiten Kinder aus Teilfamilien notgedrungen
neurotisch oder asozial werden. Die ungeheure Anstren-
gung und die manchmal fast ibermenschliche Tapferkeit,
mit der viele alleinstehende Miitter fiir ihre Kinder da
sind, sie bestens erziehen (was man nicht unbedingt auch
von allen verheirateten Miittern sagen kann), wird tiber-
sehen.

Manche dieser Frauen berichten, daf sie seit der Schei-
dung, der Trennung von ihrem Mann oder der Geburt
ihres unehelichen Kindes — als Beispiel dafiir, wie die
Gesellschaft auf solche Ereignisse reagiert — von Be-
kannten und Nachbarn nicht mehr gegriifit werden, daf}
die Freunde, Familienangehorige und Verwandte sich
zuriickgezogen haben, nur wenige berichten, dafl sie von
diesen Unterstiitzung erhalten hitten. Von 19 Frauen
berichteten elf, dafl sie von der Pfarrgemeinde keinerlei
Nachfrage in ihrer Situation erhalten hitten. 19 Frauen
aus zwOlf Grofistadtpfarreien sagten, dafl sie noch nie
bei Ankiindigungen von Veranstaltungen als allein-
erziechende oder alleinstehende Miitter angesprochen
worden seien.

Solche Erfahrungen fithren viele Frauen in eine ver-
hingnisvolle Isolation. Sie leben am Rande der Gemein-
den und »am Rande der Gesellschaft«®. Hinzu kommt die
berufliche Uberforderung, die vielen keine Zeit lifit,
Freundschaften zu pflegen oder Veranstaltungen zu be-
suchen. In einer Art Verbitterung, die aus dem Allein-
gelassensein und der persénlich empfundenen Verlassen-
heit kommt, isolieren sich allerdings viele auch selbst.
Die familidre Situation der alleinstehenden Miitter ist
in den meisten Fillen zunichst gekennzeichnet durch
finanzielle Unsicherheit oder Not. Noch lange nicht alle
geschiedenen Minner zahlen ihre Unterhaltsgelder zu-
verldssig und regelmiflig. Zwangsliufig gesellt sich in
solchen Fillen zur wirtschaftlichen Misere nicht selten
eine personliche. Eine Frau, die stindig hinter dem Mann
her sein muff, um an ihr Geld zu kommen, wird inner-
lich kaum Ruhe finden. Die durch die eheliche Enttiu-
schung und durch die Scheidung geschlagenen Wunden
werden immer wieder aufgerissen. Wo noch ein Rest
von Liebe war, wird dieser womdglich wegen der stin-
dig miflachteten Rechte aufgerieben. Oder er schligt gar
in Haf um. Abgesehen davon, dafl die Frauen durch Be-
rufstitigkeit und zusitzliche Aufgaben in der Familie
doppelt belastet sind, leiden sie dazu noch unter der fast

® Enquete der Bundesregierung zur Situation der Frau in Beruf,
Familie und Gesellschaft, xxxx
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unertriglichen Angst, sie kénnten eines Tages krank
werden und nicht mehr in der Lage sein, Geld zu verdie-
nen. Diese wirtschaftliche Ungesichertheit ist fiir viele
ein Alpdruck. Die Situation macht u. a. deutlich, wie
sehr Eltern sich schuldig machen, wenn sie zwar den
Sthnen, nicht aber gleichermaflen auch den T6chtern eine
gediegene Ausbildung ermdglichen. Fiir den Fall, dafl
Frauen eines Tages selber die Familie ernihren miissen,
ist die fehlende Ausbildung ein nie wieder gut zu ma-
chendes Versiumnis. In der oben beschriebenen Lage
mufl eine Frau zuallererst verdienen. Sie kann trotz
mancher Moglichkeiten heute nicht erst anfangen, einen
Beruf zu erlernen, um dann mehr und vielleicht leichter
zu verdienen. Das ist nur dort gegeben, wo die elter-
lichen Familien einspringen.

Die Berufstitigkeit der Miitter hat eine wichtige positive
Seite. Die berufstitigen Miitter haben nimlich die Mog-
lichkeit, sich durch sachliche Arbeit und kollegiales Ver-
halten unter den Kollegen Achtung zu verschaffen. Viele
dieser Frauen empfinden das als einen Ausgleich fiir son-
stige Minderachtung. Auflerdem hat die Berufstitigkeit
einen positiven Einflufl auf die Kinder, wenn diese er-
leben, dafl ihre Mutter imstande ist, fiir die Existenz
der Familie aufzukommen. Oft bildet sich in einer sol-
chen Teilfamilie eine Art Schicksalsgemeinschaft, in der
die Kinder frith lernen, ihren Teil an Hausarbeit und
spiter an Verantwortung mit zu iibernehmen.

Wie schon gesagt, es mufl bei der Erziehung ohne Vater
nicht unbedingt zu unheilvollen Schwierigkeiten kom-
men. Es geht in dieser Erziehung vor allem dann gut,
wenn die Mutter selbst ihr Schicksal angenommen hat.
Wenn sie selbst es verkraftet, daf sie keinen Mann hat
und die Kinder keinen Vater haben, dann verkraften es
auch die Kinder. In den Fillen, wo sie aber dieser Situa-
tion nicht gewachsen ist, wirkt sich dies entsprechend un-
giinstig auf die Kinder aus. Schaden nehmen die Kinder
auch dort leicht, wo sie vor und wihrend einer Schei-
dung die ehelichen Zerwiirfnisse miterlebt haben. Durch
die Trennung oder Scheidung der Eltern geraten die Kin-
der in eine Zerreifiprobe, weil sie doch in den meisten
Fillen sowohl den Vater als auch die Mutter lieben.
Nimmt der Vater nach der Scheidung ein ihm rechtlich
zugestandenes Besuchsrecht in Anspruch, so geht dies
selten sowohl fiir die Kinder als auch fiir die Miitter
ohne Schwierigkeiten ab. Manche Miitter fiirchten, die
Zuneigung ihrer Kinder an den Vater abtreten zu miis-
sen. Durch die Situation, alle Probleme allein bewiltigen
zu miissen, besteht auflerdem die Gefahr, dafl die Miit-
ter ihre Kinder in eine Art Partnerrolle dringen. Da-
durch werden die Kinder iiberfordert. Die Folgen sind
spiter unter Umstinden Lebensunsicherheit und Kon-
taktschwierigkeiten.
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Die Frauenenquete umschreibt die menschliche Situation
der alleinerziehenden Miitter so: »Sie kompensieren
hiufig die(se) Haltung der Gesellschaft durch einen Riick-
zug auf die ihnen verbliebenen Lebensbereiche, die sie
dann vielfach iiberbewerten.« Das hat zur Folge, dafl
manche Miitter sich fast ausschliefflich auf die Kinder
konzentrieren. Fallen die Aufgaben den Kindern gegen-
iiber dann eines Tages fort, empfinden sie das Alleinsein
doppelt hart, sie verfallen leicht einer fast ausschliefi-
lichen Isolierung, Resignation oder einer Art Selbstbe-
mitleidung. Manche bleiben dadurch in ihrer mensch-
lichen Entwicklung stecken und das Altern ist fiir sie
dann besonders hart. Freilich gibt es wohl in jedem Men-
schenleben Leid, Enttiuschung, Miferfolge, Ungliick.
Aber diese Miitter werden durch das Leid in jenem Be-
reich getroffen, in dem der Mensch am ehesten tiefstes
Gliick erfahrt bzw. erfahren kann, in der Liebe. Thre
Liebe zu einem andersgeschlechtlichen Du aber ist zer-
stort. Was wirklich Boden unter die Fiifle gab, was Hei-
mat, Geborgenheit, Kraft und Zuversicht schenkte, was
den Sinn des Daseins erhellte, besteht fiir sie nicht mehr.
Entweder geschah es durch den Tod des Mannes. Dann
wird der Verlust nicht jene Bitterkeiten und Enttdu-
schungen, nicht jene Erniedrigung durch evtl. erlittenen
Verrat enthalten, wie dies weithin bei geschiedenen, ge-
trenntlebenden Frauen oder unverheirateten Miittern
der Fall ist. Oder es geschah, wie gesagt, durch Schei-
dung, Trennung, Verlassenwerden, wenn das Kind
kommt. In den zuletzt genannten Schicksalen miissen
dariiber hinaus oft Schuldgefiihle aufgearbeitet und jenes
quélende Griibeln tiberwunden werden, dafl man dieses
tun und jenes hitte nicht tun sollen. Viele Frauen erleben
z. B. die Scheidung »nicht als etwas, was man hinter sich
bringt, sondern wie einen Schock, ein Ereignis, das in
der Erinnerung Bitterkeit und Beschimung hervorruft.
Manche Frauen sind nach der Scheidung gesundheitlich
zusammengebrochen. Sie kommen sich moralisch erledigt
vor, sie fithlen sich krank, wie gelihmt und depressiv<®.
1. Alle diese Miitter wiinschen die menschliche Gleich-
stellung mit den Verheirateten. Das erfordert in den
Gemeinden dringend eine Bewufltseinsinderung. Erst
sie wird eine Integration dieses Personenkreises in die
Gemeinde moglich machen. Ist es nicht tatsichlich so,
dafl die Normen, nach denen wir die Menschen werten,
sie einlassen oder aussperren, zunichst in unserer Gesin-
nung, dann aber auch faktisch, gar keine christlichen sind,
sondern rein biirgerlichen Kategorien entspringen? Die
erforderliche Bewufitseinsinderung soll Gemeinden
schaffen, aus denen die alleinerzichenden Miitter nicht
emigrieren miissen, sondern mit denen sie sich identifi-

3 Vgl. Orientierung 31 (1967) 47.
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zieren kdnnen. Das verlangt, dafl wir die immer noch
iibliche Diskriminierung und Isolierung dieser Menschen
nicht linger mehr mitmachen. Wenn heute soviel vom
gesellschaftlichen Engagement und von politischer Ver-
antwortung der Christen die Rede ist, wire es nicht nur
eine vordringlich christliche, sondern eine ebenso wich-
tige politische Tat, mit den Menschenrechten, die die
Wiirde des Menschen schiitzen, im Hinblick auf die al-
leinstehenden Miitter ernst zu machen. Weder mitleidi-
ges Gebaren noch scheinheilige Herablassung ist hier am
Platz, sondern selbstverstindlicher Respekt und Solida-
ritdt. Einige der wichtigsten sozialen Grundbediirfnisse
des Menschen sind, sich mit einer Gruppe von Menschen,
in diesem Fall mit der Gemeinde, identifizieren zu kén-
nen, sich zugehdrig zu fiihlen, anerkannt und respektiert
zu werden. Solange wir diese menschlichen Grundrechte
nicht uneingeschrinkt realisieren, sondern sie eingrenzen
und Ziune aufrichten, sind wir weit weg von einer Er-
neuerung der Pastoral und von einer briiderlichen Ge-
meinde. Um dies zu realisieren, miissen Vorurteile, Pau-
schalurteile, falsche Wertungen abgebaut und eine mensch-
liche Offenheit geschaffen werden. Erst so ist es moglich,
sich niher kennenzulernen, einander zu begegnen.

2. Die Frauen wiinschen die gleiche Einschitzung der
Teilfamilie wie der Vollfamilie. Die pastorale Aufmerk-
samkeit gilt hauptsichlich der Familie. Mit Recht. Aber
ist es gerechtfertigt, die Teilfamilie aus dieser Aufmerk-
samkeit und pastoralen Zuwendung auszuschlieffen?
Hitte die Teilfamilie, die all den oben aufgezeigten Be-
lastungen ausgesetzt ist, diese Zuwendung nicht ebenso,
wenn nicht noch dringender notig? Selten nur finden
sich Familienkreise, in denen auch die Witwen Platz und
freundliche Aufnahme finden. Wie steht es erst mit den
geschiedenen, getrenntlebenden Frauen und den unver-
heirateten Miittern? Vielerorts wird diese Forderung als
unzumutbar empfunden. Ist man dann wenigstens be-
reit, sich zu fragen, warum? Wenn die Frauen ohne Min-
ner in solchen Kreisen als >Gefahr fiir die Ehen anderer«
empfunden werden, liegt dies dann nicht eher an den
ohnehin schwachen oder gefihrdeten Ehen?

3. Es werden Hilfen gewiinscht, »um das plstzliche Al-
leinsein nach solchen Ereignissen zu verkraften«. Auf
die Frage, ob die Frauen an Clubs oder Treffpunkten
alleinerziehender Miitter interessiert sind, haben von 19
Frauen alle mit ja geantwortet. Sie wiinschen sich Zu-
sammenkiinfte, bei denen sie mit anderen Frauen Kon-
takt bekommen und von denen sie Verstindnis fiir ihre
Situation erwarten diirfen, weil diese vielleicht 2hnliches
durchgemacht haben. Anderseits wollen sie nicht dauernd
iiber ihr eigenes Problem diskutieren, sondern eine Hilfe
finden, um dariiber hinwegzukommen. Diese Zusammen-
kiinfte diirfen nicht zu einer Isolierung der alleinste-
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henden Miitter als Gruppe fiithren. Vielmehr sollen sie
eine Briicke herstellen, die einzelne mit anderen Grup-
pen in Verbindung bringt, um so Kontakte mit anderen
Menschen aus der Gemeinde zu schaffen. Es ist fraglich,
ob in kleinen Gemeinden, vor allem in lindlichen Ge-
bieten, solche Gruppen angebracht sind. Die Frauen sind
aufgrund der aufgezeigten Erfahrungen sehr verletzbar.
Es muf} iiberlegt werden, ob und wo iiberpfarrliche Treff-
punkte oder Clubs jenen neutralen Boden schaffen, auf
dem sich die Frauen frei und ungezwungen bewegen
konnen. Das Herausfithren aus der Isolation, die Er-
m0glichung mitmenschlicher Beziehungen und Kontakte
als eine der wesentlichsten Hilfen sind vielleicht eine
erste Stufe, die in vielen Fillen abgebrochene Beziehung
zur Kirche und zu Gott wiederherstellen zu helfen.

4. Dringend erbeten wurde eine Art Nachbarschaftshilfe,
d. h. »Vermittlung von Personen, denen man die Kinder
iiberlassen kann, wenn dringende Ginge auf Behtrden
gemacht werden miissen oder wenn die Kinder krank
sind«. Frauen, die ohnedies schon genug belastet sind,
weil sie vielleicht selbst viele Kinder haben oder solche,
die ebenfalls berufstitig sind, konnen fiir einen solchen
Nachbarschaftsdienst natiirlich nicht in Frage kommen.
Aber gibt es nicht in jeder Gemeinde einen verhiltnis-
miflig groflen Kreis von Frauen im Pensionsalter? Man
kdnnte aus diesem Personenkreis Teams fiir solche Dien-
ste bilden.

5. Unter diesen Teilfamilien gibt es z. T. solche, die sehr
arm sind. Hier wire finanzielle Unterstiitzung dringend
erforderlich. Die Frauen nennen: »Erlafl der Kosten fiir
den Kindergarten der Gemeinde; Erméglichung von Ur-
laub und Erholung fiir Miitter mit und ohne die Kinder;
einmalige finanzielle Hilfe zum Bezug einer Wohnung
und Unterstiitzung zur Findung einer solchen, wenn nach
der Scheidung erforderlich.«

6. »Hilfen zur Bewiltigung persdnlicher Probleme so-
wie bei der Erziehung der Kinder.« Dafiir miifiten Men-
schen gefunden werden, die die nétige Sach- und Men-
schenkenntnis haben. Es liefle sich dabei an geeignete,
pidagogisch ausgebildete Minner und Frauen denken,
die sich vielleicht zweimal im Monat fiir Sprechstunden
in der arbeitsfreien Zeit zur Verfiigung stellen. Diese
kénnten dann die notigen Kontakte zu Erziehungsbera-
tern, Eheberatern und Rechtsanwilten herstellen. Eine
der gesuchtesten Hilfsquellen ist der Anwalt, der u. U.
auch kostenlos in Rechtsfragen Auskiinfte und Hilfe-
stellung gibt.

7. Um iiberhaupt aufmerksam zu werden dafiir, wer
und wieviele Frauen in der jeweiligen Gemeinde zu die-
sem Personenkreis gehoren, empfiehlt es sich, eine ge-
naue Erhebung zu machen. Sie ist die erste Vorausset-
zung fiir eine fruchtbare Arbeit.
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Die folgenden Uberlegungen basieren auf einer Reihe
von Umfragen, die verschiedene Meinungsforschungs-
institute in den vergangenen Jahren zur Entwicklung des
Buchmarkts in der Bundesrepublik unternommen haben,
sowie auf verschiedenen Daten, die sich aus Untersuchun-
gen lber die Situation und die Verinderungen des reli-
giésen Verhaltens der westdeutschen Bevélkerung ab-
lesen lassen.!

Abgesehen davon, daff nur ein voreiliges Wunschdenken
sich aus der Tatsache, daff die sogenannte Freizeit im
Laufe der nichsten Jahre weiter zunehmen wird, unmit-
telbare 6konomische Chancen fiir »das Buch« — und gar
noch das religiose — ausrechnen kann, scheint die Ent-
wicklung des religiosen Buchmarkts durch einige para-
doxe Stromungen gekennzeichnet zu sein:

1. In der BRD wurden 1967 erstmals mehr als 30 000
Titel produziert und damit die Spitzenjahreswerte der
guten alten fernsehlosen Zeit zu Beginn des Jahrhun-
derts erreicht und iiberschritten. Die Titelproduktion
hat sich seit 1951 fast ohne Unterbrechung stindig
erh6ht und bis 1967 mehr als verdoppelt (Index 1951 =
100, 1967 = 218). Gleichzeitig aber wird, nicht zuletzt
von den Buchhindlern selbst, das »Ende des Buchzeit-
alters«® eingeldutet und — wenn nicht ein Absterben —
so doch ein relatives Zuriicktreten des Buches als Infor-
mationstriger und Kommunikationsmittel festgestellt
oder prognostiziert.

2. Das zweite Paradoxon meint jene Entwicklung, die
gemeinhin unter dem Titel Macht und Ohnmacht der
Kirchen« abgehandelt wird und sich in dem allmahlichen

1 Unter anderem wurden herangezogen und jeweils unter Benut-

zung eines Kiirzels im Text zitiert:

RB - Institut fiir Demoskopie Allensbach, Religidses Buch und
christlicher Buchhandel, Allensbach 1968

LK - ScumIDTCHEN, G., Leseknltur in Deuntschland. Ergebnisse
reprisentativer Buchmarktstudien fiir den Borsenverein des
Deutschen Buchhandels (Archiv fiir Soziologie und Wirt-
schaftsfragen des Buchhandels V), als Beiheftung zum Bor-
senblatt fiir den Deutschen Buchhandel (Frankfurter Aus-
gabe) Nr. 70 vom 30. 8. 1968, S: 1977-2151

BLF — Buch und Leser in Frankreich (Schriften zur Buchmarkt-
forschung 2), Giitersloh 1963

BLN — Buch und Leser in den Niederlanden (Schriften zur Buch-
marktforschung 3), Giitersloh 1963

BLD — Buch und Leser in Deutschland (Schriften zur Buchmarkt-
forschung 4, basierend auf einer Untersuchung des DIVO-
instituts Frankfurt a. M.), Giitersloh 1965.

Auflerdem sei noch verwiesen auf eine 1958 durchgefiihrte Unter-

suchung des EMNID-Instituts: R. FROHNER, Das Buch in der Ge-

genwart, Giitersloh 1961.

Die genaue Belegstelle wurde im allgemeinen nur bei wichtigen

Zahlen und wortlichen Zitaten im Text genannt (Kiirzel, Seiten-

zahl).

2 Vg)l. z.B. W. Aprian (Hrsg.), Am Ende des Buchzeitalters?,

Trier 1968.
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Zuriicktreten des Merkmals »Konfession« als Unterschei-
dungs- und Bewertungskriterium in unserer Gesellschaft
ausdriickt. Zumindest die traditionell-konfessionellen
Interessen, denen strukturell die Organisation des Buch-
handelssektors entspricht, der sich — ob Verlag oder Sor-
timent — aufs religidse Buch spezialisiert hat, werden
weiterhin abnehmen, wihrend ein von der modernen
Theologie gefordertes und gefordertes breiteres Interes-
senspektrum des religiosen Engagements seine Themen
und Orientierungen zunehmend auch bei >Profanc-
autoren, -verlagen und -buchhandlungen findet.

3. Die dritte Paradoxie wird nur verstidndlich vor dem
Hintergrund der Entwicklungsgeschichte des Buches
tiberhaupt. Wie die Ideologien vom »guten Buch< und der
>schonen Literatur< hinreichend andeuten, galt der Um-
gang und besonders der Handel mit Biichern stets als
eine besonders >feine« Sache. Und so ist auch der Buch-
hande] die einzige Wirtschaftsbranche, in der nicht ein-
mal der Ware selbst — dem Buch — Waren-Charakter
zugesprochen wurde. Trat nun unter dem Druck der
Marktentwicklungen der letzten Jahre der Skonomische
Wert (oder Unwert) des Buches stirker ins Bewuftsein,
so geschah das zwangsliufig auf Kosten der bisher vor-
rangigen kulturellen — und damit auch >religidsen< Wert-
schitzungen, die dem Buch anhafteten. Wihrend also die
kulturelle Regler-Funktion des allgemeinen Buchhandels
zugunsten einer immer mehr wert-freien, fast nur noch
Gkonomisch qualifizierbaren Vermittler- und Verteiler-
funktion zuriicktrat, gewann das Etikett >katholisch«
oder >evangelisch« auf der Schaufensterscheibe einer
Buchhandlung (oder im Bewufltsein eines potentiellen
Kunden) eine um so auffilligere, fast sakrale Qualitit.
Nicht ganz zufillig provoziert darum die Vorstellung
einer religidsen Buchhandlunge stets die Assoziation
sKirche, so dafl in dem Mafe, in dem die Profanbuch-
handlung mit einigem Erfolg alles Weihevoll-Esoterische
aus ihrem Image zu verbannen sucht, die prononciert
religiose Buchhandlung im doppelten Sinn zu einer sich
selbst isolierenden Merkwiirdigkeit wird. Denn dem
religidsen Buch bleibt damit nicht nur der Abglanz des
Sakralen erhalten, unter dem Etikett >christlich« darge-
boten, wird es auflerdem mit einem Anspruch belastet,
der heute eher Skepsis provoziert, als daf er Glaubwiir-
digkeit ausstrahlt. Eine definitive und in mancher Hin-
sicht folgenreiche Verinderung wire hier z. B. durch die
endgiiltige Abschaffung kirchlicher Vorzensuren (Im-
primatur) zu erreichen.

Eine allmihliche Wandlung scheint erkennbar in der
Ausweitung und Durchlissigkeit der Grenzen zwi-
schen >profaner< und >religidser« Thematik: Neue For-
men der Familie, Probleme der Sexualitit, Fragen der
Erzichung, das Verhiltnis Staat-Kirche, Schuld und
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Strafe, Todesstrafe usw. — sind das sreligiésec Fragen
oder nur profane Alltagsprobleme, zu denen gefragt
oder ungefragt der evangelische oder katholische »Fach-
mannc sein Verslein beisteuert?

Dafl wir iiber die Interessenlagerungen des Lesers und
die Situation auf dem Buchmarkt z. Z. einigermaflen
genau orientiert sind, verdanken wir zwei gréfleren Um-
fragen, deren eine das Institut fiir Demoskopie Allens-
bach zunichst (Juli/November 1967) speziell unter der
Themenstellung »Religitses Buch und christlicher Buch-
handel« durchgefiihrt hat (Auftraggeber: Vereinigung
Evangelischer Buchhindler und Vereinigung des katho-
lischen Buchhandels), deren andere unmittelbar im An-
schlufl daran (Oktober 1967/Januar 1968) vom gleichen
Institut fiir den Borsenverein des Deutschen Buchhandels
unter dem Titel »Lesekultur in Deutschland« bearbeitet
wurde.?

A. Fakten und Daten

Die Beliebigkeit von Meinungen iiber >das< Lesen und
»dasc Buch beruht ganz offensichtlich auf der banalen
Tatsache, dafl es weder das eine noch das andere iiber-
haupt gibt. Denn die Motivationen, iiberhaupt zu lesen,
lassen sich in mannigfachen Nuancierungen offensicht-
lich auf zwei fast antagonistische Grundbediirfnisse zu-
riickfithren:

sich zu informieren, zu lernen, etwas aufzunehmen und
zu verarbeiten, sich zu belasten, so dafl Lesen unter die-
ser Motivation zum zielgerichteten Instrument sozialen
Handelns werden kann;

sich zu entspannen (auch und gerade durch einen >span-
nenden<Kriminalroman), sich abzulenken, sich auf jeden
Fall zu entlasten, was dem derart motivierten Lesen fast
die Qualitit eines konfliktlsenden Medikaments geben
kann.

3 Genaue Bibliographierung siech Anm. 1.
Zur Einordnung der im folgenden genannten Zahlen und Prozent-
sitze hier einige Faustzahlen (fiir das Jahr 1967 in Milliarden DM)

Bruttosozialprodukt 600 Anteil der Biicher-leser

Ges. Einzelhandelsumsatz 100 in der BRD 70 %

Bundeshaushalt 80 Am religi6sen Buch

Bundeswehretat 23 Interessierte 31%

Autounfallfolgekosten 12 Haushalte, die von

Bierumsatz (= /s aller Buchgemeinschaften

Getrinkekosten) 12 beliefert werden 23 %

Kirchensteueraufkommen Noch nie in einer

(2/s ev, /3 tk) 3 Buchhandlung gewesen 10 %

Buchhandelsumsatz 1,1  Haushalte ohne Buch 9%

Buchgemeinschaftenumsatz 0,2  Biicher pro Haushalt 82
Titelproduktion 30 000

(= kalendertiglich 75,

davon 15 Neuauflagen)
Jihrlich in der BRD
(an)gelesene Biicher 370 Mill.
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Gemeinsam jedoch sind beiden Motivationen die sozialen
Konsequenzen, die sich unterscheiden lassen nach einer
Phase der Distanzierung (im Akt des Lesens selbst) und
einer Phase der Integration (im Gesprich iiber das Ge-
lesene). Dennoch gehort das Biicher-lesen nicht eigent-
lich zu den verbindlichen Rollenerwartungen (Normen)
unserer Gesellschaft. Denn wihrend das Lesen von Zei-
tungen und Zeitschriften unmittelbar aktive Teilnahme
am sozialen Leben signalisiert (BLF 52, BLD 17), ist
das Biicherlesen vom Merkmal der sozialen Integriert-
heit zunichst unabhingig, eher gehdrt der Biicherleser
zur Gruppe der iiberwiegend als kontaktarm und unge-
sellig abgelehnten Intellektuellen (BLF 75, BLD 18).
Schon hier wird deutlich, daf} das Lesen — und speziell
das Biicher-Lesen — einen ganz bestimmten Stellenwert
im Wertsystem einer jeden Gesellschaft hat und keines-
wegs unmittelbar mit der Quantitit und Intensitit der
jeweiligen Bildungssysteme korreliert.* Auch die eben
genannte Unterscheidung zwischen Zeitung- und Zeit-
schriftenlesen einerseits und Biicherlesen anderseits ist
keineswegs eine Alternative, denn Biicher-Leser lesen
allgemein auch Zeitungen und Zeitschriften (wenn auch
oft nur diagonal), was einen Hinweis darauf gibt, dafl
Viel-Leser meist auch Schnell-Leser sind. Nur fiir Wenig-
Leser gelten Biicher eher als »Luxuse, sie haben auch ihre
Note mit der Lesezeit aus Sorge, etwas >Wichtigeres«
dariiber zu versiumen (LK 1983, BLF 57 ff).

So wenig verbindlich das Biicherlesen als allgemeine
Norm auch sein mag, so wirksam ist diese Erwartung
jedoch in ganz bestimmten Gruppen der Bevilkerung:
die relativ stirksten Unterschiede ergaben sich dabei
zwischen Oberschulabsolventen (von denen 1967 nur
6 % kein Buch gelesen hatten) und Volksschulabsolven-
ten (die zu 40 % angaben, 1967 kein Buch gelesen zu
haben). Neben der Schulbildung wirkte jedoch auch das
Alter stark differenzierend. Betrug die entsprechende
Zahl der Nicht-Leser bei den jiingeren (d. h. zwischen
21 und 30 Jahre alten Erwachsenen) 21 %, so stieg sie
bei den Uber-60-Jihrigen auf 43 % an. In Konsequenz
der genannten Unterscheidungen ergaben sich auch Dif-
ferenzierungen nach der Wohnortgréfe. Grofistidter
hatten zu 27 % im Jahre 1967 kein Buch gelesen, Be-
wohner von Dborfern (unter 2000 E.) jedoch zu 44 %
(LK 2037). Beinahe interessanter als diese Ergebnisse,
die zumindest im Trend den Erwartungen entsprechen,
ist die Tatsache, dafl Konfession und Geschlecht offenbar

4 So lesen Englinder, Niederlinder, Franzosen u. a. durchschnitt-
lich mehr Biicher als Deutsche, Amerikaner aber sehr viel weniger
(vgl. LK 1981).
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keine diffenzierende Rolle hinsichtlich der Lektiire von
Biichern spielen (LK 2037, RB 13).

Die entscheidende Instanz der Normvermittlung scheint
hier wiederum das Elternhaus zu sein (LK 1999). Eine
besondere Chance zur Gewdhnung ans Lesen in den
Familien der Oberschulabsolventen liegt offensichtlich
darin, daf} hier die Isolation des einzelnen (auch schon
des Kindes), von der Familie in der Familie eher erlaubt
und auch moglich ist (eigenes Zimmer!) als in den meist
kleineren Wohnungen der Absolventen von Volksschu-
len (LK 2003). Nicht nur aber auch eine Raumfrage
driickt sich im durchschnittlichen Biicherbestand pro
Haushalt aus (Gesamtbevélkerung: 82 Biicher), der hin-
sichtlich der Schulbildung jedoch schwankt zwischen 51
(Volksschule), 144 (Mittelschule) und 319 (Oberschule)
(LK 2024). Extrem unterschiedlich beantwortet wird die
Frage nach dem beliebtesten Geschiftstyp (vor dessen
Schaufenster man gern stehenbleibt, den man ausgespro-
chen gern besucht): Oberschulabsolventen priferieren
vor aller Konkurrenz zu 76 % die Buchhandlung, dann
folgen Kunstgewerbe (63 %) und Mode (50 %).5 Eben
dieser Typ — das Modehaus — fithrt mit 53 % die Reihe
der beliebtesten Geschifte bei den Absolventen von
Volksschulen an, es folgen Mobel (43 %), Blumen
(43 %), Schuhe (42 %), Haushaltswaren (41 %),
Schmuck (41 %), Feinkost, Radio, Kunstgewerbe (je
36 %) und schliefllich die Buchhandlung mit 29 % (LK
2028). Derartige Skalen, die den giingigen Eindruck ver-
stirken, daff der »eigentliche« Biicherleser und -kiufer
eben doch der »Gebildete« ist, diirfen nicht dariiber
hinwegtiuschen, dafl mehr als 50 % aller Biicher von
ehemaligen Volksschiilern gekauft werden. Dafl der Buch-
hindler dennoch mehr auf den Gebildeten als den »gu-
ten Kunden« hin orientiert ist, liegt an der erklirlichen
Tatsache, daf der einzelne Oberschulabsolvent relativ
viele Biicher kauft, meist eine oder mehrere Stammbuch-
handlungen hat, also dem Buchhindler personlich be-
kannt ist, darum auch den Buchladen gelegentlich nur
zur Orientierung betritt, sich mit dem Buchhindler un-
terhilt, beim Kauf sich durchschnittlich viel linger im
Geschiift aufhilt als der Laufkunde. (LK 2012).

Das stirkere Interesse der Jiingeren (21- bis 30jdhrigen)
am Buch ist sicher auch eine Folge des grofleren Prozent-
satzes von ausbildungsmiflig besser Qualifizierten die-
ser Gruppe gegeniiber den Uber-60-Jdhrigen, anderseits
schligt sich dort das Nachlassen eines Interesses am Kauf
von neuen Biichern auch bei denen nieder, die relativ
viele Biicher besitzen. So kann man sagen: Jiingere Men-

5 Da hier — wie bei den meisten anderen Fragen — Mehrfach-
nennungen moglich waren, ergibt die Summe mehr als 100 Pro-
zent — es werden also nur Priferenzen oder Trends erkennbar.
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schen haben, wenn sie iiberhaupt Biicher haben, weniger
Biicher im Eigenbesitz als alte Menschen (durchschnitt-
lich 53 zu 72), aber es haben mehr Jiingere als Alte iiber-
haupt Biicher (79 % gegeniiber 51 %) (BLD 86). So
optimistisch diese Relationen dem Buchhandel auf den
ersten Blick erscheinen mogen, fiir den christlichen Buch-
hindler mag es bedenkenswert sein, dafl bei einer Dif-
ferenzierung des Leseinteresses nach Sachgruppen beim
religiosen Buch das Alter sehr viel stirker differenziert
als bei allen anderen Sachgruppen, und zwar bekunden
viermal mehr die Uber-60-Jahrigen als die 21- bis 30-
jahrigen ein Interesse an »Biichern {iber den Glauben«
(LK 2071).

Religitses Interesse lifdt sich kaum durch einfaches Fra-
gen feststellen, besonders bei kirchenferner Stehenden
machte sich (zumindest in der Allensbacher Untersu-
chung) eine Tendenz der Ablehnung gegeniiber dieser
Fragestellung bemerkbar. Als religiés interessiert be-
kannten sich immerhin rund 40 % der befragten Katho-
liken, jedoch nur 24 % der Evangelischen (RB 3).% Im
iibrigen scheinen die Quantititen hier davon abhingig
zu sein, wie (und von wem) in diesem Zusammenhang
»Religion« und >religitses Interesse« definiert worden
sind. Das wirkt sich unmittelbar auf die Abgrenzung des
potentiellen Kiuferkreises fiir >das religidse Buch« aus,
dem das Befragungsinstitut diejenigen Respondenten
zuschlug, die durch folgende Kriterien bestimmt waren:
innerhalb der letzten 4 Wochen ein Buch gelesen,
innerhalb der letzten 12 Monate ein Buch gekauft,
Interesse fiir mindestens eines von 16 religisen Themen.
Da unter den gegebenen Themen auch so breit interes-
sierende auftauchten wie

— erwiinschte und unerwiinschte Kinder — oder: ist Ge-
burtenregelung fiir Christen moglich?

— brauchen wir heute noch Konfessionsschulen? (gefragt
im Jahre 19671)

— Was kommt nach dem Tode?

— Christ und Krieg: oder Soldaten und Wehrdienstver-
weigerer

sind in den 31%, die sich unter diesen Kriterien fiir das
religidse Buch interessiert zeigten (RB 6) zwangsliufig
eine erkleckliche Anzahl von Lesern enthalten, die sich
strikt weigern wiirden, diese Themen iiberhaupt als
>religitsc zu bezeichnen.”

¢ Bei den Katholiken ist diese Zahl ungefihr identisch mit der der
Praktikanten, bei den Evangelischen liegt sie — obwohl sie geringer
ist — um ein Vielfaches dariiber.

7 Bei den positiv auf die genannten Themen Antwortenden ge-
horten (jeweils unterteilt nach ev/rk) 22/23, 15/18, 8/14 und 9/12
Prozent zur Gruppe derer, die auf die Frage nach dem »religidsen

Interesse« sich ausdriidklich als »gar nicht interessiert« bezeichnet
hatten.
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Unabhingig davon jedoch, ob der fiir eine quantitative
Abgrenzung nun einmal notwendige Kompromif in die-
sem Fall sehr gliicklich gewesen ist oder nicht, zeigte sich
jedoch in aller Deutlichkeit: Religion abstrakt ist iiber-
haupt kein Thema; auch zugegebenes (und nicht nur un-
terstelltes) religioses Interesse kristallisiert sich stets an
Sachfragen des Alltags: Erziehung, Schule, Ehe, Politik
usw.

Dieses Verschwinden der individuellen Heilssuche aus
der Lesethematik ist nun keineswegs nur (falls iiber-
haupt) auf ein zunehmendes religidses Desinteresse (als
Folge um sich greifender smaterialistischer Denkweisenc<)
zuriickzufiihren, sondern mindestens ebensosehr darauf,
dafl gerade die Kirchentreuen in beiden Konfessionen
angeben, keine religitsen Probleme zu haben, bzw. an-
derweitig geniigend Anregungen zu bekommen, als daf8
sie gendtigt seien, sich dariiber auch noch aus Biichern zu
informieren (RB 21). Religitse Aktivitit kann also
durchaus problementlastend wirken und ist darum kei-
neswegs immer ein Indiz fiir die Neigung, sich mit reli-
givser Literatur zu beschiftigen. Schliefilich sei nicht
{ibersehen, daf} auch der Kaufer religidser Biicher an die-
ser Sachgruppe nur unter anderem interessiert ist. »Es ist
nur eine Minderheit unter den religios Interessierten, die
sich primir einer religidsen Problematik zuwenden
wiirde« (RB 25).

Trotz der — in den meisten Berufen — objektiv nach-
weisbaren Zunahme der arbeitsfreien und damit frei
verfiigbaren Zeit, wird dieser Zeitgewinn individuell
nur selten so empfunden oder gar zugegeben (7 %).
Konkurrierende und entsprechend aufdringliche Frei-
zeitangebote — an der Spitze das Fernsehen und die Illu-
strierte — schrinken die potentielle Buchlesezeit stark
ein, so dafl gerade unter den Zwingen der »Freizeit«-
gesellschaft, die Qual der Wahl, das eine zu tun und das
andere doch nicht zu lassen, erheblich zugenommen hat
und zu einer immer hiufiger feststellbaren Strefbela-
stung fithrt. Die Attraktivitit des Fernsehens gegeniiber
dem Lesen ist doppelt begriindbar. Einmal ist es die Ent-
lastung von der Auswahl, Besorgung und individuellen
Aufnahme des Informations- oder Unterhaltungsstoffs,
sodann aber vor allem die Chance der unmittelbaren
sozialen Integration: man kann sofort dariiber sprechen,
denn alle haben dasselbe gesehen. So sehr auch der Viel-
leser sich bemithen mag, auch im Fernsehen auf dem lau-
fenden zu bleiben, die Entscheidung gegen dies konkur-
rierende Angebot wird hiufig zur elementaren Bedin-
gung fiirs Lesen iiberhaupt. Ist aber der Zeitungsmarkt
einigermafien differenziert und pluralistisch, dann geht
die Lektiire der verschiedenen Tages- und Wochenzei-
tungen bzw. -zeitschriften eindeutig auf Kosten poten-
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tieller Buchlesezeiten. Nicht ganz zufillig liegen deshalb
auch die Anteile der Buchlesezeit (an der Gesamtlesezeit)
in totalitiren Systemen (das ist gleichbedeutend mit
langweiliger Tagespresse) etwas hoher als in demokrati-
schen Gesellschaften, zumal Buchtexte schon vom Sujet
her eher ein Ausbrechen aus der Gegenwart erméoglichen
und der Besitz von Biichern — im Gegensatz zu Druck
und Auslieferung von Zeitung und Zeitschrift — prak-
tisch nicht zu kontrollieren ist.

Zeit zu haben ist niemals ein objektives Datum, sondern
eine Funktion des jeweils giiltigen Wertsystems, das die
Prioritdten ordnet. Negativ wirkt sich das hinsichtlich
der Lesemoglichkeit vor allem fiir diejenigen aus, die
in und fiir ihren Beruf tberhaupt nicht zu lesen brau-
chen, da jegliche doch noch vorhandene Lesemotivation
weder sozial noch institutionell gestiitzt wird. Benach-
teiligt sind wihrend der arbeitsfreien Zeit aber auch
jene, die ihr Leseinteresse innerhalb ihrer Primirgruppe
— also vor allem der Familie — oft nur gegen Widerstinde
durchsetzen konnen — vor allem also Kinder uad Ju-
gendliche. So ist es nicht verwunderlich, daf} regelmiflige
Leser iiberwiegend entweder alleinstehen oder die domi-
nierende Personlichkeit ihrer Familie sind (LK 202).
Dennoch kann man nicht sagen, dafl sMufle« unabding-
bare Voraussetzung des Lesens wire. Gerade der Viel-
leser liest in der >Liicke«. — »Die eifrigen Biicherleser tra-
gen Lektiire mit sich herum, um sofort ihre von der Um-
welt offenbar nicht allzu gut gelittene Tatigkeit aufneh-
men zu konnen, sobald sie auf ein Kontrollvakuum tref-
fen, das ihnen Lesezeit zuspielt. Dieses Untertauchen
und der Habitus stindiger Bereitschaft: der erfolgreiche
Leser erinnert an Partisanenexistenz« (LK 1990). Unter
diesem Aspekt ist die sich seit Mitte der 50er Jahre
durchsetzende Individualmotorisierung eine kaum be-
rechenbare Verminderung tdglicher Lesechancen. Fragt
man nach den bevorzugten Lektiiregelegenheiten, dann
antworten die meisten: »Wenn ich mal krank bin .. .«
oder »vor dem Einschlafen ...« und nur ganz wenige
sagen: »Ich habe unterwegs fast immer ein Buch bei mir,
und wenn ich Zeit habe, lese ich ein paar Seiten.« Insge-
samt ein disparates Ergebnis, aber durchaus passend zu
einer Gesellschaft, die vor allem dadurch gekennzeichnet
ist, daf in ihr jedermann auf vier Ridern irgendwelchen
Bildern nachjagt. — Obwohl die Unterhaltungsliteratur
jeglichen Niveaus in allen Statistiken bislang noch die
quantitativ alles andere iiberragende Sachgruppe auf
dem Buchmarkt ist, diirfte sie auf die Dauer am stirk-
sten von der Konkurrenz des Fernsehens und der Illu-
strierten betroffen werden. Demgegeniiber scheint ein
Bereich relativ stabil zu bleiben und durch die Konkur-
renz der anderen Medien eher geférdert denn gefdhrdet
zu werden: das Nachschlagewerk. Auch das Sachbuch
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wird zumindest vorlaufig an Bedeutung gewinnen, ob-
wohl ihm im Genre der unterhaltenden Information ein
neuer Typ von Publikumszeitschriften Konkurrenz
macht — zumindest was Kaufkraft und Lesezeit angeht.

Wie eng jedoch das konkrete Lesefeld auch des »eifrigenc
Lesers religioser Literatur sein kann, zeigte sich bei der
Nachfrage nach der Lektiire bzw. Wertschitzung be-
kannter Autoren. Unter den Katholiken, die angaben,
monatlich etwa ein religioses Buch zu lesen, hatten rund
ein Fiinftel noch niemals ein Buch folgender Autoren
gelesen: Boll, le Fort, Dérfler, Guardini, Bamm, Schnei-
der, de Chardin, Dirks, Rahner, Hiinermann, Lippert,
Bernanos, Heer, Boros, Kiing. Eine kleine Skurrilitit am
Rande: nach dieser Umfrage ist Heinrich B&ll bei den
Protestanten etwas bekannter und auch geschitzter als
bei den Katholiken (RB Tab. A 27 und 28).

Wihrend alle Untersuchungen iiber die Frage, woher
eigentlich die stirksten Anstdfle kommen, ein ganz be-
stimmtes Buch zu lesen oder auch zu kaufen, die person-
liche Empfehlung von seiten bestimmter, meist gleich-
geordneter Einzelpersonen (Freunde, Kollegen — weniger
Vorgesetzte oder Lehrer) als Hauptquelle ermitteln (30
bis 50 %; alle anderen Anreize — Inserate, Prospekte,
Kataloge, Schaufenster, Rezensionen usw. — bleiben un-
ter 10 % — vgl. LK 2023), mag es iiberraschen, dafl die
Mehrzahl der in manchen Sparten im Jahre 1967 gele-
senen Biicher geliechen und nicht (selbst) gekauft war.
Hier steckt sogar eine kleine konfessionelle Variante.
Denn wihrend die von Protestanten gelesenen religiosen
Biicher zu 43 % geliehen und nur zu 31 % gekauft
waren (Katholiken 36 bzw. 38 %), pflegten die Katho-
liken sich eher Romanliteratur zu leihen (42 %) als zu
kaufen (35 %) (Protestanten: 34 bzw. 49 %) (RB Tab.
A 50). — Unter den tatsichlich gekauften Biichern stam-
men die religiosen Biicher, die Taschenbiicher und die
Sachbiicher iiberwiegend aus Buchhandlungen, 60 %
aller gekauften Romane aber aus Buchgemeinschaften.
Ahnlich wie das Taschenbuch kommt die Mglichkeit des
Leihens gerade dem starken wie dem schwachen Leser
entgegen, so dafl gerade die Gruppe der Buchleiher zwei
vollig gegensitzliche Leser-Typen vereint: den Mini-
zufallsleser, dem meist privat ein Buch mehr aufgedringt
als gelichen wird, und die Leseratte, die meist 6ffent-
liche Biicherhallen benutzt, weil kein Taschengeld den
Lesehunger zu stillen vermdchte. Aufs Leihen ginzlich
verzichten nur jene, denen es mehr auf den Besitz als auf
den Inhalt von Biichern ankommt und natiirlich jenes
Drittel der erwachsenen westdeutschen Bevdlkerung, das
iiberhaupt keine Biicher liest.

Da auch unter den religids interessierten Biicherlesern
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nur rund ein Drittel regelmifligen Kontakt zu einer
Buchhandlung hiit — Protestanten eher zur allgemeinen
Buchhandlung, Katholiken eher zur religissen Buch-
handlung (RB Tab. A 68-70) — bedarf gerade das reli-
gibse Buch mehr als andere der personlichen Empfeh-
lung, Dementsprechend verdanken den letzten Kauf
eines solchen Buches Protestanten (mit 39 %) mehr als
Katholiken (mit 31 %) einer solchen Empfehlung oder
sie haben es geschenkt bekommen (Protestanten: 18 %,
Katholiken: 14 %). Obwohl Katholiken sich — falls
iiberhaupt — eher der religiésen Buchhandlung zuwen-
den, spielen konkrete Empfehlungen seitens des Pfarrers
nur eine geringe Rolle (7 %, bei Protestanten 6 %). Der
etwas grofleren Zuneigung der Katholiken zur konfes-
sionell geprdgten Buchhandlung entspricht auch eine
etwas groflere Frequentierung kirchlicher Pfarrbiiche-
reien, insgesamt allerdings nur 25 % (Protestanten:
17 %) jenes knappen Drittels der Gesamtbevolkerung,
das als »interessiert am religidsen Buch« ermittelt wor-
den ist (RB Tab. A 61).

Obwohl die in diesem Artikel aufgearbeiteten Daten
und Umfragungsergebnisse z. T. aus Untersuchungen
stammen, die ganz speziell das religitse Buch und den
christlichen Leser zum Gegenstand hatten, ist das spezi-
fisch >Christlichec in der Gesamtbilanz zu einem relativ
unbedeutenden Randelement geworden. Das hat vor
allem zwei Griinde

— es gibt nur noch verhiltnismiflig wenige Leser, die sich
ebenso ausschliefllich wie speziell durch ihr Katholisch-
Sein oder Evangelisch-Sein in ihrem Leseverhalten von
anderen Lesern unterscheiden

— es gibt eine Fiille von aktuellen, brisanten und eine
breite Leserschaft stindig interessierenden Themenkreisen
(Familie, Erziehung, Bildung, Sexualitit, Politik usw.),
deren religivse Relevanz zumindest nicht unumstritten
ist, gegen deren Unterwerfung unter eine konfessio-
nell-kirchliche Kompetenz man sich weithin aber gerade-
zu auflehnt, wenn nicht ein Teil der genannten Probleme
tiberhaupt in der Konfrontation von Kirche #nd Schule,
Kirche und Politik, Kirche und . . . besteht.

Es wire ein voreiliger Kurzschluf}, die Feststellung eines
relativ breiten, aber kaum artikulierbaren >religiésen
Interesses< unter groflen Minderheiten (schon nicht mehr
Mehrheiten) der westdeutschen Bevolkerung als Identi-
fikation mit Amt und Lehre der traditionellen Kirchen
zu verstehen. Demgegeniiber sollte man dessen einge-
denk bleiben, daf} die Schar derer, die sich noch ganz mit
den Glaubens- und Verhaltensnormen ihrer Kirchen in
Ubereinstimmung befinden, verschwindend klein ist: als
»Bekenntnis-Protestantenc in diesem Sinne wurden 1967
nur 1,8 % aller Protestanten, als Katechismus-Katholi-
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ken immerhin (oder nur) 9,4 % aller erwachsenen west-
deutschen Katholiken ermittelt.?

Fiir den christlichen Buchhandel ergeben sich aus dieser
Situation einige Konsequenzen. Denn es wire ebenso
un6konomisch wie auch unchristlich, sich an diesen Rest-
ghetto-Bewohnern allein zu orientieren. Es wire im
Gegensatz dazu zwar Skonomisch, aber ebenfalls un-
christlich, sie vollig aufler acht zu lassen, denn sie sind
nun einmal die allerbravsten und allergehorsamsten gei-
stigen Kinder einer jahrzehntelang kaum in Frage ge-
stellten Amtskirchentheologie, an die sich weder die
Amtskirche noch die Theologie der Gegenwart heute
(wenn auch aus verschiedenen Griinden) gerne erinnern
lassen. Das scheint ein binnenkirchliches Problem zu sein,
aber es beriihrt und belastet den christlichen Buchhandel
in dem Mafe, in dem er selbst — gedankenlos oder be-
wufit — an dieser Art vorgeblich frommer Indoktrinie-
rung mitgewirkt (und verdient) hat,

Eine lingerfristige Zukunftsplanung miifite sich jedoch
mehr an den Erwartungen jiingerer Leser orientieren.
Aus dieser Perspektive gesehen, dringen sich u. a. fol-
gende Uberlegungen auf:

1. Da das traditionelle Buch in seiner Bedeutung als In-
formationstriger und Kommunikationsmittel reduziert
und relativiert wird, ist ein Arrangement mit den ande-
ren Medien — schnelles Reagieren auf deren Programme
und Empfehlungen — gar nicht zu vermeiden. Vor zwan-
zig Jahren konnte man monatelang »das Buch zum Film:«
anbieten. Heute ist der Film selbst relativiert, der Me-
dienmarkt insgesamt ist vielfiltiger, das Einzelangebot
kurzlebiger. Einzelne Verlage nehmen diese Spur bereits
auf (Funk-Kolleg der Fischer-Biicherei, ro-ro-ro-tele),
die vor allem den Sachbuchmarkt relativ stark erweitern
wird. Uber die Schallplatte hinaus diirften sich im Laufe
der nichsten Jahre die technischen Gerite zur Informa-
tionsspeicherung und -abnahme vervollkommnen und
differenzieren, vor allem aber auf Privathaushaltsgrofie
schrumpfen. Mit einem Wort: der Leser erwartet gré-
Rere Beweglichkeit des Buchhandels auf einem in Bewe-
gung gekommenen Lese- und Informationsmarkt.

2. Die Aufmachung des religiosen Buches — wie immer
man dessen Abgrenzung nun bestimmen mag - sollte den
Prinzipien folgen, die sich als die fiir den Christen not-
wendigsten> Tugenden< herauskristallisieren: Glaubwiir-
digkeit #nd Vernunft. Das bezieht sich konkret auf eine
entsprechende Zuordnung von Titel und Graphik unter-
einander wie beider zusammen zum Inhalt des jeweili-
gen Buches. Dabei ist allerdings nicht zu tibersehen, dafl
von der Nachfrageseite her durch alle Bildungsschichten

8 Vgl. Werner Harensere (Hrsg.), Was glauben die Deutschen?,
Mainz/Miinchen 1968, 94 ff.
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hindurch sich eine Erwartungshaltung entwickelt hat, die
die frither sehr klaren Grenzen zwischen Sachinforma-
tion und Unterhaltung verwischt. Information per Buch
tendiert heute zur >unterhaltenden Information< — die
>nackte« Information geht auf Lochkarte oder Magnet-
band.

3. Die Verinderungen auf dem religidsen Buchmarkt
sind am ehesten erkennbar an den beiden Extremen —
beim Autor und beim Leser (hier in doppeltem Sinn:
Nachwachsen einer neuen Leserschicht, und Interessen-
verlagerung bzw. -ausweitung beim individuellen Leser).
Aussage und Lektiire erfolgen heute oft weit jenseits
aller traditionellen Indizierungs- und Lehrzuchtgrenzen.
Nicht die relativ wenigen >Fille« der letzten Jahre sind
hier das Erstaunliche, sondern die Tatsache, dafl eine
Vielzahl von anderen viel gelesenen Autoren vor nicht
allzu langer Zeit gar nicht hitten zu Wort kommen kén-
nen — jedenfalls nicht in >christlichen« Verlagen. — Das
deutet an: innerhalb des Buchhandels sind die Verlage —
bislang — sehr viel progressiver als das Sortiment bzw.
ein Teil der sog. Multiplikatoren, was zur Folge hat, dafl
ein Teil der theologisch-religiosen Aussage bereits an
den >christlichen< Verlagen vorbei oder — falls dort er-
schienen — am >christlichen< Sortiment vorbeigeht, wobei
man sich fragen kann, ob solche Entwicklungen, die die
iiberkommene, oft sehr starre Zuordnung von schrist-
lichem« Verlag und >christlichem« Sortiment aufbrechen,
nicht ganz bewuflt geférdert werden sollten. Leser kon-
nen dazu helfen — und tun es bereits — durch das Beste-
hen auf der Lieferung von Biichern aus Verlagen, zu
denen den Buchhindlern bislang nichts anderes einfiel
als zu sagen: »Nein, die fithren wir leider nicht.«

4. Zu diesem Entwicklungsprozeff gehort auch das
ebenso allmihliche wie energische Hinwirken aller Be-
teiligten auf eine Lésung von der direkten oder indirek-
ten Vorzensur durch den kirchenamtlichen Apparat. Das
alte Do-ut-des-System zwischen Kirche und Buchhandel
(Wir garantieren euch eine Herde frommer Pfarrkinder,
sofern und solange ihr nichts drudkt oder verkauft, was
uns nicht gefillt) funktioniert ohnehin nicht mehr. Die
Schifchen sterben aus, die Sanktionen greifen nicht
mehr, an die alten Spielregeln hat sich auch die Amts-
kirche nicht halten koénnen (man denke nur an die Aus-
wirkungen der Liturgiereform auf vermeintlich gesicher-
te Mirkte einzelner Verlage).

5. Eine Ausweitung des inhaltlichen Angebots wire
unbedingt zu forcieren, und zwar — vom Ausgangspunkt
des >religitsen Buches« in verschiedenen Richtungen

— auf relevante Profanliteratur zu den latent religiGsen
Themen (Erziehung, Ehe, Politik, Strafvollzug...).
Man ist gerade dem aus religiésen Griinden daran inter-
essierten Leser die Information schuldig, die Autoren
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dariiber liefern, die sich aus nicht-religiosen Griinden
dazu duflern,

- auf religids relevante Literatur aus Profan-Verlagen,
— auf passende Nichtbuchware, wobei sich hier u. U. ein
Verbundsystem ergeben kann (Musik, Phono, Kunst)
in dem verschiedene Firmen kooperieren (nicht unihn-
lich den Teampraxen von Arzten und Rechtsanwilten).
Gerade in Neubaugebieten liefen sich schon in der Bau-
planung derartige Kooperationen iiberlegen, wobei man
evtl. auch zu neuen Eigentumsformen kommen kdnnte
(Einnahmepool o. 4.). Sollten sich kooperative Wohn-
formen (Anfinge in Koln) stirker durchsetzen, kénnte
sich bei einer Buchhandlung innerhalb eines solchen
Wohnverbands die Grenze zur gemeinsamen Bibliothek
verschieben, was die Frage aufwirft, ob sich bei dem im-
mer schnelleren Veralten des in Biichern gespeicherten
Wissens nicht — zumindest bei groflen und teuren Fach-
biichern — ein dem Leasing dhnliche Form der Benutzung
durchsetzen konnte. Angesichts der nie optimal genutz-
ten, aber auch nie optimal ausreichenden Privatbibliothe-
ken im biirgerlichen Wohnzimmer wire bei sich verin-
dernden Wohnformen zumindest eine Sozialisierung der
Benutzbarkeit der privaten Buchinvestitionen zu tiber-
legen.

6. Im Zusammenhang damit wiire eine Neukonzeption
der traditionellen Pfarrbiichere: fillig (was iiber die
neugeschaffenen Gemeinderite auch — vielleicht — eher
zu initileren ist). Statt eines konfessionell gefirbten
Parallelangebots an unterhaltender Literatur, das zu-
mindest in Stidten in mindestens gleicher Qualitit und
groflerer Breite in den 6ffentlichen Biichereien greifbar
ist, sollte man den Etat der Pfarrbiicherei mehr fiir An-
schaffungen von Hand- und Arbeitsbibliotheken fiir
Jugendgruppen, Arbeits- und Gesprichskreise der Ge-
meinde usw. verwenden. Auf die konkreten Bedarfs-
lagen ausgerichtet und manche Bediirfnisse auch selbst
mitstimulierend, kénnte eine solche Biicherei selbst zum
Zentrum in der Gemeinde werden, nachmittags u. U. ein
Platz fiir Schularbeitsgruppen (Silentien), abends den
verschiedenen Diskussions- oder Vortragskreisen zur
Verfiigung, offen natiirlich auch an den Wochenenden
und zwischen den Gottesdiensten. Man miifite dort
aktuelle Zeitschriften einsehen konnen (Patenabonne-
ments wiren aus der Gemeinde zusatzlich einzuwerben
von denen, die selbst Zeitschriften beziehen, ohne sie zu
lesen oder sie gerne lesen wiirden, ohne je dazu zu kom-
men), es miiflten Sitz- und Arbeitsplitze (einige wenig-
stens) da sein, vielleicht auch die Moglichkeit, eine Tasse
Kaffee zu trinken. — Totes, museales Buchkapital sollte
sich nicht ansammeln (das verlangt Platz, Regale, immer
mehr Verwaltung...), statt dessen sollten benutzte
Biicher verbilligt an Interessenten abgegeben werden
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(z.B. an Mitarbeiter der jeweiligen Arbeitskreise, fiir die
die Biicher angeschafft wurden). Eine Notiz auf der Kar-
teikarte konnte festhalten, an wen das Buch weitergege-
ben ist, so dafl es im Notfall doch noch greifbar bleibt.
Quintessenz: Der sachlich doch unvermeidbare und auch
von der eigenen Zielsetzung her zu férdernden Entkon-
fessionalisierung der christlichen Buchhandlung sollte
eine Spezialisierung (das ist nicht Konfessionalisierung)
der Pfarrbiicherei entsprechen.

7. Die spezielle Zielsetzung einer religiosen Buchhand-
lung sehe ich heute — im Sinne einer Verbindung von
Glaubwiirdigkeit und Vernunft — in der Erfiillung eines
notwendigen Nachholpensums schlichter >Aufklirung:..
Das bedeutet auch ein iiberlegtes und verantwortetes
Angebot von Stimmen aus >anderen Lagern«. War das
religidse Buch bislang vorrangig als apologetische Waffe
verstanden und auch verkauft, so sollte es zunehmend
mehr ein Instrument des Gesprichs, auch des Streitge-
sprichs miteinander werden. Zunichst aber kime es
darauf an, durch Informationen aus den verschiedensten
Quellen iiberhaupt die Gesprichsfihigkeit anzuheben.
Formal kime dabei sogar eine alte Funktion des Buch-
handels wieder zu Ehren, nimlich nicht nur Vermittler,
sondern auch Regler von Informationen zu sein, nur daf}
ein emanzipierter religidser Buchhandel das nunmehr
nicht nur in einer Richtung — nimlich >von oben nach
unten< — zu tun hidtte. Das geht bis in die Beratung des
noch Biicher kaufenden und lesenden Klerus hinein. Kle-
riker sind es inzwischen gewohnt, nicht immer in ihren
Vorurteilen bestdtigt zu werden, weshalb die sachliche
Information gerade des interessierten Klerus auch iiber
die gegen den Strich laufenden Themen und Autoren
mit zu den wichtigsten, wenn auch schwierigsten Auf-
gaben des christlichen Buchhandels gehort.

8. Umgekehrt gehdrt dazu auch der Mut, das abzusto-
fen, was man nicht mehr verantworten kann. Alle guten
modernen Ansitze werden desavouiert, wenn man, aus
welchen vorgeblichen Griinden auch immer, doch vom
religidsen Kitsch nicht lassen kann, der ja im Grunde
nichts anderes ist als die 6konomische Ausbeutung einer
religidsen Verklemmung (Zhnliches gilt fiir einige
schristliche Zeitschriften<). Zweigleisigkeiten dieser Art
stéren nicht nur, sondern zerstoren die Chance der
Glaubwiirdigkeit — und die der Vernunft ohnehin.

9. Schlieflich sollte man sich auf einen ebenso langwieri-
gen wie notwendigen Prozef einstellen, der darauf zielt,
gegeniiber den in ihrer Wirkung oft fragwiirdigen Kon-
kurrenzmedien in der jungen, nachwachsenden Genera-
tion die Lesefihigkeit, ja die Leselust zu erbalten, wenn
nicht zu steigern. Dazu gehort die Gewdhnung an das
Leihbuch aus der &ffentlichen Bibliothek mindestens
ebensosehr (wenn nicht mehr) wie die Werbung fiir den
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Kauf von Biichern. Gegeniiber den Folgen einer allmih-
lichen Entalphabetisierung durch BILD-Zeitung oder
BILD-Post kommen die Handvoll Kinderbiicher, die der
Jugendliche in seinem Regal stehen hat, ohnehin nicht
an. Darum sollte auch der Buchhandel die &ffentliche
Biicherei (auch die unter Punkt 4 skizzierte, neu kon-
zipierte Pfarrbiicherei) in seine Buchpolitik mit einbezie-
hen, selbst wenn die Gewshnung der jiingeren Leser ans
>Leihen« statt ans >Kaufen« fiir den Augenblick einige
Umsatzeinbuflen bringt. Auf die Dauer diirfte sich je-
doch diese Form der Gewdhnung an den Umgang mit
Biichern zumindest bei einem grofien Teil der so erhal-
tenen oder neu gewonnenen Leser auch in privaten Buch-
kiufen niederschlagen (BLN 61). Im iibrigen aber muf}
man schlieflich damit rechnen, daf# die Fundamental-
erwartung des christlichen Lesers der des unchristlichen
véllig gleich ist. Beide sind der Meinung, daf} das Buch
fiir den Leser und nicht fiir den Buchhandel da ist. Auch
speziell fiir das religidse Buch sind die inhaltlichen Er-
wartungen des Lesers nicht gar so anders wie gegeniiber
anderen Biichern auch: — sachliche Information, auch Rat
und Hilfe, wo sie gesucht werden, genieflbare Unter-
haltung — warum nicht? Nur in einer Hinsicht wird das
religitse Buch relativ stark zuriidktreten — es wird immer
weniger >Fiihrungsinstrument« sein, sondern — so ist zu
hoffen — sich weiterhin entwickeln zu einer Form und
einem Forum des freien und offenen Wortes — auch in
den Kirchen.



Forum

Das Thema Schuld, Siinde und andere damit
zusammenhingende Fragen sind in jiingster Zeit
hiufig diskutiert worden, vor allem anch im
Zusammenbang mit einer notwendigen Ande-
rung der kirchlichen Pastoral auf diesem Ge-
biet. Die Redaktion bat deshalb in einer Um-
frage um Beantwortung der folgenden Fragen:
1. Halten Sie das tradierte kirchliche Verstind-
nis von Sinde fiir einleuchtend und praktikabel?
Wenn nein, warum nicht?
2. Wann und wo, unter welchen Umstinden
liegt in Ihren Augen ein Verschulden des Men-
schen wor? Was ist faktisch Schuld?
3. Wie sibe konkret ein Schuldkatalog — fiir
den einzelnen — fiir die Kirche — fiir die Pro-
fangesellschaff — heute aus?
Fiinfzebn Anfragen wurden wversandt. Leider
haben wir nur drei Stellungnabmen bekom-
men. Offensichtlich will man sich zu diesem in
den personlichen Bereich hineinreichenden
Thema nur ungern Gffentlich duflern.

Die Redaktion

Erika Meditz, Linz

Auf die Frage, was denn Siinde sei, werden die
meisten Christen auch heute noch sagen: Ver-
botenes tun, Gebotenes unterlassen. Ob dies
die Fiille des tradierten kirchlichen Verstind-
nisses von Siinde ist, wage ich nicht zu behaup-
ten. Gewif} aber ist es das, was die meisten vom
Religionsunterricht fiirs Leben behalten. Die
Titigkeit des Gewissens wird nach dieser ver-
breiteten Auffassung auf die Gegeniiberstellung
des eigenen Denkens und Handelns und der
moralischen Vorschriften beschrinkt, die sich
auf gottliche oder kirchenamtliche Autoritit
berufen.

Ein solches juristisches Siindenverstindnis
lehne ich jedoch ab. Die vielzitierte Miindigkeit
des Menschen besteht ja darin, daf} er sich eben
nicht mehr nur als Normenempfinger ver-
steht, dafl er normensetzende Autorititen auf
ihre Legitimitdt befragt und sich Verpflichtungen
— in Form von Ge- und Verboten — nur auf-
erlegen 1if8t, wenn ihm gleichzeitig Warum und
Wozu klargemacht werden. Dies gilt heute ganz
selbstverstindlich im politisch-gesellschaftlichen
Bereich und es wire Schizophrenie, wollte man
versuchen, daneben als Christ in kritik- und
fragloser Normen- und Autorititsgliubigkeit
zu verharren.

Was die Kirche an Ge- und Verboten verkiin-
det, kann nichts anderes sein als die Konkretion
gewisser ethischer Grundnormen der Bibel. Die
ungeheure Vielfalt menschlicher Entscheidungs-
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situationen heute hat diese Konkretionen durch
die Kirche weithin iiberholt und zwingt so den
einzelnen, sein Gewissen fiir seine personliche
konkrete Situation immer wieder neu an den
biblischen Grundnormen zu schirfen. In dieser
Emanzipation von einem unkritischen Normen-
gehorsam sollte man nicht sittlichen Verfall und
Willkiir sehen, sondern einen notwendigen und
unumkehrbaren Prozefl der Reife zu voller
Verantwortung und zur Miindigkeit des Gewis-
sens.

Menschliche Schuld liegt fiir mich gerade im
allzu bequemen Verzicht auf diese Reife, Schuld
ist dort, wo klar und bewuflt gegen eigene Ein-
sicht und Uberzeugung gehandelt wird. Schuld
ist auch dort, wo andere gehindert werden,
nach jhren Uberzeugungen und Einsichten zu
handeln. Wenn von Schuld sinnvoll gesprochen
werden soll, so schliefit dies die Annahme einer
Autoritit ein, der etwas geschuldet wird, von
der Verantwortung gefordert werden kann. Im
Falle moralischer Schuld kann dies letztlich nur
Gott, der Schopfer des Menschen sein, dem die
zustimmende Mitwirkung an seinem Werk, der
Entfaltung des Menschen zur Vollreife Christi
>geschuldetc wird.

Nun hat jedoch gewifl auch das sittliche Emp-
finden des Menschen seine Geschichte. Bestimm-
te geschichtliche Situationen aktivieren jeweils
bestimmte Seiten der sittlichen Sensibilitit:
unsere Zeit z. B. das Empfinden fiir Gerechtig-
keit, fiir Solidaritit, fiir Menschenwiirde, fiir
den Frieden u. 4. Einen Katalog fiir Kirche, Ge-
sellschaft und den einzelnen Menschen dariiber
aufzustellen, was materialiter heute geboten
oder verboten ist, scheint mir jedoch nutzlos.

Ernst-Alfons Schmitz, Trier

In den letzten Jahren ist viel iiber den Themen-
bereich »Siinde¢, >Siinde und Bufles, »Bufle und
Stindenvergebung: geschrieben worden. Die
Vielzahl der Beitrige im Hinblick auf deren
Autoren und die vorgetragenen Gesichtspunkte
lassen den Schlufl zu, daff offensichtlich das
tiberkommene kirchliche Verstindnis von »Siinde«
einer Katharsis und einer zeitgemiflen Akzen-
tuierung fiir die Verkiindigung bedarf.

Es scheint nun bei diesem Prozef§ gar nicht not-
wendig, theologisches Neuland zu betreten,
denn die Theologie wufite bereits immer weit
Tieferes iiber Stinde und Siindenverstindnis zu
sagen als in der kirchlichen Praxis, vielerorts
auch unserer Tage, gegenwiirtig gesetzt wird.
Obwohl nidmlich die kirchliche Lehre gerade um
den zutiefst personalen Charakter jeder Schuld
und jeder Siinde wufite, verblafite diese Sicht
zugunsten eines intellektualistisch-systemati-
schen und juridischen Verstindnisses (»die
Dinge in den Griff bekommen wollen«). Die
negative Grenzziehung, wie sie in der Gesetzes-
ethik, speziell aber in einer zweifelhaften Kasu-



istik unternommen wurde, fithrt in der Ver-
kiindigung und in der pastoralen Praxis leicht
zum pharisiischen Mifiverstindnis: Die perso-
nale, dialogische Bezichung zwischen Gott und
Mensch bleibt zwischen den Steinen des Ge-
setzes stecken. Die Beachtung des Gesetzes tritt
an die Stelle von Begegnung. Das Dilemma liegt
darin, dafl das Hochspielen von Gehorsam, Ge-
setz und Gericht beim Menschen das Bediirfnis
nach Sicherheit und Absicherung hervorruft.
Dieses Bediirfnis wird mit der Gerechtigkeit
Gottes zusammengebracht. In der Folge kann
es dann nicht nur erstrebenswert, sondern auch
moglich erscheinen, durch Gesetzesbeachtung
einen Rechtsanspruch zu erwerben. Vertrauen
weicht dem Mifitrauen, das nach einer Basis
strebt, die fiir beide Seiten eine rechtsverbind-
liche, vom personlichen Verhiltnis unabhin-
gige Geschiftsordnung bietet. Die Beziehung
entwickelt sich genau umgekehrt zur urspriing-
lichen Intention: An die Stelle der uneinge-
schrinkten Hinwendung tritt die Distanz.
Frither provozierte die Furcht vor dem rich-
tenden Gott einen Egoismus, der klassischen
Ausdruck gefunden hat in dem Ausruf: »Rette
deine Seele!« und in der sorgenvollen Frage:
»Wie bekomme ich einen gnidigen GottP«
Heute scheint die Vorstellung eines eifersiich-
tig auf Erfiillung von vielfach kleinlichen Ge-
boten bedachten Gottes Achselzucken hervorzu-
rufen. Man weifl nichts mit ihm anzufangen.

So kommen wir mehr und mehr zur Erkenntnis
des Unzureichenden der oben skizzierten Sicht.
Wenn z.B. in der ersten Auflage des LThK!
unter dem Stichwort »Siinde« noch fast nur vom
Verstol gegen ewige Gesetze gesprochen wird,
so vermissen wir Ansitze, die anstatt vom
Rechts- und Knechtsverhiltnis vom Freundes-
und Begegnungsverhiltnis ausgehen, ankniip-
fend an das Wort: »Nicht mehr Knechte nenne
ich euch . .. sondern Freunde« (Jo 15, 15).

Die Bezeichnung von Siinde als Widerspenstig-
keit gegen giiltige Normen ist unscharf und
irrefithrend. Die Heilige Schrift des Alten wie
des Neuen Testamentes ist voll von Hinweisen
auf den Begegnungswillen Gottes. Ich kann hier
nur allgemein hinweisen auf die Prophetie des
alten Bundes und darauf, daf der neue Bund
in der Person Jesu Christi und nicht im Gesetz
griindet, dafl vielmehr das eine »Gebot« Jesu,
»das alle anderen in sich erfiillt«, eine Haltung
umreiflt, die Gesetz und Rechtsdenken als un-
zureichend kennzeichnet. Von hier aus liflt sich
mbglicherweise auch die Tatsache deuten, dafl
ein Siindenbewuftsein im iiberkommenen Sinn
heute weithin im Schwinden begriffen ist, gleich-
zeitig jedoch durchaus ein Schuldbewuftsein
festgestellt werden kann.

Liche richtet sich auf die Person des anderen.
Radikalisierung des Gesetzes heifit bei Jesus:
Aufheben der Verselbstindigung des Gesetzes

1 Lexikon fiir Theologie und Kirche, Freiburg
1930 ff.
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und Hinordnung auf die Person. Es miifite in
der Verkiindigung deutlicher hervortreten, dafl
die Beziehung zum lebendigen Gott existenz-
schaffend oder existenzvernichtend wirkt, dafl
unser Leben nicht in der Erfiillung des Geset-
zes, sondern in der Hinwendung zu Gott und
zum Mitmenschen Halt und Sinn findet. So
wiirde Interesselosigkeit oder Abwendung von
der Person Gottes, das Ausschlagen — nicht einer
Anordnung, sondern einer Freundschaft, die
MifRachtung der Selbstbezeichnung dieses Got-
tes als »Ich bin da fiir euch¢, schirfer als eigent-
liche Schuld des Menschen hervortreten.

Es l4ft sich leicht im menschlichen Bereich nach-
weisen, daf da, wo versucht wird, Freundschaft
und Liebe in eine Ordnung von Rechten und
Pflichten zu bringen, sehr leicht der Beziehung
die Dynamik, die >Seele« verlorengeht. Der
Blick wird von der Person abgezogen. Das aber
ist fiir unsere Sicht schon Siindenfall; denn nicht
die Kenntnis und Respektierung des Gesetzes
verschaft uns das Heil, sondern die Offenheit
und Zuwendung zu Gott, die immer schon mit
den Begriffen Glaube, Hoffnung und Liebe um-
schrieben wurde und konkret in Beziehung zu
den Worten, die die Schrift Jesus in den Mund
legt, gesetzt werden mufl: »Ich bin der Weg,
die Wahrheit und das Leben« (Jo 14,6) und
»wer mir nachfolgt, der hat ewiges Leben«.
Eine allzu besorgte Moraltheologie und eine im
doppelten Sinne einseitige Pastoral, die sich
kaum psychologisch, geschweige denn andra-
gogisch orientierte, haben die Akzente verscho-
ben, so daf} die iiberkommene kirchliche Praxis
im heutigen Prozef der Wiederaufwertung des
Personalen mehr und mehr unvollziehbar
wird.

Von Schuld des Menschen muf} heute — ganz auf
der Linie der Bibel — immer da gesprochen wer-
den, wo die personale Begegnung und Bezie-
hung mit Gott und dem Nichsten diskreditiert
wird, wo ein — auch nur gradueller — Verlust
des Dialogisch-Personalen hingenommen oder
beabsichtigt wird, wo Vertrauen und personelle
Verantwortung verdringt und Mifitrauen, Sor-
ge und Rechtsdenken vergdtzt werden, wo nicht
mehr auf das >fleischgewordene Worte, sondern
auf Gesetz und Absicherung hin gelebt wird.

Unsere Erlosung in Christus sollte nicht nur
einmalig-punktuell und abgeschlossen gesehen
werden; sie ist wesentlich auch dynamisch zu
verstehen und realisiert sich immer wieder von
neuem: Christus brachte und bringt Erlésung,
indem er uns — damals wie heute — die Augen
Sffnet und uns beten lehrt: »Vater unser«, in-
dem er uns auf den Weg einer vertrauensvollen
Begegnung mit seinem und unserem Vater
bringt. Gerade in der Verkiindigung miifite
Siinde als Preisgabe des Dialogisch-Personalen
bezeichnet werden, als Riickfall in Verschlossen-
heit, Kleinglaubigkeit, zaghafte Sorge, die sich
nicht bereit findet, ganz auf Gott zu setzen,
seinem Wort mit Vertrauen zu begegnen und



den »alten Menschen« zuriickzulassen, kurz:
das Wagnis des Glaubens radikal zu vollzie-
hen.

Beichtspiegel und Siindenregister miifiten dem-
entsprechend iiberarbeitet werden. Die positive
Darstellung der christlichen Berufung sollte
einen weiten Raum einnehmen. Ein Schuldkata-
log hitte die Aufgabe, existenztreffend die Un-
vereinbarkeit von Lieblosigkeit, Angst, Mifi-
trauen, Egoismus und echter Begegnung als
christlicher Haltung aufzuzeigen ...

Fir die Kirchen wire schirfer das Argernis
ihrer Zerstrittenheit hervorzuheben: Christus
steckt nicht im System! Er lebt in der Begeg-
nung: »Wo zwei oder drei in meinem Namen
zusammen sind . . .«

Die Kirchenleitungen hitten in ihrer Gewissens-
erforschung die Fragen nach Autorititsmifi-
brauch, Miflbrauch von Vertrauen und Kleinmut
tiefer zu bedenken. Siinde richtet sich gegen die
Entfaltung von Freiheit. Siinde kann hier lie-
gen in dem Verfallensein an die Vergangenheit
und in der Verschlossenheit (Furcht) vor der
Zukunft. Sie wird bedeutsam da, wo die zen-
trale Botschaft der Offenbarung, die Befreiung
des Menschen in die Begegnung hinein, ver-
deckt wird, so daf sie dem heute Lebenden
nicht mehr zur >Offenbarunge, zum Erlebnis
werden kann.

In diesem Sinne kénnte die Kirche durch die
Bezeugung einer radikal personal verstandenen
Sittlichkeit dazu fithren — und ich méchte hier
Worte Fritz Tillmanns aufgreifen —, das Men-
schengeschlecht »zu jener Freiheit und ihrem
Gebrauch zu erziehen, zu der es Christus be-
freit hat. Sie will es zu einer Gewissensbildung
und zu personeller Verantwortung aus dem
Leben in Christus heraus fihig und bereit
machen. Dabei lebt sie der frohen Zuversicht,
dafl sie auch dem dhristlichen Menschen von
heute jenes Vertrauen entgegenbringen darf,
das ein Paulus seinen Christen entgegengebracht
hat und glaubt daran, daf der Mensch noch
immer mit seinen héheren Zwedken gewachsen
ist.«®

Mathias Becker, Bremen

Das kirchliche Verstindnis von >Siindec ist
auch innerhalb der Tradition so differenziert,
dafl es nicht pauschal gutgeheiflen oder verwor-
fen werden kann. In der Theologie hat sich der
neutestamentliche Aspekt, nach dem >Siinde«
im authentischen Sinn >Unglaube« bedeutet, ge-
halten. Uberdeckt wurde diese Sicht durch den
lehramtlichen Kommentar zum Unglauben. Die-
ser Kommentar wirkte sich in doppelter Weise
verhingnisvoll aus:

2 Zit. nach: Um eine katholische Sittenlebre, in:
W. Hemven / J. Horrner (Hrsg.), Menschen-
kunde im Dienst der Seelsorge und Erziebung,
Trier 1948, 10,
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a) er legalisierte den Unglauben des kirchlichen
Lehramtes,

b) er versperrte den Gliubigen die personale
Entscheidung fiir das Heil.

Diese Behauptung muf begriindet werden.

Zu a: Das kirchliche Lehramt hat die Siinde
in ihrer neutestamentlichen Dimension nicht
ernst genommen. Es war auf eine Art von Siinde
angewiesen, die es in sein Kontrollsystem ein-
bauen konnte. Wenn es Verwalterin einer ob-
jektivierten Gnade sein wollte, muflte es eben-
falls die Siinde objektivieren. Dies geschah
durch die Katalogisierung der Siinde in Sénden:
Erbsiinde, schwere Siinde, leichte Siinde, Tod-
siinde, Hauptsiinde, himmelschreiende Siinde.
Der Unglaube wird eine Siinde unter vielen.
Die Basis des neuen »Verrechnungssystems< war
die Entfernung von der kirchlichen Kontrolle.
»Auflerhalb der Kirche kein Heil« — dieses
Axiom wurde wichtiger als: »ohne Glaube kein
Heil«. Dem nichtregistrierten Unglauben, der
sich gerade in der Verschreibung an die absolut
gewordene Kirche duflert, 6ffnete man die Tiir.
Aus der positiven »Verwertung: der Siinde zu-
gunsten kirchlicher Ordnung ist das Dilemma
der Moral zu verstehen. Sie manifestiert den
Unglauben des Lehramtes.

Zu b): Der gliubige Christ verliert auf diese
Weise seine Orientierung. Er kann sich nicht
auf seine Vorgesetzten verlassen; gleich ob sie
schimpfen oder mit den Augen zwinkern.
Schuld ist keine Qualitit und objektiviert sich
auch nicht in einen Defekt, der sich an die scho-
lastisch verstandene Substanz der Seele heftet.
Schuld ist eine Relation. Man schuldet jeman-
dem etwas, man ist jemandem etwas schuldig
geblieben oder hat etwas verschuldet. Der aus-
gebliebene oder vorhandene Effekt bleibt irre-
parabel, weil Geschichte nicht wiederholbar ist.
Der Mensch kann héchstens etwas anderes >da-
nach tun< — dem er selbst oder andere den Wert
der Genugtuung (Satisfaktion) beimessen. Nach
seiner Struktur ist der Satisfaktionsakt nur
willkiirlich mit dem Verschulden zu verbinden.
Die Satisfaktion ist theologisch (Anselm) als
auch ideologisch eine Konsequenz der bereits
filschlichen Objektivierung der Schuld.
Schuld im theologischen Sinn kann auch nicht
ein Unglaube sein, der sich auf einen dogmatisch
aufgebauschten Christus bezieht. Die Wiirde-
titel des Jesus von Nazareth, welche ihm die
Konzilien verliehen, zeigen schon die Distanz
zu seiner Person. Sie haben die Funktion des
Paravent, der mehr oder weniger geschmack-
voll und geheimnisvoll den Zugang zu dem ver-
sperrt, worauf es ankommt. Schuld im theolo-
gischen Sinn kann nur als Doppelrelation
verstanden werden: a) als Verhiltnis zu sich
selbst, d. h. als Behinderung der eigenen Reife,
b) als asoziales Verschulden. Die Behinderung
der eigenen Reife heifit im Neuen Testament
»Verstodkung«. Sie behindert die dynamische
Bekehrung, fordert Entfremdung und produ-



ziert dadurch Inhumanitit. Man ist nicht be-
kehrt, sondern bekehrt sich dauernd. Die soziale
Dimension der Schuld darf nicht als ein Fehlen
verschiedener Akte der Nichstenliebe gesehen
werden. Nichstenliebe wird dann zur Aus-
rede, wenn Akte der Negation den sozialen
Ubelstand besser beseitigen. Am Beispiel Ent-
wicklungshilfe wird dies deutlich. Nicht die
Spende fiir Siidamerika, Biafra usw. beseitigt
den Ubelstand. Sie verewigt ihn. Nichstenliebe
wire der Kampf gegen Imperialismus und Neo-
kolonialismus in einer solidarischen Aktion der
Negation. Man kann diese Forderung nicht des-
halb disqualifizieren, weil die Linke #hnliches
verlangt. Wer keine Verhiltnisse dndern will,
der kultiviert das Elend, um Platz zu haben fiir
selbstbefriedigende Nichstenliebe.

Wenn Unglaube die einzige >Siinde« ist, welche
innerhalb der kirchlichen Gemeinschaft von Ge-
wicht sein diirfte, dann fillt alle andere Schuld
in den Bereich des Profanen. Die Kirche ver-
liert ihre Glaubwiirdigkeit, wenn sie >die Siinde«
nicht zuerst bei sich selbst sucht. Ihr Siinden-
katalog bezoge sich also auf alle Formen der
Unterdriickung menschlicher Freiheit, die sie
bisher praktizierte und weiter praktiziert. Da-
zu gehort: Machtanmaflung zur Absicherung
des sogenannten Glaubens, Intoleranz, Paktie-
ren mit menschenunwiirdigen Regierungssyste-
men, diabolische Diplomatie, Dogmatisierung
historischer Ideologien, Reichtum, Miflbrauch
eines mythischen Kultbediirfnisses usw.

Die Siinde des einzelnen, der Unglaube, ver-
mindert sich in dem Mafle, wie die Kirche als
Institution ein Zeichen des Unglaubens ist. In-
sofern noch Glaube vorhanden ist, versiindigt
sich der einzelne, wenn er seine Kirche nicht in
den Prozeff zur Wiedergewinnung der Glaub-
wiirdigkeit treibt. In den Katalog geh8ren
demnach: Trigheit und Kritiklosigkeit gegen-
iiber Pharisiertum, auch in der Hierarchie,
Ausniitzen der Offenbarung zur Selbstzufrie-
denheit und zu Hochmut, Herrschaft durch un-
gliubige Anwendung der Offenbarungswahr-
heit. Die Schuld des einzelnen steigert sich in
dem Mafle, wie er fiir die gegenwirtigen Herr-
schaftsverhiltnisse verantwortlich gemacht wer-
den kann. Dann kime nimlich die Legalisie-
rung der Unterdriidkung durch Theologien
hinzu, welche der scholastischen Eigentums-
lehre mehr verdanken als dem Neuen Testa-
ment. Im Bereich der Profangesellschaft kann
man nicht mehr von Siinde, sondern nur von
Schuld sprechen, denn >die Gesellschaft« ist nicht
Subjekt des Glaubens. Schuldig innerhalb der
Gesellschaft werden die Kirche und der einzelne,
insofern beide inhumanen Verhiltnissen dienen.
Inhuman an den gegenwirtigen Verhiltnissen
und damit schuldhaft wire die Begriindung
menschlicher Freiheit auf Besitz und Eigentum,
alle Strategien der Entfremdung, wie Aufrecht-
erhaltung der Dummbheit mit Hilfe falschen
Glaubens, mit Prestigedenken, Werbung, fal-
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schem Trost, mit falscher Information. Schuld
wire Diskriminierung Andersdenkender und
anderer Rassen. Schliefilich bedeutet Schuld
innerhalb der Gesellschaft die Manipulation des
Gewissens. Fragen der Ehe, der Sexualitit ge-
héren véllig in den Entscheidungsraum des In-
dividuums.

Symptome

Trautl Brandstaller
Kritische Bemerkungen zum Thema Synoden
(am Wiener Beispiel)

Die Synoden, die derzeit im Gefolge des Kon-
zils in vielen europdischen Lindern — sei es tra-
ditionsgemifl auf ditzesaner Ebene, sei es
traditionssprengend auf nationaler Ebene -
stattfinden, sind das stirkste Symptom fiir die
langsam in Gang kommende Demokratisierung
der katholischen Kirche. Die Theologie von
der Kirche als dem Volk Gottes, die das Kon-
zil offiziell rezipiert hat, sollte den Gegnern
der Demokratisierung, die in diesem gesell-
schaftlichen Vorgang nur einen der vielen kirch-
lichen Assimilierungsprozesse an gesellschaft-
liche Herrschaftsformen sehen, den Boden fiir
ihre Argumentation entziehen. Es stimmt zwar,
daf} die Kirche mit der >Synodalisierung: und
der Schaffung von Riten auf den verschiedenen
Stufen ihrer Organisation das scultural lag:
iiberwindet, das sie von der modernen Gesell-
schaft trennt. Dieses strukturelle Aggiornamento
erscheint jedoch als sekundir gegeniiber der
neuen Auffassung von Trigern und Tradierung
des Glaubens und der Funktion der kirchlichen
Amtstriger, die das neue Verstindnis von Kir-
che als dem Volk Gottes enthilt. »Die Gemein-
schaft der Gliubigen ... kann sich im Glauben
nicht tiuschen, und diese ihre besondere Eigen-
schaft macht sie mittels des iibernatiirlichen
Glaubenssinnes des ganzen Volkes dann kund,
wenn sie von den Bischéfen angefangen bis zu
den letzten gliubigen Laien ihre allgemeine
Ubereinstimmung in Sachen des Glaubens und
der Sitten duflert« (sLumen gentiume, Nr. 12).
Also nicht: alles Recht geht vom Volk aus, wie
es Vertreter des Status quo befiirchten, sondern
viel mehr noch: aller Glanbe geht vom Volk
Gottes aus.

Der iuflere Demokratisierungsprozefd der Kir-
che weist frappierende Parallelen zu dem
Prozefl der Demokratisierung auf, den die



europdische Gesellschaft seit der Aufklirung
durchgemacht hat. Diese Parallelen, die sich auf
den derzeitigen Synoden manifestieren, zeigen
im iibrigen, in wie vielen Punkten die Kirche
noch — nicht nur in den Augen der Nichtgliubi-
gen — im tiefsten Mittelalter stedkt.

Typisch fiir die Parallele zur Aufklirung ist es,
dafl die Umwilzung im Denken bei den Natur-
wissenschaften eingesetzt hat. Ebenso entschei-
dend, wie die sKopernikanische Wende« fiir den
Neubau der Gesellschaft war, ist die von den
naturwissenschaftlichen Erkenntnissen erzwun-
gene Entmythologisierung des Glaubens fiir den
Neubau der Kirche.

Das gesellschaftliche Umdenken war erst der
zweite Schritt. Die typische Forderung der Auf-
klirung nach den natiirlichen Menschenrechten
ist daher nicht zufillig in der jiingsten Zeit in
der Kirche immer stirker erhoben worden. War
die Respektierung der Menschenrechte in der
Kirche zunichst nur von kritisch-revoltierenden
Minderheiten (SOG, Kritischer Katholizismus)
urgiert worden, so wird diese Forderung nun
langsam, in der Folge eklatanter Verletzungen
dieser Menschenrechte in Einzelfillen, unter
dem Druck der Offentlichkeit auch von der
Hierarchie aufgenommen.

Typisch fiir diese Parallele ist weiter, in wel-
cher Form sich die Souverinitit des Volkes
Gottes zunichst manifestiert. Wenn immer wie-
der die Mitwirkung an den kirchlichen Ent-
scheidungen und die Kontrolle dieser Entschei-
dungen gefordert wird, u. a. auch Mitbestimmung
und Kontrolle in finanziellen Dingen, so er-
innert dies an die erste Forderung, die die
Stinde an das Konigtum stellten: das Recht
auf Zustimmung zu kéniglichen Steuern.

Fiir Verfassungsgeschichtler wiren die aktuel-
len Synoden iibrigens eine aufschlufireiche Illu-
stration zur Situation der Parlamente im
beginnenden Konstitutionalismus des 19. Jahr-
hunderts: Sowohl im Auftreten und in der Aus-
drucksweise mancher Hierarchen, deren Stil an
den mehr oder weniger aufgekldrten Monar-
chen erinnert, als auch in der sozialen Zusam-
mensetzung der Synoden. Ebenso wie in den
Parlamenten der friihen liberalen Ara domi-
nieren Beamte, Lehrer, Juristen, die Honora-
tioren der Gesellschaft von damals, die Hono-
ratioren in der Kirche von heute.

Diese soziale Zusammensetzung mit ihrer Uber-
reprisentation des mittleren und kleinen
Biirgertums und Unterreprisentation der Arbei-
terschaft (auf der Wiener Dibzesansynode war
der einzige Arbeiter von Kardinal Kénig offi-
ziell ernannt!) ist mehr als ein Charakteristi-
kum des frithen Parlamentarismus — die in
Bezug auf die Gesellschaft verzerrte Struktur
des Kirchenvolkes reflektiert die Haltung der
Kirche gegeniiber dem Industrialisierungsprozefl
und den dabei entstandenen sozialen Schichten.
Das gilt nicht nur fiir die Arbeiterschaft, das
gilt ebenso fiir die heute entstehende Techno-
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kraten- und Managerschicht in der Folge der
zweiten Industrialisierungswelle.

Die soziale Zusammensetzung des >katholischen
Milieus« garantiert in den meisten Fillen die
Restriktion der Thematik auf die Fragen in-
terner Reorganisation, interner Strukturen, in-
ternen Funktionswandels. Wenn auch argumen-
tiert wird, dafl alle diese internen Fragen
letztlich nicht nur intern sind, sondern dafl die
Kldrung dieser Fragen dazu beitragen soll, der
Kirche Zugang zur Welt von heute zu ver-
schaffen, so bleibt die Frage offen, ob dieser
Zugang nicht eher durch das Studium der heute
die Welt bedringenden Probleme zu finden ist,
und ob nicht aus der Definition neuer Aufgaben
neue Strukturen sich fast automatisch ergeben
wiirden.

Mit der Fixierung auf die Anpassung der be-
stehenden Strukturen und mit der Scheu, sich
neuen Problemen zu stellen und neue Struktu-
ren zu schaffen, liuft die Kirche Gefahr, sich
nur auf das Nachholen schon stattgefundener
Entwicklungen zu konzentrieren. Sie liuft Ge-
fahr, die in Gang befindlichen Entwicklungen
neuerlich zu verschlafen, Ein Beispiel dafiir
droht die Haltung der Kirche zur >Konsum-
gesellschaft« zu werden, die sie Jahre hindurch
verdammte, um sie schliefflich unter dem Druck
des Milieus als hundertprozentig positiv zu
akzeptieren — und dies zu einem Zeitpunkt, wo
aus einer ganz anderen Richtung, von der jun-
gen Generation, die Wertordnung einer rein
leistungs- und konsumorientierten Gesellschaft
in Frage gestellt wird.

Die Scheu, echte Probleme anzupacken, die Ein-
schrinkung auf die interne Problematik erklirt
sich nicht nur aus der sozialen Zusammenset-
zung des Kirchenvolkes; sie ist auch auf ein
Manko an Theologie zuriickzufiihren — nicht
nur auf Seiten der Laien. Der gewaltige Auf-
schwung, den die Theologie in den letzten Jahr-
zehnten genommen hat, ist, mit wenigen Aus-
nahmen, auf eine schmale Schicht theologisch
interessierter Priester und Laien beschrinkt ge-
blieben. Das Gros des Kirchenvolkes, einschlief3-
lich seiner Priester, bleibt gefangen in den
Denktraditionen der jahrzehntelang unverin-
derten Lehrbiicher und Katechismen einer er-
starrten Kirche.

Hand in Hand mit dem Manko an Theologie
geht ein Manko an Liberalitit. Der Pluralismus
gilt in der Theorie, in der Praxis herrscht der
Monismus alter Schule. Minderheiten werden
auch heute der Hiresie verdichtigt. Der Ruf
nach dem »Anathema sit« wird zwar kaum mehr
erhoben; mit der offiziellen Verketzerung ist
die Amtskirche heute vorsichtiger geworden, um
so weniger zuriidthaltend ist man jedoch mit
der inoffiziellen Verketzerung der > Abweichler«.
Die Meinung eines hohen deutschen Amtstri-
gers, die heutigen Hiretiker seien weniger auf-
richtig als die fritheren, sie triten nicht aus der
Kirche aus, sondern verbreiteten ihre Hiresien



mitten in der Kirche, ist symptomatisch fiir die
Haltung vieler Hierarchen.

Eine solche Haltung férdert nicht den Prozef
einer Meinungsbildung in der Kirche, eine sol-
che Haltung verhindert einen solchen Prozef,
forciert die offizielle Intoleranz und zwingt die
>Abweichler< in den >Untergrund«. Eine solche
Haltung ist somit das Gegenteil eines echten
Pluralismus, den es auch im katholischen Raum
geben mufl, wenn der Glaube nicht zum sinn-
leeren Klischee werden soll. Der Mut, auch in
Fragen etwa des Zolibats oder der Jungfrauen-
geburt verschiedene Meinungen als katholisch
gelten zu lassen, steht allerdings im Wider-
spruch zur Tradition der >geschlossenen Gesell-
schaft, die in der Kirche auch heute noch vor-
herrscht und nicht nur von >Integralisten< alten
Stils, sondern auch von vielen der Welt gegen-
tiber »Scheinliberalen« verfochten wird.

Die letzte Konsequenz einer >offenen Gesell-
schaft« Kirche wire die Anerkennung der Tat-
sache, daf} in der einen katholischen Kirche viele
Kirchen koexistieren — die Kirche des Hochmit-
telalters ebenso wie die Kirche des Barock, die
Kirche des 16., 17., 18., 19. Jahrhunderts eben-
so wie die Kirche des 20. Jahrhunderts und
vielleicht in schwachen Ansitzen schon die Kir-
che des 21. Jahrhunderts.

Zur >offenen Gesellschaftc sowie zu einer funk-
tionierenden Demokratie in der Kirche gehért
auch das Prinzip Uffentlichkeit. Offentlichkeit
stellt in der Kirche immer noch ein Synonym
fiir Indiskretion dar. Journalisten gelten in der
Kirche noch immer als Verbiindete der sbdsen
Welte, als fiinfte Kolonne des >Feindes, der mit-
hérte. Auch auf Synoden sind sie im Grund nur
so lang gern gesehen, als sie sich in ihren Arti-
keln an die offiziellen Bulletins halten.
Offentlichkeit und Einschitzung der offent-
lichen Meinung zeigen ein weiteres Mal, wie
weit die Kirche noch von der heutigen Welt ent-
fernt ist. Der fehlenden Offentlichkeit der mei-
sten kirchlichen Gremien, der fehlenden Praxis
des Pluralismus entspricht der unterentwickelte
Zustand der 8ffentlichen Meinung in der Kir-
che. Noch glauben die meisten Hierarchen, dafl
>offentliche Meinung« nur das ist, was aus dem
Bischofspalais in die Offentlichkeit dringt. Die
meisten Laien fiigen sich — teils aus Mangel an
theologischen Kenntnissen, teils aus anerzoge-
nem Gehorsamsdenken. Auch hier zeigt sich:
Die Aufklirung in der Kirche hat erst begon-
nen, der Ausgang aus der (nur zum Teil) selbst-
verschuldeten Unmiindigkeit der Christen steht
erst am Anfang.
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Zur Diskussion

Roubidek
Kritischer Katholizismus und demokratischer
Sozialismus

Es gehort zu einem Kennzeichen des politischen
Nachkriegskatholizismus wie auch zur Ideolo-
gie des »antikommunistischen Abwehrkampfese,
zu verschweigen, daf es im deutschen Katholi-
zismus nach 1945 ein Plidoyer fiir einen demo-
kratischen Sozialismus gegeben hat und auch
heute noch gibt.

Es sei daran erinnert, daf} es katholische Arbei-
ter nach dem Krieg verstanden, unter der Lei-
tung des Gewerkschaftsveteranen aus der Wei-
marer Zeit und des Widerstindlers gegen
Adolf Hitler, Jakob Kaiser, der Gesamt-CDU
ein sozialistisches Programm zu geben, das
s»Ahlener Programm: von 1947. Dieses Pro-
gramm jedoch blieb nur eine Episode, da Lud-
wig Erhard als Vorsitzender des Zonenwirt-
schaftsrates damals schon die Weichen zur
liberalen Marktwirtschaft stellte. Die soziali-
stische Alternative aus den Reihen des Katho-
lizismus, wohl am deutlichsten sichtbar in dem
Versuch von Walter Dirks, schon 1945 eine
»Einheitspartei Deutscher Sozialisten< zu griin-
den, blieb jedoch erfolglos. Alle weiteren Ver-
suche in dieser Richtung verharrten auf der
Ebene der Theorie: Zu nennen sind hier vor
allem die »Frankfurter Heflec um Walter Dirks
und Eugen Kogon und die »Misinchner Werk-
heflec um Rainer Haun und Gerhard Hirsch-
auer. Letztere haben gleichzeitig innerhalb der
linksliberalen, radikal-demokratischen und lai-
zistischen >Humanistischen Union< fiihrende
Positionen.

Den jiingsten Versuch in dieser Richtung stellt
wohl die monatlich in Bochum erscheinende
Zeitung >Kritischer Katholizismuse dar; sie ist
einer der im Nachkriegskatholizismus zweifels-
ohne interessantesten und auch wagemutigsten
Ansitze zu einem sozialistischen Engagement.
Die Zeitung ist hervorgegangen aus den »Rothen-
felser Werkbeflen:, dem ehemaligen Organ der
Quickborn-Jugendgruppen, und erschien erst-
mals auf dem letzten Katholikentag in Essen
(1968) in einer Gesamtauflage von 39000
Exemplaren. Das Herausgeber- und Redak-
tionsteam setzt sich aus 10 Personen zusam-
men: teils Studenten, teils berufstitige Theolo-
gen, Politologen und Journalisten.

Der Kritische Katholizismuse versucht, die
gesellschafts- und kirchenkritischen Ansitze im
deutschen Katholizismus erneut aufzugreifen
und konsequent weiterzufiithren auf dem Boden
und im Rahmen der sich seit einigen Jahren
immer mehr herausbildenden auflerparlamen-



tarischen Opposition. Er unternimmt es, die
Grundlagen dieser Opposition fiir den katho-
lisch-kirchlichen Raum zu artikulieren und das
in nahezu allen Bereichen der Kirche anwach-
sende Unbehagen politisch zu begreifen und so
positiv aufzufangen.

Die Redakteure des »Kritischen Katholizismuse
gehen davon aus, dafl die kirchlichen Sprech-
und Handlungsweisen auch nach dem II. Vati-
kanischen Konzil eine hemmende und konser-
vative Funktion haben: In der sozialen Orga-
nisation der Kirche, in der Hierarchie und
ithren Dogmen, in den Sakramenten, im Reli-
gionsunterricht, in der Verkiindigung und in
der kirchlichen Meinungsbildung insgesamt wer-
den den Gldubigen mehr oder weniger Lebens-
hilfen an die Hand gegeben, die sie befihigen
sollen, mit den sozialen und politischen Verhile-
nissen — wie immer sie auch beschaffen sein
mdgen — in ein anscheinend harmonisches Ver-
hiltnis zu kommen. Eine rationale Eigenver-
antwortung und Selbsttitigkeit wird weitge-
hend ausgeschaltet zugunsten des Glaubens an
eine einflufireiche Fiihrungsschicht, die vorgibt,
schon auf dem richtigen Weg zu sein.

Der >Kritische Katholizismuse versucht zunichst
einmal, diesen Kurzschluf} kritisch zu analysie-
ren. Er weist nach, wie offensichtliche soziale
und politische Konflikte, ja selbst die tddliche
Logik von Kriegen bis hin zu atomaren Ver-
nichtungsaktionen theologisch und religids
kanalisiert werden und so verkiirzt als Kon-
flikte im perstnlichen Wertsystem erscheinen.
Die Losung solcher, auf die Mentalitit zuriick-
genommener Konflikte scheint nun gesichert, da
die Kirche und der, der an die Kirche glaubt
und sich mit ihr noch identifizieren kann, eben
darin zu wissen glaubt, wo die Grenzen zwi-
schen Wert und Unwert, zwischen Freund und
Feind verlaufen. Alles, was zur Fithrung eines
unmiindigen Publikums gerade nétig ist, und
sei es auch die Predigt von der Miindigkeit des
Christen, kann in dieses Wertempfinden ein-
gefiillt werden.

Der »Kritische Katholizismus< betreibt also in
dem Mafle politische Aufklirung, indem er
aufzeigt, wie sehr das bisherige kirchliche und
theologische Denken immer selbst schon eine
konservative — um nicht zu sagen reaktionire —
politische Wirkung auf die Katholiken hat.

Immer wiederkehrende Schwerpunkte in der
Thematik der Zeitung sind — neben Berichten
iiber Geschehnisse hinter den Kulissen der kirch-
lichen Offentlichkeit — Fragen des Religions-
unterrichtes, der Gemeindestrukturen, der kirch-
lichen Sozialarbeit und der Entwicklungshilfe.

Manchem wird das eine und andere allzu pau-
schal anmuten, doch viele Katholiken, vor allem
die in der Erziehung Titigen, #uflern sich
dankbar dariiber, dafl es endlich eine katholi-
sche Zeitung gibt, die schnell, hart und affront-
reich all die vielen heiflen und auch kalten
Eisen anpackt, die sonst in der Kirche meist nur
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insgeheim und hinter verschlossenen Tiiren
diskutiert werden.

Erwihnung verdient hier noch, daff die Heraus-
geber dieses skirchlichen Kampfblattes< nicht
nur mit dem Zuspitzen kritischer Schreibstifte
beschiiftigt sind, sondern aus ihrer Redaktion
auch ein Zentrum sozialer Aktivitit gemacht
haben. So richteten sie z. B. im vergangenen
Jahr eine Hilfsstelle fiir Fliichtlinge aus der
Tschechoslowakei ein; sie helfen Wohnungs-
suchenden und Familienfliichtigen und entwik-
keln soziale Modelle zur Organisation der so-
zialen Opfer unseres gesellschaftlichen Systems.
Das kiirzlich von Mitarbeitern des :Kritischen
Katholizismuse in der Fischer-Biicherei heraus-
gegebene Taschenbuch »Kritischer Katholizismus
— Argumente gegen die Kirchengesellschafl< bie-
tet zum erstenmal eine zusammenfassende Dar-
stellung der Kritik und des Standortes der jun-
gen Redakteure. Hier wird noch einmal gezeigt,
wie Katholiken dazu kommen, ein sozialkri-
tisches und sozialistisches Engagement zu ent-
wickeln: Es ist dies die Erkenntnis, dafl die
Kirche nicht ein autonomer Bereich eigener
Wertigkeit neben Gesellschaft und Politik ist,
sondern daf sie heute — trotz aller gegenteili-
gen Erklirungen — gerade wegen ihrer autori-
tiren Struktur und asozialen Stabilitit wesent-
lich mit dazu beitrdgt, die politische Starrheit
und Unmiindigkeit unserer Gesellschaft noch
weiter zu verfestigen, und dafl es heute mehr
denn je an der Zeit ist, diese Starrheit von den
Fundamenten der Kirche aus, also in den Ge-
meinden, Gruppen und Verbinden aufzubre-
chen. Der >Kritische Katholizismuse macht hier-
zu einen bescheidenen Anfang und es bleibt zu
wiinschen, dafl immer mehr Katholiken bis hin
zu den Lehrern und Priestern diese Arbeit
unterstiitzen.

[iteraturbericht

H. Faser / E. vaN DER ScrooT, Praktikum des
seelsorgerlichen Gesprichs. Vandenhoeck & Ru-
precht, Gottingen 1968. 232S., 19,80 DM (Uber-
setzung aus dem Niederlindischen von Hans-
Christoph Piper. Titel des Originals: Het pa-
storale gesprek, een pastoraal-psychologische
studie, Utrecht 1962)

Uberblickt man die Entwicklungsgeschichte der
Pastoraltheologie seit ihrer Errichtung als selb-
stindige Universititsdisziplin in den 8sterrei-
chischen Erblanden (1774), so wird auffallen,
daf} trotz oftmaligen Wandels im Verstindnis



der Aufgabe dieser theologischen Disziplin auch
Wiederholungen von Grundkonzeptionen auf-
treten, die zeitlich relativ weit auseinander lie-
gen konnen. So postulierte bereits 1841 der
Tiibinger Pastoraltheologe A.Graf, in Ergin-
zung der spekulativen und historischen Theo-
logie, eine Pastoraltheologie, deren Gegenstand
die »>Selbsterbauung der Kirche in die Zukunft:
sein sollte. Und die Pastoraltheologie heute
sicht in ziemlich gleicher Weise ihre Aufgabe:
zu untersuchen, wie die Kirche jetzt und in die
Zukunft hinein sich vollziehen kann. Das be-
deutet aber, dafl gemeinsam mit der Reflexion
jener Wirklichkeiten, die man als kirchliche
Grundvollziige bezeichnet, auch solche aktuel-
len Fragen zu bedenken sind, mit denen sich
Wissenschaften wie Soziologie, Psychologie, Me-
dizin, Publizistik, Geschichte, Politologie usw.
auscinandersetzen. Um die Wende des vorigen
Jahrhunderts waren diese >profanen< Wissen-
schaften iiberhaupt nicht oder zu fachbegrenzt
entwickelt, um von der Pastoraltheologie fiir
ihre Aufgabe einbezogen zu werden. Heute hin-
gegen hingen Wirksamkeit und Glaubwiirdig-
keit der Pastoraltheologie u.a. auch davon ab,
ob sie es auf breitester Ebene zuwege bringt,
fiir die Ergebnisse dieser nicht-theologischen
Wissenschaften offen zu sein und sich deren
Arbeitsweisen zuzuwenden.

Trotz des raschen Fortschritts auf dem Gebiet
der Psychologie mag es verwundern, daff im
deutschen Sprachraum bis jetzt nur ganz we-
nige pastoralpsychologische Arbeiten erschienen
sind, die den berechtigten Forderungen danach
gerecht werden. Schon von daher wird man das
Buch von H. Faber und E. van der Schoot be-
griiflen. Diese Verdffentlichung macht dariiber
hinaus deutlich, dafl eine Hinwendung der
Pastoraltheologie zur Psychologie z.B. fiir die
wissenschaftliche Pastoral den Verzicht auf eine
eigene fachspezifische Einzelmethode bedeutet,
was im Gesamt der Theologie vielleicht auf-
fallen mag.

Die beiden Verfasser, ihrer Selbsteinschitzung
nach »aus zwei verschiedenen kirchlichen Rich-
tungen herkommend« (5), legen ihre Beitrige
in dem Buch getrennt vor. Es soll nimlich durch
den manchmal auftretenden Unterschied der
Auffassungen dazu beigetragen werden, die
Diskussion iiber das Thema des Buches in Gang
zu halten.

Die Hauptaussage der Arbeit liegt darin, »dafl
das neue Interesse fiir das pastorale Gesprich
aus dem Bewufitsein herriihrt, dafl man auch
in der seelsorgerlichen Arbeit mit der einstigen
Betonung des Inhalts nicht auskommt, sondern
daf offenbar am seelsorgerlichen Kontakt als
solchem etwas fehlt, was eine Mitteilung
der >Verkiindigunge, des Kerygmas, m&glich
macht« (13). Die entscheidende Komponente,
die zum bloflen Wortwechsel hinzutritt, kann
als Prozefl charakterisiert werden, der wesent-
lich durch Gefiihle bestimmt ist (46). Die von

ST

den Autoren bevorzugte und dargestellte Tech-
nik der Gesprichsfithrung ist eine geringfiigige
Abwandlung der von C.R.Rogers entwidkelten
Gesprichstherapie. Danach wird ein deutlich
strukturiertes Beziehungsverhiltnis angestrebt,
welches durch verbale Kommunikation herbei-
gefiihre ist und das den Klienten befihigt, ein
Verstindnis seiner selbst in einem Grade zu er-
reichen, dafl er hierdurch imstande ist, fiir sich
positive Schritte aufgrund dieser neuen Orien-
tierung zu unternehmen (27-39). Etwas vergré-
bert kénnen die Forderungen von Rogers in
diesen Momenten zusammengefafit werden: ein
Subjekt-Subjekt-Verhiltnis als Bei-dem-ande-
ren-Sein sowie eine nicht-direktive Gesprichs-
fiilhrung (40-45). Wihrend diese ausschliefilich
psychotherapeutische Vorgehensweise ihr Ziel
darin sieht, dem Menschen zu helfen, zu sich
selber zu kommen, seine Probleme in einer nicht
mehr skrankhaften¢, neurotischen Art zu bewil-
tigen, kommt beim pastoralen Gesprich eine
neue, diesem Gesprichstyp eigene Dimension
hinzu: solche »Situationen (Tod, Leiden, Kampf,
Schuld usw.), deren Erleben hiufig mit neuro-
tischen Reaktionen verkniipft sein mag, die aber
trotzdem normale existenzielle Konflikte sind,
die durch Psychotherapie nicht erleichtert wer-
den kénnen«, im Glauben zu bestehen (42).

Anhand von zahlreichen Gesprichsanalysen,
denen Tonbandaufnahmen zugrunde lagen, wird
auf die praktisch bedeutsamen methodischen
Probleme pastoraler Gesprichsfithrung hinge-
wiesen (54-80). Nach Meinung von Faber sind
fiir das erfolgreiche Gelingen eines Gesprichs
vorab drei methodische Begriffe von grofier Be-
deutung: »empathy«, »frame of reference« und
»zuriickspiegeln« (34f). Mit »empathy« ist ge-
meint, daff der pastoral Titige dem anderen
im Wechsel und in der Folge seiner Gefiihle
folgt, ohne eine gesunde Distanz aufzugeben.

. Unter »frame of reference« hingegen wird das

Bezugssystem der Gefiihle und Gedanken des
anderen in einem bestimmten Augenblick ver-
standen. Von hier aus ist der dritte Begriff, das
»Zuriickspiegeln«, am ehesten zu erhellen. Es
wird dabei nicht intendiert, mit anderen Wor-
ten noch einmal das zu sagen, was der andere
bereits ausgesprochen hat, sondern es gilt »sich
in die Gefiihle hineinzuversetzen, die der an-
dere in seinen Worten >hervorgebracht< hat und
diese mit unseren Worten zu ihm zuriickzu-
spiegeln« (34). Unter den zahlreichen Mbglich-
keiten, bei zu geringer Beachtung dieser Grund-
variablen ein Gesprich stotlaufen< zu lassen,
fiilhrt Faber als hidufigste »technische« Fehler
auf: ausschliefliche Reaktion auf den Inhalt
bei Negation der Gefiihle; moralisieren und da-
durch u.U. den anderen bagatellisieren oder
dessen Gefiihle abweisen; generalisieren und so
den Gefiihlsablauf unterbrechen; diagnostizie-
ren, interpretieren oder dogmatisieren, was
jedesmal einem direktiven Vorgehen gleich-
kommt (51-58).



Im Anschluf} an diese methodischen Fragen stellt
Faber einige theoretische Aspekte des seelsor-
gerlichen Gesprichs zusammen. Dabei bemiiht
sich der Autor in redlicher Weise, sowohl dem
moglichen Vorwurf einer Psychologisierung
theologischen Gedankenguts als auch einer
»Pneumatisierung¢ psychologischer Fakten ent-
gegenzutreten. Er demonstriert eine Art Aus-
gleich und Verstindigungsmoglichkeit zwischen
diesen beiden denkbaren Weisen einseitiger Be-
trachtung, wenn er iiber das Zeugnis des Heili-
gen Geistes (94f), den seelsorgerlichen Habitus
(91-94), iiber Amt, Gemeinde, Wort Gottes
(96-99) schreibt. In den letzten Abschnitten
seines Beitrages versucht er das von ihm vor-
getragene »counseling« gegen einige der wich-
tigsten Faktoren der klassischen Psychotherapie
abzuheben und eine geraffte Zusammenfassung
des »clinical training« zu geben, wie es in den
Niederlanden seit ca. 1960 praktiziert wird
(109-119).

Fiir den zweiten Teil des Buches (121-232)
zeichnet E. van der Schoot. Er geht davon aus,
dafl er die strukturellen Komponenten seelsor-
gerlichen Gesprichs, in Abhebung von anderen
Gesprichssituationen, aufzuzeigen versucht. Da-
bei tritt die eingangs erwihnte Verschiedenheit
beider Autoren in manchen theologischen Fra-
gen zu Tage. Wihrend Faber den presbyteralen
Amestrager z. B. mehr unter dem Gesichtspunkt
des prophetischen Hirten, des individual-charis-
matischen Dieners der Gemeinde sieht (97), be-
tont van der Schoot in stirkerem Mafle die kir-
chenamtliche Verankerung, die durch Christus
verlichene Symbolbedeutung des Pastors (124,
126, 131). Dennoch ist auch nach ithm das Spe-
zifikum seelsorgerlichen Gesprichs »nicht im
Gegenstand des Gesprichs« zu suchen (122),
sondern im kirchlichen Auftrag, im Wissen der
Menschen, »dafl sie vor Gottes Angesicht ste-
hen« und in der Konfrontation aller Lebens-
fragen mit dem Evangelium, »gestellt in das
Licht des Glaubens« (126f). In konsequenter
Weiterfithrung seiner gemeinde-amtlichen Be-
stimmung des Presbyters hebt van der Schoot
einige »spezifische Hilfsquellen« fiir das seel-
sorgerliche Gesprich heraus, das nicht aus einer
isolierten Situation herkommt, vielmehr von
einer (religibsen) Gemeinde seine Determinan-
ten erhilt. Danach wird das pastorale Ge-
spriach — ein Bemiihen um das »Heilwerden« des
Ratsuchenden — nicht nur von der Gemeinschaft
der Gemeinde initiiert und nach dem Gesprich
weitergetragen (133-136), sondern auch von
der Liturgie (136ff), dem Gebet (auflerhalb
und wihrend des seelsorgerlichen Gesprichs,
138-141), der Beichte und Reue (141-147), vom
Erteilen des Segens (147 ff) sowie von Bibel
und anderen Schriften als Hilfsmittel im pasto-
ralen Gesprich (149f). Umgekehrt kann ein
»sauberes und nuancenreiches psychologisches
Denken« zu groflerer theologischer Klarheit
fithren und damit selber zu einem Hilfsmittel
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werden. Fiir diesen Zweck, der letztlich nur
unter dem Moment der Freiheit im seelsorger-
lichen Gesprich anzustreben ist, gibt es neben
der non-direkten Methode auch andere Weisen
einer pastoralen Gesprichskommunikation (van
der Schoot nennt z.B. das Vorspielen einer
Schallplatte oder eines Tonbandes, das Hinwei-
sen auf einen Film, den sich der Ratsuchende
in seiner Situation ansehen sollte u.3.). Den-
noch miifite derartiges Verhalten als eine krea-
tive Antwort erst aus dem geduldigen Hin-
horen herauswachsen (150).

In dem Abschnitt iiber die »Technik« pastoraler
Gesprichsfithrung werden neben »counseling«
(165-182) noch weitere Moglichkeiten referiert:
Gelegenheit geben, sich auszusprechen (1521f);
Verwendung suggestiver Elemente im seelsor-
gerlichen Gesprich (154-157); Persuasion (nicht
als konsequent angewandte Form von Psycho-
therapie verstanden, 157-160); erhellende Ge-
spriche, die sowohl durch »analytisch-persua-
sive« Verfahren, als durch hinreichende Kennt-
nis menschlicher Konflikte gekennzeichnet sind
(160-164). Dennoch miifite jeder pastoral Titige
mit sich selber ausmachen, »wo er seine Grenze
zieht, und dies mit dem Betroffenen jeweils be-
spricht. Ich kenne fihige Seelsorger, die ganz
bewufit von einem psychologisch tieferen Ein-
gehen auf Lebensschwierigkeiten absehen und
recht schnell geneigt sind, den anderen auf fach-
minnische Hilfe hinzuweisen. Dies scheint mir
eine zu verantwortende Moglichkeit zu sein«
(164).

Beide Autoren des Buches haben eine Anzahl
Versuche unternommen, das Training und die
Ausbildung, die sie verfechten, in die Praxis
umzusetzen. Ein kurzer Abrif} der angewand-
ten Vorgehensweisen (208-232) lifit trotz der
groflen Ahnlichkeit zum gleichartigen amerika-
nischen >pastoral counseling« eine leichte Ver-
schiedenheit darin erkennen, dafl man sich in
Holland neben praktischen Ubungen intensiver
um theoretische Erhellungen von Gesprichs-
situationen bemiiht, als dies in den USA ge-
schieht. Als bedeutsam stellt van der Schoot am
Ende seines Beitrages heraus, daf} sowohl »die
Liebe, die dem anderen in wirklicher Aufmerk-
samkeit und Wirme entgegengebracht wirde,
als auch die Technik »einer fehlerlos gehand-
habten non-direktiven Gesprichsfithrung zu
nichts fiihren«, wenn sie ohne Beziehung zu-
einander angewendet werden (223).

Als praktische Konsequenz aus dieser pastoral-
psychologischen Studie fordert van der Schoot,
dafl die Erfahrungen auf dem Gebiet der pa-
storalen verbalen Kommunikation zu einer
»Wandlung« in der Presbyterausbildung und
zu einer besonderen Schulung wihrend der
ersten seelsorgerlichen Jahre fijhren miifiten
(230).

Eine kritische Wiirdigung des Buches von H.
Faber und E. van der Schoot ist wohl im deut-
schen Sprachraum solange nicht mdglich, als



keine gleichwertigen pastoralpsychologischen
Ausbildungsangebote und damit empirisch er-
hebbares Erfahrungsmaterial gegeben sind, wie
sie in Holland (und Frankreich) bereits seit
einigen Jahren vorliegen. Hansjérg Schild

Hans Jireen Scuurrz (Hrsg.), Wer ist das
eigentlich — Gott?, Kosel-Verlag, Miinchen 1969,

Die sikularisierte Weltwirklichkeit schafft fiir
den heutigen Menschen in seiner Gottesfrage
eine neue, ganz andersartige Ausgangsposition.
Mit Unbehagen wird der vordergriindige Riick-
griff auf ein >héchstes Wesenc registriert, das
nur eine Flucht vor dem diesseitigen Engage-
ment in eine falsche Glaubensgeborgenheit dar-
stellt. Angesichts der Erfahrung einer mog-
lichen Machbarkeit oder Sinnlosigkeit der Got-
tesfrage verliert die Frage »Wer ist das eigent-
lich — Gott?« jeden polemischen Unterton. Viel-
mehr wird sie mit Interesse vorgetragen. War
sie frither eine Frage, die in den Bereich des
Intimen zuriickverwiesen wurde, so gebiihrt ihr
heute in der Konfrontation mit Technik und
Politik der Platz der Offentlichkeit (11).
Einen Ausgangspunkt zu der sich heute neu er-
gebenden Fragestellung kann dieser Sammel-
band bieten. Das Buch, dem eine Sendereihe
des Siiddeutschen Rundfunks zugrunde liegt,
ist als 169. Band in der Reihe >Biicher der Neun-
zehn« erschienen. Ein breiterer Leserkreis also
soll damit angesprochen werden. Dem Leser
soll damit der Schritt »von der Information zur
Diskussion« ermdglicht werden (11).

Die 21 Beitrige (je ca. 9 bis 12 Seiten umfas-
send) gliedern sich in drei Kapitel. In einem
ersten Kapitel sind einige Gesichtspunkte aus-
gewdhlt, unter denen die gestellte Frage ge-
schen werden kann. Ein Psychologe, Natur-
forscher, Literat, Philosoph, Politiker, Sozial-
wissenschaftler und Theologe kommen hier zu
Wort. Riickblickend auf das Alie und Neue
"Testament, auf die griechische Philosophie, die
Kirchenviter, Hochscholastik und Neuzeit wer-
den in einem zweiten Kapitel die Antworten
dieser Epochen skizziert. Die Beitrige des drit-
ten Kapitels wollen versuchen, M?dglichkeiten
des Glaubens an Gott fiir den in die Zukunft
lebenden Menschen anzureiflen. Diese drei Ka-
pitel werden von einer einleitenden Medita-
tion iiber das Wort »Gott« (K. Rahner) und
einer kommentarhaften Zusammenfassung (H.
Vorgrimler) umschlossen.

Auf zwei Beitrige soll nun niher eingegangen
werden, da sie den durch die Frage erstellten
Aufriff des Buches am besten wiedergeben:
Sehr provozierend, obwohl der Autor selbst
auf eine Provokation des Atheismus verzichtet
(219), erscheint der Beitrag von J. Améry
sProvokation des Atheismusc. In seinen Uber-
legungen iiber den christlichen Gesprichspartner
zitiert er D. S6lle als Vertreterin einer aufge-
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klirten und toleranten Theologie. Ihre theolo-
gischen Interpretationen, von denen er einige
wiedergibt, (aus: > Atheistisch an Gott glaubene,
Olten 1968, 79 u. 84), bezeichnet Améry als
Leerformeln. Er folgert daraus: »Der Glaubens-
freie kann demnach recht wohl verstehen, was
mit der leiblichen Auferstehung der Gottes-
mutter gemeint ist, wenn er selbst ... sich mit
einiger Fassungslosigkeit fragt, wie es Pius XII.
unternchmen konnte, dieses Dogma noch zur
Jahrhundertmitte zu verkiinden. Immerhin, er
weifl, um welchen Tatbestand es da geht. Er
weifl das aber nicht und kann sich nicht das
mindeste vorstellen unter der Versicherung
Dorothee Solles, dafl Christus iiber das Be-
wufltsein einiger Leute in die Geschichte aller
Leute auferstanden sei — und er wird diese
Spekulation als inhaltsleer oder rein metapho-
risch, also literarisch abzutun geneigt sein«
(212f). Fiir den Agnostiker und Atheisten be-
deutet eine solche »>Selbstsikularisierung des
Christentums< ein Auflergefechtsetzen des Glau-
bens und des Unglaubens (214). Jedenfalls
stellt Améry »nur mit hoflichem Erstaunenc
fest, dafl es thm, »dem Atheisten als tiberfliis-
sig erscheinen lift, noch mit freidenkerischem
Eifer auf den Plan zu treten« (213). Deshalb
erhebt der Rezensent die Frage, ob nicht ein
mangels gentigender Aufrichtigkeit inhaltsleeres
Interpretationschristentum den Atheisten und
Agnostiker zur Feststellung zwingt, daf es sich
bei der »Kooperation christlicher und glaubens-
freier Krifte bei der geschichtlichen Verwirk-
lichung von etwas Neuem und Anderem« um
nichts anderes handelt als etwas, »das man
»Gott« nennen mag oder den >Menschen«« (218).
Amérys Beitrag schlieft deshalb mit der Fest-
stellung: »Die Zukunft gehrt der christlich-
atheistischen Zusammenarbeit an der Errich-
tung einer befriedeten Welt« (218).

Der Ansicht von der Vertauschbarkeit der Be-
griffe Gott — Mensch steht die Forderung des
Bertrages von A. Auer (>Gottesherrschaft im
Planungszeitalterd) gegeniiber: die Chance des
Christen besteht in einem entschlossenen Enga-
gement in der irdischen Zukunft der Welt. Soll
der Christ nicht als Phantast gelten, so muf§
er vom Glauben an Jesus Christus getragen
sein. Diese Forderung stiitzt Auer mit einem
Zitat aus einer Rede von A. Camus, gehalten
1948 vor dem Dominikanerkonvent von Latour-
Maubourg: »Unsere heutige Welt erwartet von
den Christen, daf} sie auch kiinftig Christen
bleiben« (259). Zwischen diesen beiden aufge-
zeigten Positionen — J. Améry, der mit der von
D. Sélle gelieferten Leerformel jedes Hinder-
nis beseitigt sicht, und A. Auer, der mit dem
Camus-Wort auf dem Hindernis des Christ-
lichen bestehen bleibt — ist die Frage dieses
Sammelwerkes annihernd abgesteckt. Was da-
zwischen steht, ist ein sehr behutsames Reden
von Gott. Es handelt sich hier um eine Weige-
rung, »Gott zu definieren« und damit zu einem



Schnitzbild zu machen. So stellt H. Vorgrim-
ler in der Zusammenfassung fest, dafl nicht so
sehr die Frage »Wer ist Gott?« und »Ist Gott«
als vielmehr »Wie ist Gott nicht?« und »Wie
ist Gott?« behandelt wurde (277). Gott kann
nie begriffen werden, es steht ihm frei, sich in
Herrlichkeit und in Schweigen zu zeigen und
nur ein einziges Bild seiner selbst zu erlauben,
dem Menschen (A. Deissler), der das Wesen ist,
»das in Ewigkeit zu Gott Du sagen soll« (J.
Ratzinger). In dieser Rolle ist der Mensch un-
fihig, die Zukunft zu machen: weder durch
Technologie, Politik, noch durch Theologie. Je-
doch bleibt dem Theologen in seiner Rede von
Gott die aufgegebene Botschaft des »gekreuzig-
ten Kiinders«. Mit dieser Armut des Wissens
kann er sich gegen alle »technologischen oder
politischen Ideologien der Zukunft« und gegen
jede »vorweggenommene oder erschlichene Et-
fiillung dieser Zukunft« spreizen (J. B. Metz).
So kann dieses thematisch weitgespannte Buch
gerade fiir die Verkiindigung sehr konkrete
Anregungen geben, sei es in der Schule, fiir die
Predigt oder fiir die Erwachsenenbildung; es
vermag mancherorts tatsichlich herauszufordern,
in einer neuen Weise von Gott zu sprechen.

Peter Schleicher
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Im Heft 4 dieser Zeitschrift wurden die Ergebnisse einer
kleinen Umfrage verdffentlicht!, bei der einigen Vertre-
tern von katholischen Hochschulgemeinden folgende
Fragen gestellt worden waren:

1. Worin liegt Ihrer Meinung nach das heute immer
deutlicher hervortretende Ungeniigen der bisherigen
Kirchenstrukturen?

2. Wie weit sehen Sie eine Pluralitit kiinftiger Modelle
(verschiedene Modelle, verschiedene Realisationsfor-
men)?

3. Konnen Sie neue Modelle der Kirche bzw. der christ-
lichen Gemeinde skizzieren?

4. Welche Chancen und Aufgaben sehen Sie fiir die
Kirche in der Gesellschaft?

5. Wie miifite der >Gottesdienst> einer zukiinftigen Ge-
meinde ausehen?

Die folgenden Ausfiihrungen wollen keine Auswertung
der Ergebnisse dieser Umfrage sein. Es soll vielmehr
versucht werden, einige wichtige Tendenzen, die sich bei
den Antworten abzeichnen, darzulegen und kritisch zu
analysieren. Dabei zeigen sich einige Aspekte, die bei
der Suche nach einem Leitbild fiir die kirchliche Ge-

meinde von morgen von Bedeutung sein kdnnten.

Bevor ich aber einige Schwerpunkte der Antworten be-
handle, sei auf eine These hingewiesen, die durch diese
Umfrage bestitigt wird. Wir brauchen dringend in der
Kirche den Mut zum Experiment. Damit meine ich nicht
nur, dafl es Gemeinden geben mufl, die bestimmte Ex-
perimente — etwa auf liturgischem Gebiet — erproben,
sondern ich verstehe Experimente hier in einem um-
fassenden Sinne: Gemeinden, die im Gesamten ihrer
Verwirklichung, in ihrer Grundkonzeption, in ihrem
gesamten Leben neue Wege gehen. In einer Situation
wie der unsrigen, in der das Unbehagen iiber unsere
augenblicklichen Pfarrstrukturen und die ordentliche
Pfarrseelsorge bewufit oder unbewuf}t sich immer mehr
ausbreitet, brauchen wir Modelle fiir die Gemeinde von
morgen; aber nicht nur theoretische Modelle, sondern
Modelle, die der Zugluft der Praxis ausgesetzt werden,
deren Verwirklichung gewagt wird.

Dabei bedeutet Experiment natiirlich nicht Beliebigkeit;
Experiment ist nicht Selbstzweck nach dem Motto:
»Ofter mal was Neues<!

Experiment bedeutet, daff man angesichts des intensiven
Wandels der Gesellschaft und der Kirche in ihr aus dem
Schutz der tradierten Formen und Strukturen heraus-
tritt, wenn deren Fragwiirdigkeit offenkundig geworden
ist. Ein so verstandenes Experiment ist aber gerade nicht

! Nene Kirchenstrukturen? Umfrage unter katholischen Studenten-
gemeinden, in: Diakonia 4 (1969) 193-224.
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ein Abkehren von dem tradierten Glauben, sondern um
dieses Glaubens willen wird die Flucht nach vorn an-
getreten. Franz von Baader schreibt: »Alles Leben steht
unter dem Paradox, daf, wenn es beim alten bleiben
soll, es nicht beim alten bleiben darf.«> Treue zum
Glauben bedeutet also nicht die Konservierung der be-
stehenden Formen, sondern das immer wieder Heraus-
gerufensein aus den liebgewordenen Selbstverstindlich-
keiten zu einer neuen Realisierung des Glaubens in einer
neuen Situation. So heifit es in Hebr 13, 13: »Lafit uns
also zu ihm (Christus) hinausgehen auflerhalb des Lagers,
und seine Schmach mit ihm tragen. Denn hier haben wir
keine bleibende Stitte, sondern die kiinftige suchen wir.«
Die »Hoffnungsstruktur des Glaubens«® gibt uns die
Berechtigung und den Mut zum Experiment, das selbst
wieder unter dem Gehorsam des Glaubens steht. So
schreibt Augustinus: »Nos autem in experimentés vol-
vimur«, was Hans Schmidt so interpretiert: »Wir wer-
den durch die Ereignisse der Zeit von Erprobung zu Er-
probung, von Erfahrung zu Erfahrung, von Experiment
zu Experiment getrieben«‘, Diese Notwendigkeit des
Experimentes, dieser Mut zum Risiko lie8 den spani-
schen Dominikaner Bartolomé de Medina 1577 schrei-
ben: »Mihi videtur quod si est ponieo probabilis, licitum
est eam sequi licet opposita probabilior sit«’. Werner
Schollgen hat die Verdienste dieses Dominikaners so
gewiirdigt: »Und das erscheint nun als die wahrhaft
geniale Leistung dieses Dominikaners Bartolomé de
Medina: Seine intuitive Klarheit des Denkens — daf} er
begriffen hat, es sei unsachlich und sinnlos, geschichtlich
Altes und Neues nach dem gleichen Mafistab zu messen.
Weil das Gemeinwohl eine neue Losung unbedingt er-
fordert, weil aber eine neue Losung als neue Setzung
den Anspriichen der »probabilitas externa« wie >internac
einfach nicht gentigen kann, deshalb mufl man dem
Neuen aus prinzipiellen Griinden eine geschichtliche
Chance geben. Man muf§ hier mit einem geringeren Grad
an duflerer wie innerer Probabilitit zufrieden sein, sonst
kann eine neue Lésung nie Geltung und Gesetzeskraft
gewinnen, ja sie kann noch nicht einmal erprobt wer-
den.«®

* Vorlesungen iiber speculative Dogmatik, in: Werke VIII, Leipzig
1855, 16 f.

8 Vergleiche: F. Kerstiens, Die Hoffnungsstruktur des Glaubens,
Mainz 1969.

*H. Scumipt, Vita experimentalis, Miinchen 1959, 9. Vgl. K.
StroBL, In experimentis volvimur, in: 20 Jabre katholische Hoch-
schulgemeinde Graz, Graz o. J., 9-12.

5 Expositio in S. Thomae Aquinates 1/11, quaestiones 1-114, Sala-
manca 1577, hier: 1 Il q. 19 2.6

8 W. ScudrreeN, Die soziologischen Grundlagen der katholischen
Sittenlebre, Diisseldorf 1953, 196.
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Wir brauchen jenen Tutiorismus des Wagnisses, von
dem Karl Rahner gesprochen hat”. Wir brauchen in der
Kirche den Raum der Freiheit fiir charismatische Auf-
briiche, die sich nicht unbedingt innerhalb der von der
Kirchenleitung gerne gesehenen Bahnen bewegen. Wir
brauchen in der Kirche nicht nur eine Nachfolge der
Apostel, sondern auch eine Nachfolge der Propheten?,
die um des Glaubens willen die augenblicklichen Struk-
turen der Kirche in Frage stellen.

Hochschulgemeinden bieten sich fiir solche Experimente
an. Nicht nur dort, aber besonders dort ist eine Sensibi-
litdt fiir das Neue vorhanden, eine Offnung fiir neue
Tendenzen und auch — man lasse sich durch vorder-
griindige Erscheinungen nicht tiuschen — ein verbreite-
tes ethisches Engagement. Man kann nur zustimmen,
wenn Wolfgang Ruf, langjihriger Studentenpfarrer in
Freiburg und spiter in Konstanz, kurz vor seinem Tode
geschrieben hat: »Gerade Hochschulgemeinden sollten,
mit dem Vertrauen der Bischéfe, experimentierend
Neues wagen diirfen — um dhnlich der Wissenschaft da-
mit Neuland zu gewinnen oder die Verifizierbarkeit und
Falzifizierbarkeit des Gesuchten im Experiment wagend
nachzuweisen. «*

Trotz etlicher negativer Erfahrungen, die in letzter Zeit
mit katholischen Hochschulgemeinden im deutschspra-
chigen Bereich gemacht wurden, sollte man aufhéren da-
mit, solche Hochschulgemeinden und ihre Hochschul-
pfarrer zu verdichtigen. Es ist selbstverstindlich, daf
die Unruhe an den Universititen vor den Hochschul-
gemeinden nicht haltmacht. Das wire sogar schidlich
und ein Zeichen dafiir, daf} solche Gemeinden in einer
>splendid isolation< leben. Wer ein Experiment unter-
nimmt, muf} sich von vornherein darauf einstellen, daf§
das Experiment mifllingt. Aber ein mifilungenes Expe-
riment ist kein Beweis gegen die Notwendigkeit von
Experimenten, im Gegenteil!

Allerdings ist eine mdglichst enge Kommunikation von
solchen >Experimentiergemeinden< und der Gesamtkirche
notwendig, und zwar in beiden Richtungen. Die anderen
Gemeinden k6nnen lernen von der Experimentierfreudig-
keit dieser Gemeinden, von ihrer Beweglichkeit, von den
gemachten guten und schlechten Erfahrungen, von den
Modellen, die entwickelt wurden. Sie haben sicher auch

7K. RanNER: »Der einzig heute im praktischen Leben der Kirche
erlaubte Tutiorismus ist der Tutiorismus des Wagnisses«. Loschet
den Geist nicht aus, in: Schriflen zur Theologie VII (Einsiedeln
1966) 77-90, hier 85.

8 Vgl. A. Duries, Die Sukzession der Propheten in der Kirche, in:
Concilium 4 (1968) 259-263.

¥ Vgl. W. Rur, Studentenseelsorge, in: Handbuch der Pastoral-
theologie 111, Freiburg 1968, 268-301, hier 276.
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das Recht, solchen Gemeinden ein Wort der Mahnung
zuzurufen, und, was die Amtstriger betrifft, vielleicht
auch einmal ein Wort der Zurechtweisung, vor allem
aber auch ein Wort der Ermunterung und des Dankes.
Die Experimentiergemeinden ihrerseits werden darauf
bedacht sein, daf sie sich nicht zu weit von der Gesamt-
kirche entfernen, so dafl eine Gemeinsamkeit nicht mehr
vorhanden wire. Sie werden sich bewufit sein miissen,
dafl ein neues — faktisches — Schisma iiberhaupt und im
Zeitalter der Okumene im besonderen nicht verantwort-
bar ist.

Unter solchen Voraussetzungen kann das eintreten, was
Karl Rahner geschrieben hat: »Eine Hochschulgemeinde
ist heute vielleicht das beste >Ubungsgelinde« fiir eine
Christengemeinde der Zukunft, die weder sich auf die
>Kirche« beschrinkt noch alles Weltliche in Eigenregie in
sich zu integrieren versucht.«! Der ehemalige Bischof
von Graz, Josef Schoiswohl, driickt es so aus: »Die ka-
tholischen Studenten und Akademiker teilen heute mit
allen glaubigen Christen die Berufung zum christlichen
Engagement. Sie haben vermutlich das Charisma, Vor-
hut der Kirche zu sein, hinein in die Zukunft. Dieser
Avantgardismus mufl aber Dienst bleiben, Diakonie an
der ganzen Kirche, auch an den »Schwachen«. Die Vorhut
dient auch der Nachhut und sollte darum nicht so weit
voraus sein, daf nicht einmal eine Staubwolke ihr Da-
seln verrit.«'

Dies vorausgeschickt, soll nun im folgenden auf einige
Schwerpunkte der Antworten auf die Umfrage einge-
gangen werden.

Das eine wird aus den Ergebnissen dieser Umfrage deut-
lich: Die Studenten, die zu Worte kamen, empfinden
sehr stark das Ungeniigen der augenblicklichen kirch-
lichen Strukturen. Von ihrer Position aus als Vorhut der
Kirche und sensibilisiert durch ihre dauernde Auseinan-
dersetzung um die Reform der Hochschule wird ihnen
die Dringlichkeit einer umfassenden Reform der Kirche
sehr bewuft. Man wird sich davor hiiten miissen, dieses
Reformbewufltsein einfachhin als spitpubertires Re-
voluzzertum abtun zu wollen. Wie es das Verdienst der
Studenten war, auf die dringend notwendige Reform
der Hochschule hingewiesen und wichtige Impulse fiir
sie gegeben zu haben, wie es die studentische Bewegung
ist, die innerhalb des Weltkirchenrates ein dynamisches
Element bildet, so miifite es auch Sorge der Gesamtkirche

10 K. Rauner, Hodbschulgemeinde als gegenwirtiges Modell kiinf-
tiger Pfarrstrukturen. Anfang einer Uberlegung, in: 20 Jahre
katholische Hochschulgemeinde Graz, 13 f.

1A 0.5
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sein, diesen reformerischen Impuls der Studenten im
Hinblick auf die Kirche sehr ernst zu nehmen. Sicher
gibt es dabei utopische Elemente, die an der Wirklichkeit
vorbeigehen, aber was wire eine Reform ohne utopi-
schen Elan? Und wer kann den Antworten der Studen-
ten wenigstens seine grundsitzliche Zustimmung ver-
sagen, wenn die erstarrten Rechtsstrukturen in der Kir-
che beklagt werden, wenn sie von einem Dogmatismus
der kirchlichen Strukturen sprechen, wenn sie sich gegen
iibertriebenen rémischen Zentralismus wenden, wenn sie
manchen Vertretern des kirchlichen Establishments
Mangel an Glauben vorwerfen und feststellen, daff
manche Elemente der kirchlichen Institution dem Glau-
ben eher im Wege stehen als diesem Glauben zu dienen?
Wer wird ihnen im Ernst widersprechen wollen, wenn
sie der Amtskirche vorwerfen, dafl sie oft Angst vor
dem Handeln der Gliubigen habe, dafl die kirchlichen
Strukturen oft der gesellschaftlichen Wirklichkeit hinter-
herhinken, dafl sie den Existenzbedingungen der heuti-
gen Menschen unangemessen sind, dafl ein Verzicht auf
Machtpositionen und privilegierte Stellungen notwendig
ist, wie es die Pastoralkonstitution iiber die Kirche in
der Welt ebenfalls fordert?

Es sind nicht nur die Studenten, die sich Gedanken ma-
chen, in welcher Gestalt sich in Zukunft der priesterliche
Dienst in der Kirche verwirklichen soll, die sich auf die
Vielfalt der Dienste in den paulinischen Gemeinden be-
rufen und den priesterlichen Dienst als einen unter vie-
len in der Kirche betrachtet wissen wollen und auf die
Moglichkeit des nebenberuflichen Priesters hinweisen.
Gerade in den Studentengemeinden zeigt sich ja auch
immer mehr, dafl die Zeit der Volkskirche ithrem Ende
entgegengeht und die Gemeinde von morgen immer
mehr den Charakter einer Gemeinde der Glaubenden,
einer Freiwilligkeitskirche tragen wird. Zu Recht wei-
sen die Studenten darauf hin, wie sehr die Kirche auf
Kritik von innen und auflen angewiesen ist, und es ist
nicht verwunderlich, wenn sie auf die Ohnmacht dieser
kritischen Stromungen hinweisen angesichts des Immo-
bilismus vieler kirchlicher Strukturen.

Es ist verhingnisvoll und gefdhrlich, wenn diese kriti-
schen Reformvorstellungen und Reformbemiithungen der
Studenten frustriert werden. Einerseits wiirde sich die
Gesamtkirche einer wertvollen dynamischen Energie
begeben, wenn sie nicht bereit ist, auf diese kritischen
Stimmen zu hdren und Reformen entschieden anzuge-
hen. Das wird nicht ohne Konflikte geschehen. Aber
eine Kirche, die nicht fihig und willens ist, solche Span-
nungen und Konflikte auszutragen unter dem Vorwand
einer falsch verstandenen bedrohten Einheit der Kirche,
versteht sich nicht mehr als Kirche, die auf dem Wege
ist, sondern als eine Kirche, die ihr Ziel schon erreicht
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hat. Andererseits ist es fiir die Studentengemeinden be-
drohlich, wenn die frustrierten Reformbemithungen im
Sande verlaufen und dann in nicht mehr kontrollierbare
Aktionen umschlagen oder die Studenten zu einer inne-
ren oder dufleren Emigration aus der Kirche fithren. Die
Kirche kann auf das Potential der Intellektuellen und
Akademiker nicht verzichten, und sie wiirde die Zeichen
der Zeit auf verhingnisvolle Weise mifiverstehen, wenn
sie an der auch aus dieser Umfrage sich deutlich abzeich-
nenden Glaubens- und Einsatzbereitschaft dieser Hoch-
schulgemeinden vorbeiginge.

Es wird niemanden wundern, der es mit Studenten zu
tun hat, daf ein anderer Schwerpunkt ihrer Auflerungen
bei der Frage des Dienstes der Kirche an der Gesellschaft
liegt. Die Studenten nehmen hier eines der zentralen
Anliegen der Pastoralkonstitution tiber die Kirche in der
Welt von heute auf. Sie wenden sich dagegen, daff die
Kirche heute wie Ofter in der Vergangenheit nur den
Status quo der gesellschaftlichen Ungerechtigkeit religios
legitimiert, dafl die Kirche in der Vergangenheit und
zum Teil auch heute nicht der Anwalt der Menschlich-
keit ist. Sie fordern — mit Recht — den ganzen Einsatz
der Kirche im Dienste der Schwachen und Unterdriick-
ten, der Solidaritit mit den Ausgestoflenen, das aktive
Engagement der Kirche fiir die Menschen in der Dritten
Welt und fiir den Weltfrieden. Entsprechend der Pasto-
ralkonstitution soll die Kirche zur Vorkdmpferin der
Freiheit des einzelnen werden und mit allen guten Men-
schen fiir eine Humanisierung der Gesellschaft, fiir jene
sterre des hommes« eintreten, von der Saint-Exupéry
geschrieben hat.

In vielen Antworten spiirt man den Einfluf} der Ge-
danken von Johann Baptist Metz, so, wenn von der
gesellschaftskritischen und ideologiekritischen Funktion
der Kirche, von ihrer politischen Aufgabe die Rede ist,
wenn gefordert wird, dafl die Kirche nicht Selbstzweck
sein, sondern ihre eigene Vorliufigkeit proklamieren,
daf sie sich engagieren soll in dem Sikularisierungspro-
zef der Gesellschaft. Hier wird man sicher kritisch zu
fragen haben, inwieweit einige Studenten die Gedanken
ithrer geistigen Viter richtig verstanden haben und inwie-
weit sie liber diese Gedanken hinausgegangen sind. Kein
Zweifel aber diirfte darin bestehen, dafl es vielen Stu-
denten ernst ist mit der Verwirklichung zentraler Wahr-
heiten der Botschaft Jesu und dafl sie sich mit einem
theoretischen Verkiinden dieser Botschaft nicht zufrie-
dengeben wollen, sondern eine theoriebezogene Praxis
und eine praxisbezogene Theorie fordern, welche Ernst
macht mit dem Gedanken, dafl Kirche fiir die Welt da

ist.



4, Pluriformitit
der Gemeinden

327

Trotz einer gewissen Homogenitit in der Bewufitseins-
lage der befragten Studenten zeigt sich doch auch einer-
seits eine Pluriformitit der Meinungen im Hinblick auf
die zukiinftigen Kirchenstrukturen und anderseits ein
bewuftes Eintreten fiir eine solche Vielgestaltigkeit hin-
sichtlich sowohl der zukiinftigen Gemeindestrukturen
wie auch der Glaubensinterpretationen. Eine solche Viel-
gestaltigkeit in der Kirche ist notwendig. Mit Recht ver-
weist eine Antwort auf die Tatsache, dafl wir schon im
Neuen Testament mehrere Theologien und mehrere Ge-
meindetypen vorfinden.

Die Uniformitit in der Kirche mufl aufgebrochen wer-
den. In unserer pluralistischen Gesellschaft ist es einfach
nicht mehr moglich, daf} die Kirche in einer monolithi-
schen Gestalt lebt. Entscheidend wird es darauf ankom-
men, ob es gelingt, die Konflikte, die es in der Kirche
gibt, nicht zu verschleiern und mit viterlichen Ermah-
nungen oder Anordnungen von oben vertuschen zu wol-
len, sondern ehrlich und &ffentlich auszutragen. Eigent-
lich wire die Kirche doch der Ort, wo solche Konflikte
in der Sache hart, in der Art und Weise aber partner-
schaftlich und briiderlich ausgetragen werden kdnnten.
Wenn die Kirche sich auf ihre Grundlage besinnt, kénnte
sie Modelle setzen, wie Konflikte in einer Gemeinde
oder zwischen verschiedenartigen Gemeinden gelost
werden konnen, wie die Dynamik solcher Konflikte fiir
das Leben der Kirche fruchtbar gemacht werden kénne.

Dabei ist wenigstens einem Teil der befragten Studenten
bewufit, daf bei aller Pluriformitit der Gemeindestruk-
turen doch die Einheit der Kirche nicht in Frage gestellt
werden darf, sondern diese Vielgestaltigkeit der Einheit
zu dienen hat. Dabei weist ein Student mit Recht darauf
hin, daf eine richtig verstandene Pluriformitit nichts zu
tun hat mit einem iiberholten Liberalismus, der inner-
halb eines gegebenen Rahmens zwar verschiedene Stand-
punkte toleriert, so dafl die verschiedenen Meinungen
sich in einer bestimmten Weise neutralisieren und sich
so ein unverbindliches Sandkastenspiel ergibt, das man-
chen Amtstrigern gar nicht unlieb ist, weil eine solche
Pluralitit der Meinungen in einer Sackgasse zu enden
droht und sie dann doch die Entscheidungen treffen, die
ihren eigenen Standpunkt wiedergeben. Eine >repressive
Toleranz« ist nicht nur ein Schlagwort, sondern auch
eine Gefahr fiir das Leben der Kirche.

Dabei wird von den Studenten selbst darauf hingewie-
sen, dafl es nicht darum geht, neue Strukturen in der
Gemeinde, die sich im Laufe eines Experimentes ergeben,
wieder von neuem zu dogmatisieren. Dies wiirde dem
permanenten und sozialen Wandel der Gesellschaft und
der Kirche nicht gerecht werden. Die befragten Studen-
ten selbst sind sich der Vorldufigkeit ihrer vorgeschla-
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genen Modelle bewufit und wehren sich dagegen, ihre
Modelle als allgemein verbindlich anzusehen.

Fiir die Zukunft der Kirche wird viel davon abhingen,
ob es ihr gelingen wird, diese Spannung zwischen einer
Pluriformitit der Gemeindestrukturen und Glaubens-
interpretationen einerseits und einer richtig verstande-
nen Einheit der Kirche anderseits auszuhalten, um diese
notwendige Dynamik fiir die Kirche fruchtbar zu ma-

chen.

Ein Problem, das die befragten Studenten immer wieder
beschiftigt, ist die Demokratisierung der Kirche. Ange-
sichts der Situation an den Hochschulen, in der eine De-
mokratisierung der Strukturen der Universititen ein
zentrales Thema der Hochschulreform dargestellt, ist
dies nicht zu verwundern. Es kann hier nicht darum
gehen, der Frage nachzugehen, ob und inwieweit es
legitim ist, den Begriff der Demokratie auf die kirch-
lichen Strukturen anzuwenden. Dafl die Studenten aber
hier einen auflerordentlich wichtigen Punkt einer not-
wendigen Kirchenreform ansprechen, diirfte aufler Zwei-
fel sein. Mit Recht beklagen einige der befragten Stu-
denten einen iiberhShten Autorititsanspruch etlicher
Amtstriger, der der Kirche oft eher den Charakter eines
absolutistischen Herrschaftssystems als den einer briider-
lichen Gemeinde verleiht. Es wird zu Recht darauf hin-
gewiesen, daf} eine Zweiklassengesellschaft in der Kirche
durch keine Aussage des Neuen Testamentes gerechtfer-
tigt werden kann. Es wird beklagt, daff die Gewissens-
freiheit des einzelnen oft ignoriert wird und die funda-
mentale Gleichheit der Kirchenglieder, die in der Kir-
chenkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils
betont wird, in der Praxis der Kirche oft nicht ernst
genommen wird. Die Amtstriger fithlen sich oft jeg-
licher Kontrolle entzogen und verstehen sich oft eher als
Herren des Glaubens, anstatt Mitarbeiter der Freude zu
sein (vgl. 2 Kor 1, 24). Ein so aktuelles Thema wie das
der Dezentralisierung in der Kirche wird angesprochen
und bei der Losung dieses Problems das Prinzip der
Subsidiaritit betont, das ja auch die deutschen Bischofe
in ihrem Dokument zur Vorbereitung der auflerordent-
lichen romischen Bischofssynode im Oktober 1969 zur
Gestaltung der Beziehungen zwischen Gesamtkirche und
Nationalkirche herangezogen haben. Der mangelnde
Kommunikationsfluf} in allen Richtungen in der Kirche
wird beklagt. Die Wahl der Gemeindeleiter und der
Bischofe wird gefordert, eine sicher nicht von vorn-
herein abzulehnende Forderung angesichts jahrhunderte-
langer Traditionen in der Geschichte der Kirche. Auch
eine Gewaltenteilung in der Kirche wird man von vorn-
herein nicht mit dem Hinweis abtun kénnen, dafl die
Kirche etwas anderes sei als ein demokratisches Staats-
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gebilde. Das eine aber diirfte sicher sein — und wird auch
in einer Antwort betont —, daf} die Kirche so lange nicht
glaubwiirdig fiir eine Humanisierung und Demokrati-
sierung der Gesellschaft eintreten kann, solange sie selbst
nicht auf iiberzeugende Weise die grundlegenden Men-
schenrechte verwirklicht und dem in Nr. 12 der Kir-
chenkonstitution angesprochenen Glaubenssinn aller
Gliubigen in der Kirche mehr Raum und Achtung ver-
schafft.

Die Anfiihrungszeichen, mit denen die Veranstalter der
Umfrage den Begriff >Gottesdienst< versahen, deuten
schon auf den ersten Blick auf die heutige Problematik
der Frage hin, die sich ja nicht nur damit befafit, in wel-
cher Gestalt heute Gottesdienst gefeiert werden soll,
sondern die viel radikaler die Frage stellt, ob Gottes-
dienst heute iiberhaupt noch moglich ist. Wenn ein Stu-
dent schreibt, dal » Gottesdienst« als ganz bewufit voll-
zogener Dienst am Menschen gesehen werden« muf,
dann hat er damit zwar sicher einen theologisch richtigen
Gesichtspunkt im Auge, daf}, »wer Gott liebt, auch sei-
nen Bruder liebt« (1 Jo 4, 21), daf also Dienst fiir Gott
Dienst am Menschen ist. Das schlieft aber nicht aus,
sondern ein, dafl sich die Christen zu bestimmten Zeiten
zusammenfinden, um sich auf ihre Glaubensgrundlage
— das Christusereignis — zu besinnen und daf in diesem
Gedichtnis sich immer wieder aufs neue die Gegenwart
ihres Herrn vollzieht: »Wo zwei oder drei in meinem
Namen versammelt sind, da bin ich mitten unter thnen«
(Mt 18, 20). Dabei haben die befragten Studenten ein
sehr waches Gespiir dafiir, daf} es nicht richtig ist, auf
der einen Seite die profane Gesellschaft und den Dienst
der Christen in ihr zu trennen von einem sakralen Got-
tesdienst, der gerade durch seine sakralen, d.h. nur im
Gottesdienst iiblichen Riten, einen so merkwiirdigen
gettohaften, isolierten, verkrusteten Charakter erhilt.
Die Studenten wehren sich mit Recht, eine solche Schizo-
phrenie nachzuvollziehen. Von hier aus ist ihre Forde-
rung nach Entsakralisierung und Entmagisierung zu
verstehen, sosehr hier sicher zu untersuchen wire, was
man darunter zu verstehen hat und inwieweit eine
solche Forderung im einzelnen theologisch legitim ist.
Aber daf} hier ein Problem beriithrt wird, das zu den
Kernfragen sowohl der theologischen Theorie wie der
gemeindlichen Praxis im Hinblick auf den Gottesdienst
gehort, diirfte unbestreitbar sein. Die Riten und ver-
mittelnden Sphiren des Gottesdienstes haben dem Glau-
ben der Menschen zu dienen und nicht umgekehrt (vgl.
Mk 2,27). Zu Recht wird von verschiedenen Studenten
auch eine Pluriformitit in der Gottesdienstgestaltung
gefordert. Sicher wird ein gewisser Rahmen geschaffen
werden miissen und sicher darf hier nicht einfachhin



330

der Willkiirlichkeit das Wort geredet werden. Aber es
ist eben ein Unterschied, ob eine kleine Gruppe in einer
Wohnung einen Gottesdienst, auch eine Eucharistie-
feier begeht, oder ob es sich um einen Gemeindegottes-
dienst mit mehr als tausend Teilnehmern handelt. Es ist
ein Unterschied, ob es sich um einen Gottesdienst von
Studenten, von Kindern, von Arbeitern oder von Or-
densfrauen handelt. Hier wird mit Recht ein grofler
Spielraum gefordert.

Sehr betont wird von den befragten Studenten die Be-
deutung des Gottesdienstes in kleinen Gruppen. Hier
widerspiegeln sich wohl die guten Erfahrungen, die ge-
rade in Studentengemeinden in dieser Hinsicht schon
gemacht wurden, weil eine intensivere Teilnahme des
einzelnen am Gottesdienst ermdglicht wird, wenn er die
Freuden und Sorgen seines Lebens in den Texten des
Gottesdienstes wiederfindet. In einem solchen Rahmen
ist es auch moglich und fruchtbar, den dialogischen Cha-
rakter der Verkiindigung zu betonen und sich in einem
Gespriach um ein neues und tieferes Verstindnis des
christlichen Glaubens zu mithen. Darauf weist auch das
in seiner Antwort vorgeschlagene Modell fiir einen Got-
tesdienst hin: Information — Diskussion — Meditation.
Allerdings wird man hier auch auf eine Gefahr hin-
weisen miissen, die die Studentengemeinden im allge-
meinen und bei der Gottesdienstgestaltung im besonde-
ren zu beachten haben: Die Gefahr der Versektung. So
wertvoll solche Gottesdienste in kleinen Gruppen sind,
so sehr wird man auch betonen miissen, dafl dies nicht
die einzige Gottesdienstform der Gemeinde von morgen
sein darf, sondern daf} hier auch diese einzelnen Grup-
pen von Zeit zu Zeit sich zu einem grofleren Gemeinde-
gottesdienst treffen sollen, um auch bewufitseinsmifig
zu erfahren, dafl sie keine Sekten sind, sondern Glied
einer Grofkirche.

Es konnte hier nur auf einige, mir wichtig erscheinende
Ergebnisse der Untersuchung eingegangen werden. Et-
liche vorgetragene Antworten wiren sicher auch kritisch
zu beurteilen. Mir schien es aber wichtig und erfreulich,
aufzeigen zu kdnnen, wie sich in den Antworten zentrale
und zukunftsorientierte Aspekte fiir eine Gemeinde von
morgen auftun. Die Studenten sind besser als ihr Ruf.
Wenn sich die Studentengemeinde als Teil der Gesamt-
kirche versteht und die iibrigen Gemeinden bereit sind,
ihre eigenen Strukturen von diesen neuen Gemeinden
her zu befragen und den Studentengemeinden zu ver-
stehen geben, daf} sie ithnen in Mitsorge und Mitfreude
verbunden bleiben, kénnen diese Hochschulgemeinden
ein fruchtbares Element fiir die Zukunft der Kirche sein.
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Arbeitspapier fiir die Informationstagungen des Prie-
sterrates im Bistum Freiburg vom 15. bis 17. April 1969.
Fiir die Redaktion verantwortlich Michael Raske.!

Ein Gesprich iiber Sinn und Gefahr des priesterlichen
Zglibats kann heute weniger denn je von der konkreten
Gestalt dieses Zolibats absehen und die Frage nach dem
Zbolibatsgesetz {ibergehen. Aufgrund dieses Gesetzes
wird die Ordination zum Presbyter in der westlichen
Kirche bislang (praktisch ausnahmslos) nur nach voraus-
gehendem Versprechen lebenslanger Ehelosigkeit erteilt.
Dieses gesetzlich festgelegte Junktim zwischen Zolibats-
versprechen und Ordination wird heute von vielen
katholischen Christen — ordinierten und nicht-ordinier-
ten — in Frage gestellt. Nach einer Phase vielformiger
Tabuisierung ist ein offenes, d.h. auch die kirchliche
Offentlichkeit nicht scheuendes Gesprich iiber diese,
viele bedringende Frage an der Zeit.

Verbindliche Grundlage dieses Gespriches unter Chri-
sten mufl die Botschaft Jesu Christi und die verbind-
liche Glaubensverkiindigung der Gesamtkirche sein.
Niitzlich mag eine genauere Kenntnis der Einfiihrung
und Verwirklichung des Zélibatsgesetzes im Lauf der
Jahrhunderte sein. Indes darf das Gesprich nicht bei
einer Erdrterung der Herkunft, der vermeintlichen oder
tatsichlichen vielfiltigen Motivationen des Zolibatsge-
setzes, seiner Auswirkungen und deren verschieden-
artigsten Wertungen stehenbleiben. Auch eine lediglich
feststellende Analyse der gegenwirtigen Situation mit
ihren theologischen und pastoralen, soziologischen und
psychologischen Komponenten geniigt allein noch nicht.
Es mufl vielmehr in einer prospektiv-operativen Be-
trachtungsweise zu prizisen Vorschligen fiir eine schritt-
weise praktische Reform kommen. Dazu sind die Griinde
fiir die wachsende Ablehnung des Zélibatsgesetzes zu
priifen, wobei die Ergebnisse empirischer Untersuchun-
gen ehrlich einzubeziehen sind, jedoch vor allem die
Bedeutung der theologischen Griinde abzuwigen ist.
Die folgenden Uberlegungen fassen einige Ergebnisse
der bisherigen Diskussion zusammen und wollen einige
Gesichtspunkte und Losungsvorschlige fiir das weiter-
fithrende Gesprich vorlegen.

1 Die vom Priesterrat der Erzdidzese Freiburg veranstalteten Infor-
mationstagungen standen unter dem Thema: »Priesterliche Existenz
heute«. Referenten waren Prof. Dr. Albert Gorres und Prof. Dr.
Leonhard M. Weber. Bei einer Vorbesprechung wurden die eingela-
denen Priestergruppen gebeten, zur vorbereitenden Orientierung
der Tagungsteilnehmer Arbeitspapiere zusammenzustellen. So ent-
stand unter Priestern in Heidelberg das vorliegende Papier. Zum
Thema vgl. noch die inzwischen erschienenen Artikel von WALDE-
MAR Movinskl, Zélibat als Charisma und Institution, in: Orien-
tierung 33 (1969) 110-112; 115-119.
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In einem Gesprich tiber Sinn und Gefahr des Zolibats
und des Zolibatsgesetzes kann von folgenden Voraus-
setzungen ausgegangen werden:

1. Die freiwillig gewdhlte Ehelosigkeit »um des Him-
melreiches willen«, die als eine besondere Gestalt der
Nachfolge Jesu und der Hingabe an den Dienst der
Glaubensverkiindigung und der Caritas, als eine Form
praktischer Solidaritit mit Armen und Benachteiligten,
als eine spezifische Moglichkeit des Zeugnisses christli-
cher Hoffnung auf die kommende Herrschaft Gottes ge-
lebt wird, ist eine Gnadengabe Gottes.

2. Im Glauben an die Macht des Wortes Christi und an
seinen bleibenden Beistand darf der Christ darauf ver-
trauen, dafl der erhShte Herr seiner Kirche die ihr je-
weils notwendigen Gnadengaben in gentigendem, ja rei-
chem Mafle schenkt. Das gilt auch fiir die Gabe beson-
derer Berufung zur freiwilligen Ehelosigkeit »um des
Himmelreiches willen«.?

3. Dieses Vertrauen macht frei von idngstlicher Sorge in
Jugenderziehung und Theologenausbildung, Pastoral-
planung und kirchlicher Ordnung und baut nicht auf
gesetzliche Mafinahmen, die urspiingliche Berufung und
iiberzeugende Ermutigung nicht ersetzen konnen.

4. Das >Maf3« der geschenkten Gnadengaben und Beru-
fungen ist indes nicht einfach quantitativ vorzustellen
und aufgrund organisatorischer Notwendigkeiten oder
auch zeitbedingter Wunschvorstellungen zu errechnen,
vielmehr muf} die Fiille verschiedener Charismen, aber
auch ihre innere Rangordnung (vgl. 1 Kor 12-14!) und
ihre je nach der geschichtlichen Situation verschieden
akzentuierte und ausgeprigte Gestalt und aktuelle Be-
deutung fiir den Heilsdienst der Kirche gesehen werden.
Die Erwartung, dafl eine bestimmte Gnadengabe — mag
sie auch wichtig sein und im ganzen nie vollig fehlen
diirfen — dem positivem Gesetz einer Teilkirche folgt,
daf also z.B. die Berufung zur freiwilligen Ehelosigkeit
»um des Himmelreiches willen« so zahlreich geschenkt
wird wie die Berufung zum Presbyterdienst in den be-
stehenden Gemeinden, widerspricht vielfaltiger Erfah-
rung, scheint aber auch theologisch nach dem oben Ge-
sagten zumindest sehr bedenklich.

5. Wie jede Gnadengabe, ist — mit und unter anderen
vielfiltigen Charismen — auch die echte Berufung zur
Ehelosigkeit »um des Himmelreiches willen« als freies
Geschenk Gottes in Glaube und Liebe anzunehmen.
Darin ist eingeschlossen all das, was zur konkreten
menschlichen, d. h. geschichtlichen Verwirklichung dieser
Gnadengabe gehort, etwa: wachsame, aber auch selbst-

? Dazu: PaTtriarcH Maxivmos IV. Saich, Intervention auf dem 2.
Vatikanischen Konzil, in: Der Seelsorger 37 (1967) 302-306.
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kritische Aufmerksamkeit auf die besondere Berufung,
Liuterung von Fehlmotivationen, Treue zur ergangenen
und ergehenden Berufung, Erneuerung und Wachstum
»im Geist«, briiderliche Gemeinschaft, Rat, Empfehlung,
Mahnung und Ermutigung. Dabei sind alle Gldubigen,
nicht nur die jeweils Berufenen, mitverantwortlich und
— in Gebet, Rat und Verhalten — mitwirksam und mit-
beschenkt.?

6. Von der Berufung und Entscheidung des einzelnen
Christen zur Ehelosigkeit »um des Himmelreiches wil-
len« (sei es auf begrenzte Zeit oder auf Lebensdauer, sei
es im Verborgenen oder in der Offentlichkeit der kirch-
lichen Gemeinschaft bekundet) ist das Zolibatsgesetz der
westlichen Kirche, die praktisch ausschliefiliche Bindung
der Presbyteratsordination an das vorausgehende Ver-
sprechen der Ehelosigkeit klar und eindeutig zu unter-
scheiden. Unbewufit oder bewufit ungenaue Ausdrucks-
weisen bzw. Sprachregelungen, die diesen Unterschied
verwischen, sind nicht zuletzt aus theologischen Griinden
aufzudecken und zu tiberwinden.

7. Wiahrend die Berufung zur Ehelosigkeit »um des
Himmelreiches willen« in verschiedenen neutestament-
lichen Schriften klar bezeugt wird, gibt es fiir das Zoli-
batsgesetz weder einen ausdriicklichen noch einen impli-
ziten Auftrag Jesu Christi, auch keine gesamtkirchliche
apostolische Weisung oder Uberlieferung.

(1) Jesus betraute den verheirateten Simon Petrus mit dem
Petrus-Dienst (nicht einen unverheirateten Jiinger), un-
ter den Seligpreisungen findet sich keine ausdriickliche
Erwihnung der Ehelosen (sie sind mit Recht unter den
»Armenc« zu finden, aber eben nicht eigens genannt), und
erst recht findet sich kein Befehl, ehelos zu bleiben. Im
Blick auf die befreiende Macht und die alle einengende
Gesetzlichkeit iiberwindende Mitmenschlichkeit Jesu in
seinem Verhalten und in seiner Botschaft ist schliefilich
zu fragen, ob ein Zélibatsgeserz angemessener Ausdruck
und sinnvolle Konkretisierung des Evangeliums Jesu ist.
Allerdings, in der Stunde der Entscheidung gilt fiir alle
Jiinger (gerade fiir die Verheirateten!), dafl die Bande
der Familie zuriicktreten miissen gegeniiber der Nach-
folge Jesu und der Verkiindigung der Heilsbotschaft
(Lk 9,59-62; 14, 26 par, Mk 10, 28-30 parr u.a.).

(2) Die personliche Ehelosigkeit Jesu und sein Wort von
der Ehelosigkeit »um des Himmelreiches willen« (Mt
19, 11 f) sowie die persénliche (nicht auf eine Weisung
Jesu zuriickgreifende), nicht zuletzt mit der Erwartung
der nahen Vollendung motivierte Empfehlung des Pau-
lus fiir einzelne (1 Kor 7), wird dem dazu berufenen
einzelnen auch heute Anstoff und Hilfe sein, seine Beru-

3 Dazu: LEoNuARD M. WEBER, Art. Jungfriunlichkeit, in: LThK V,
Freiburg 21960, 1218 f.
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fung zu erkennen, zu verstehen und zu verwirklichen.
Aber dadurch ist gerade kein Geserz gedeckt oder zu-
reichend begriindet, das den Dienst der Gemeindeleitung,
den Presbyterdienst an die Ehelosigkeit bindet.

(3) Im Gegenteil, die Praxis und die ausdriicklichen
Weisungen urkirchlicher Ordnungen sehen geradezu in
der Bewihrung in Ehe und Familie ein Eignungskrite-
rium fiir den besonderen kirchlichen Dienst (1 Tim 3, 2.
12; Tit 1, 6; unter dem Einfluf ehefeindlicher Strémun-
gen spiter als Verbot der Wiederverheiratung verstan-
den); auch Paulus spricht deutlich von dem Recht, »eine
Schwester (=Christin) als Frau mitzufithren, wie die
andern Apostel, die Briider des Herrn und selbst Ke-
phas« (1 Kor 9 5).

Es mag iiberraschen, daf} diese klaren Zeugnisse Jahr-
hunderte hindurch iibersehen bzw. (restriktiv oder ge-
setzlich) umgedeutet wurden, dafl sogar behauptet wird,
das Zolibatsgesezz sei theologisch besser begriindet als
die Moglichkeit des verheirateten Priesters. Die Fakto-
ren, die zu dieser vielfach subjektiv ehrlichen Uberzeu-
gung fithrten, werden allmihlich aufgededkt.

8. Das Zolibatsgesetz ergibt sich nicht aus dem Wesen
des priesterlichen Dienstes. »Die vollkommene und stin-
dige Enthaltsamkeit ist nicht vom Wesen des Priester-
tums selbst gefordert, wie die Praxis der frithesten Kir-
che und die Tradition der Ostkirchen zeigt.«*

9. Das Zolibatsgesetz beruht auf einer positiven, aner-
kanntermafien verinderlichen, ja widerrufbaren Ent-
scheidung kirchlicher Gesetzgebung.

10. Das positive kirchliche Recht ist — wie jedes andere
positive Redht, ja in radikalerer Weise — zu verantwor-
ten im Blick auf das recht verstandene Gemeinwohl,
d.h. fiir die Kirche: im Blick auf den aufgetragenen
Heilsdienst fiir die Menschheit. Wenn ein positives Ge-
setz — tatsichlich, wenn freilich auch nicht der urspriing-
lichen Intention des Gesetzgebers entsprechend — sein
Sinnziel mehr behindert als fordert, dessen Verwirk-
lichung mehr schadet als niitzt, dann verliert es seine
innere Verpflichtungskraft und mufl — unter der spezifi-
schen Mitwirkung aller — von der Entscheidungsinstanz
geindert werden, auch wenn es einmal nicht ohne be-
achtliche Motive eingefithrt wurde und unter bestimm-
ten geschichtlichen Bedingungen dem Gemeinwohl ein-
mal niitzlich gewesen ist.

11. Ein frei gegebenes Versprechen bindet verpflichtend
und verlangt — um der Treue, u. U. auch um der Ge-
rechtigkeit willen — treue Erfiillung. Die Verpflichtung

4 Zweites Vatikanisches Konzil, Dekret iiber Dienst und Leben der
Priester Presbyterorum ordinis, Nr. 16. Zur Diskussion des ganzen
Abschnites dieses Dekrets s. den Kommentar von FRIEDRICH WuLs,
in: LThK, II1. Erginzungsband: Das Zweite Vatikanische Konzil,
Freiburg 21968, bes. 214-221.
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hort indes auf, wenn die Erfiillung physisch oder mora-
lisch unmdglich wird, »wenn die Voraussetzungen, unter
denen man das Versprechen gegeben hat, sich wesentlich
verindert haben, so besonders, wenn sich fiir den Ver-
sprechenden aus der Einl6sung unvorhergesehene Nach-
teile ergeben wiirden«, wenn der, dem das Versprechen
gegeben wurde, auf die Erfiillung verzichtet.?

12. Fiir die Ordination zum Presbyter ist im Blick auf
die Ordination selbst entscheidend das freie Versprechen,
den Dienst des Presbyters treu zu erfiillen. Dieses Ver-
sprechen ist von der Sache her, aber auch der Absicht der
Versprechenden nach (von méglichen Ausnahmen einmal
abgesehen) die schlechthin grundlegende und unentbehr-
liche Selbstverpflichtung, wihrend das Zolibatsverspre-
chen vom Wesen des priesterlichen Dienstes nicht ver-
langt ist.

13. Nach heute fast durchweg von Moraltheologen und
Kanonisten vertretener Auffassung fordert das Zolibats-
gesetz kein Geliibde der Ehelosigkeit (das allerdings auf
persdnliche Initiative mit dem Versprechen verbunden
werden kann), sondern ein Versprechen. Vom Kandi-
daten wird eine eidliche Versicherung verlangt, dafl er
sich der ganzen Tragweite des Zolibats bewufit und ihn
freiwillig und gern zu erfiillen bereit sei. Das Verspre-
chen wird 6ffentlich gegeben. Gefordert wird eine ent-
sprechende innere Gesinnung aufrichtiger Hingabe und
der feste Wille, in dieser Gesinnung zu verharren. So
kann dieses Versprechen als Akt der Gottesverehrung
verstanden werden, mit dem die frei {ibernommene,
religids verstandene Verpflichtung &ffentlich dokumen-
tiert wird.® Die schwerwiegende Verpflichtung dieses
Versprechens wird damit hinlidnglich deutlich. .
14. Daraus folgt, dal — selbst bei einer Anderung des
Zolibatsgesetzes — die Treueverpflichtung fiir die beste-
hen bleibt, die freiwillig die Ehelosigkeit »um des Him-
melreiches willen« versprochen haben.

Diese Verpflichtung wird auch bejahen, wer glaubt, daf§
sich »die Jungfriulichkeit als evangelischer Rat . . . nicht
zu gesetzlicher Auferlegung und zu gesetzlicher Ablei-
stung« eignet’ und wer in der gesetzlichen Verbindung
von Presbyterat und Zolibat und in den verlangten
Eiden und Versprechen eine menschlich ungliickliche und
theologisch ungeniigend gerechtfertigte Gewissensbela-
stung sieht und das Gesetz selbst ablehnt.

15. Eine L&sung von den Verpflichtungen der mit der
Ordination verbundenen Versprechen, auch des Zoli-
batsversprechens (ja sogar von den Verpflichtungen, die

5 Siche BERNHARD HARrING, Das Gesetz Christi, Freiburg 21956,
1210 f.

6A. 2. 0.1128.

TA 2. ©.1303.
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sich aus einem Geliibde ergeben) ist nach den oben ge-
nannten, vom positiven kirchlichen Recht theoretisch
auch anerkannten Grundsitzen mdéglich. Insofern bei
diesen offentlichen Verpflichtungen das Gemeinwohl in
besonderer Weise betroffen ist, ist die im Namen der
Gemeinschaft handelnde Autoritit anzugehen. Wo eine
Erfiilllung des Versprochenen physisch oder moralisch
unmoglich ist, muf sie dies anerkennen. Dariiber hinaus
kann sie — freilich nur aus einem gerechten Grund — dis-
pensieren; sie ist dazu verpflichtet, wenn das Wohl der
Gemeinschaft bzw. der Heilsdienst der Kirche dies ver-
langt.®

16. Heute wird kaum jemand durch bestimmte Menschen
(Eltern, Erzieher) zum Zélibatsversprechen gezwungen.
Aber die objektiv schwerwiegende und in zunehmendem
Mafl auch als solche bewufite Einschrinkung des Ent-
scheidungsraumes fiir den, der sich aus Gewissensgriin-
den zum Presbyterdienst berufen glaubt und dieser in-
neren Berufung folgen will, bringt — de facto, so sehr
dies der erklirten Intention des Gesetzgebers und offi-
ziellen Verlautbarungen widerspricht — eine psycholo-
gische Situation mit sich, in der Selbsttiuschungen,
Halbentscheidungen, ja Fehlentscheidungen leicht mdg-
lich sind, ja geradezu herausgefordert werden:

Auch wenn die gemeinte, wenn u. U. auch ungeeignete
Forderung des Gesetzes damit nicht erfiillt wird, wird
die Ehelosigkeit tatsichlich immer hiufiger sidht snshr
als solche voll bejaht, sondern nur »in Kauf genommenc.
Auch wo dieses >In-Kauf-Nehmen< formal frei von
dullerem Zwang geschieht, ist die Gefahr der Selbst-
tauschung grofl. »Die besondere Situation des Priester-
amtskandidaten mit der méglichen Spannung zwischen
mangelnder Berufung oder gar mangelnder Eignung
zum ehelosen Leben und dem vielleicht durchaus berech-
tigten Wunsch, das Amt iibernehmen zu kénnen, fordert
zur Selbsttiuschung geradezu heraus. Diese schwerwie-
gende Problematik ist mit der Institution des allgemein-
verpflichtenden Amtszélibats notwendigerweise verbun-
den. An der praktischen Lage der Dinge dndert auch die
Theorie nichts, welche besagt, da niemand Anspruch auf
das Amt habe, wahle die Kirche thre Amtstriger frei
unter denen aus, die sich fiir den Zolibat im Sinne des
evangelischen Eheverzichts entschieden haben. Ebenso-
wenig wird man das Problem durch eine noch so sehr
verbesserte Seminarerziehung aus der Welt schaffen
kdnnen, erst recht nicht durch die s>strengere Auslese
unter den Priesterkandidaten . . .«®

8 A.a. O.773 £.

9 ALFRED BECKMANN, Zolibat unter verinderten Voraussetzungen,
in: Franz Bockie (Hrsg.), Der Zolibat. Erfabrungen — Meinun-
gen — Vorschlige, Mainz 1968, 149-169, hier 155.
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Die Diskrepanz zwischen der Gesetzesforderung mit
ihren stillschweigenden Voraussetzungen und der so-
zialen und psychologischen Wirklichkeit wichst, und
zwar in rapid zunehmendem Tempo.!®

17. Gesellschaftliche und geistesgeschichtliche Wand-
lungsprozesse, Einstellung zur und gesellschaftliche Ge-
stalt der Ehe und Familie, Bewuf3tsein und Gestalt ge-
sellschaftlicher Freiheit u.a., aber auch theologische
Erkenntnisse tragen zu einer tiefgreifenden Bewuft-
seinsdnderung bei, die auch den einzelnen in mehr oder
weniger starkem Maf trift. Das kann personliche
Schwierigkeiten in der geistig-geistlich gelingenden Er-
fillung des Zolibatsversprechens zuweilen erheblich
verstirken, ein Zusammenhang, der wenigstens bei der
Frage nach einem gerechten Dispensgrund zu beriicksich-
tigen ist.

18. Aus den angedeuteten Griinden entsteht in weiten
Kreisen der Kirche selbst der Gesamteindruck, der Prie-
sterzolibat in der lateinischen Kirche sei »lingst kein
frei erwdhlter mehr, sondern unter mehr oder weniger
Zwang hingenommener Zolibat.«!

Die Verwirklichung des kirchlichen Heilsdienstes fordert
heute die entschiedene Reform des Zolibatsgesetzes:

1. Die ausschlieBliche Bindung des Presbyterdienstes an
das Versprechen lebenslanger Ehelosigkeit ist in Zukunft
aufzuheben.

2. Kandidaten, die sich zur Ehelosigkeit »um des Him-
melreiches willen« berufen glauben, sollten — im Bereich
der kirchlichen Offentlichkeit — zunichst nur zu einer
Verpflichtung auf Zeit, danach (etwa wie bei manchen
Kongregationen nach zweimaligem Versprechen fiir drei
Jahre), und zwar nach Erreichen eines hoheren Mindest-
alters (etwa 35 Jahre) zum Versprechen der Ehelosigkeit
fiir das ganze Leben zugelassen werden.

Eine wirklichkeitsnahe, kirchlich anerkannte >Ordnung«
— Ordensgemeinschaft, Leben in einer freien Priester-
gemeinschaft u. a. — kann diesen Priestern eine wertvolle
Hilfe sein, ihren Platz in den Gemeinden und eine ge-
eignete Lebensform zu finden, kann ihnen ein Schutz in
der Gefahr von Mifverstindnissen oder Anmaflung sein.
Wenn bei diesem Weg zur Ordination daran festgehal-
ten werden soll, die Ordination erst nach dem Verspre-
chen der Ehelosigkeit fiir immer zu erteilen, so konnten
diese Kandidaten — etwa als Diakone — schon vorher
hauptamtlich im kirchlichen Dienst titig sein.

Diese Regelung sollte schon jetzt fiir die derzeitigen

10 Vgl. dazu etwa Ergebnisse entsprechender Umfragen; s. Hans
King, Wabrhafligkeit, Freiburg 1968, 237 ff.

11 Avrons Beiv, Freibeit zum Charisma, in: F. BockLe (Hrsg.), Der
Zilibat, 56.
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Alumnen wenigstens als fakultative Moglichkeit erdff-
net werden.

3. Geeignete und berufene Christen, die sich in Ge-
meinde, Ehe und Familie bewihrt haben, sollten nach
einer entsprechenden Ausbildung und Vorbereitung fiir
den hauptamtlichen oder >nebenberuflichen< Gemeinde-
dienst oder auch fiir Sonderaufgaben als Presbyter ordi-
niert werden,

Mit der Ordination bewihrter Katecheten und Sozial-
arbeiter, bei denen die nétigen Voraussetzungen (auch
die theologischen Voraussetzungen) bereits gegeben sind,
miifite alsbald (etwa 1970) begonnen werden. Dabei
wird in manchen Fillen an die Diakonatsweihe zu den-
ken sein. Entscheidend dafiir ist die zu lésende Aufgabe
(Gemeindeleitung und Eucharistiefeier) und die persén-
liche Berufung. Abgesehen von den noch zu nennenden
Griinden fiir die Reform des Zolibatsgesetzes wire és
wenig sachlich, wenn man es vom Verheiratetsein bzw.
der Bereitschaft zur Ehelosigkeit abhingig machen woll-
te, ob jemand zum Diakon oder zum Priester geweiht
wird. Damit wiirde man unter modernen Verhiltnissen
Gefahr laufen, ein Klassendenken zu férdern und die
Aufgabe des Diakons nicht in ihrer Eigentiimlichkeit
positiv zu sehen.

(Der hier vorgelegte Vorschlag unterscheidet sich deut-
lich von der iiblichen Praxis der reformatorischen Kir-
chen, aber auch von der Ordnung der Ostkirchen, die
hier entsprechend einer verinderten zeitgeschichtlichen
Situation abgewandelt ist.)

1. Nicht nur aus anthropologischen, sondern vor allem
aus theologischen Griinden kommt der menschlichen
Freiheit ein grundsitzlicher Vorrang gegeniiber jedem
positiven Gesetz zu. Das Gesetz soll im Ganzen einer
Gemeinschaft die Freiheit und die Grundrechte schiitzen.
Das Zolibatsgesetz schrinkt den Freiheitsraum jedoch
fiir die zum Presbyterdienst innerlich Berufenen ohne
hinreichende theologische, aber auch ohne hinreichende
pastorale Notwendigkeit ein, und zwar in einem ent-
scheidenden natiirlichen Grundrecht des Menschen.!
Das Zolibatsgesetz fordert und schiitzt sodann nicht die
menschlich voll ausgereifte und ausgeiibte Freiheit zum
Charisma der Ehelosigkeit, noch 1ifit es den méglichen
Freiheitsraum, der charismatischen Berufung zum prie-
sterlichen Dienst auch in der Ehe zu folgen. (Auflerdem
verdunkelt dieses Gesetz den sehr personlichen, gnaden-
haft-unverfiigbaren Charakter der besonderen Berufung
zur Ehelosigkeit »um des Himmelreiches willen«.)

2Vgl. 1 Kor 9, 5 und Leo XIIL, Rerum novarum: »Kein mensch-
liches Gesetz kann dem Menschen das natiirliche und urspriingliche
Recht auf die Ehe entziehen.«
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2. Die gesetzliche Verbindung des zunichst notwendigen
und gewollten Amtspriestertums an das Versprechen der
Ehelosigkeit beeintrichtigt von vornherein unvermeid-
lich deren besonderen Zeugniswert (erst recht, wenn sie
nur »>in Kauf genommen« wird und nicht im Geist der
Armut auch gelebt wird). Damit verliert diese Form der
Ehelosigkeit und das Gesetz, das sie begriindet, einen
wesentlichen Existenzsinn.

3. Das Zolibatsgesetz entspricht wenig dem Wesen evan-
geliumsgemafler kirchlicher Ordnung (wie es heute im-
mer deutlicher wiederentdeckt wird) und verdunkelt so
das Bild der Kirche. Es fordert, was sich fiir gesetzliche
Festlegung nicht eignet®® und droht, zum Ersatz fiir
geistlich iiberzeugende Berufung und Ermutigung zu
werden. !4

4. Zur Beurteilung der Frage, ob das Zoslibatsgesetz dem
Heilsdienst der Kirche wirklich dient, mufl auch auf
geistliche, sittliche und psychische Schiden hingewiesen
werden, die zwar an sich nicht aus dem Zglibatsgesetz als
solchem folgen, die aber gegen alle Intention unvermeid-
lich eintreten, wo — durch das Zolibatsgesetz geradezu
herausgefordert — die Lebensentscheidung fiir die Ehe-
losigkeit geistlich, sittlich und psychisch ungeniigend
motiviert und ausgereift ist.

Der (in vielfaltiger und verschiedener Weise, aber fak-
tisch immer auch) vom Gesetz bestimmte Zolibat ist
dann nicht selten verbunden mit schweren Gewissens-
noten von Verstellungen bis hin zu schweren Vergehen,
Gewissensangst und Menschenfurcht, Fehlurteilen und
Verbiegungen in der Sexualmoral und der Moral iiber-
haupt, Fehleinstellungen gegeniiber andern, namentlich
gegeniiber Jugendlichen und Frauen, Fehleinstellungen
aber auch gegeniiber der eigenen Geschlechtlichkeit und
Personentwidklung (Narziflmus, krankhafte Sensibili-
tit, Selbstbehauptungsnot und unminnliches Intrigan-
tentum (invidia clericalis!), Mutterfixierungen und un-
bewufite Abwehrmechanismen, die den menschlichen
Kontakt zumindest erheblich beeintrichtigen, Ersatzbe-
friedigungen u. a. m.).

Natiirlich ist nicht das Gesetz als solches die Ursache
solcher Fehlhaltungen und Schiden, aber es fiithrt — in
der konkreten Wirklichkeit, in der es verwirklicht wer-
den soll — zu einer Beeintrichtigung der freien Entschei-
dung, zu einer Verfilschung der Motivation, zu einer
Kontraselektion und schlieflich zu einer (konkret eben
durch dieses Gesetz bestimmten!) Lebensform, in der
Fehlhaltungen provoziert oder wenigstens erheblich ver-

13 B, HiriNG, Das Gesetz Christi, 1303,

14 Dazu: JoHANNES NEUMANN, Das Gesetz in der Kirche, in: Publik
Nr. 12 (1968) 25; JoHANNES G. GERHARTZ, Das Ende einer Ara,
in: Publik Nr. 7 (1969) 27.
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stirkt und erhalten werden. Eine Reform des Zdlibats-
gesetzes kann natiirlich nicht die eigentlichen Ursachen
dieser Schiden beseitigen, auch nicht alle inzwischen ein-
getretenen Folgen heilen — all die genannten Schiden
beeintrichtigen zunichst ja auch die Ehefdhigkeit schwer,
so dafl hier oft von einer Ehe geradezu abgeraten werden
mufd —, aber fiir die Zukunft kénnte ein Teil dieser Schi-
den verhindert oder wenigstens verringert werden, eine
schwere Verantwortung; auch konnte eine Reform dazu
beitragen, dafl bei Priestern und Glaubigen eine all diese
Schiden verschirfende autoritire und intolerante Hal-
tung iiberwunden wird.!s

Das Ausmaf} dieser Schiden ist statistisch nicht zu erfas-
sen, indes ist es kaum zu bestreiten, dafl es im ganzen
(nicht nur in Stidamerika!) nicht unerheblich ist. Die
moralische Wirkung aller Skandale — und aller Un-
menschlichkeiten kirchlicher Machthaber ist lingst nicht
{iberwunden. Manche tiefverwurzelte Fehlhaltung dauert
noch immer an. Vor allem ist die Glaubwiirdigkeit einer
Kirche schwer beeintrichtigt, die trotz all dieser Folgen
ihr Gesetz nicht dndern will.

5. Insofern durch all die oben genannten Momente und
Begleiterscheinungen des Zolibatsgesetzes die Glaub-
wiirdigkeit nicht nur einzelner Christen, sondern der
Kirche als Institution — nicht nur vor dem Forum der
Humanitit, sondern mehr noch unter dem Kriterium des
Evangeliums — beeintrichtigt ist, wird der Heilsdienst
der Kirche erheblich gefihrdet. Neben dieser grund-
legenden Gefihrdung wird der Heilsdienst der Kirche
praktisch aber auch dadurch beeintrichtigt, dafl mégliche
Mitarbeiter im priesterlichen Dienst mit echter Bega-
bung und glaubwiirdiger Bereitschaft ausgeschlossen
werden.

So sehr eine rein utilitaristische Betrachtungsweise ab-
zulehnen ist, die nur auf quantitative Erfolge, glattes
Funktionieren der Organisation und Prestige ausgeht, so
erstzunehmen ist die Sorge um eine gute Leitung und
Fiirsorge in den Gemeinden.®

Selbst wenn die Zahl der Priester nach einer Reform des
Zolibatsgesetzes nicht wachsen sollte, ohne eine Reform
wird sich die pastorale Notlage sicher sehr rasch und
erheblich verschirfen. Wenn auch in manchen reforma-
torischen und anglikanischen Kirchen — ohne Zolibats-

15 Dazu: WiLrrRIED Damv, Was erwarten Sie vom Konzil? Antwort,
in: Wort und Wahrbeit 16 (1961) 585 f; ALBERT GORRES, Pathologie
des katholischen Christentums, in: Franz X. Arnord / Karr
Rauner / Vikror ScHURR / LEonuarD M. WeBER (Hrsg.), Hand-
buch der Pastoraltbeologie 11/1, Freiburg 1966, 277-343, bes.
332-336; A. Ben, Freibeit zum Charisma, 57 f.

16 Dazu: Intervention des Bischofs Pieter Koop MSC, Lins/Brasi-
lien, anf dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in: Jonann C. HAMPE
(Hrsg.), Die Awntoritit der Freiheit 11, Miinchen 1967, 241 f.
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gesetz — Amtstrager fehlen, so ist daraus nicht zu schlie-
fen, daf} eine Reform des Zolibatsgesetzes in der katho-
lischen Kirche keine Bedeutung fiir die Annahme und
Verwirklichung der Berufung zum priesterlichen Dienst
hitte. Einmal ist der Mangel an Amtstrigern durch viel-
fache Griinde (theologische, geistesgeschichtliche, sozio-
logische — Amtsverstindnis, Gemeindestruktur, erstarrte
Traditionen u. a.) mitverursacht — Einfliisse, die natiir-
lich auch in Teilen der katholischen Kirche stirker wer-
den und verschirfend wirken kénnen. — Sodann ist es
sicher, daf} in der katholischen Kirche (in wachsendem
Mafl) Bewerber den Weg zum priesterlichen Dienst we-
gen des Junktims mit dem Zélibat aufgeben (bzw. aus
Gewissensgriinden aufgeben miissen).!?

Dadurch, dafl die Mdglichkeit des verheirateten Presby-
ters ausgeschlossen wird, werden vor allem verschiedene
Begabungen und Charismen (>Typenvielfalt<) ausge-
schaltet.1®

6. Eine Reform des Zolibatsgesetzes verbessert die Ge-
sprachsfahigkeit der Kirche in den meisten nicht-euro-
paischen »Missionslindern«, aber auch in der ékumeni-
schen Begegnung1®

Die Frage des Zolibatsgesetzes beriihrt existentielle
Grundentscheidungen, Lebensformen und Denkweisen.
So ist es nicht verwunderlich, daf} véllige Ubereinstim-
mung selbst auf dem Weg argumentierender Auseinan-
dersetzung nur schwer zu erzielen ist, zumal die Gefahr
hier besonders grof} ist, von Einzelbeispielen her, mit
unkontrollierbaren Behauptungen und Prognosen er-
gebnislos zu disputieren. In der Tat ist ja die Wirklich-
keit zu komplex, als dafl eine glatte Verteilung aller
praktischen Vorteile auf der einen und aller Nachteile
auf der anderen Seite moglich wire. Es ist vor allem

17 Dazu: WeNDELIN KELLNER, Priesterlicher Zolibat obhne Gemein-
schafl, in: F. BockLE (Hrsg.), Der Zolibat, 49; SicisBERT KRAFT,
Zur Vereinbarkeit von geistlichem Amt und Ebe, in: Der Seelsor-
ger 38 (1968) 314 f.

18 Dazu: LEONHARD M. WEBER, Art. Zélibat, in: LTHK X, Freiburg
21965, 1400 f: »Von hundert jugendlichen Anwirtern des Priester-
tums kommen (angeblich wegen des Zolibats) nur ca. 10 zum Ziel,
darunter solche mit berufsfremden (bequeme Versorgung usw.),
gelegentlich sogar mit pathologischen Berufswahlmotiven (latente
Homosexualitit, Pidophilie: nicht selten in einer extremen Mutter-
bindung wurzelnd; der Zolibat selbst ist nicht Ursache von Perver-
sionen). Da vitale Naturen zu hiufig ausscheiden, bleibt zu iiberle-
gen, wie sich eine solche Kontraselektion vermeiden liflt. . .«

19 Dazu: B. HARING, Das Gesetz Christi, 1129; Jouann C. HameE,
Okumenische Aspekte der Zolibatsfrage, in: F. Bockie (Hrsg.),
Der Zélibat, 17-26; S. Kra¥rr, Zur Vereinbarkeit von geistlichem
Amt, 315: »Die nichtrémischen Kirchen kénnen den Gedankengang
nicht nachvollziehen, nach dem die Fihigkeit und Bereitschaft zum
ehelosen Leben ausschlaggebendes Kriterium fiir die Berufung zum
geistlichen Amt sein solle.«
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das Gewicht der theologischen Argumente zu wigen!
Bei der bisherigen Indoktrination, Erziehung und in-
stitutionellen Praxis bedarf es schlieRlich auch bei noch
so guter Begriindung fiir eine Reform immer noch des
Mutes einer prospektiv handelnden Autoritit, um zu
einer heilsamen Neuordnung zu kommen.

Viele der iiblichen Einwinde und Bedenken gegen eine
Anderung des Zolibatsgesetzes verteidigen — vollig zu
Recht - die Moglichkeit der freiwilligen Ehelosigkeit
»um des Himmelreiches willen« und empfehlen sie, un-
terscheiden indes nicht klar und eindeutig zwischen frei-
williger Ehelosigkeit und Zslibatsgesetz. Andere nennen
unbestrittene praktische Vorteile des kirchlichen Dien-
stes ohne Ehe, iibersehen dabei aber andere praktische
Vorteile des kirchlichen Dienstes mit Ehe (bei entspre-
chend andersartiger Berufung und Befihigung). Manche
Einwinde weisen auf Schwierigkeiten hin, die auch bei
einer Reform des Zolibatsgesetzes bestehen bleiben und
deren Uberwindung aufgegeben bleibt. Im folgenden
werden ein paar Beispiele schlagwortartig skizziert.

1. Die Kirche hat sich in der Frage des Zolibatsgesetzes
selbst festgelegt (zuletzt Paul VI., >Sacerdotalis coeli-
batusc). Eine weitere Diskussion ist darum nicht legitim.
Es geht nicht um eine Glaubenswahrheit, sondern um
eine — anerkannt dnderbare — disziplinire Entscheidung,
zudem nur fiir einen Teil der Gesamtkirche.

2. Die Kirche wiirde bei den Gliubigen und wvor der
Welt an Anseben verlieren, wenn sie das Zolibatsgesetz
dndern wiirde, ein schwerer Schaden fiir das Allgemein-
wobl der Kirche.

Der Kirche darf es nicht um institutionelle Selbstbehaup-
tung gehen, sie hat ihre Entscheidungen vor dem Evan-
gelium zu verantworten, darum auch Fehlentscheidungen
oder iiberholte Einrichtungen als solche freimiitig zu be-
kennen — und mdglichst allen Gliedern der Kirche ver-
stindlich zu machen. Eine an der Vergangenheit haften-
de, bisher weitgehend uninformiert gelassene Schicht in
der Kirche ist zu beriicksichtigen in der Art und Weise
der Verwirklichung, darf aber nicht fiir Entscheidungen
im Blick auf die Zukunft mafigebend werden. Aufler-
dem: Tatsdchlich verliert die Kirche gerade dadurch ihr
Gesicht, dafl sie in institutioneller Selbstbehauptung
sachlich und vor dem Evangelium nicht mehr geniigend
gerechtfertigte Gesetze aufrechterhilt. Soweit bisher
durchgefithrte Umfragen zeigen, wichst auch in kirch-
lichen Kreisen die Zahl derer, die eine Reform des Z5li-
batsgesetzes wiinschen.

3. Eine Diskussion der Zélibatsfrage — zumal in der
Offentlichkeit — ist nicht opportun, sie schadet der Auto-
ritdt der Kirche und dem >Anseben< der Priester, ver-
ursacht >Beunrubigung im glinbigen Volke und wedkt
sfalsche Hoffnungen.
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Maflgebend fiir die Notwendigkeit des Gesprichs ist der
Blick auf die pastorale Gesamtsituation, nicht Einzel-
folgen fiir bestimmte Personen bzw. Personenkreise in
der Kirche. Fiir eine rechtzeitige Reform ist eine recht-
zeitige Diskussion notwendig. Sie ist eine wesentliche
Phase in dem freiheitlichen Entscheidungsprozef} einer
Gemeinschaft von miindigen Menschen und wesentliche
Hilfe fiir die autoritative Entscheidungsinstanz. Je of-
fener, eindeutiger und unmifverstindlicher die Diskus-
sion gefithrt wird, um so weniger Mifiverstindnisse und
Fehlinformationen, Verdringungen und Aggressionen
und andere negative Begleiterscheinungen sind zu be-
fiirchten. Dafl in manchen Kreisen dazu noch erhebliche
Aufkldrungsarbeit zu leisten ist, ist nicht zu bestreiten.
Doch ist gerade darum Offentlichkeit grundsitzlich not-
wendig. Zwar ist die Entscheidung des einzelnen sein
personliches Geheimnis, das sich einer adidquaten ratio-
nalen Reflexion entzieht und das sowohl von der Gesell-
schaft wie von der Kirche als Institution geachtet wer-
den mufl. Daneben hat der Zolibat als Rechtsinstitution
jedoch eine auflerordentliche gesellschaftliche Bedeutung.
Und insofern hat die Gesellschaft ein Recht auf eine
offentliche Diskussion (wie in Fragen der konfessions-
verschiedenen Ehe, der verantworteten Elternschaft u.4.).
Im iibrigen ist diese offentliche Diskussion lingst in
Gang gekommen, leider oft auf einem theologisch nie-
drigen Niveau und sehr emotionsgeladen — nicht zuletzt
deshalb, weil Theologen sich an einer argumentierenden
Auseinandersetzung kaum beteiligen. >Beunruhigend« ist
diese Diskussion heute wohl nur noch fiir Randsiedler
der modernen Industriegesellschaft — nicht zuletzt des-
wegen, weil eine offen aufklarende und vorausschauend
handelnde Autoritit vielfach ausfillt. Die ersten drei
Einwinde verraten iibrigens durchweg ein ausgespro-
chen autoritires Denken.

4. Es gibt theologische Argumente fiir das zolibatire
Priestertum, aber keine fiir die Priesterebe.

Dazu ist das Notige bei den Voraussetzungen (Nr. 7)
und bei der Begriindung gesagt. Vgl. Intervention von
Patriarch Maximos IV.

5. Der Zélibat ist fiir den priesterlichen Dienst theolo-
gisch sangemessenc. (Dazu: I1. Vatikanum, Dekret iiber
Leben und Dienst der Priester »Presbyterorum ordinise,
Nr. 16.)

Eine positive (wenn auch nicht exklusive) Angemessen-
heit der freiwilligen Ehelosigkeit zumindest fir be-
stimmte Formen des priesterlichen Dienstes ist voll an-
zuerkennen. Sie begriindet sicher eine nachdriickliche
Empfehlung des freiwillig ehelosen priesterlichen Dien-
stes fiir die dazu Berufenen und legt eine kirchliche
Ordnung fiir diese Gestalt des Presbyterats (bzw. auch
Diakonats) nahe. Aber ein exklusives Zolibatsgesetz
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laflt sich mit den angefiihrten Konvenienzgriinden nicht
begriinden. Auflerdem kann — fiir die zur Ehe Bestimm-
ten — auch die Ehe fiir den priesterlichen Dienst >ange-
messen« sein (Ehe als eschatologisches Zeichen, Solidari-
tdt mit den in Ehe und Beruf Lebenden, praktische
Griinde).

(1) Das eschatologische Zeichen ist die Verkiindigung der
Heilsbotschaft in Glaube und Liebe. Die Ehelosigkeit ist
demgegeniiber ein sekundires Zeichen, eines unter vielen
anderen: auch die Ehe der Getauften ist ein eschatolo-
gisches Zeichen, ja Sakrament.

(2) Das neue Leben wird durch Glaube und Glaubens-
zeugnis geweckt; dabei mitwirken zu diirfen, ist fiir den
Verheirateten wie Unverheirateten Gnade und Aufgabe,
die das Leben erfiillt. (Richtig ist, daf} so das Leben des
Unverheirateten ein erfiilltes Leben wird, ohne doch
darin dem Verheirateten etwas vorauszuhaben.) Wirk-
sam und bezeugt wird dieses neue Leben in der christ-
lichen Ehe und in christlicher Ehelosigkeit.

(3) Die Dringlichkeit des Verkiindigungsdienstes fordert,
alle Méglichkeiten ins Spiel zu bringen, damit er in ge-
eigneter Weise getan werden kann, nicht aber eine Ein-
schrinkung des Presbyterdienstes auf Unverheiratete.
Fiir den einzelnen dazu Berufenen ist hier ein konkretes
Motiv gegeben, ehelos zu bleiben (Paulus).

(4) Die Solidaritdt mit den Benachteiligten kann bei ent-
sprechender Situation (z.B. wo nur wenige Menschen
zur Ehe kommen) ein wichtiges Motiv sein, um Gottes
und der Briider willen ehelos zu bleiben. So gesehen ist
auch die Achtung der Gesamtkirche vor dieser Lebens-
form ein Zeichen ihrer Solidaritit mit den Armen. Die-
ses Zeichen wird aber unverstindlich, ja geradezu per-
vertiert, wenn in nichstliegenden Noten nicht iiberzeu-
gendere Beweise der Solidaritit gegeben werden und
der Dienst der Verkiindigung der Frohen Botschaft
praktisch eingeschrinkt wird.?

(5) Zwischen gldubiger Annahme der Ehelosigkeit bzw.
Berufung zur Ehelosigkeit um Gottes willen im Geist
der Armut und der Hoffnung einerseits und der Ord-
nung des kirchlichen Dienstes anderseits ist klar zu un-
terscheiden. Letztere steht unter dem Auftrag des Dien-
stes und nicht unter dem Mafistab eines selbstverfiigten
Gesetzes, das praktisch zu einer Selbstverstiimmelung
dieses Dienstes fithrt, die gerade fragen lifit, ob solche
selbstgemachte Armut iiberhaupt dem Geist der Liebe,
dem Heilswillen Gottes entspricht.

(6) Die Eucharistiefeier schenkt und fordert eine leben-
dige Opfergesinnung aller Getauften; fiir keinen Ge-
tauften darf sie zu blof rituellem Betrieb werden. Kon-

20 Dazu: Yves CONGAR, Fiir eine dienende und arme Kirche, Mainz
1965.
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kret kann die Opferbereitschaft in der Annahme der
Aufgaben und Schwierigkeiten in Ehe und Familie wie
in freiwilliger Ehelosigkeit verwirklicht werden.

Die starke Betonung der Ehelosigkeit in der Tradition
hat theologisch viel bedeutsamere Gesichtspunkte in den
Hintergrund geriickt, die Wirklichkeit oft nur noch un-
ter einer stark ideologisch bedingten Perspektive zur
Kenntnis genommen und einen gewissen (nicht immer
deutlich reflektierten) Standesdiinkel gefordert.

6. Die Zélibatskrise ist nur Folge der Glanbenskrise
einer Gott-fernen Epoche, eine wvoriibergehende Zeit-
erscheinung (in einer >hypersexnalisierten Woblstands-
gesellschaflc, »Modesache:, voriibergehend wie die Zéli-
batsdiskussion friiherer Jabrbunderte usw.); sie ist durch
spersénliche Schwierigkeiten cinzelner« hervorgerufen,
die mit dem Zolibat nicht fertig werdenc, und nicht zu-
letzt Folge mangelnden Opfergeistes (namentlich der
jiingeren Generation). Diese Krise kann nicht durch eine
Reform des Zglibatsgesetzes und des zélibatiren Le-
bensstils iiberwunden werden, sondern nur durch treues
Aushalten in der alten Ordnung — auns dem Glanben.
Die Glaubensnot ist im einzelnen wie aufs Ganze gese-
hen sicher ein Faktor, der die gegenwirtige Diskussion
um das Zolibatsgesetz, ja um den Sinn freiwilliger Ehe-
losigkeit iiberhaupt, mitbestimmt. Doch liegen die spe-
zifischen Griinde fiir eine neue Einstellung gegeniiber
Ehe, Ehelosigkeit und insbesondere gegeniiber dem Zsli-
batsgesetz (die keineswegs mit einer personlichen Zoli-
batskrise verbunden sein muf} und die mit Hochachtung
vor einer qualifiziert freiwilligen Ehelosigkeit [Taizé]
verbunden sein kann) in neuen theologischen Einsichten
(gldubige Weltzugewandtheit, in der die Schépfung neu
gesehen wird, neues Verstindnis von Ehe und kirchli-
chem Dienst), in geistesgeschichtlichen (Freiheitsbewuf3t-
sein, neue konkrete Mafistibe fiir humane Lebensord-
nungen) und soziologischen (gesellschaftlicher Ort und
verdnderte Funktion der modernen Kleinfamilie) Wand-
lungsprozessen.?!

Dieser Wandlungsproze ist allerdings keine kurzfri-
stige voriibergehende >Zeiterscheinung« oder >Mode,
sondern ein langfristig vorbereiteter und auf absehbare
Zeit unumkehrbarer gesamtgesellschaftlicher Geschichts-
prozef.

So notwendig eine vom Evangelium inspirierte kritische
Grundhaltung und der geistliche Vorbehalt gegeniiber
jeder Zeit und ihren Einrichtungen ist (in gewisser Hin-
sicht gilt das gerade auch fiir das Zolibatsinstitut und

*1 Dazu: JocHEN ScHMAUCH, Zolibat und Freibeit, in: F. BOcKLE
(Hrsg.), Der Zolibat, 27-34; A. BECKMANN, Zilibat unter verin-
derten Voraussetzungen, a.a.Q. Symptomatisch ist das Problem
der Haushilterin.
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seine Geschichte!) — die Auffassung, dafl gerade die
Neuzeit eine Gott-ferne Epoche sei, ist durch eine genuin
theologische Auseinandersetzung mit dem Prozef der
Sikularisation zu iiberwinden; eine rein negative Ein-
stellung zur Neuzeit und gegeniiber einer neuen An-
nahme der Welt aus dem Glauben wiirde einer vom
Evangelium inspirierten Glaubenshaltung wenig ent-
sprechen.?

Aus diesen Uberlegungen wird auch deutlich, daf} die
Diskussion um das Zslibatsgesetz nicht einfach aus per-
sonlichen Krisen abzuleiten ist, so sehr in manchen Ein-
zelfillen Erfolglosigkeit in der Arbeit, Ent-tduschungen
in der Seelsorge (nicht zuletzt in unangemessenen trium-
phalistischen Erwartungen und in einer ungeniigenden
Vorbereitung und Einstellung zur modernen gesell-
schaftlichen Situation begriindet), mangelndes Verstind-
nis von seiten der Gemeinde und der Mitbriider zu einem
starken Verlangen nach menschlicher Erginzung in der
Ehe fiihren.

Mangelnde Opferbereitschaft und Askese kann als Ur-
sache einer Fehlhaltung gegeniiber der freiwilligen Ehe-
losigkeit nicht allgemein ausgeschlossen werden. Doch
ist zu bedenken, daf sittlich entscheidend ist, aus wel-
chen Motiven und wofiir Verzicht geleistet wird. Ziel-
setzungen, Motivationen und Ausdrucksformen des
>Opfers< haben sich gewandelt (Weltfrommigkeit, Soli-
daritit, Dienst; manche Motivationen zur Bejahung des
Zolibats in fritheren Zeiten, die sehr wirksam, wenn
auch sittlich durchaus nicht von besonderer Hohe waren,
z.B. Sozialprestige, entfallen heute); dafl damit auch
die Liebe als Sinn allen Verzichtes erkaltet ist, wird
schwer zu beweisen sein. Z. B. fordert gerade die Ehe
manche sehr konkreten >Opfer-.

7. Verbeiratete Priester sind s>geteiltc, in verschiedener
Hinsicht abhbingiger, >gebundenerc (etwa in finanziel-
ler Hinsicht oder im Gebrauch ibrer Zeit), weniger ver-
fiighar (etwa fiir missionarische Aufgaben), weniger wi-
derstandsfihig (z.B. in Verfolgungszeiten), erliegen
leichter der Gefabr der Verbiirgerlichung.

Der Hinweis nennt offensichtliche Vorziige der ehelosen
Form des priesterlichen Dienstes — fiir den wirklich zur
Ehelosigkeit Berufenen und die Ehelosigkeit ohne Er-
satzbefriedigungen Lebenden. Diese Vorziige empfehlen
diese Form in besonderen Situationen oder fiir beson-
dere Aufgaben (etwa Mission). Bei einer undifferenzier-
ten Verwendung dieses Arguments wird allerdings iiber-
sehen, daf} in der konkreten Verwirklichung des vom
Gesetz bestimmten Zélibats diese Vorziige nicht selten
kaum mehr zur Wirkung kommen (Ersatzbindungen,

22 Dazu: KarL O. voN ARETIN, Der unberatene Papst, in: Hoch-
land 61 (1969) 51-60.
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Servilitat, verbiirgerlichte Pfarrhiuser, Annehmlichkei-
ten, die sich viele Familienviter kaum leisten kdnnen
u. a. m.!). Eine allzu idealisierende Betrachtungsweise
und eine gewisse Selbstiiberschitzung verbindet sich
leicht gerade mit diesem Hinweis.

Fiir eine abgewogene Beurteilung sind auch folgende
Hinweise zu beriicksichtigen: aufergewhnliche Leistun-
gen verheirateter Wissenschaftler, Arzte, Lehrer usw.;
in den modernen Verfolgungen haben sich Verheiratete
(zumindest prozentual schwerer betroffen) ebenso treu
erwiesen wie unverheiratete Priester; Hilfen und An-
stofle, die aus der Ehe dem Dienst an der Gemeinde zu-
gute kommen (Mithilfe der Frau, Erfahrungen in Fa-
milien- und Erziehungsfragen).?

8. Bei einer Reform des Zélibatsgesetzes geht die vor-
bildliche pidagogische Bedeutung des Zilibats verloren.
Insofern auch bei der vorgeschlagenen Reform der Weg
des freiwillig ehelos bleibenden Priesters bestechen bleibt,
geht sein besonderes Zeugnis (das jedenfalls nicht auf
einen Beitrag zur Keuschheitserziehung reduziert wer-
den darf) nicht verloren, sondern wird an Uberzeugungs-
kraft gewinnen.

Im iibrigen wird die pidagogische Bedeutung des Zsli-
bats fiir Jugendliche und Verheiratete von Zélibatiren
oft iiberschitzt. Vorbild fiir die positive Erfiillung und
Gestaltung menschlicher Geschlechtlichkeit kann norma-
lerweise viel eher der Verheiratete sein.

9. Eine Reform des Zélibatsgesetzes wiirde das Be-
wuftsein von der Unaufléslichkeit der Ebe schwiichen.
Der Einwand trifft die hier vorgeschlagene Reform
nicht, da sie voraussetzt, dafl das einmal gegebene Ver-
sprechen erfiillt wird. Eine gewisse Ahnlichkeit zwi-
schen Eheversprechen und Zélibatsversprechen in psy-
chologischer Hinsicht kann die Bedeutung menschlicher
Treue verdeutlichen, spricht jedoch nicht gegen eine
Reform des Rechtsinstituts des Zolibatsgesetzes fiir die
Zukunft.

Im ibrigen konnen tiefgreifende Unterschiede zwi-
schen Ehe und Zslibatsversprechen nicht iibersehen wer-
den. Die (relative) Unwiderruflichkeit beider Entschei-
dungen ist verschieden begriindet: Die Unauflslichkeit
der Ehe ist in der menschlichen Geschlechtlichkeit und
Gemeinschaft angelegt und sakramental begriindet. Die
Unwiderruflichkeit der Zslibatsentscheidung wird durch
ein positives kirchliches Gesetz gefordert.

Die bewufite Bindung an Gott ist sittlich nicht wider-
rufbar, doch in vielen konkreten Gestalten (auch in der
Ehe) zu verwirklichen. Die eheliche Lebensgemeinschaft

# Dazu: S. Krart, Zur Vereinbarkeit von geistlichem Amt, 316 f;
H. van WaEsBerGHE, Vom Wirken verbeirateter Priester, in: Orien-
tierung 32 (1968) 27-29.
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in ihrer — im Menschen selbst angelegten! — Komplexi-
tit, Intimitdt und Fiille tiefgreifender Konsequenzen fiir
den Partner ist so nicht umwandelbar oder ersetzbar.
Eigens zu bedenken wire, daf auch das Eheversprechen
nach Auffassung katholischer Moraltheologen nicht
schlechthin unwiderruflich ist (Aufldsung der nichtvoll-
zogenen Ehe — etwa durch feierliche Profef} oder durch
pipstliche Dispens; Auflosung der vollzogenen >Natur-
ehe« aufgrund des >Paulinischen Privilegs< oder durch
papstliche Dispens; Trennung von Tisch und Bett; in
geradezu drgerniserregender Weise geht das Kirchen-
recht iiber das Eheversprechen hinweg, wenn die Form-
pflicht verletzt wurde!).

Das Verwischen des Unterschiedes zwischen Ehe- und
Zolibatsversprechen ist theologisch nicht zu rechtferti-
gen und religionspidagogisch nicht zu verantworten,
ganz zu schweigen von dem demagogischen Gebrauch
dieses >argumentum ad hominems, der zu einem legali-
stisch-autoritiren Verstindnis des Ehebundes fiihrt und
nicht selten aggressive Emotionen wedkt.

10. Die Ermoglichung der Priesterebe wird den Mangel
an Priestern nicht bebeben.

Wenn an der jetzigen Regelung festgehalten wird, ist
sicher mit einer Verschirfung der Lage zu rechnen.
Wenn man daran festhilt, daff zur Vollgestalt der
christlichen Gemeinde auch die Eucharistiefeier gehort,
ist der Mangel an Priestern nicht durch Diakone und
Laienhelfer zu iiberwinden, so unentbehrlich und not-
wendig diese auch fiir ihre spezifischen Aufgaben sind.
11. Bei einer Aufhebung des Zolibatsgesetzes gebt der
Kirche die Gnadengabe der Ebelosigkeit »um des Him-
melreiches willen« iiberhaupt verloren.

Mit einem numerischen Riickgang der freiwillig che-
los Lebenden muf niichtern gerechnet werden. Wird das
Zolibatsgesetz nicht reformiert (insofern eine kirch-
liche »Ordnung« fiir die ehelos lebenden Priester ge-
schaffen werden soll, wird die Einrichtung des z&liba-
tiren Priesters nicht schlechthin abgeschafft!), dann hat
das aber auflerdem zur Folge, dafl der Mangel an Ge-
meindeleitern sich verschirft.

So wie die obige These oft vorgetragen wird, zeugt sie
nicht von einem starken Glauben an die Kraft des Wor-
tes Christi und seine Verheiflung.

Abgesehen davon, ob ein Gesetz wie das Zolibatsgesetz
— zumal in dieser Lage — eine geeignete Mafinahme ist,
die charismatische, von Gott geschenkte und in voller
Freiwilligkeit iibernommene Ehelosigkeit zu s>sichern,
spricht die Erfahrung verschiedener Kirchen des Ostens
nicht unbedingt fiir obige Prognose.?*

24 Ebd.; PaTRiARCH Maximos 1V, Intervention, 302-306.
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12, Das héufige Scheitern von Priestereben (in Holland
sollen 60 Prozent der Priesterehen aunseinanderbrechens)
spricht gegen eine Reform des Zélibats.

Dieses Argument ist sehr ernst zu nehmen im Blick auf
solche, die einmal den Weg der Ehelosigkeit gewihlt
haben. Es wird fiir sie in vielen Fillen aus menschlichen
Griinden nicht leicht sein, eine gute Ehe zu fiihren, zu-
mal wenn bei der fritheren Entscheidung zur Ehelosig-
keit psychische Mingel oder Fehlentwicklungen mitge-
spielt haben. Dergleichen wird durch die Ehe nicht ein-
fach beseitigt oder geheilt, sondern kommt hier auf an-
dere Weise zum Ausdruck. Eheungiinstig wirkt sich
auch eine jahrelange tiefgreifende (Selbst-)Erziehung zur
ehelosen Lebensform aus. Nicht selten fiihrt das zu einer
ungliicklichen Partnerwahl. Dazu kommen Schwierig-
keiten, die gerade durch das Zblibatsgesetz bedingt
sind: Schwierigkeiten beim Berufswechsel, sozialer Rol-
lenwechsel, abgebrochene menschliche Beziehungen, so-
zialpsychologische Sanktionen usw.

Diese Uberlegungen zeigen indes, daff mit der Ermdg-
lichung eines verheirateten Presbyterats neben dem
ehelosen wirksame Ursachen fiir das Scheitern von Prie-
sterehen fiir die Zukunft im wesentlichen {iberwunden
wiirden, und dafl damit auch wenigstens einige erschwe-
rende Faktoren fiir die, die mit Dispens heiraten, aus
dem Weg geriumt werden.

13. Eine scheiternde Priesterebe richtet mebr Schaden
an als das Versagen zolibatirer Priester.®

14. Die Erméglichung eines verbeirateten Presbyterats
schafft zwei Klassen von Priestern.

Grundsitzliche Uberlegungen (Uberwindung einer un-
zureichenden Wertschitzung der Ehe) wie Meinungs-
umfragen lassen diese Gefahr als gering erscheinen. Der
bisherige Klassen-Unterschied zwischen Welt- und Or-
denspriester spielt inzwischen eine immer geringere
Rolle. Der in der Gemeinde Arbeitende wird heute nach
andern Gesichtspunkten beurteilt, als danach, ob er ein
Geliibde abgelegt hat, verheiratet ist oder nicht.?®

Um aber iiberhaupt ein Standes- und Klassendenken in
der Kirche zu iiberwinden, ist gerade eine theologisch
begriindete Reform des Zolibatsgesetzes und die prak-
tische Ermoglichung des verheirateten Presbyterats eine

25 Dazu: S. Krarr, Zur Vereinbarkeit von geistlichem Amt, 317.

26 Zu dem bekannten >Beichtstuhl-Argument< ist zu sagen: Es ist
weitgehend ein indoktriniertes, ungesunde psychische Fehleinschit-
zungen verratendes und férderndes > Argument<: Man wird sich bei
einem vertrauenswiirdigen Menschen (etwa Arzt) aussprechen,
gleich ob er verheiratet ist oder nicht. Im iibrigen, wer unbedingt
bei einem unverheirateten Priester beichten will, kann das weiter-
hin tun.
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fiir alle (gerade auch fiir die z6libatiren Priester) wirk-
same Hilfe.

Soweit eine kurze Skizzierung einiger Einwinde. Eine
detailliertere Darlegung und Erwiderung sowie eine
psychologische Analyse (etwa Zusammenhang zwischen
autoritdrer Denkweise und Zolibatsgesetz!) ist hier nicht
moglich. Wichtiger als eine zerfasernde Disputation ist
das Gewicht der theologischen Argumente: Verhalten
Jesu (freiwillige Ehelosigkeit — Verkiindigungsdienst
auch verheirateter Minner), Freiheit zum Charisma,
Weisheit und Mut zur Wirklichkeit, mehr Glaube und
weniger Gesetzesfrommigkeit, mehr Menschlichkeit als
Systemergebenheit.

Theologische Erwachsenenbildung ist ein Sammelbe-
griff fiir eine grofle Vielfalt von Bemithungen um die
Reflexion des Glaubens der Kirche durch ihre erwachse-
nen Glieder. Die Vielfalt ergibt sich aus den unter-
schiedlichen Trigern, Teilnehmerkreisen, didaktischen
Konzeptionen, methodischen Elementen und den unter
ihnen moglichen Kombinationen. Ein geordneter Uber-
blick iiber das tatsichliche Angebot theologischer Er-
wachsenenbildung an den verschiedenen Orten ist schwer
zu erhalten.! In der Praxis ist eine Auswahl aus dem
theoretisch Moglichen erforderlich, weil nirgendwo alles,
sondern iiberall nur einiges getan werden kann.? Die
folgenden Uberlegungen wollen einerseits den Versuch
machen, den Komplex des Denkbaren so weit zu ver-
einfachen, daf die Praxis ihre Entscheidung fiir das, was
sie unternehmen will, in einer hinreichend iibersicht-
lichen Landschaft bedenken und fillen kann. Anderseits
wollen sie verhindern, daff man sich bei der notwendi-
gen Auswahl auf nur eine Mdoglichkeit beschrinkt und
meint, damit ein Rezept zur Losung aller in der theo-

! Einen Uberblick iiber systematische oder zumindest in einem gré-
fleren Zusammenhang stehende Unternehmungen bis 1965 gibt G.
Kocu, Formen religiéser Erwachsenenbildung. Eine wergleichende
Untersuchung, in: Erwachsenenbildung 12 (1966) 80-95. Zu Pro-
blemen der Terminologie bei der Ubersicht iiber Veranstaltungsfor-
men der Erwachsenenbildung vgl. H. TieTcens, Lernen mit Er-
wadhsenen, Braunschweig 1967, 47-58.

2B. Dreher und K. Lang nennen als Moglichkeiten der theologi-
schen Erwachsenenbildung auf Gemeindeebene »Predigt als Im-
puls«, »Die kleine Runde«, »Glaubensseminare«, »Einzelveranstal-
tungen«, »Massenmedien«, »Das religiése Buch« und »Exerzitien«.
Vgl. B. Drener / K. Lanc, Theologische Erwachsenenbildung,
Graz-Wien-Kéln 1969, 198-208.
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logischen Erwachsenenbildung gestellten Aufgaben ge-
funden zu haben.

Die theologische Erwachsenenbildung steht vor einem
Komplex von Aufgaben. Zwar tritt die Bedeutung des
Lebensalters bei Erwachsenen im Vergleich zur erfor-
derlichen Beriicksichtigung des Alters in der Kinderkate-
chese zuriick, doch ist die Differenzierung des Angebotes
theologischer Erwachsenenbildung nicht nur durch die
Altersgruppen der Erwachsenen®, sondern auch durch
deren unterschiedliche Lebenssituationen, Interessenhori-
zonte, Bildungsniveaus, Freizeitmdoglichkeiten usw. ge-
boten. In einer Gemeinde versammelt sich eine Vielfalt
von unterschiedlichen Menschen zur Gemeinschaft des
Glaubens. Sie sollten zwar ohne Riicksicht auf ihre Un-
terschiede auch in ein gemeinsames Glaubensgesprich
eintreten — etwa in Predigtgesprichen oder bei der ge-
meinsamen Vorbereitung von Bufifeiern; aber nicht fiir
alle Glieder der Gemeinde ist ein theologisches Thema
zur gleichen Zeit und auf die gleiche Weise aktuell und
dessen Behandlung erforderlich oder iiberhaupt sinnvoll.
Vielerorts macht man die Erfahrung, daf§ sich auf Ein-
ladungen zur theologischen Erwachsenenbildung weit-
gehend immer dieselben Erwachsenen zusammenfinden.
Etwas voreilig schlieft man daraus gelegentlich auf
mangelndes Interesse bei den anderen Gemeindemit-
gliedern. Kann deren Fehlen méglicherweise nicht auch
darin begriindet sein, dafl sie von einem allgemeinen
Angebot nicht angesprochen werden, besondere Ange-
bote fiir einzelne Situations- und Interessengruppen
einer Gemeinde aber nicht gemacht werden? Ahnlich ist
fast iiberall zu beobachten, daf} in Gemeinden, die sich
zu einem bestimmten didaktischen und methodischen
Konzept der theologischen Erwachsenenbildung ent-
schlossen haben, dieses eine Zeitlang ein gutes Echo fin-
det, aber nach einer Bliite wieder welkt und dann abge-
16st werden mufl. Dieser Vorgang diirfte nicht nur mit
dem Reiz des Neuen bzw. der Ermiidung durch Ge-
wohnheit zu erkldren sein. Zusitzlich ist zu bedenken,
ob durch das gewihlte Konzept zwar ein in der Ge-
meinde lebendiges Bediirfnis getroffen wurde, daneben
aber noch andere Bediirfnisse auf ein andersartiges An-
gebot warten — ganz abgesehen davon, daf auch bei
denjenigen, die durch die Teilnahme an den Veranstal-
tungen tatsichlich weitergefithrt wurden, sich nach eini-
ger Zeit die Anspriiche und Erwartungen gegeniiber der
theologischen Erwachsenenbildung wandeln.

Zwischen dem Dienst am Glauben des einzelnen im indi-
viduellen Glaubensgesprich — z.B. bei den Kranken und

3 Zur besonderen Situation der jungen Erwachsenen und deren
Berticksichtigung in der theologischen Erwachsenenbildung s. C.
PouLMANN, Glaubenseminare fiir junge Erwachsene, Freiburg 1966.



352

den Trauernden — und dem Dienst am Glauben der gan-
zen Gemeinde liegt ein Feld von Aufgaben an Gruppen,
die gemeinsame Schwierigkeiten und Chancen, Fragen
und Einwinde haben und darum als Gruppe angespro-
chen werden kénnten und sollten. Es geniigt nicht, im-
mer nur der Gesamtgemeinde Angebote zu machen und
alle unterschiedslos aufzufordern, durch die Teilnahme
an den Veranstaltungen etwas fiir ihren Glauben zu tun.
Daneben mufl man eine Palette von differenzierten An-
geboten bereithalten und in gezielten Werbungen ange-
ben, fiir wen dieses oder jenes Unternehmen gedacht
oder auch nicht gedacht ist. Je deutlicher dieses gekenn-
zeichnet wird, desto leichter werden bei den Erwachse-
nen falsche Erwartungen und damit Enttduschungen ver-
mieden. Viele Erwachsene gehen darum der theologi-
schen Erwachsenenbildung verloren, weil sie irgend-
wann und vielleicht sogar schon oft enttiuscht wurden
und aus Ankiindigungen nur schwer erkennen kénnen,
ob es sich diesmal wirklich um ein Angebot fiir sie han-
delt oder ob sie ein grofies Risiko eingehen, ihre Zeit
opfern und sich dann in einem Gesprich finden, das,
fiir sie zu anspruchsvoll oder zu anspruchslos, an ihren
Fragen vorbeigeht oder iiber ihre Kopfe und Herzen
hinweg gefiihrt wird. Der Glaube, der nicht nur als
vom Gldubigen abhebbare theoretische Wahrheit, son-
dern auch und gerade als eine Weise des Denkens und
Verhaltens gldubiger Menschen in konkreten Verhilt-
nissen gesehen wird, bedarf notwendig eines differen-
zierten Gespriches. Die Gliubigen leben nicht nur in
der einen Welt der ganzen Gemeinde, sondern auch in
unterschiedlichen Lebenswelten der Bildung, des Be-
rufes, der Familie, des Interesses usw. Die allgemein-
gliltigen Aussagen des Glaubens werden erst aufregend,
herausfordernd und ermutigend, wo sie die konkrete
Lebenswelt als >Ort« des Gespriiches von Gott und Men-
schen deuten.

Sehr spezielle Interessen der Erwachsenen werden kaum
von der Einzelgemeinde aufgegriffen werden konnen.
Dafiir wiren regionale Planungen — z. B. in den Aka-
demien oder gemeinsamen Bildungswerken mehrerer
Gemeinden — zustindig.

Entsprechende Uberlegungen werden im folgenden aus-
gelassen. Ebenso wird nicht von der spontanen und
unorganisierten theologischen Erwachsenenbildung ge-
sprochen werden. Es sei nur darauf hingewiesen, daf die
organisierte theologische Erwachsenenbildung in den
Gemeinden immer darauf abzielen sollte, daf sich Ge-
sprichsgruppen bilden, die mit gelegentlichen Anre-
gungen selbstindig weiterarbeiten kdnnen.* Ausgeklam-
* Zur Bedeutung der freien kleinen Bildungskreise gerade in der

Ortsgemeinde vgl. B. Drener, Kirchliche Ortsgemeinde und Er-
wachsenenbildung, in: Erwadbsenenbildung 12 (1966) 156 f.
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mert bleiben auch vergleichbare Fragen der religidsen
Erwachsenenbildung, d. h. der Bemiihungen mit dem
Akzent auf dem »geistlichen« Vollzug, der kirchlichen
Erwachsenenbildung, die sich auch nichttheologischen
Fragen zuwendet und der Erwachsenenkatechese im
engeren Sinn, also der Ersteinfilhrung Erwachsener in
den Glauben. Die folgenden Uberlegungen wollen sich
auf die theologische Erwachsenenbildung als Teil der
weiterfilhrenden Erwachsenenkatechese beschrinken.

Jede Werbung, die ein Sortiment von Angeboten vor-
legt, hat darauf zu achten, daf} sie sowohl die vermut-
lichen oder zu weckenden Wiinsche potentieller Kunden
trifft, als auch eine Ubersicht in der vorgelegten Viel-
falt schafft, damit die Adressaten vor einer Verwir-
rung bewahrt bleiben, die die Wahl erschwert. Welche
Wiinsche nach theologischer Erwachsenenbildung sind in
einer Ortsgemeinde zu vermuten oder zu wecken? Gibt
es Kategorien, in die man diese Wiinsche einordnen
kann, um so ein iibersichtliches Angebot vorzubereiten?
1. Zunidchst ist bei den Erwachsenen jeder Gemeinde
eine unterschiedliche Bereitschaft zu vermuten, der theo-
logischen Erwachsenenbildung Zeit zu widmen. Einmal
bemiihen sich nicht alle Erwachsenen gleich seifrigc um
ein besseres Glaubensverstindnis, zum anderen werden
sie fiir ihr Wachstum im Glauben auch nicht alle auf die
gleiche Weise das Angebot der organisierten Erwachse-
nenbildung benétigen und annehmen. Einige sind z. B.
in der Lage und dazu bereit, ein theologisches Sachbuch
zu lesen und im Bekanntenkreis zu besprechen. Sie sehen
vorrangig darin die ihnen angemessene Weise, Zeit fiir
ihr Glaubensleben zu investieren. Thnen ist mit anregen-
den Einzelimpulsen eine gute Hilfe erwiesen, z. B. mit
der Einfithrung in ein wichtiges Sachbuch. Andere suchen
die Information durch Referate oder haben keine Kreise,
mit denen sie Gespriche fithren konnen. Thnen ist mit
gelegentlichen Einzelangeboten nicht hinreichend ge-
dient. Sie sind bereit, sich mit einem groflen Teil ihrer
Freizeit an der theologischen Erwachsenenbildung der
Gemeinde zu beteiligen. Sich auf diese Gruppe zu be-
schrinken, ist fiir eine theologische Erwachsenenbildung,
die nicht nur kleine >Elitens, sondern auch breite Kreise
ansprechen will, verboten. Die weniger >Eifrigen< kon-
nen sehr wohl gliubige Glieder der Gemeinde sein und
haben als solche ein Recht, dafl auch ihnen ein auf sie zu-
geschnittenes Angebot gemacht wird. Hinzu kommt, daf
es Erwachsene gibt, die wohl viel Zeit fiir die theologi-
sche Erwachsenenbildung aufwenden méchten, es aber
durch ihre beruflichen und familidren Verpflichtungen
nicht kénnen.

Unter Beriicksichtigung der Zeitkategorie lifit sich das
Angebot theologischer Erwachsenenbildung deutlich in
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drei Typen differenzieren, in den Kurs, die Reihe und
die Einzelveranstaltung.

a. Ein Kurs arbeitet iiber einen lingeren Zeitraum von
1 bis 3 Jahren und ist meistens in Trimester aufgeglie-
dert.* Normalerweise wirbt man fiir den ganzen Kurs,
nicht nur fiir Kursteile. Der Kurs hat eine umfangreiche
Thematik, z. B. eine Ubersicht iiber die biblischen
Schriften und ihre literarischen Eigenarten oder einen
Aufrifl der Heilsgeschichte.

b. Die Reibe umfafit vier bis acht Veranstaltungen zu
einer zusammenhdngenden Thematik. Sie bleibt auf einen
engen Zeitraum beschrinkt, da man die einzelnen Ver-
anstaltungen nicht zu weit voneinander entfernt — am
besten wochentlich — ansetzen sollte, es sei denn, es bil-
den sich Gesprichsgruppen, die das Thema bis zur nich-
sten Veranstaltung weiterfithren. In einigen Gemein-
den hat man mit gutem Erfolg versucht, eine Reihe von
drei bis fiinf aufeinanderfolgenden Abenden einer Wo-
che anzubieten. Soll eine Reihe Profil gewinnen und
weiterfithren, so ist ihr Thema nicht zu weit zu fassen.
Beispiele fiir Reihen sind die meist vier Teile umfassen-
den Angebote zur Ehevorbereitung, eine iiber mehrere
Abende laufende Einfithrung in eine biblische Schrift —
etwa ein Evangelium — oder Rahmenthemen wie >Bufles,
>Hoffnung« oder >Christsein im Beruf<, die in mehrere
Einzelthemen aufgelost werden. Auch wenn eine Folge
von Reihen so geplant wird, dafl sich iiber den didakti-
schen Vorsatz der Einzelreihe hinaus ein umfassender
Entwurf ergibt, wird grundsitzlich fiir jede Reihe neu
geworben und deren Thematik in der Werbung darge-
stellt.

c¢. Die Einzelveranstaltung greift ein eng begrenztes,
meist besonders aktuelles Thema auf oder stellt den
Erwachsenen einen interessanten Referenten vor. Ob-
wohl es begriindete Bedenken gegen die Einzelveran-
staltung in der theologischen Erwachsenenbildung gibrt,
hat sie doch ihren Sinn, wenn es gelingt, ihr den Charak-
ter eines kurzatmigen Impulses zu nehmen. Werden
z. B. Themen aufgegriffen, die in dem Sinn aktuell sind,
dafl man gerade dariiber spricht, davon liest und im
Fernsehen sieht, dann schaltet sich die organisierte Er-
wachsenenbildung mit ihrer Einzelveranstaltung in
einen unorganisierten Bildungsprozef ein, kann das
darin von den Erwachsenen Aufgenommene als Vorbe-
reitung nutzen und diese in das unorganisiert weiterge-
hende Gesprich wieder entlassen. Ahnliches ist zu er-
reichen, wenn das Thema einer Einzelveranstaltung

5 Die in Miinster entwickelten »Theologischen Seminare« umfassen

z. B. 6 Trimester mit je 8 Abenden. S. dazu A. ExgLer, Glaubens-
unterweisung fiir Erwachsene, in: Katechetische Blitter 91 (1966)
291 f; B. Dreher und K. Lang schlagen Glaubensseminare von 3
Trimestern mit je 9 Abenden vor (a.a. Q. 229-258).
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durch Hinweise in den Predigten schon vorher in die
Gemeinde eingefiihrt wird und Fragen weckt, die nach
einer Klirung rufen. Dafl die schon angedeutete Einfiih-
rung in ein theologisches Sachbuch oder gar die person-
liche Konfrontierung mit einem Autor keine Einzelver-
anstaltung im Sinne eines Impulses ohne Echo sein muf3,
sondern sehr weitreichende Wirkung haben kann, ist
einleuchtend. Bei jeder Einzelveranstaltung ist aufmerk-
sam darauf zu achten, in welchen Bildungszusammen-
hang sie einzufiigen ist und wie sie gerade den Erwach-
senen helfen kann, die nur wenig Zeit fiir die theo-
logische Erwachsenenbildung aufwenden konnen oder
wollen. Eine unbedachte Ansammlung von theologischen
Einzelvortrigen in einer Gemeinde ist dagegen kein
Konzept, das einigermaflen wirksam und auf die Dauer
interessant ist und ernst genommen werden konnte.®

2. Aktualitit ist eine prinzipielle Forderung an jedes
Angebot der Erwachsenenbildung. Doch gibt es verschie-
dene Formen und Ebenen der Aktualitit. Ein Thema ist
immer dann fiir den Erwachsenen aktuell, wenn es fiir
seine gegenwirtige oder fiir die Zukunft voraussehbare
Situation bedeutsam ist. Die Aktualitit eines Themas
ist dabei zunichst unabhingig davon, ob der Erwach-
sene sich der Bedeutsamkeit des Themas schon bewufit
ist. Es ist Aufgabe der Werbung und der Durchfithrung
der Veranstaltungen, die Aktualitit aufzuweisen. Die
verschiedenen Formen und Ebenen der Aktualitit theo-
logischer Themen in einer Gemeinde lassen sich in drei
Gruppen ordnen.

a. Unter kirchengeschichtlicher Aktualitit ist hier die
Aktualitdt der Fragen verstanden, die durch das Leben
der Kirche in der Welt und durch innerkirchliche Be-
wegungen aufbrechen. Von diesen Fragen wird der ein-
zelne Gldubige weitgehend unabhingig von seiner in-
dividuellen Situation betroffen. Zum Beispiel wird
die Frage des Krieges im Atomzeitalter oder die
Frage nach der Stellung des Christentums zu den ande-
ren Religionen den erwachsenen Gliubigen durch die
zeitgeschichtlichen Lebensbedingungen gestellt, in den
genannten Fillen etwa durch die Waffenentwidklung
bzw. durch den mit den Kommunikationsmdglichkeiten
gegebenen Kontakt zu anderen Religionen. Innerkirch-
lich kann durch Aktionen einzelner Gruppen oder durch
Reformversuche eine Thematik besonders dringend wer-
den. Z. B. wird durch liturgische Reformen ein Bediirf-
nis wach, diese auch verstehen zu kénnen. Legendire
Heilige werden aus dem kirchlichen Festkalender gestri-
chen, und dadurch ist die Bedeutung der Legende oder

$Vgl. L. Zenerti, Uber das Ziichten katholischer Konsumenten
oder: Vortragsbetrieb im Leerlauf, in: Katechetische Blitter 94
(1969) 81-86.
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der Heiligenverehrung fiir viele in Frage gestellt. Man
hort von Bufifeiern oder plant sie selbst in einer Ge-
meinde. Voraussetzung dafiir ist eine theologische Aus-
einandersetzung mit dem herkémmlichen Bufiverstind-
nis und eine Einfithrung in die Vielfalt der Formen von
Bufle, die iiber der sakramentalen Bufle vernachlissigt
wurden. Ein Pfarrgemeinderat will die Fronleichnams-
prozession neu gestalten. Eine griindliche Besinnung der
Gemeinde auf dieses Fest und eine kritische Auseinan-
dersetzung mit Traditionen wird nétig. Rundfunk,
Fernsehen und Presse bringen aufsehenerregende Nach-
richten iiber theologische Neuinterpretationen der Bot-
schaft von der Auferstehung Jesu. Die theologische Er-
wachsenenbildung hat die Aufgabe, den Erwachsenen
bei der Verarbeitung solcher zum Teil sehr bruchstiick-
haften und daher unverstindlichen Informationen Hil-
fen anzubieten.

b. Fiir die individualgeschichtliche Aktualitit, d. h. das
Bedeutsamwerden theologischer Themen durch die Le-
bensgeschichte des einzelnen, hat die theologische Er-
wachsenenbildung insofern aufmerksam zu sein, als in
einer Gemeinde mehrere gleichzeitig in Situationen kom-
men konnen, in denen sie vor gleichen oder Zhnlichen
Fragen stehen. Die Erwachsenen konnen dann zusam-
mengefithrt werden, und zwar nicht nur, um vom Seel-
sorger her das zeitraubende Einzelgesprich im zeitspa-
renden Gruppengesprich zu umgehen, sondern auch, um
die Erwachsenen zum Austausch ihrer Erfahrungen und
Anregungen untereinander zu bringen. Das Einzelge-
sprich wird durch Angebote der theologischen Erwach-
senenbildung nicht ersetzt, sondern erginzt und vorbe-
reitet. Individualgeschichtliche Aktualititen, in denen
sich Erwachsene einer Gemeinde treffen kdnnen, sind
z. B. regelmiflig die Ehevorbereitung, die christliche
Mébglichkeit, das Altwerden zu leben, Fragen ehelichen
Lebens, die religiose Erziehung der Kinder verschiede-
nen Alters?, besonders die Gebets-, Sakramenten- oder
Geschlechtserziehung, Autorititsschwierigkeiten, die
Auseinandersetzung junger Erwachsener mit dem Wehr-

7 Der von den katholischen Bischéfen Deutschlands herausgegebene
>Rabmenplan fiir die Glanbensunterweisunge von 1967 sieht Eltern-
abende vor, in denen der Katechet die Zusammenarbeit mit den
Eltern suchen soll. Vgl. dazu die Zusammenstellung im Rahmenplan
S. 16 und F. POGGELER, Probleme einer familiengemiflen Katechese.
Der s Rabmenplan fiir die Glanbensunterweisung« und die Situation
der katholischen Familie, in: Katechetische Blitter 93 (1968) 481
bis 485. Zur Gestaltung der Veranstaltungen gibt der Deutsche
Katecheten-Verein eine Schriftenreihe »Der Elternabend: heraus.
Bisher sind drei Hefte von 1. Kéck erschienen: 1. Grundfragen
geschlechtlicher Erziebung — Mutterschaft (1. Schuljahr), 2. Grand-
sdtzliches itber die religise Erziehung (1. Schuljahr) und 3. Neu-
ordnung in der Hinfiihrung der Kinder zu Eucharistie und Bufe
(2. Schuljahr).
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dienst, die theologische Besinnung missionarischer Grup-
pen oder die Sinndeutung unverheirateten Lebens in
einer Umwelt, der die Ehe nicht nur als Normalfall,
sondern als einzige Mdglichkeit sinnvollen Lebens gilt.
Bildungsangebote fiir Anliegen dieser Art miissen mit
sehr gezielter und médglichst personlicher Werbung ver-
bunden sein.

¢. Sowohl in den kirchengeschichtlichen wie in den indi-
vidualgeschichtlichen Aktualititen meldet sich bei nihe-
rem Hinsehen eine Ebene der Aktualitdt, die hier als
epochale Aktualitiit bezeichnet werden soll. Es zeigt sich,
dafl abgrenzbare Einzelfragen bei griindlicher Auseinan-
dersetzung in umfassendere Grundfragen fithren. Bei
der Gebetserziehung der Kinder wird z. B. die Frage
nach dem Sinn des Gebetes iiberhaupt unausweichlich,
und in dieser ist die Gottesfrage mitgestellt. Bei moral-
theologischen Einzelfragen wird deutlich, daff Grund-
einstellungen einer formalistisch und statisch verstande-
nen Moral in der Richtung auf eine motivierte und dy-
namisch geprigte Moral korrigiert werden miissen. Fiir
unsere Zeit ist charakteristisch, daf} die Bewegungen in
Einzelfragen des Glaubens eine Bewegung im allgemei-
nen Denk- und Erfahrungsansatz anzeigen. Dadurch
wird nicht nur einzelnes im Glauben, sondern die Frage
nach dem Ganzen des Glaubens aktuell.® Viele Erwach-
sene haben diese tiefgreifende Aktualitit der theologi-
schen Erwachsenenbildung hinter den vordergriindigen
Aktualititen wahrgenommen. Wihrend bei denen, die
von Einzelfragen bewegt werden, im Angebot der Ak-
zent auf der Einzelfrage liegen darf, diese aber mit
Riicksicht auf die tatsichlich gegebene epochale Aktuali-
tit immer exemplarisch fiir die umfassendere Frage be-
handelt werden muf, ist fiir andere Erwachsene ein
didaktisches Konzept angemessen, das sich unmittelbar
den Grundfragen zuwendet und von dort her deren
Auswirkungen auf einzelnes auweist. Der Streit um
Systematik oder Aktualitit in der theologischen Erwach-
senenbildung ist oft aus einer undeutlichen Sicht der ge-
genwirtigen Situation erkldrbar. Fiir viele Erwachsene
ist die systematische theologische Erwachsenenbildung,
d. h. eine geordnete Auseinandersetzung mit dem Glau-
ben der Kirche — unabhingig von heute gerade diskutier-
ten Einzelfragen — aktuell geworden.

3. Erwachsenenbildung, die wirksam werden will, muf}
in jedem Fall um die Aktivitit der Teilnehmer bemiiht
sein. Die Erwachsenen sollten so oft wie méglich an der
Planung der Arbeit beteiligt werden und durch eigene
Mitarbeit bei den Veranstaltungen die Chancen bekom-

8 A. ExeLER, Die angemessene Vermittlung neuer theologischer Er-
kenntnisse in der Erwachsenenbildung, in: Katechetische Blitter 93
(1968) 456 ff.
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men, sich das Besprochene anzueignen. Doch werden
nicht alle Erwachsene einer Gemeinde zu gleicher Akti-
vitdt zu bringen sein. So schwierig es ist, gerade in der
Frage der Aktivitit mit ihren gleitenden Ubergingen
Stufungen zu benennen, so hilfreich kann es sein, mit
Riidksicht auf die unterschiedliche Bereitschaft und Fi-
higkeit der Erwachsenen deutlich voneinander abge-
grenzte Anspriiche an deren Mitarbeit zu stellen.

Es gibt Erwachsene, die in erster Linie zuhoren wollen.
Sie sind durchaus nicht nur passiv, wenn unter dem Zu-
horen ein wirkliches Mitgehen mit dem Vorgetragenen
und dessen kritisches Bedenken verstanden wird. Ob-
wohl man die Erwachsenen grundsitzlich auch zur
Auflerung ihrer Gedanken veranlassen sollte, darf man
die Zuhorer, die keinen Wert auf das Gesprich legen,
nicht aus der theologischen Erwachsenenbildung aus-
schlieflen. Moglicherweise wird durch das Zuhéren auch
ithre Fihigkeit und Bereitschaft zum Gesprich vorbe-
reitet. Andere Erwachsene wollen zwar auch zuhéren,
anschlieend aber das Gehdrte besprechen. Sie wiinschen
die geordnete Information durch einen Sachkenner, wol-
len sich aber mit ihren Zustimmungen, Einwé4nden, Fra-
gen und Erginzungen am Bildungsgeschehen selbst be-
teiligen. Schlieflich werden andere Erwachsene sogar
dazu fihig und bereit sein, mit Hilfe einiger Anregun-
gen und Hinweise eine theologische Frage selbst zu er-
arbeiten. Alle Erwachsenen konnen in verschiedener
Intensitit bei der Planung von Veranstaltungen betei-
ligt werden; dort, wo ein Pfarrgemeinderat arbeitet, vor
allem iiber dessen zustindigen Ausschufl. Differenziert
man das Angebot der theologischen Erwachsenenbildung
nach der Aktivitit der Teilnehmer, so ist folgende Glie-
derung moglich:

a. Die Vortragsveranstaltung. Der Akzent liegt auf dem
Vortrag, bzw. auf dem Zuhéren. Das evtl. anschliefende
Gesprich hat eher die Funktion, das Verstindnis des
Vorgetragenen zu kliren, als es sprechend zu verarbei-
ten. Wenngleich Veranstaltungen dieser Art die Aus-
nahme sein sollten, haben sie in der Erwachsenenbildung
doch eine Bedeutung.

b. Das Referat mit anschlieBendem, voriibergehendem
oder unterbrechendem Gesprich. Ein Referat leistet den
Teilnehmern den subsidiiren Dienst der Information
oder der bedachten Ordnung von Informationen und
bietet damit eine Grundlage fiir das Gesprich oder des-

- sen Weiterfithrung. Die Vielfalt der Kombinationen von

Referat und Gesprich kann in diesem Zusammenhang
nicht im einzelnen aufgezeigt werden. Kennzeichnend
ist immer der Doppelakzent: Zuhdren und besprechen.

® M. S. Knowees / T. HustN, Erwachsene lernen, Stuttgart 1963,
154.
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c. Der Arbeitskreis. Der Akzent liegt eindeutig auf der
eigenen Arbeit der Teilnchmer.!® Je nach Wunsch erhal-
ten die Teilnehmer Hilfe durch Literaturanregungen
oder Hinweise auf fiir ihre Arbeit interessante Personen.
Ein Referent kann gelegentlich als zusitzliches Element
in den Kreis geladen werden; getragen wird der Kreis
jedoch durch die Teilnehmer selbst. Im deutschen Sprach-
raum ist der Arbeitskreis zum Teil aus Mangel an ge-
eigneter Literatur noch wenig geldufig.!* Doch gibt es
z. B. Gruppen, die sich zur Besprechung von Fragen
ohne Referenten in Studienzirkeln — etwa zum hollin-
dischen Katechismus'? — zusammenfinden oder in einem
Arbeitskreis eine Bufifeier fiir die Gemeinde vorbereiten.
Fast jede Verbindung zwischen diesen drei Angebots-
typen und den nach Zeit oder Aktualitit differenzierten
Angeboten ist moglich. Vortragskurse sind allerdings nur
fiir sehr geiibte Zuhdrer ein gutes Angebot, wihrend
Arbeitskreise normalerweise lingere Zeit hindurch zu-
sammenbleiben.

4. Jede Erwachsenenbildung, die sich >theologisch« nennt,
ist ein Stiick Theologie fiir Erwachsene, erhebt also den
Anspruch, wissenschaftliches Denken in die Reflexion des
Glaubens der Kirche einzubringen. Zweifellos ist es
heute nicht nur berechtigt, sondern auch notwendig, in
der Erwachsenenbildung die Wege und Ergebnisse der
wissenschaftlichen Theologie zu beriicksichtigen.!® Doch
ist dieses nicht bei allen Erwachsenen auf die gleiche

* Weise erforderlich oder auch nur sinnvoll. Das Angebot

der theologischen Erwachsenenbildung mufl nach dem
Anspruch, Theologie zu sein, differenziert werden.

a. In vielen Gemeinden — vor allem in den Stidten —
gibt es Erwachsene, die durch persénliche Kontakte, Lek-
tiire, Rundfunk oder Fernsehen mit den Fragen der
Universititstheologie bekannt werden und von ihrem
allgemeinen Bildungshorizont her Zugang zu ihnen
haben. Sie brauchen und wollen Angebote der theologi-
schen Erwachsenenbildung, die diese Fragen so aufgrei-
fen, wie sie ihnen begegnen. Wenn sie, um einige Bei-
spiele zu nennen, schon wissen, was eine literarische Gat-
tung ist oder es ihnen mitgeteilt werden kann, muf}
ihnen davon gesprochen werden. Wenn sie von der Dar-

10 Verschiedene Formen der Arbeitsgemeinschaft nennen B. DrexER /
K. LiNeG, 4. 2:0.173-178.

1 Vgl. zu den in der skandinavischen, vor allem in der schwedi-
schen Erwachsenenbildung bedeutsamen Studienzirkeln F. Pécce-
LER, Methoden der Erwachsenenbildung, Freiburg-Basel-Wien
1964, 261-264.

2 Vgl. dazu die Anregung von A. ExeLer, Der Hollindische Kate-
chismus als Arbeitsgrundlage fiir die theologische Erwachsenenbil-
dung, in: Erwacdhsenenbildung 14 (1968) 172-174.

8 Zum Prinzip der »Wissenschaftsorientiertheit« in der theologi-
schen Erwachsenenbildung vgl. B. Dreuer / K. Lang, a.a.O.
74-91.
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legung W. Marxsens zur Auferstehungsfrage hérten und
sich damit auseinandersetzten, geniigt fiir sie ein allge-
meines Angebot zur Frage der Auferstehung nicht, son-
dern wird auch eine direkte Beschiftigung mit dem Ge-
danken W. Marxsens erforderlich. Wenn sie Karl Rah-
ner oder Josef Ratzinger lesen kionnen, schuldet ihnen
der Erwachsenenbildner Hinweise, wo sie zu dieser
oder jener Frage bei diesen Autoren etwas finden. Konn-
ten sie einer Fernsehdiskussion von Professoren iiber
die Manipulation des Menschen folgen, so ist fiir sie an
ein Gesprich zu denken, dafl das Gehorte auf diesem
Niveau verarbeitet. Es wird Gemeinden geben, in denen
die Zahl der an der Universititstheologie Interessierten
so klein ist, dafl man sie auf regionale Veranstaltungen
verweisen mufi; aber es gibt auch Gemeinden, in denen
so viele Interessierte wohnen, dafl die lokale theologi-
sche Erwachsenenbildung ihr spezifisch theologisches
Bildungsbediirfnis beriicksichtigen sollte. Nur darf zu
entsprechenden Veranstaltungen nicht undifferenziert
die ganze Gemeinde eingeladen werden.

b. Die Mehrzah] der Erwachsenen ist an theologischen
Fragen wie sie an den Universititen gestellt und behan-
delt werden, nicht interessiert. Sie werden von den Fra-
gen so bewegt, wie sie ihnen als Fragen begegnen, nim-
lich als Fragen in der Gemeinde oder von auflen an die
Gemeinde. Bei diesen Erwachsenen hat der Erwachse-
nenbildner nicht primir von den Fragen der Theologie
zu sprechen, sondern als Theologe sich den Fragen der
Erwachsenen zu stellen. Oft wird es dabei thematisch um
die gleichen Fragen gehen; aber sie werden anders ge-
stellt. Die Frage nach den literarischen Gattungen stellt
sich fiir mit Literatur nur wenig Vertraute als Frage
nach der Wahrheit biblischer Aussagen dar. Im Verlauf
der Behandlung des Themas wird man wahrscheinlich
auch auf die Bedeutung literarischer Gattungen zu spre-
chen kommen, sich dabei aber je nach dem Verstind-
nisvermogen der Teilnehmer in der Mitteilung wissen-
schaftlicher Begriffe, Methoden und Ergebnisse beschei-
den miissen. Bei der Besprechung der Frage der Aufer-
stehung will die Mehrzahl der Erwachsenen nicht erfah-
ren, was R. Bultmann oder W. Marxsen sagen, sondern
wie es mit dem Zeugnis der Schrift vom auferstandenen
Herrn steht und was es fiir sie bedeutet. Im Hollindi-
schen Katechismus kann der Erwachsenenbildner heute
auf ein Buch verweisen, das nicht einfach popularisierte

- Hochschultheologie ist, sondern von dem Lebens- und

Fragenhorizont der Gemeinde her entworfen wurde und
fiir das Glaubensgesprich der Erwachsenen die Theolo-
gie in Dienst nahm. Was von Kardinal Alfrink und W.
Bless bei einer Pressekonferenz im Oktober 1966 iiber
die Anspriiche des Hollindischen Katechismus an seine
Leser gesagt wurde, kann auch als Richtschnur fiir die
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Anforderungen gelten, die die theologische Erwachse-
nenbildung normalerweise an ihre Teilnehmer stellt: »Es
ist weniger Bildung und Gelehrsamkeit notwendig als
vielmehr Interesse, das Verlangen nach einer Einsicht in
den Glauben und eine gewisse personliche Erfahrung in
dieser Suche nach Gott.«* Wihrend es einem kleinen
Teil der Gemeinde tatsichlich um wissenschaftliche Theo-
logie gehen wird, wird es der Mehrzahl um ihren Glau-
ben gehen. Der Glaube des Erwachsenen braucht die
Hilfe der wissenschaftlichen Theologie. An den Erwach-
senen sind auch bei vielen Glaubensfragen, die nur durch
anspruchsvollere Uberlegungen zu kliren sind, Anforde-
rungen zu stellen; aber diese diirfen nicht so hochge-
schraubt werden, dafl — iibertreibend gesagt — schlief3-
lich nur noch Erwachsene mit Abitur die Bewegungen
im Glaubensverstindnis der Kirche mitvollziehen kén-
nen.

Wenn hdufig Diskussionen dariiber gefiihrt werden, ob
ein Kurs, eine Reihe oder eine Einzelveranstaltung der
theologischen Erwachsenenbildung zu anspruchsvoll
oder zu anspruchslos sei, sollte immer die Frage gestellt
werden, wen man damit ansprechen will. Angebote der
theologischen Erwachsenenbildung, die bei den Teilneh-
mern ein hohes Bildungsniveau und spezifisch theologi-
sches Interesse voraussetzen, sind in einer Gemeinde an-
gebracht, wenn es in ihr Erwachsene mit solchen Voraus-
setzungen gibt und diese gezielt fiir das Angebot gewor-
ben werden. Ebenso berechtigt und notwendig sind An-
gebote, die sich in ihrem Vorsatz, wissenschaftliche Theo-
logie zu treiben, weitgehend bescheiden, in denen also
die theologischen Laien weniger fiir die Theologie inter-
essiert werden sollen, als sich vielmehr die Theologie fiir
die Laien interessiert, deren Fragen aufnimmt und de
Glauben der Erwachsenen zu helfen sucht. :

Die hier vorgeschlagene Differenzierung der Angebote
theologischer Erwachsenenbildung ergibt eine Vielfalt,
die dem Postulat der Ubersichtlichkeit nicht zu entspre-
chen scheint. Jede Planungsgruppe einer Gemeinde wird
auswihlen und so ein fiir die Gemeinde iibersichtliches
Angebot zusammenstellen miissen. Je nach der Situation
der Gemeinde kann eine Planungsgruppe sich auch auf
eine Vorauswahl beschrinken und an der letzten Aus-
wahl die Gemeinde selbst beteiligen. Das dadurch ent-
stehende Angebot gilt fiir eine bestimmte Zeit und kann
nach deren Ablauf unter Beriicksichtigung der gemachten
Erfahrungen und gewandelter Bediirfnisse variiert wer-
den. So entsteht eine lebendige theologische Erwachse-
nenbildung, die davor bewahrt ist, sich nur auf einen

" Report iiber den Hollindischen Katechismus. Dokumente, Be-
richte, Kritik, Freiburg—Basel-Wien 1969, 20.
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beschrinkten Kreis der Gemeinde zu beziehen und sich
in Gewohnheiten festzufahren.

Die Differenzierung der Angebote theologischer Erwach-
senenbildung ermdglicht ein ebenso interessantes Neben-
einander wie Nacheinander des Denkbaren. An einem
Beispiel sei dieses kurz veranschaulicht. In einer Ge-
meinde wird ein zweijihriger Kurs mit hherem theolo-
gischem Anspruch angeboten. Parallel dazu plant man
im Winterhalbjahr eine Reihe, zu der die Gemeindemit-
glieder eingeladen werden, fiir die der Kurs zu an-
spruchsvoll ist. Dazu ist man aufmerksam fiir plotzlich
in der gesellschaftlichen oder kirchlichen Offentlichkeit
aufbrechende Aktualititen und bleibt bereit, ihnen mit
Einzelveranstaltungen zu entsprechen. Unter den indivi-
dualgeschichtlichen Aktualititen, die in moglichst regel-
miflig wiederkehrender Folge aufgegriffen werden soll-
ten, legt man im Planungsabschnitt besonderen Wert auf
Hilfe fiir die Eltern, die an der Bufl- und Eucharistie-
erziechung ihrer Kinder im Grundschulalter beteiligt
sind. Kiinftige Variationen dieses Sortiments fafit man
schon ins Auge. Den Kursteilnehmern legt man nahe zu
bedenken, ob sie das Begonnene in Arbeitskreisen wei-
terfiihren wollen. Man fordert sie auch auf, diejenigen
Themen, die im Kurs nur sehr unbefriedigend bespro-
chen werden konnten, anzumelden, damit sie bei spite-
ren Bildungsangeboten wieder aufgegriffen werden.
Wird bei den Reihen und Einzelveranstaltungen das
Bediirfnis nach noch griindlicherer Beschiftigung mit
den angeschnittenen Fragen wach, verweist man darauf,
dafl nach dem Abschlufl des gerade laufenden Kurses
ein anderer begonnen wird, der sich etwa am Hollidndi-
schen Katechismus orientieren wird. Fiir die Eltern wird
in einem kommenden Planungsabschnitt ein Akzent auf
die Gebetserziehung der Kinder vorgesehen und die
Koordination dieser Gespriche mit einer Reihe fiir alle
Erwachsenen zur Frage des Gebetes iiberlegt. Je nach
der Kapazitit der Gemeinde kann das Nebeneinander
vielfiltiger und das Nacheinander variabler geplant
werden.

Gelegentlich wehrt man sich gegen ein Nebeneinander
unterschiedlicher Angebote der theologischen Erwachse-
nenbildung, weil dadurch die Teilnehmerzahlen an den
einzelnen Veranstaltungen schrumpfen. Bis zu einem
gewissen Grade ist dies geradezu wiinschenswert, weil
die kleine Zahl der Teilnehmer der Wirksamkeit der
theologischen Erwachsenenbildung zugute kommt. Zu-
dem ist nur mit einem gewissen Nebeneinander der An-
gebote zu erreichen, dafl man nicht nur den Gemeinde-
durchschnitt anspricht, sondern auch einige von den vie-
len, die mehr oder weniger Zeit als der Durchschnitt ha-
ben, fiir die anderes bedeutsam ist als fiir den Durch-
schnitt, die mehr oder minder aktiv werden wollen bzw.
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ein hoheres oder geringeres theologisches Interesse haben
als der Durchschnitt. Sowohl das Nebeneinander als
auch das Nacheinander eines differenzierten Angebotes
stellt Anforderungen an die Planung und Durchfithrung
der theologischen Erwachsenenbildung. Ein Optimum
wird dabei unerreichbar bleiben. Doch ist ein Minimum
an Differenzierung und damit an Aufwand erforderlich,
wenn sich die theologische Erwachsenenbildung ihren
wichtigsten Aufgaben stellen und auf die Dauer anzie-
hend und wirksam sein will.

Die franzésische Katechetik hat ihre spezifische Situation
in der gemeindekirchlichen, anferschulischen Katechese.
Die religionspidagogische Problematik ist in diesem Be-
reich nicht geringer als im schulischen Religionsunter-
richt. Vielmehr kommt die theoretisch-kritische Reflexion
praktikabler Modelle beiden Bereichen zugleich zugut.
Das zeigt der Beitrag J. Audinets, Direktor am Institut
fiir katechetische Pastoral in Paris. Er analysiert die in
der jiingsten katechetischen Entwicklung seines Landes
praktizierten Formen induktiver, soziologisch orientier-
ter und gruppendynamisch bestimmter Katechese. Die
Frage nach der Tauglichkeit des pidagogischen Instru-
mentars fir die Vermittlung des Christlichen lidt den
Praktiker zur Uberpriifung seiner Methode ein. Sie
kénnte zum legitimen Ansatz einer zeitgemdifen pluri-
formen Religionspidagogik fiibren.  Die Redaktion

Bei der Kritik einer Jugend-Religionsstunde fielen die
folgenden Worte am hiufigsten:

Beziehung (die Beziehung leben) — Gruppe (eine Gruppe
bilden) — vorwirtsgehen (suchen) — sich ausdriicken —
Projektion — Implikation — Motivation — Erfahrung
(Erfahrung einholen) — Mentalitit.

Diese Liste erlaubt uns folgende Feststellung:

1. Alle diese Worte (mit Ausnahme des letzten) gehSren
derselben Familie an. Sie sind der Gruppenpsychologie
entnommen, die zu einem bevorzugten Mittel fiir die
katechetische Arbeit geworden ist. Die Art und Weise
mit der wir versuchen, das, was in der gegenwirtigen
>katechetischen Situation< vorgeht, zu analysieren, ge-
schieht in Ausdriicken, die die Gruppe und die Gruppen-
beziehung betreffen. Wir haben da ein Instrument, ein
Werkzeug, welches uns erlaubt, die Wirklichkeit zu er-
fassen und zu beherrschen.
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2. Wire diese Umfrage vor fiinf oder zehn Jahren durch-
gefiithrt worden, so hitte die Liste ganz andere Worte
enthalten. Vor fiinf Jahren hitte man Worte wie: Vor-
gehen, Situation, Mentalitit, Milieu, Wert usw., vor
zehn Jahren: Wort, Verkiindigung, Bekehrung, Einsatz,
Zeugnis usw. grof} geschrieben. Es geniigt, sich da an die
damaligen Verdffentlichungen zu erinnern (die ja so
schnell altern!). Jedenfalls war unsere Vorstellung von
der katechetischen Titigkeit ganz anders. Gewif}, es
ging um die gleiche Jugend, die gleichen Katecheten, die
gleiche Arbeit, das gleiche Ziel. Aber unsere Formulie-
rung, unsere Mittel waren nicht die gleichen. In kurzer
Zeit haben wir mehrmals unsere Arbeitsmittel gedndert.
3. Im konkreten Leben ist die Sache jedoch nicht so ein-
fach. Jeder Katechet, jede Gruppe hat einen eigenen
Wortschatz. Es gibt Schlagworte, die eine Zeitlang die
Diskussionen beherrschen, um jedoch bald darauf wie-
der in den Hintergrund zu treten. Wir selbst entwickeln
uns bestindig in der Auffassung unserer Aufgabe. Auf
der einen Seite haben wir das Gefiihl einer tiefen Kon-
tinuitit, auf der andern Seite erscheint uns jeder Schritt
nach vorne gleichzeitig Gewinn und Verlust zu sein. Wir
versuchen dann, das Alte zu behalten und gleichzeitig
das Neue anzunehmen. Dies geht natiirlich nicht ohne
Schwierigkeiten. Aber unentwegt werden wir nach vorne
gedringt: die neuen Arbeitsmittel nehmen bald den gan-
zen Platz ein. Und es hat keinen Sinn, sich dagegen zu
strauben, wieder riickwirts gehen zu wollen. Die immer
grofler werdende Vielfalt und die Distanz zwischen den
neuesten Forschungen und ihrer tatsichlichen Verbrei-
tung lassen das Gefiihl erwachsen, die neuen Wege seien
schwer zu kontrollieren.

4. Die Griinde fiir diese Entwicklung sind weitgehend
auflerhalb der katechetischen Aufgabe zu suchen, denn
die gleiche pidagogische Entwicklung zeigt sich im welt-
lichen Unterricht und sogar an der Universitit. Die hu-
manistischen Wissenschaften begniigen sich nicht mehr,
den Menschen zu studieren, sie wollen ihn auch umwan-
deln. In seiner Beschreibung der Mai-Unruhen nennt
einer der interessantesten Kommentatoren als Ursache die
pidadogischen Richtungen in Psychologie und Soziologie
von Nanterre. Die Art der Vermittlung und des Unter-
richts wechseln in der gesamten Gesellschaft, und es ist
selbstverstindlich, daf sich diese Entwicklung auch auf
religiosem Gebiet auswirkt.

5. Die Griinde der genannten Entwicklung sind auch
innerhalb der katechetischen Aufgabe zu finden. Das
Suchen nach einem besseren Kontakt, der Wunsch, die
Jugend und die Erwachsenen, die sich immer mehr vom
Traditionellen entfernen, zu erreichen, zwingen zu Er-
findung, zu neuen Wegen des Unterrichts und des Han-
delns. So greifen wir nach Mitteln, die uns zur Verfii-
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gung stehen und die wir als die besten betrachten.
Vielleicht geschieht dies manchmal etwas rasch, aber
doch in der Uberzeugung, dafl sie unserer Aufgabe die-
nen, daf} sie uns helfen, die Botschaft des Heiles den uns
Anvertauten zu verkiinden. So dringt eine Welle die
andere, aber es ist immer die gleiche Flut.

6. Wir spiiren jedoch das Bediirfnis, uns damit aus-
einanderzusetzen. Die Diskussionen unter Katecheten
geben Zeugnis davon. Die Mittel, die wir beniitzen,
sind nicht immer so genau umschrieben und die Beweg-
griinde unseres Handelns nicht immer so klar. Das
Evangelium hat einen breiten Riicken, man kann mit
ihm vieles rechtfertigen. Im Namen derselben »kateche-
tischen Absicht« und der gleichen evangelischen Sendung
kann man zu ganz verschiedenen Arten des Handelns
kommen, die einander sogar entgegengesetzt sein kon-
nen. Nicht an der Uberzeugung fehlt es, auch nicht an
den Mitteln, sondern an der Verbindung der beiden.
Der Katechet ist iiberzeugt, dafl es seine Aufgabe ist,
die Frohe Botschaft zu verkiinden, aber er weifl auch,
dafl es nicht geniigt, die Worte der Verkiindigung zu
haben, man mufl verstehen, sie dem heutigen Menschen
nahezubringen. Anderseits weil} er auch, daff die ver-
wendete Methode nicht den Glauben erzeugt, daf es
nicht geniigt, vom Lehrvortrag zum Gesprich, vom Ab-
fragen zur nicht-direkten Methode, von ganzen Klassen
zu kleinen Gruppen iiberzugehen, um seine Aufgabe zu
erfiillen, selbst wenn es »besser klappte.

Ist es wohl moglich, die gegenwiirtige, pidagogische Um-
wilzung so zu kliren, dafl das, was wir tun, am besten
unserem Ziel entspricht, welches in der Verkiindigung
des Evangeliums besteht?

Zwei Dinge scheinen uns dabei helfen zu kénnen:

Die Instrumente, die wir beniitzen, richtig zu kennen
und einzuordnen und uns zu fragen, in welchem Ver-
hiltnis sie zum Glauben stehen.

Man konnte ein Inventar erstellen. Als Hintergrund des
Bildes finde sich der Beitrag der »aktiven Pidagogik«:
induktive Methode und Betitigung, die Einfithrung des
Konkreten in die Pidagogik. Lernen, nicht so sehr durch
Worte als durch Tun. Von da aus lielen sich die viel-
filtigen Formen entwickeln, die die konkrete Erfahrung
annehmen kann, je nach den verschiedenen Altersstufen,
ihren Interessen und den verschiedenen Verstindnismdg-
lichkeiten. Zuginge zur Erkenntnis, und nicht nur zur
Glaubenserkenntnis, sondern zum Glaubensleben. Da-
her die grofle Bedeutung, die dem verkiindeten Wort
und dem Zeugnis beigemessen wird. Kurz, das Vor-
gehen der aktiven Methode wurde in ein religioses Mo-
dell aufgenommen. Denn in der Tat, das technische In-
strument — Zeichnen, Studium von Dokumenten, Um-
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fragen usw. — trigt den Zweck nicht in sich selbst, son-
dern steht in Funktion zum Rahmen, in Titigkeit, ein
bestimmtes Schema des Vorgehens, das wir Modell nen-
nen.

Das erste Modell der katechetischen Erneuerung wurde
zugleich von der neuen Schule und der theologischen,
biblischen und liturgischen Erneuerung angeregt. Es
bestand aus den folgenden Ausdriicken: Ausgangspunkt
(oder Ankniipfungspunkt) im Konkreten (oder in der
christlichen Erfahrung), Verkiindigung des Wortes,
Zeugnis, Betdtigung. Es handelte sich also um das in-
duktive Vorgehen, durch das die Kommunikation zwi-
schen Katechet und Schiiler verwirklicht wurde.
Dieses Modell hatte den Vorteil, in geeigneten Aus-
driicken zu sagen, was die katechetische Titigkeit war.
Es verwandte spezifische Worte, die zugleich pidago-
gisch und religits waren. So war man bei diesem Modell
sicher, dafl es der Pidagogik und dem christlichen Ziel
Rechnung trug. Doch sehr bald machten sich die Gren-
zen dieses Modells bemerkbar, Vor allem auf Seiten
des Schiilers: man muflte sich fragen, was denn eigent-
lich diese christliche Erfahrung, die der Ausgangspunkt
fiir die Entdeckung des Glaubens ist, fiir ihn sei.

Nachdem man auf das »Lebensmilieu« und auf das
Fehlen eines ausdriicklichen christlichen Bezugs im gan-
zen kulturellen Bereich aufmerksam geworden war, er-
gab sich die Frage, wie weit eine auf das Individuum
bezogene Katechese giiltig sei. Das interindividuelle
Zeugnis konnte nicht geniigen, um die Liicke zu fiillen.
Von da an traten die Worte »Mentalitit«, »Wertx,
»Situation« in den katechetischen Wortschatz ein. Sehr
schnell formten sie ein neues Modell der Katechese. Es
ging nicht mehr um die induktive Kenntnis, sondern um
eine Katechese, die als ein Weg verstanden wurde, der
ohne ausdriicklichen Bezug zur christlichen Vorlage be-
ginnen konnte: Eine Phase der Vor-Katechese ging der
eigentlichen Katechese voraus. Dies alles geschah in einer
pastoralen Perspektive: Die Katechese war ein Aspekt
der Titigkeit der Kirche, die sich bemiiht, der Welt
gegenwirtig zu sein und im Hinblick auf die Bekehrung
das Wort zu verkiinden. Es ging darum, die mensch-
lichen Situationen zu vertiefen und zu den wahren
Werten zu gelangen, die das Leben eines jeden einzel-
nen bestimmen. Im Grunde ging es darum, im kateche-
tischen Akt selber den Vorgang der Inkarnation und
der Bekehrung zu verwirklichen. Die Worte, die dieses
Modell beschreiben, sind vor allem der Soziologie ent-
nommen: Mentalitdt, Wert, Situation, Anthropologie,
aber in einen katechetischen Rahmen gestellt: Vor-Kate-
chese, Katechese, Bekehrung. Der eigentliche pidagogi-
sche Gesichtspunkt wurde dabei in den Hintergrund
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gedringt (was nicht unbedingt ein Gewinn ist). Be-
stimmt, im Grunde wurde nichts von friiher aufgege-
ben, nur wurde alles in ein neues Handlungsschema
hineingenommen. Doch manchmal wurde die Aufmerk-
samkeit zu sehr auf die Situation, den Wert gezogen,
so daff man die einfachen pidagogischen Mittel iiber-
sah und somit das Abstrakte und Ideologische die Ober-
hand gewann in einer Katechese, die doch mehr denn je
mitten im Leben sein wollte. Der Vortrag konnte so an
Kohirenz gewinnen, aber er lief Gefahr zu vergessen,
an wen er sich wendete: an Kinder und Jugendliche.
Im Grunde bestand immer noch eine gewisse Spannung
zwischen einer Anzahl Perspektiven fiir die Erneuerung
der Katechese und der konkreten Lebenslage der Schii-
ler. Einerseits versuchte man, die Aufmerksamkeit auf
die Mentalitit, die Werte, die menschlichen Probleme
zu lenken, nicht beim Unmittelbaren zu bleiben; ander-
seits waren die Kinder und Jugendlichen nicht immer
fihig, den Zusammenhang all dessen mit dem Evan-
gelium zu erfassen. Man blieb auf der Strecke stehen.
Oder der Katechet ging allein vorwirts und seine Zu-
horer kamen ihm nicht mehr nach. Wie kénnen die
wirklichen Méglichkeiten der Gruppe und die Dynamik
einer vorwirtsdringenden Betrachtung in Ubereinstim-
mung gebracht werden?

Bei der Suche nach einer Antwort auf die zuletzt aufge-
worfene Frage entstand ein drittes Modell, das von der
Gruppenpsychologie ausgeht: das Suchen geht im Rhyth-
mus der Gruppe vorwirts. Der pidagogische Akt ist
nicht mehr eine duflere Titigkeit, die vom Katecheten
aufgezwungen wird. Es geht vielmehr um die gemein-
same Erfahrung einer bestimmten Gruppe, die, je nach
ihren Moglichkeiten, ihrer Erfahrung, ihrem Uberle-
gungsvermogen entdeckt, was fiir sie die christliche
Existenz ist. Es geht um das Leben einer bestimmten
Gruppe, die selbst entdeckt, was sie erlebt und welchen
Sinn sie dem Erlebten gibt.

Neue Worte bereichern den Wortschatz des Katecheten,
diejenigen, die wir zu Beginn dieses Artikels aufgezihlt
haben. Aber auch neue Fragen tauchen auf. Denn die-
ses Modell aus der Piddagogik, die auf die Gruppe aus-
gerichtet ist, »centrée sur le groupe« gemif dem Aus-
druck von Rogers oder Paggs, ist nicht ein dufleres, star-
res, das sich ohne weiteres fiir jede und in jeder Situa-
tion anwenden l4dft. Da es in die Mitte der Existenz —
und auch der Kenntnis — die gelebte Gruppenbezichung
stellt, verpflichtet es zu einer ganz neuen Sicht des
Lebens. Es kann deshalb keine Rede davon sein, dafl
man diese Methode beniitzt, um zu einem im voraus
fest umschriebenen Erfolg zu gelangen. Es geht nicht
darum sie anzuwenden, um das Wort oder das Zeug-
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nis hineinzuschmuggeln. Alles hat in ihr Platz, aber zu
dem Zeitpunkt und auf die Weise, wie es der Gruppe
samt ihrem Leiter entspricht. Die Aufgabe des Leiters
ist nicht mehr so ohne weiteres klar, sie mufl neu um-
schrieben werden. Das, was er frither als selbstverstind-
lich verkiindete, erfihrt nun auch Kritik. Und nicht nur,
was er sagt, sondern auch, was und wer er ist, die Art
der Beziehung, die er mit den einzelnen Gruppenmit-
gliedern pflegt. So versshnen sich Kenntnis und Erfah-
rung, Leben des einzelnen und Leben der Gruppe, indem
sie im Sieb der kritischen Bewertung ausgesondert oder
angenommen werden — gemifl dem wahren Gruppen-
interesse.

Und trotzdem tauchen viele Fragen auf. Die erste: Was
geschieht mit der eigentlichen Glaubenslehre? Die ande-
ren Modelle schienen die Glaubenssitze unantastbar zu
bewahren. Es ging darum, das verstindlich zu machen,
was gegeben war, oder zu zeigen, wie der Glaube in die
menschlichen Probleme, wie sie der Katechet erfafite,
eingreift. Er war es, der suchte und vorausging, auch
wenn er sich dabei auf Fragen und Beispiele der Schii-
ler stiitzte. Hier jedoch geht er mit der Gruppe vor-
wirts, und sein Weg kann kaum vorausgesehen werden.
Es geht nicht mehr um eine intellektuelle Ubung aufler-
halb der Gruppe, sondern darum, hier und jetzt zu
leben und Rechenschaft abzulegen. Was aber wird aus
dem Glaubensschatz, der im Geist eines jeden Kate-
cheten lebendig bleiben muff und ihm als Wahrheits-
kriterium fiir seinen Unterricht dient? Zudem gibt es
innerhalb der Gruppe grofle Unterschiede in bezug auf
die Situation, die Erfahrung, das Alter, so daff die ein-
zelnen Erfahrungen nicht unbedingt iibereinstimmen.
Der Katechet kann nicht fiir die anderen, an ihrer Stelle,
sagen, was der Glaube fiir sie sein wird. Weiter ist die-
ser Glaube nicht nur derjenige der betreffenden Men-
schen, er ist vielmehr durch eine Institution, eine Sprache
verkorpert. Und die Distanz zwischen dem durch die
Institution weitergegebenen Wort und der Erfahrung
der Gruppe bleibt bestehen. Weit mehr, diese Distanz
spielt die Rolle eines Motors im Leben der Gruppe, die
versucht, diese Distanz zu verkiirzen, um auf ihre Art
und Weise die ihr gegebene Botschaft wieder auszu-
driicken.

Die gleichen Fragen finden sich auch in der profanen
Pidagogik. Es gibt eine Spannung zwischen dem, was
die kleine Gruppe erlebt und den Werten der Institu-
tion und der Gesellschaft, die durch die Erfahrung dieser
Gruppe in Frage gestellt werden. Die »institutionelle
Pidagogik« lenkt ihre Aufmerksamkeit mehr auf die
Institution und einen Menschentypus, den sie enthilt,
als auf den Austausch der Menschen in der kleinen
Gruppe. So wirft denn das Modell, das der Gruppen-
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psychologie entnommen ist, zwei Arten von Fragen auf;
in religioser Hinsicht: was die Glaubenserfahrung, in
soziologischer Hinsicht: was das von der Pidagogik ge-
prigte Bild des Menschen anbetrifft.

Die aufgeworfenen Fragen stellen sich nicht nur fiir das
letztgenannte Modell. Jedes Handlungsmodell wirft sie
auf. Ein Modell ist ein Werkzeug, das erlaubt, die Wirk-
lichkeit zu erfassen, die verschiedenen Elemente im Hin-
blick auf eine bestimmte Titigkeit zu ordnen. Es gibt
kein ideales, allumfassendes Modell. Die Wahl des
einen zieht den Ausschluff der andern mit sich. Sicher,
die Elemente, die in den einen waren, finden sich auch
in den anderen wieder, soweit sie zur Wirklichkeit ge-
héren; nur werden sie anders ausgerichtet. In jeder Kate-
chese findet man verschiedene Menschen, Kommunika-
tionsprozesse, Bezugnahmen auf den Glauben, auf die
Kirche, auf die Erfahrung. Aber diese Elemente kénnen
verschieden aufeinander abgestimmt sein, was ein an-
deres Ergebnis zur Folge hat.

Es geht also darum, klarzustellen, was jedes Modell ent-
hdlt, es zu analysieren, um zu entdecken, was in ihm
enthalten ist in bezug auf das Bild des Menschen, der
menschlichen Beziehungen, des Glaubens und des Chri-
stentums. Es ist ein Werkzeug; aber ein Werkzeug ist
nicht neutral: es sagt in Werken, was der Mensch, die
Gemeinschaft und, in unserm Fall, Gott und das christ-
liche Volk ist.

So schlagen wir zwei Tabellen vor und iiberlassen es
jedem einzelnen, sie zu kommentieren. Gewifl, diese
Methode liuft Gefahr, allzusehr zu vereinfachen. Sie
hat aber auch den Vorteil, die vorherrschenden Elemente
klar anzugeben.

a) Die Tabelle I zeigt das Bild des Menschen, wie es jeder
Pidagogik zugrunde liegt, das, was in der katholischen
Tdtigkeit die Ausfithrenden und die verschiedenen Ele-
mente sind. Wir haben sechs Punkte gewihlt: die Aus-
fihrenden der katechetischen Handlung, derjenige, der
die Initiative hat, der Ausgangspunkt der Handlung,
die Dynamik, die ihr zugrunde liegt, das erzielte Ergeb-
nis und schliefllich als besonderen Punkt: die Rolle des
Dokumentes. Um den Unterschied hervorzuheben, haben
wir noch eine Kolonne angefiihrt, die die klassische Psd-
agogik erwihnt, die oft wie eine archiologische Schicht
allen neuen Bemiihungen zugrunde liegt.

Es ist selbstverstindlich, daf eine solche Tabelle nicht
endgiiltig ist. Es bleibt jedem einzelnen iiberlassen, sie
zu kritisieren, zu nuancieren oder sie zu erginzen. Sie
ist hier nur aufgefiihrt als Beispiel fiir eine Analyse eines
pidagogischen Modells.
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Vergleichs- Klassische Neue Menschl. Gruppen-
punkte Padagogik Pdadagogik Situationen forschung

Ausfiihrende  Der Lehrer Der Pddagoge Die Gruppe  Die Gruppe

und die Klasse und die in der als solche

einzelnen Institution
Initiative Der Lehrer Katechet Katechet Die Gruppe

Péddagoge Pfarret

od. Prophet

Ausgangs- Die zu Das Konkrete Die groSen Die Situation
punkt der lernende Lebens- der Gruppe
katech. Lektion probleme

Handlung

Dynamik der Die Pflicht, Das Interesse Forschen und Dynamik der

Kommuni- zy lernen und die Entdecken Beziehungen
kation Induktion innerhalb

der Gruppe
Das erzielte Kenntnis Inventar der Die Bedeutung Ausdruck
Ergebnis der Materie Interessen- der gr. Fragen des Lebens

zentren in der Gruppe

Rolle des Auswendig Pddag. Illustration Vorschldge
Dokumentes lernen Material

Einige kurze Bemerkungen zu dieser Tabelle:

—Die einzelnen Personen stehen nicht in der gleichen
Beziehung zueinander. Die Worte »Katechet« und
»Schiiler« haben in den verschiedenen Fillen nicht den
gleichen Sinn. Die Art, wie der eine den andern sieht,
ist verschieden, ebenso die Haltung der einzelnen. Von
einer »lehrerhaften« Haltung geht man iiber zu einer
demokratischen und einer nichtdirektiven Haltung, was
den Katecheten betrifft und dementsprechend von der
Abhiingigkeit zur Autonomie, was den Schiiler betrifft.
—Die Art der Gruppe ist verschieden. Man geht von
der Gruppe aus, die den Lehrer zum Mittelpunkt hat,
kommt dann zur Gruppe, die der dufleren Gesellschaft
zugekehrt ist, um schliefllich zu derjenigen zu gelangen,
die ihre Aufmerksamkeit auf ihre gruppeneigenen Bezie-
hungen lenkt. Die Gruppe ist, je nach ihrer Beziehung
zu sich selbst, zu den anderen Gruppen und zu der ihr
auflenstehenden Wirklichkeit anders gelagert.

— Die Erfahrung bezeichnet nicht in jedem Fall das
gleiche. Konkrete Erfahrung, Erfahrungen der groflen
Menschheitsfragen, Gruppenerfahrung, all diese Erfah-
rungen kénnen zum Teil den gleichen Bereich betreffen,
aber unter einem ganz andern Gesichtspunkt, und so-
gleich ist die Beziehung Erfahrung — Kenntnis eine an-
dere. Es gibt ein »Kommen und Gehen« von einem zum
andern, aber die ihm zugrunde liegende Dynamik ist
nicht von gleichem Rang: das Interesse oder die gelebte
Beziehung . .. Im einen Fall besteht ein Bruch zwischen
der Materie und dem Leben des Betroffenen: Objekt,
Subjekt, Methode sind drei getrennte Elemente, von
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auflen miteinander durch das induktive Vorgehen ver-
bunden. Im andern Fall strebt das Leben der Gruppe
und ihr Ausdruck in den verschiedenen Aspekten der
Kenntnis zur Einheit: objektiver und subjektiver Ge-
sichtspunkt sind nicht trennbar, es geht um eine be-
stimmte objektive Wirklichkeit, die von einer bestimm-
ten Gruppe hier und jetzt gelebt wird.

Die Paare Erfahrung-Kenntnis, Individuum-Gruppe,
Erwachsener-Jugendlicher verstehen sich nicht in der
gleichen Weise je nach dem Modell, je nach dem Platz,
den sie im Gesamtbild des Modells einnehmen. Jede
Pidagogik zeigt ein verschiedenes Bild des Menschen,
der menschlichen Titigkeit, der Gesellschaft.

b) Was uns betrifft, so kinnen wir feststellen, daf jede
Pidagogik auch ein »Bild im Vollzug« von der Kirche
und dem christlichen Mysterium wiedergibt. Im Grunde
genommen geschieht ja jede Aussage iiber die Kirche und
das gelebte Christentum durch Ereignisse. Dies ist ein
heikler Punkt. Denn das Christentum, im Gelebten,
bildet eine Totalitit. Alles hingt zusammen, von der
Dreifaltigkeit bis zum einzelnen Verhalten im christ-
lichen Leben. Aber diese Totalitit wird nicht von allen
auf die gleiche Art erfaflt. Jeder Gesichtspunkt hebt
gewisse Aspekte ins Licht und li8t andere im Dunkel.
Es geniigt nicht mehr, sich mit einer intellektuellen Kon-
struktion zufriedenzugeben, die dieser Totalitit Rech-
nung trigt, wie es die klassische Theologie tut — damit
das Leben sich danach richtet. Die Bewegung ist umge-
kehrt, das Leben zeigt eine gewisse Art, das Christentum
zu sehen, d. h. Gott, den Menschen, das Heil, die Kir-
che, die Welt. Auch diese Elemente fiigen sich auf ver-
schiedene Arten zusammen, je nach dem Gesichtspunkt,
den Zugingen und der Erfahrung. Nichts ist traditio-
neller als das. Jede Epoche in der Geschichte ist dem
Christentum auf verschiedene Weise begegnet. Das Bild
von Christus zum Beispiel wechselt: Vom Pantokrator
der griechischen Kirchenviter zum Jesus des hl. Fran-
ziskus und zum menschgewordenen Wort des XVII.
Jahrhunderts.

So hebt auch jede Pidagogik einen andern Aspekt des
christlichen Mysteriums hervor. Das Bild Gottes, der
Kirche, des Glaubens, der christlichen Existenz wechselt
je nach dem pidagogischen System. Dies zeigt die zweite
Tabelle. Man darf aber in ihr nicht exklusive Formulie-
rungen sehen, sondern vielmehr Schwerpunkte: aus ver-
schiedenen Schliissel-Elementen soll das Bild des ganzen
Christentums entstehen.
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Themen Klassische Neue Menschliche Gruppen-
Padagogik Padagogik Situationen forschung

Die Kirche Magister Die Missiona- »Wir«
Gemeinschaft rische
der Kinder Bewegung
Gottes

Die »Geheimnis«  Froh- Wort, zu erprobende
Offenbarung  das man nicht botschaft das Sinn gibt Wahrheit
verstehen
kann

Der Glaube Ubernatiir- Persénliche Bekehrung Suchen
liche Tugend Uberzeugung

Gott Geheimnis, Der Vater Das mit Gegenwart
das durch die in Dankbar- Christus des Geistes
Offenbarung keit betrachtet geteilte
erkannt wird Leben

Einige Bemerkungen:

— Selbstverstindlich besteht keine so klare Trennung
zwischen den einzelnen Bildern. Eine nihere Analyse
wire aber von Nutzen fiir die Erkenntnis, was unser
Tun enthilt und wie weit die Pidagogik dem Christen-
tum hilft. Ist sie im Grunde ein Werkzeug, das zum Ziel
hat, Menschen zu einer Gruppe zusammenzufiigen und
die Macht der Gruppe als solcher zu stirken? Oder will
sie im Gegenteil freie Menschen heranbilden, die sich
das zu eigen machen, was die christliche Tradition ihnen
tiberbringt und es auf ihre Weise, hier und jetzt, leben-
dig werden lassen?

— Man konnte eine Analyse aller verschiedenen in dieser
Tabelle aufgefiihrten Punkte durchfithren. Jedesmal
hitten wir die gleichen Elemente vor uns. Das Christen-
tum wird immer Gott sein, Christus, die Kirche, die
Sakramente, das christliche Leben. Aber das Gesamtbild
indert sich. Die Schwerpunkte verschieben sich. Dies
annehmen heiflt den Pluralismus in der Kirche und in
der Pidagogik annehmen. In dieser Hinsicht ist die
Katechese ein lebendigmachendes Element in der Kirche:
Welche Art von Christen entsteht aus dem, was wir
tun?

— Auch die religidse Sprache dndert sich. Wenn man auf
die letzten 20 Jahre zuriidkblickt, erkennt man die Evo-
lution in dieser Hinsicht. So wird die Pddagogik zum
Ort, wo sich nicht nur das christliche Leben erneuert,
sondern wo sich auch die Glaubenssprache bildet, wo
sich das christliche Geheimnis in hergebrachten und
neuen Worten ausdriickt, durch die die christliche Gruppe
das Heil verkiindet, das sie in sich trigt.

Wir haben oft das Gefiihl, unsere katechetische Titig-
keit gehe fast blind vorwirts, unter dem Druck der
Umstinde, der Bediirfnisse, der Jugend usw... Wir
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gehen von einer Alternative zur andern: einmal legen
wir das Hauptgewicht auf den Inhalt, dann wieder auf
das »Wie«. Wir brauchen Uberzeugung, sagt der eine;
wir brauchen Werkzeuge, sagt der andere.

»Beides«, wiirden wir sagen. Aber wie beides festhalten?
Es scheint uns, eine Analyse der Modelle, wie wir sie
oben vorgeschlagen haben, kénne uns dabei helfen. Sie
ist wie eine doppelte Lesart — vom anthropologischen
und vom religitsen Standpunkt aus — unserer kateche-
tischen Titigkeit. Sie erlaubt, die Kohdrenz dieser Titig-
keit zu erfassen. Denn nirgends, auch nicht in der Pid-
agogik, ist es gut, den neuen Wein in alte Schliuche zu
filllen. Es geht doch um weit mehr als nur zu entdecken,
was Erfolg bringt. Das Suchen neuer Instrumente ist
auch das Suchen nach einem neuen Zusammenhalt des-
sen, was man sagt und dessen, was man ist in seiner
ganzen Tragweite. »Werkzeuge« und »Sprache«, »Uber-
zeugung« und »Tidtigkeit« bedingen sich gegenseitig.
Und so besteht eine gewisse Aussicht, dal das, was die
katechetische Bewegung erlebt, nicht ein Abweg ist, son-
dern das Vorwirtsdringen des lebendigen Gottesvolkes,
das versucht, immer besser das auszudriicken und zu
leben, was es erhalten hat. -



Symptome

Eva Firkel
Psychologische Grundlagen christlicher
Reifung

Im folgenden soll — entsprechend dem nachkon-
zilidren Interesse der Kirche am Laien als er-
wachsenem Menschen — vom Gliubigen im Alter
der personalen Reife gesprochen werden. Wie
ldflt sich aber der Erwachsene bestimmen? Bis-
her gibt es nur wenige markant unterscheidbare
Perioden des Erwachsenenalters. Gerade dieses
selbst wird in allen einschligigen Untersuchun-
gen iibersprungen. Zwischen der Kinder- und
Jugendpsychologie auf der einen und der Alters-
psychologie auf der anderen Seite liegt Nie-
mandsland. Der Begriff des Erwachsenen um-
faflt mehrere getrennt zu denkende Elemente.
Die kérperliche Reife ist abgeschlossen. Aber
wie steht es mit der geistigen? Diese kennt kei-
nen Abschluff, im Gegenteil, sie scheint ein Pro-
zefl zu sein, der nicht nur vor-, sondern auch
zuriidkflutet. Beim rasanten Fortschritt der Na-
turwissenschaften bleiben die meisten Erwach-
senen sauf der Strecke«. Zur geistigen Vollreife
gelangen iiberhaupt nicht alle Menschen. Etwas
anderes ist die soziale Reife. Das wire die Fi-
higkeit, sich einer gegebenen Gesellschaftsord-
nung einzupassen und in ihr zwischen Freiheit
und Notwendigkeit den Ausgleich zu finden.

Personale Reife

Was wire unter christlicher Reife zu verste-
hen? Wohl doch die Fihigkeit, abgesehen von
der Teilnahme am sakramentalen Leben der
Kirche, in innerer Kommunikation mit Chri-
stus zu stehen und die mitmenschlichen Kon-
takte im Sinne des Evangeliums zu gestalten.
Jedenfalls hingt sie weitgehend mit der allge-
meinen personalen Reife zusammen. Diese
zeigt sich als innere Ausgewogenheit und gut
gelungenes Ineinanderwirken der einzelnen psy-
chischen Funktionen. Sehr wesentlich gehort
dazu ein befriedigender Umgang mit Affekten
und Emotionen. Zunichst einmal muff man sie
erkennen und lernen, sie unter Kontrolle zu
halten. Die Tiefenpsychologie demonstriert,
welche Bedeutung im negativen, aber auch im
positiven Sinne die Affekte beim Aufbau der
Personlichkeit haben. Unerkannte und daher
unbenannte, unter starker Gefiihlsbeteiligung
hergehende Erlebnisse konnen destruktiv wir-
ken, wenn sie Angst produzieren. Leidensdruck
kommt nicht selten von falschen religitsen Ziel-
setzungen und von der menschlichen Natur zu-
widerlaufenden sittlichen Postulaten. Unter die-
sem (oft unbewuflt bleibenden!) Druck erfihrt
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der Gliubige seelische Einengung. Anders aus-
gedriickt: die personale Reifung wird nur un-
vollkommen erreicht.

Verbinderte Reife

Wir haben — heute mehr denn je — immer wie-
der Gelegenheit, zu beobachten, wie Menschen,
die jahrzehntelang anscheinend sunerschiitter-
lich< innerhalb der christlichen Tradition gelebt
hatten, binnen kurzer Zeit diese >Personac
(kiinstlicher Funktionskomplex, der die Bezie-
hungen zum Zufieren Ich regelt) fallen gelassen
und ein ganz anderes Ich aufgededkt haben.
Diesen Menschen darf man keine massiven
Vorwiirfe machen. Bei der Heranbildung zum
Christen hat das System der theologischen Dis-
ziplinen im Mittelpunkt gestanden. Erst seit
einiger Zeit ist man sich bewuflt, dafl Erzie-
hung und Persdnlichkeitsbildung ohne eine an-
thropologische Grundkomponente ihr Ziel, den
Menschen in Christus umzubilden, nicht errei-
chen kann.

Vor der Ara der modernen Psychologie gab es
vor allem zwei Hindernisse, die ein religidses
Ausreifen der Gliubigen in Frage stellen konn-
ten: Einmal wurden die bewufit eingesetzten
Moglichkeiten des Intellektes im Hinblick auf
die Charakterformung iiberschitzt und die dy-
namische Gegensatzstruktur der Psyche (etwa
bewufit-unbewuflt, geistig-vital) wurde nicht
richtig ins Kalkiil einbezogen. Ferner war be-
sonders in den konfessionell gebundenen Erzie-
hungsstitten kaum ins Programm aufgenom-
men, dafl die Zdglinge religits und sittlich bis
zu einer selbstindig verantwortungsbewufiten
Lebensfiihrung gebracht werden miifiten. Das
erscheint mir besonders erwihnenswert und be-
darf jetzt einer Erlduterung.

Zum besseren Verstindnis psychischer Entwick-
lung und Dynamik sei das Bild iibereinander
gelagerter Schichten gebraucht. Das wire eine
stufenartige Schichtung. Um menschlich auszu-
reifen, mufl man von einer Stufe zur anderen
gelangen. Von den unteren Stufen, welche
Klein- und Spielkind erreichen, wird oft ge-
sprochen. Sie sollen hier aber nicht beschrieben
werden. Die Erziehung geht weiter, das Kind
wichst heran. Durch Gebote und Verbote er-
halten Antriebe, Bestrebungen und Wiinsche
eine Beschrinkung. Das Kind lernt, sich anzu-
passen. Es weiff, was seine Umwelt wiinscht,
und wird allmihlich, wenn es »gut funktionie-
ren« soll, ein umweltgelenktes und umwelthe-
zogenes Fiihlen und Denken herausstellen. So
hat sich in der Schul- und Lernzeit ein Bewufit-
sein ausgebildet, das auf die Anregungen der
Umwelt oder des umgebenden Kollektivs zu
antworten versteht. Durch stindige Hinweise
und Ermahnungen hat sich der Jugendliche Ver-
haltensweisen angeeignet, die er zur Anpassung
an die (thn umgebende) Sozietit und den dort
geltenden Sittenkodex braucht. Fiir die Cha-
rakter- und Gewissensbildung ist diese Phase



wohl von ausschlaggebender Bedeutung. Wird
sie umgangen oder iibersprungen, leidet die
Personlichkeitsentwicklung Schaden.

Unvollkommene Reifung: Der Man-Sager

Bis vor noch nicht allzu langer Zeit galt in den
meisten Schulen und Internaten die >Charakter-
bildungc an diesem Punkte fiir abgeschlossen.
Es war gang und gibe, sich aus Opportunismus
weit frommer zu zeigen, als man tiefinnerlich
gewesen ist. So hat man zwangsweise ein kol-
lektives Ich-Ideal iibernommen, das zu grof
geschnitten war. Daraus ergab sich die Unter-
driickung von Wiinschen und Bediirfnissen, die
auf Ablehnung gestofien wiren. Nicht bewil-
tigte sittliche und religidse Forderungen fallen
so dem Unbewufiten anheim und bilden einen
Sprengstoff, der nur auf eine Gelegenheit zum
Explodieren wartet. Drill- und Schablonen-
charakter ist zu keiner selbstindigen Bewihrung
fahig. Fixierung auf dieser Stufe des kollekti-
ven Bewufltseins bedeutet, sich mit den Ge-
wohnheiten, Konventionen, Vorschriften und
Gesetzen der Umwelt zu identifizieren, ohne
sich in eigener geistiger Anstrengung damit aus-
einandergesetzt zu haben. Andert sich die Um-
welt, indert sich auch >der Charakter«.

Zur personalen Reifung gehort unbedingt das
Heraustreten aus der >Jedermannswelte, mag
diese auch anerkannte Ideale haben. Die kol-
lektiven Idealvorstellungen miissen beim jungen
Menschen erst einmal zerfallen — sonst bleibt er
rettungslos infantil! — Ohne inneren Kampf gibt
es keinen Durchbruch zur selbstindig urteilen-
den Personlichkeit. Autoritir gerichtete Erzie-
hung, die jeden Widerspruch gewaltsam unter-
driickt, verhindert die Entwicklung zum reifen
Menschen. Wer nicht fragen und zweifeln, sich
niemals blamieren, geschweige denn schuldig
werden darf, wird kaum je dazu fihig werden,
sich personlich fiir die Wahrheit des Glaubens
und das sittlich Gute einzusetzen. Mit dem >Mu-
sterschiiler« wird die Reifung zum Menschen
und Christen geradezu verhindert!

In bewufitem Ringen — und nicht in glatter Fiig-
samkeit! — mufl allmihlich eine Synthese zwi-
schen den kollektiven Forderungen und den
personlichen Strebungen und Neigungen gefun-
den werden. Es ist sehr verstindlich, dafl Gliu-
bige, vor allem Klosterangehérige, die plétzlich
die Freiheit schmecken, pubertiren Aufstand
inszenieren. Es ist dringend erforderlich, dafl
wir Christen die Menschen zur rechten Zeit in
die Freiheit und in die Eigenverantwortung ein-
iiben.

Kollektiv-verhaftete Menschen sind nicht geeig-
net, anderen zur menschlichen Reife zu verhel-
fen. Nur der innerlich freie Padagoge kann
das. Wenn auch nur wenige die Integration
aller seelischen Krifte zur ganz harmonischen
Einheit erreichen werden, mufl aber doch ein
gefestigtes Ichbewufitsein erstrebt werden, ein
Ichbewufitsein, das zur freiwilligen Aufgabe
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seines Eigensinnes und Widerstandes bereit ist,
wenn diese wichtigen Lebenszielen hinderlich
sind. Die Uberwindung der inneren Wider-
spriiche und das Fruchtbarmachen der Span-
nung zwischen seelischen Gegensitzen wird in
der christlichen Lebenskunde bisher noch zu we-
nig gelehrt, weil man den natiirlichen Dynamis-
men, die dabei erkannt und beherrscht werden
sollten, zu mifitrauisch gegeniibergestanden ist.

Seelische Grundausrichtungen

Die Tiefenpsychologie ist in ihrer Entwicklung,
sei es in den personalistischen (Caruso), daseins-
analytischen (Binswanger, Herzog-Diirck) oder
amerikanischen (Erikson, Biihler, Fromm, Hor-
ney, Sullivan) Schulen, dazu gekommen, die
Ich-Entwicklung in den Vordergrund zu stel-
len. Selbst wo man noch am biologischen Grund-
schema festhilt (Erikson), st68t man doch tiber
den Weg der psychosozialen Bestimmungen in
die Welt der transsubjektiven Werte wie Liebe,
Glaube, Wahrheit, Recht und Ordnung vor. Die
tiefenpsychologischen Nachfolgeschulen haben
wichtige Beitrige zum Verstindnis des gesun-
den Seelenlebens anzubieten. So kann man vier
Grundausrichtungen des Strebens nennen, die
bedeutsam und bei allen Menschen in indivi-
duell verschiedenem Grade vorhanden und
wirksam sind. Man mufl darauf achten, daf}
auch der Gliubige dieses Fundament richtig
baut. Sonst wird sich sein religitses Konzept
im Hier und Heute nicht verwirklichen lassen.
Ohne auf die Entstehung dieser seelischen Aus-
richtungen entwicklungspsychologisch eingehen
zu kdnnen, seien sie wie folgt beschrieben: Da
sind zunichst die gegensitzlichen Tendenzen,
in einem Team oder einer Gruppe oder in der
Arbeitsgemeinschaft gut aufgenommen und als
einfiigsam und niitzlich im Interesse dieser
Gruppe angesehen zu werden. Daneben steht
der andere Wunsch, ganz »>ich selbstc sein zu
diirfen. Zwischen diesen Wiinschen wird es eine
dauernd bewegte Spannung geben. Der gesunde
Mensch kann sich immer richtig ausbalancieren.
Er wird sich anderen in der erwarteten Weise
anzupassen vermogen und doch Gelegenheit fin-
den, seine speziellen Neigungen ins Spiel zu
bringen. Krankhaft ist es, sich nicht nur anzu-
passen, wie es notwendig ist, sondern einzu-
passen, bis man die Eigenimpulse villig totet.
Sehr oft >fallen< diese Impulse dann >dem Un-
bewufiten anheim< und reichern sich mit einer
Dynamik an, die an ganz anderer Stelle als
Feindseligkeit in Erscheinung tritt. Ebenso we-
nig kann jemand als gesellschaftsfihiger, reifer
Mensch bezeichnet werden, der nur seinen eige-
nen Willen gelten 1ift und das Einvernehmen
jeder Gruppe durch Eigeninteressen (am fal-
schen Platze) stort. Mit der Zeit wird das ein
gemiedener, unfreiwillig einsamer Sonderling
werden. Es gibt die fruchtbare Eigenstindigkeit.
Sie bringt das hervor, was auch anderen niitzt.
Dagegen steht die sterile Eigenbrotelei.



Zwei andere Grundausrichtungen sollen auch in
der rechten Weise miteinander korrespondieren:
Der inneren Ordnung zu folgen und das rechte
Maf der Bediirfnisbefriedigung zu finden. Wenn
der Christ darauf eingeiibt ist, auf die »Stimmec
der inneren Ordnung zu héren, so weif} er den
lebenserhaltenden Wert des Gebetes richtig zu
schitzen. Das lebendige personliche Gebet sagt
ihm genau, dafl es auch Bufle geben und dafl
man Versagungen ertragen lernen muf,
ohne sich zu verkrampfen und zu verbiegen.
Die Versagungen beziehen sich meist auf die
unmittelbare Bediirfnisbefriedigung. Bediirf-
nisse sind, sich durchzusetzen, zu >haben< und
zu halten und dem vitalen bzw. sexuellen Driin-
gen freien Lauf zu lassen. Nach langer Zeit fal-
scher Drosselung der Grundbediirfnisse in der
christlichen Lebenspraxis neigt man heute zu
sehr dazu, das Heil allein vom Ausleben der
Bediirfnisse zu erwarten. Nun, das wird sich
mit der Zeit wieder einpendeln. Ohne Einiibung
in die Bediirfnis-Beherrschung gibt es kein men-
schenwiirdiges Leben. Wenn man nur aus der
tiglichen Hetze auszusteigen lernt und angelei-
tet wird, in sich selbst wichtiges Leben zu ent-
decken, dann svernimmt< man von dorther die
Weisungen, was zu tun bzw. zu lassen ist.
Kurz, die vier beschriebenen Grundausrichtun-
gen, die in der Fachsprache selbstbeschrinkende
Anpassung, schopferische Expansion, Gesetz der
inneren Ordnung und Bediirfnisbefriedigung
heifien, sollten, wenn auch verschieden stark,
zum Zuge kommen, wenn ein Leben als ge-
gliickt angesehen werden darf.

Das gegliickte Leben

Margarethe wurde erst mit ungefihr 50 Jah-
ren Katechetin. Der Vater, aus drmsten Ver-
hiltnissen stammend, brachte es in einem Grofi-
betrieb zum Magazinhalter. Frither war er
landwirtschaftlicher Arbeiter gewesen, konnte
die schwere Arbeit aber nicht durchhalten. Die
Mutter, Bauerntochter, hatte >den Hungerleider«
gegen den Willen ihrer Eltern geheiratet. Mar-
garethe, die zweite von fiinf Geschwistern,
hatte das Gliick, eine liebevolle, innerlich freie,
geradezu weise Mutter zu haben. Sie war ihr
in allem Vorbild. Schon in ihrem 4. Lebensjahr
erfuhr Margarethe, dafl man nicht nur Pflich-
ten, sondern auch Rechte habe. Das Gefiihl fiir
die Wiirde des Menschen hatte sie daher von
kleinauf. Margarethe liebte das durch die Be-
mithungen der Mutter — trotz der Engherzig-
keit des Vaters — gute Zuhause. Aber sie wollte
aus der Enge heraus, sie wollte lernen. Es war
ihr klar, daf} sie eines Tages weggehen miisse.
Sonst hitte sie den viterlichen Druck nicht er-
tragen. Dank der Mutter hatte sie Verstindnis
fiir den Vater, obwohl sie ihm nicht folgen
konnte. Sie stand es durch, als er absolut dage-
gen war, dafl sie in die Stadt zu einer Verwand-
ten ging. Dort verdiente sie erst als Verkiufe-
rin gut, erwarb zugleich in einer Abendschule
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das Reifezeugnis. In dieser Schule hatte sie
auch jhren zukiinftigen Mann kennengelernt.
Ihr wieder war es zu verdanken, daf er durch-
hielt und wirklich Gymnasialprofessor gewor-
den ist. Sie heiratete, ohne zum Abschlufl fiir
den Lehrberuf zu kommen. Kurz nach der Ehe-
schliefung lernte sie einen jungen Mann ken-
nen, der lange nicht so schwierig war wie der
eigene Ehemann und ihr >mehr« geboten hitre
an dufleren Giitern. Aber sie blieb der iiber-
nommenen Verpflichtung treu. Sie hielt zum
Gatten und hat zu seiner menschlichen Reifung
viel, sehr viel beigetragen. Die Ehe wurde nach
Jahren harmonisch, die Kinder wuchsen heran,
und schliefllich konnte Margarethe ihren Traum
Wirklichkeit werden lassen: sie schlof ab als
Katechetin und kam auch in die Praxis hinein,
und zwar gleich an Berufsschulen. Es 148t sich
denken, dafl eine solche Religionslehrerin
fruchtbar gearbeitet hat.

Entscheidend war in Margarethes Leben die un-
gewohnlich reife Mutter. Unter ihrer liebevol-
len Fiihrung gelangen Einordnung und Entfal-
tung. Zeitlebens war Margarethe imstande,
ihrer sinneren Ordnung« gemif im Konflikt zu
entscheiden und so »das Gutec durchzusetzen.
Sogar dem Gatten hatte sie zum inneren Durch-
bruch verholfen, durch Einfiihlung und sehr,
sehr viel Geduld. Margarethe hatte immer das
Ziel der Selbstverwirklichung im Helfen ge-
sehen. Das Beispiel der Mutter hatte sicher be-
wirkt, dafi sie, eigentlich ohne viel dariiber
nachzudenken, immer danach Ausschau gehal-
ten hatte. Ihre innere Biegsamkeit und ihr An-
passungsvermdgen halfen ihr auch in aussichts-
losen Lagen weiter. Bediirfnisbefriedigung im
iiblichen Sinne, d.h. Vergniigen, Reichtum, So-
zialprestige (!) ist fiir sie immer unwichtig ge-
wesen. Sie hat sich zeitlebens mit bescheidenen
Verhiltnissen begniigt. Margarethes Frommig-
keit ging stets »mit ihr¢, war ungekiinstelt, in-
nerlich verankert und hatte nichts von der
hektischen Betriebsamkeit der forciert »Welt-
offenen¢, die um jeden Preis up to date sein
wollen. Margarethe weifs Anpassung mit Eigen-
initiative zu verbinden und stellt bei Aufrecht-
erhaltung der inneren Ordnung (keine {iber-
triebenen Bediirfnisse storen das Gleichgewicht)
einen Menschen individuell geprigter, gesun-
der Struktur dar.

Einseitige Bediirfnisbefriedignung

Anders bei Paul, 40 Jahre alt. Seit Jahren lei-
det er an zunehmender Nervositit und Schlaf-
losigkeit. Als Diplomkaufmann hat er in einem
renommierten Unternehmen eine Stellung im
Range eines Abteilungsdirektors inne. Seine
Arbeit macht ihm Freude, er wird von der Lei-
tung des Hauses als unersetzliche Arbeitskraft
geschitzt. Sein Familienleben ist »geordnet¢, wie
man so sagt. Die Gattin ist eine gute Haus-
frau, zwei Kinder wachsen heran. Wirtschaft-
liche Sorgen kennt Paul nicht, genauer gesagt,



nicht mehr, seit er im Berufsleben steht. Um so
trauriger war seine Kindheit gewesen. Als un-
eheliches Kind einer schwer arbeitenden und
verbitterten Mutter hatte er kaum kindliche
Freuden gekannt. Von frith an hatte ihn die
Mutter in ihre Sorgen eingeweiht, Unbeschwer-
tes Zusammensein mit Spielkameraden hatte er
niemals gekannt. Groff geschrieben war das
Wort Geld. So wiinschte er schon als Kind
nur eines: einmal genug Geld zu haben. Er
lernte und entbehrte, entbehrte und stieg auf.
Die Studien waren vollendet. Eine erfolgreiche
Laufbahn stand ihm offen. Die Familiengriin-
dung diente im Grunde genommen dazu, dafl
er ungestort Geld verdienen konnte. So heira-
tete er ein Nachbarskind, fiir das er, nach ab-
geschlossenem Studium und glinzend begabt,
genug >Anwert< hatte. Paul glaubte, Else zuge-
tan zu sein, sie zu lieben. Aber konnte er das
iiberhaupt? Jedenfalls langweilte sie ihn bald
mit ihrer Kleinbiirgerlichkeit. Gemeinsame In-
teressen hatten sie nicht. Paul kehrte nach den
ersten Versuchen, der Familie zu leben — zwei
Kinder waren bald hintereinander geboren wor-
den — wieder zu seiner Arbeit zuriick. Er war
extrem auf die Befriedigung seines Ehrgeizes
konzentriert. Etwas anderes hatte ihm seine
lebensenttiuschte Mutter nicht mitgegeben. Na-
hezu zwanghaft war nur das eine Streben aus-
gebildet. Es bedurfte einer jahrelang wihren-
den Umsinnung, um Paul fiir echte Werte zu
6ffnen. So wurde ihm eines Tages klar, wie
stark er Frau und Kinder vernachlissigt hatte.
Dank Pauls Zuwendung zu seiner Frau konnte
sie sogar aus ihrer hausmiitterlichen Enge her-
ausgeholt und zu karitativer Arbeit herange-
zogen werden. Ohne Paul nennenswert zu
sverinnerlichen¢, er blieb intellektualistisch be-
fangen, konnten seine organisatorischen und
wirtschaftswissenschaftlichen Kenntnisse in der
Gemeinde verwertet werden, nachdem es ihm
klar geworden war, was die Pfarrgemeinde be-
deutete. Von einer Christusbezichung konnte
bei ihm vorliufig keine Rede sein. Aber warum
soll er seine Fahigkeiten nicht in den Dienst
der Mitmenschen stellen, wenn er es selbst zu
tun wiinscht? So ist sein Mittun in der Ge-
meinde wohl legitim. Dennoch sollte man die
Wirklichkeit nicht verfilschen und eingedenk
sein, dafl es Paul zu einer personalen Beziehung
zu Christus noch nicht gebracht hat. Hoffen
wir, dafl ihm eines Tages der innere Zusam-
menhalt der Gemeinde, die heilige Eucharistie,
noch aufgehen wird.

Margarethe hat die Herzen ihrer Mitmenschen
gewonnen und wurde als ausgeglichene Perstn-
lichkeit geschdtzt. Paul ist weiter so kontakt-
arm geblieben. Es kannten ihn nur die Mitglie-
der des Pfarrbeirates, weil er mit ihnen zu
beraten hatte. Man war froh, dafl er in der
Pfarre wirtschaftlich denken half. Aber er trat
als Mensch fiir seine Umgebung nicht hervor.
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Eine depressive Neurose
oder iibermiflige Anpassung

Instruktiv ist auch der Fall von Schwester Ve-
ronika. Sie ist nun Mittfiinfzigerin, war immer
krinklich und fast pausenlos in #rztlicher Be-
handlung, ohne dafl sie jemals schwer krank
und arbeitsunfihig gewesen wire. Sie gehdrt zu
»den Stillen im Lande«. In der Klostergemein-
schaft trat sie wenig hervor. Thre Krinklichkeit
fiel den meisten kaum auf. Darum werden auch
nur wenige erstaunt feststellen kdnnen, dafl sie
seit etwa einem Jahr auffallend beschwerdefrei
1st,

Schwester Veronika ist das jiingste Kind einer
Bauernfamilie. Immer war sie zart und schwiich-
lich. Die Mutter, eine robuste und tatkriftige
Frau, war offenbar nicht erfreut iiber den Nach-
kémmling. Der Gatte hatte auf den Hof ge-
heiratet und wurde, vor allem solange die
Eltern der Frau noch lebten, nicht viel hsher
als ein Knecht eingeschitzt. Schwester Veronika
hing an ihrem Vater, war sie ihm doch auch in
der Wesensart nachgeraten. Er war ein stiller,
etwas hintersinniger Mann von schlichter From-
migkeit, der sich im Glauben geborgen wufite.
Seine Tochter wich der Mutter aus, wo sie
konnte, und war nur bestrebt, alles recht zu
machen, was man von ihr verlangte. Es war
erstaunlich, dafl man ihr mit 14 Jahren so etwas
wie eine Ausbildung zukommen lief8. Sie wurde
in die von geistlichen Schwestern gefiihrte Nih-
schule geschickt. Dort hatte man das fiigsame,
anstellige Kind bald liebgewonnen. Kein Wun-
der, dafl man sie fiir das Klosterleben zu ge-
winnen suchte und dafl diese Werbungen bei
Veronika auf fruchtbaren Boden fielen.

Die Mutter wollte erst die gute Arbeitskraft
nicht verlieren. Da der dlteste Sohn aber eine
tiichtige Frau auf den Hof brachte und auch
sonst genug arbeitende Hinde da waren, ent-
sprach man schlieflich ihrem Wunsch. Mit 16
Jahren verlieR Veronika das Elternhaus und
ging zu den Schwestern.

Veronikas >Demut¢ fand im Kloster Anklang.
Man konnte sie iiberall einteilen. Nirgends gab
es Klagen iiber sie. Schwester Veronika hatte
gewifl niemals Uberlegungen angestellt, ob sie
>die Berufung« zum Klosterleben habe. Zu fra-
gen, ob sie sich gliicklich fiihlte, ist ithr bestimmt
auch niemals in den Sinn gekommen. Was sollte
ihr, die so still und bescheiden zu Hause gelebt
hatte, im Kloster wohl fehlen? Selbst wenn die
Mutter weniger selbstzufrieden gewesen wire,
hatte sie ihr kaum iibertrieben viel Zirtlichkeit
geschenkt.

Die Oberen waren verwundert, dafl Veronika
mit der Zeit dahinkrinkelte, obwohl sie bei
weitem nicht so viel arbeitete wie zu Hause
und ein viel geregelteres Leben fiihrte. Fiir ihre
Bediirfnisse war gesorgt. Dennoch machte sie
einen bedriickten, wenig gliicklichen Eindruck.
Eines Tages geriet sie an einen Arzt, der sich
in >seelischen Belangen< auskannte und es wih-



rend der linger dauernden physischen Behand-
lung verstanden hatte, mit ihr ins Gesprich zu
kommen. Ohne daf sie es merkte, erhielt er
allmihlich eine ziemlich liickenlose Lebens-
geschichte und erfuhr, was sie insgeheim be-
wegte. Sie hatte sich zweifellos seelisch ganz
einseitig entwidkelt. Um den vorhin erwihnten
Terminus zu gebrauchen: sie war ganz selbst-
beschrinkende Anpassung. Alle anderen seeli-
schen Ausrichtungen waren zu kurz gekommen.
Dem Arzt war aufgefallen, dafl Schwester Ve-
ronika eine Zeit gehabt hatte, in der sie be-
schwerdefrei gewesen war, obwohl damals mehr
auf ihr gelastet hatte als wihrend ihres ganzen
Klosterlebens. Sie hatte vertretungsweise die
Kiiche gefiihrt. Sonst war sie bisweilen Kiichen-
hiire gewesen. Als die Schwester zuriickkam,
der sonst die Leitung der Kiiche oblag, wurde
sie wieder einmal in die Nihstube versetzt.
Dort wurde sie bald krank und brauchte sogar
einige Wochen Schonung. Die Oberin war der
Uberzeugung, dafl die Erkrankung auf die zu
starke Beanspruchung von Schwester Veronika
in der Kiiche zuriickzufiihren sei. Nach ihrer
Genesung wurde sie wie bisher iiberall >zum
Einspringen< verwendet und fiel damit in die
mausgraue Anonymitit zuriick.

Schwester Veronika war, wie sich herausstellte,
ein Kochgenie. Auch die Organisation einer
Grofikiiche lag ihr gut. Wie oft hatten es ihr
bei Festmahlen die Verantwortlichen iiberlas-
sen, durch eine besondere Wiirze und eine letzte
Beigabe das Tiipfelchen auf das i zu setzen und
so ein Meisterwerk der Kochkunst zu vollenden!
Niemandem wire es jedoch eingefallen, des-
wegen Schwester Veronika zu loben. Freilich
hatten ihr die Kiichengewaltigen nach gewon-
nener Schlacht aufatmend zugenickt. Aber das
war alles geblieben. Den offiziellen Dank ho-
her Herrschaften steckten andere ein. Schwester
Veronikas schopferische Moglichkeiten sind nur
sehr selten zum Zuge gekommen. Das Nihen
war ihr >von Natur ausc verhaflt. Trotzdem
hatte sie sich widerstandslos iiberall hinschicken
lassen, wo man ihrer bedurft hatte.

Schwester Veronika hatte es zu keiner harmo-
nischen seelischen Entfaltung gebracht. Die
extrem einseitige Bevorzugung einer einzigen
Grundausrichtung kann geradezu zur inneren
Zerstorung fithren. An dauernder innerer Un-
ruhe hitte Veronika merken kénnen, daf} etwas
>nicht stimmte<«. Aber ihr Gewissen war nicht
dahin gebildet worden, auf die Verbiegungen
der Natur zu achten. Es >meldet< sich ja mit
Unruhe und innerer Verwirrung. Diese Anzei-
chen verstand Schwester Veronika nicht zu deu-
ten. Sie hatte immer wieder nach dem Fehler
gesucht. War sie zu wenig gehorsam gewesen,
zu unbescheiden? Hatte sie schlecht gebetet?
Vierzig Jahre lang hatte sie die Natur unter-
driidst und sich niemals offen mit ihren Nei-
gungen auseinandergesetzt. Der innere Konflikt
hatte freilich nicht aufgearbeitet werden kon-
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nen, weil er unbewufit geblieben war. Konflikte
gehoren zum Leben. Es gibt sie immer. Ver-
hingnisvoll sind nur die, welche unerkannt
bleiben. Eine weniger nachgiebige Natur wiire
aufsdssig und aggressiv geworden, eine kom-
pliziertere, in sich selbst verfangene hitte sich
fiir immer abgekapselt. Schwester Veronika
hatte nur die Ausdrudssméglichkeit der De-
pression und korperlicher Krankheitszeichen.
Bei vielen Gldubigen >funktioniert« das religitse
Leben so lange, wie man sich an die von auflen
tibernommenen Normen zu halten vermag. Ve-
ronika war anerzogen worden, piinktlich all
ihren Pflichten nachzukommen, sei es Arbeit
oder Gebet. Dieser >Automatismus< sprang im-
mer ein, vierzig Jahre lang. Aber Religiositit
des Erwachsenen kommt mit dem von auflen
andressierten Gehorsam nicht aus. Wir miissen
zugeben, dafl sich gerade religitse Erziehung
oft mit solchen Dressaten zufriedengegeben hat.
Kein Wunder, da die auf diese Weise gesetzten
>Werke« oft imponierend gewesen sind. Wahr-
scheinlich jedoch sind Menschen dabei — auch
seelisch — mehr ausgebeutet worden, als man
sich eingestehen mag. Diese >Werke« kommen
heute aber auch ohne christlichen Beitrag zu-
stande. Wir miissen hier wirklich klar sehen.
Was Sache der Christen sein muf}, ist Heran-
bildung von Menschen, die Verantwortung tra-
gen, einen klaren Blick fiir Recht und Unrecht
mitbringen und mitmenschlich zu sein vermé-
gen — in allen Lebenslagen. Die Bewufltseins-
differenzierung ist weit vorangeschritten, der
technische Sachverstand vollbringt bewunderns-
werte Denkleistungen. Es geht einfach nicht an,
dafl wir uns mit kindlichen Gewissen begniigen,
seien sie nun gefiigig oder sperrig. Auch hier
mufl die adiquate menschliche Leistung gesetzt
werden.

Wie soll sich ein einfacher Mensch wie Schwe-
ster Veronika ohne Hilfe verstehen lernen? Bei
der bisher iiblichen asketischen Akzentuierung
kann man kaum innerlich freie Menschen er-
warten, die ihrem Kalenderalter entsprechend
sich selbst, thre Beziehung zum Menschen und
ihre Hinwendung zu Gott richtig einzuschitzen
vermogen. Die Gnade bewirkt im luftleeren
Raume gar nichts. Sie wird die Natur {iber-
héhen und vollenden, wo man weiff, was Natur
ist und wo man sich ihr - stellt. »Vertraut ma-
chen< heifit es in dem berithmten Mirchen sDer
kleine Prinze von Antoine de Saint-Exupéry.
Man mufl die Christen lehren, sich mit sich selbst
vertraut zu machen, um vertraut zu werden
mit den Menschen iiberhaupt. Wie das gesche-
hen kénnte, steht auf einem anderen Blatt und
kann hier zum Schluff nur angedeutet werden.

Um Schwester Veronikas Geschichte zu voll-
enden: Es gelang dem Arzt, die Oberen davon
zu iiberzeugen, dafl ein Mensch dem Ganzen
am besten diene, wenn er seinen Neigungen fol-
gen diirfe, dafl auch ein unscheinbares Glied
der Gemeinschaft etwas ganz Persdnliches habe,



das gepflegt zu werden verdiene, daf ein jeder
Anerkennung und fiihlbare Liebe brauche.
Schwester Veronika fand nach vierzig Jahren
menschliche und berufliche Erfiillung. Sie be-
kam die Kiichenleitung in einer kleineren Ge-
meinschaft und wurde gesund.

Der modernen Tiefenpsychologie liegt die Ich-
Reifung am Herzen, und sie sucht den Zugang
zu den Motivationen und zu den durch sie aus-
gelosten Konfliktspannungen. Der Mensch hat
»>von Natur aus«< die Sehnsucht zum Einswerden
mit sich selbst. Fiir den Christen geht das Stre-
ben danach, mit >Christus in mir< eins zu wer-
den. Vorgegeben ist das Verlangen nach Einheit.
Erlebnismifiig ist es jedoch umgekehrt. Erfah-
ren wird die Spannung zwischen den verschie-
denen Motivationen.

Zusammenfassung der Fille

Der Fall »Schwester Veronika« lehrt, dafl auch
einfache Menschen ihre Probleme haben kénnen.
(Der differenzierte Mensch wird einfach, wenn
er auf die Vollendung zugeht!) Es ist untragbar,
dafl blofie Unbeholfenheit, sich geziemend be-
merkbar zu machen, einen Menschen leiden
l&8t. Die oft zitierte Liebe der Christen muf}
dort anfangen, wo sie stehen. Wenn man sich
nicht innerhalb christlicher Gemeinschaften iibt,
>mit dem Herzen zu sehen<, wird man nach
auflen eben nur >Werke tun<. Das ist aber zu
wenig. Wo es in Christi Namen Gemeinschaf-
ten gibt, diirfen keine Zonen des Menschseins
einfach brachliegen. Je nach der friihkindlichen
Eintibung reagieren die Gestdrten: entweder
werden sie depressiv oder krinkeln, andere
werden zum mifitrauischen Einzelginger, dritte
wieder zum Zerstorung sienden Revoluzzer.
Neu bedacht muf} unbedingt in der Gemeinsam-
keit um des Reiches Gottes willen »>das einander
vertraut machen« werden. Anders ausgedriicks:
in neue Regeln von Klostergemeinschaften mufl
die Einiibung in Freundschaft (unter Zugrunde-
legung des derzeitigen anthropologischen Wis-
sens) aufgenommen werden.

Bei Margarethe ist es, trotz vorhandener Span-
nungen, die einfach zum Leben dazugehéren,
zur Selbstverwirklichung in der Selbstiiber-
schreitung gekommen. Durch das Vorbild der
Mutter hat sie immer Lebenserfiillung als Dienst
am anderen gesehen. Sie gehdrt zu den titigen
Menschen, die kaum jemals iiber Selbstverwirk-
lichung reflektieren, und doch geht ihr Streben
>von innen her< darauf hin. Auch die Ehe-
schwierigkeiten konnten sie nicht schwankend
machen. Thr Ziel, sich zu bilden, um besser hel-
fen zu konnen, wurde nur aufgeschoben, aber
niemals fallengelassen. Die innerlich freie Mut-
ter war fiir das ganze Leben beispielgebend
und zielférdernd geblieben. Margarethe konnte
sich immer selbst weiterhelfen.

Wo die Kindheit — wie bei Paul und Vero-
nika — nicht so harmonisch verliuft, werden
meist im spiteren Leben Helfer gebraucht.
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Sonst fithren seelische Verbiegungen zu emp-
findlichen Lebensstorungen. Mit moralischen
und religisen Imperativen hitte man bei Paul
keinen Erfolg gehabt. Eine Frau wie Marga-
rethe hitte ihn aus seinem Ehrgeiz, aus der ein-
seitigen Bediirfnisbefriedigung, herauszufithren
vermocht. Else hatte dazu kein Format. So war
er auf fremde Hilfe angewiesen. Er hatte selbst
erkannt, daf} sein Leben trotz duflerer Erfolge
unerfiillt geblieben war. Nun galt es, seinen
vorhandenen Fihigkeiten ein Betitigungsfeld
zu suchen, das auflerhalb seines Geschiftes lag.
Man kann einander nicht in Liebe begegnen,
wenn vorhandene Spannungen unbewuft blei-
ben. Erst die Wahrnehmung und Analyse die-
ser Gefiihle macht zur Liebe frei. Wenn Paul
beim Beginn seiner beruflichen Laufbahn statt
Managern auch nur eine einzige viterliche Ge-
stalt als Vorgesetzten gehabt hitte, wire ihm
vielleicht seine eigene Herzenskilte aufgefal-
len. Viel frither hitte er beginnen kénnen, an
seiner eigenen Wandlung zu arbeiten. Schwe-
ster Veronika ist vermutlich mit den gleichen
Angstgefithlen ihren Vorgesetzten entgegenge-
treten, wie sie sie ihrer Mutter gegeniiber ge-
habt haben diirfte. Zu Hause wie im Orden
war sie der gleiche, Befehle ausfiihrende Auto-
mat. Immer wieder mufl man es beteuern: Ver-
dringte Spannungen lésen sich selten von selbst,
meist komprimieren sie sich und explodieren,
wenn die schiitzende Hiille, die umgebende, iib-
liche Sitte, zerbricht.

Wenn wir heute Christen zu gegenwartsfihigen
Menschen heranbilden wollen, brauchen wir
aufler der Theologie die richtige Anthropologie.

Walver Repges
Die Radioschulen von Sutatenza
(Kolumbien)

Bei seinem Besuch in Kolumbien im Jahre 1968
weihte Papst Paul VI. in San José de Mosquera
einen neuen Sender von >Radio Sutatenza< ein
- mit seinen 300 kW die stirkste Rundfunk-
station des Landes. Der Papst segnete damit ein
Werk, das ein Beispiel ist fiir den Willen der
lateinamerikanischen Kirche, sich in den Dienst
der ganzen Menschen und seiner umfassenden
Entwicklung zu stellen, so wie es die Enzyklika
sPopulorum progressioc ausdriicklich als Pflicht
der Kirche hingestellt hat.

Das Netz der Radioschulen von Sutatenza ist
eine der bedeutsamsten Leistungen der katho-
lischen Kirche in Kolumbien. Es handelt sich um
eine Einrichtung, die zunidchst die Alphabeti-
sierung, sodann aber die umfassende Unterrich-
tung und Erziehung des Volkes, insbesondere
der Landbevélkerung, zum Ziele hat. Das Un-
terrichtsprogramm beschrinke sich dementspre-
chend auch nicht darauf, den Leuten Lesen und

1 Vgl. bes. die Nummern 1, 5, 12 und 13.



Schreiben und Rechnen beizubringen, sondern
es gibt ihnen dariiber hinaus praktische Anwei-
sungen zur Verbesserung ihrer landwirtschaft-
lichen Anbaumethoden, zum Schutze gegen Er-
krankungen, zur Erziechung der Kinder, zur
Gestaltung des religisen Lebens.

Keimzelle dieses Volksbildungswerkes sind die
Radioschulen der einzelnen Pfarrgemeinden.
Eine solche Radioschule kommt mit primitiven
Hilfsmitteln aus: ein kleiner Raum, ein Radio-
empfangsgerit mit Antenne — das von der Zen-
trale in Sutatenza gratis zur Verfiigung gestellt
wird -, ein paar Stiihle und eine Tafel. Schiiler
sind ausschliefflich Erwachsene, meist nicht allzu
viele, weil sich eben nicht alle tiglich fiir eine
bestimmte Zeit freimachen kénnen und weil die
Schule nur die unmittelbare Nachbarschaft er-
fassen will.

Jede Schule steht unter der unmittelbaren Lei-
tung eines — natiirlich nur nebenberuflich in
dieser Eigenschaft titigen — Lehrers, der als
Bindeglied zwischen der Sendestation und den
Schiilern fungiert. Seine wichtigste Aufgabe ist
es, die Radiosendungen zu erliutern — etwa die
diktierten Buchstaben und Worter an die Tafel
zu schreiben — und die Hausarbeiten zu iiber-
wachen. Allmonatlich mufl er iiber die Teil-
nahme am Unterricht und die gemachten Fort-
schritte nach Sutatenza berichten. Diese Vor-
bedingung muf erfiillt sein, will die Schule
weiterhin Unterrichtsmaterial — Tafel, Kreide,
Hefte, Biicher — geliefert bekommen.

Radio Sutatenza ist das Werk des Priesters
José Joaquin Salcedo, der im Jahre 1947 als
Kaplan nach Sutatenza kam, einer armen Land-
gemeinde in den kolumbianischen Anden, von
deren rund 7000 Bewohnern nur wenige in dem
eigentlichen Dorf in der Nihe der Kirche wohn-
ten, wihrend die anderen iiber ein wegeloses
Gebiet von rund 150 Quadratkilometern mit
Hohenunterschieden bis zu 2000 Metern ver-
streut waren. Sie hausten zum Teil in Erd-
hohlen oder Bambushiitten oder armseligen
Hiusern ohne Fenster und bearbeiteten ihre
Parzellen mit derartig primitiven und unver-
niinftigen Methoden, dafl mindestens die Hilfte
der landwirtschaftlich nutzbaren Fliche von der
Erosion befallen war. Wegen der schlechten
Unterkiinfte war der Gesundheitszustand der
Bewohner erbirmlich. Viele gaben sich dem
Trunke hin, um auf diese Weise der harten
Wirklichkeit ihrer Existenz zu entfliehen. Lesen
und schreiben konnte kaum einer, weil die Un-
erschlossenheit und Unzuginglichkeit der Ge-
birgslandschaft einen Schulbesuch schon rein
technisch unmdglich machte.

Eines Tages driickte Pater Salcedo einem der
Dorfbewohner, der im Pfarrhof arbeitete, eine
Schaufel in die Hand — und mufite zu seiner
Uberraschung feststellen, dafl dieser sie gar nicht
zu benutzen verstand. Da ging ihm auf, dafl
die eigentliche Ursache der Armut und des
Elends seiner Leute ithre Unwissenheit war, und

380

er beschlofl, dort den Hebel anzusetzen, anstatt
gegen den Alkoholismus und die Faulheit zu
predigen.

Die Schwierigkeit lag in der weiten Entfernung
der einzelnen Gemeindemitglieder voneinander.
Das Mittel zur Uberwindung dieser Entfernung
bot sich P. Salcedo schnell an. War er doch von
Jugend auf ein passionierter Radioamateur ge-
wesen — den >Radio-Don-Quichote« nannte man
ihn im Priesterseminar — und besaf} er doch so-
gar einen eigenen Kurzwellensender. Er instal-
lierte also seinen Sender und gab einem Pfarr-
kind ein Empfangsgerit mit dem Auftrag, dieses
in einem der weiter entfernt liegenden Hiuser
aufzustellen und zu einer bestimmten Uhrzeit
zu horen, was der >Padre« sagen werde. Das
Staunen war grof}, als man tatsichlich {iber so
viele Kilometer hinweg seine Stimme verneh-
men konnte. Und noch gréfler war das Staunen,
als der Padre auf diese Weise auch einzelne
seiner Bergbauern zu ihren Angehérigen spre-
chen lief. Und als er sagte, man kénne auch
aufzeichnen, was dieser Zauberkasten sage, da-
mit man es nicht mehr vergesse, war man ganz
begierig zu erfahren, wie das denn gehe. Die
erste Radioschule war da!

Inzwischen hat sich das Werk von P. Salcedo
tber ganz Kolumbien verbreitet und versorgt
praktisch alle Provinzen des Landes.? P. Salcedo
hat es verstanden, im In- und Ausland Hilfe
fiir seine Arbeit zu finden. Die kolumbianische
Regierung stiftete Demonstrationsmaterial zur
Ausstattung der Schulen und richtete landwirt-
schaftliche Musterfarmen ein. Aus Holland und
aus den USA erhielt P. Salcedo Empfangs-
gerite fiir seine Schulen. Von der UNESCO be-
kam er Hilfe zum Bau einer groferen Sende-
anlage. Deutschland half (iiber Misereor und
Adveniat) bei der Errichtung der Landfiihrer-
schulen. Die kirchliche Hierarchie nahm sich der
Sache an und betraute den Bischof von Tunja —
in dessen Dibzese Sutatenza liegt — mit der
geistlichen Betreuung der inzwischen als juri-
stische Person konstituierten >Accién Cultural
Popular« (Aktion fiir Volkskultur).

Der Erfolg ist heute uniibersehbar. Der An-
alphabetismus in Kolumbien ist gesunken — an-
geblich von 60 auf 45 Prozent. Der Gesund-
heitszustand der Landbevélkerung hat sich
gebessert. Die Anbaumethoden haben sich ge-
wandelt, und die indianischen Bauern essen
nicht mehr nur Mais und Bohnen und halten
sich nicht mehr nur, wie seit unvordenklichen
Zeiten, Meerschweinchen, sondern ziichten jetzt
auch Obst und Gemiise, Gefliigel und Klein-
vieh.

In Sutatenza stehen Schulungsheime, in denen
in mehrmonatigen Kursen die Landfiihrer bzw.
Lehrer auf ihre Titigkeit vorbereitet werden.

2 Der augenblickliche Stand ist etwa: 7 Sende-
stationen, 25 000 Schulen mit entsprechend viel
Lehrern und rund 250 000 Schiilern.



Diese Schulungskurse vermitteln die notwendige
religidse Ausbildung, eine gute Allgemeinbil-
dung, Grundkenntnisse in Ackerbau und Vieh-
zucht und ein gewisses Maf} an radiotechnischen
und nicht zuletzt pidagogischen Kenntnissen,
soweit es zur Leitung einer Radioschule not-
wendig ist.

Die Absolventen der Schule in Sutatenza sollen
aber mehr sein als Lehrer in den Radioschulen
der einzelnen Dérfer. Vielmehr sind sie die
Fiihrungskrifte — slos lideres< —, die nach ihrer
Riidkkehr in umfassender Weise die geistigen
und materiellen Lebensbedingungen in ihren
Dérfern verbessern, insbesondere auch, indem
sie das durch den Erfolg der Alphabetisierung
geweckte neue Selbstvertrauen der sonst nur
apathisch dahinvegetierenden Bauernbevolke-
rung in Aktionen der Selbsthilfe fruchtbar wer-
den lassen. Zehntausende von Wohnungen und
Stallungen wurden auf diese Weise gebaut,
Spielplitze wurden angelegt, Laientheatergrup-
pen gebildet und — nicht zuletzt —Volksbiiche-
reien eingerichtet.

Denn von Anfang an hat die Accién Cultural
Popular es sich angelegen sein lassen, iiber die
Alphabetisierung hinaus auch den unumging-
lichen zweiten Schritt zur Volksbildung zu tun.
Liegt doch das Vermdgen, zu lesen und zu schrei-
ben brach, wenn nicht auch der notwendige,
dem bildungsmifigen Hintergrund der Men-
schen entsprechende Lesestoff bereitgestellt wird,
und es verfehlt seinen Sinn, wenn der bereit-
gestellte Lesestoff seinem kulturellen Niveau
oder aber seiner ideellen Zielsetzung nach nicht
der richtige ist. (In Mexiko beispielsweise war
ein grofler Teil der ungeheuren Anstrengungen
zur Beseitigung des Analphabetismus unter den
Indianern vergeblich, weil die nachfolgende
Versorgung mit Lesematerial nicht funktio-
nierte.)

P. Salcedo hat daher vor Jahren schon eine
Wochenzeitung, >El Campesino¢, gegriindet, die
ausschliefllich fiir seine Bauern, die eben erst
lesen und schreiben gelernt haben, bestimmet ist
und die inzwischen das Wochenblatt mit der
hochsten Auflageziffer in ganz Kolumbien ist.
Daneben gibt die Accidn Cultural Popular eine
allgemeinbildende Schriftenreihe >Biblioteca del
Campesino¢ heraus, in deren Bindchen Fragen
der Landwirtschaft, des Genossenschaftswesens,
der Gesundheitspflege fiir Mensch und Tier, aber
auch der Geschichte und der Religion behandelt
werden.

Man hért mitunter den Vorwurf gegen P. Sal-
cedo — mittlerweile Monsignore —, er selbst und
sein Werk seien noch zu paternalistisch und zu
klerikal.® Wer aber ihn und sein Werk niher
kennengelernt hat, wird diese Vorwiirfe als
vielleicht nicht unmotiviert erkennen, aber doch
letztlich als unbegriindet zuriickweisen miissen.

3 Vgl. z. B. Henrr FrsQuet, Une Eglise en état
de péché mortel, Paris 1968, 45.
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Nicht unmotiviert sind die Vorwiirfe méglicher-
weise deshalb, weil Msgr. Salcedo mit der kirch-
lichen Hierarchie zusammenarbeitet, weil er Re-
formen will und nicht Revolutionen, weil sein
Werk also ganz im Sinne von Papst Paul VI.
ist, der es in seiner Ansprache an die Land-
arbeiter in Mosquera bei Bogotd als beispiel-
haft rilhmte, nachdem er im vorhergehenden
Satz die Gewalt und die Revolution als Mittel
zur Anderung der bestehenden gesellschaftlichen
Strukturen verworfen hatte.

Letztlich unbegriindet sind aber solche oder
dhnliche Vorwiirfe, weil das Erfreuliche an der
Accién Cultural Popular ja gerade ist, dafl hier
ausschlielich von Kolumbianern ein bedeutsa-
mes Werk geschaffen wurde, das sich durchaus
mit solchen Leistungen messen kann, bei denen
ein nordamerikanischer oder europiischer Chef
(Ingenieur, Geschiftsmann, Entwicklungshelfer)
die Kolumbianer nur als Hilfskrifte gebraucht.
Mit Neokolonialismus oder dergleichen hat Ra-
dio Sutatenza also gar nichts zu tun, auch nicht,
nachdem dank des Organisationstalents von
Msgr. Salcedo auslindische Hilfsquellen ausfin-
dig gemacht und in Anspruch genommen wur-
den. Und mit Paternalismus hat es im Grunde
auch nichts zu tun, weil es nicht ein Werk der
regierenden Oberschicht ist, sondern aus der
Mitte des Volkes erwachsen ist, wobei der In-
itiator ein einfacher Landkaplan in einem der
armseligsten und verlassensten Dérfer der An-
den war.

Und was den Vorwurf des Klerikalismus be-
trifft, so ist die Accién Cultural Popular zwar
von einem Geistlichen initiiert worden und
wird auch weiter von der Kirche in gewissem
Mafle getragen, aber sie ist doch durch und
durch das Werk von Laien, von den Programm-
direktoren und Leitern der Sendestationen bis
herab zu den Landarbeiterfithrern und Lehrern
in den einzelnen Dbérfern. Radio Sutatenza
ist — zumal fiir Kolumbien — ein Muster fiir
das Miindigsein, fiir die Aktivitit und Selb-
stindigkeit des Laien in der Kirche.*

4 Zur Abfassung dieses Berichts wurden — auffer
der personlichen Anschauung und dem miind-
lichen Gesprich — besonders Informationsmate-
rial von Radio Sutatenza sowie Berichte in
kolumbianischen Zeitschriften benutzt sowie an
deutschsprachigen Quellen: Herder Korrespon-
denz 12 (1958) 477, und: Gary MacEoin, La-
teinamerika — Stunde der Entscheidung, Pader-
born 1965, 223-26.



Anton Grabner-Haider
Meditation zu Jer 1,4-10

Und es erging an mich das Wort Jahwes: »Noch
ehe du geboren wardst, habe ich dich erwihlt,
habe ich dich zum Propheten bestimmt fiir die
Volker.« Da sprach ich: »Adch, ich verstehe ja
noch nicht zu reden, ich bin noch so jung.« Da
sprach Jahwe: »Sage nicht, ich bin noch zu jung.
Du wirst reden, was ich dir sage. Ich lege meine
Worte in deinen Mund. Ich setze dich heute
iiber die Vélker und Reiche, niederzureiffen und
zu entwurzeln, zu verderben und zu zersts-
ren — einzuwurzeln und aufzubauen.«
Propheten sind Gestalten des Advents. Sie sind
die unbequemen Rufer, die mit ihren Worten
Wunden reiflen. Sie brechen ein in die Felder
der Gewohnheit. Sie sind die ewig Ungebete-
nen. Sie sprechen eine Sprache, die nicht belang-
los ist. Wire ihre Sprache doch unverstindlich!
Wiren ithre Worte doch unserem Leben fremd!
Lebten sie doch in einer anderen Welt, als es die
unsere ist!

Wer sind Propheten? Gab es sie jemals? Gibt
es sie heute? Sind es Menschen, die iiber ein
Geheimwissen verfiigen, die in die Zukunft
schauen, die das Verborgene des Lebens auf-
decken? Verkiinden sie, was erst kommen wird?
— Oder verkiinden sie nicht vielmehr, was schon
ist? Haben sie es mit der Zukunft zu tun — oder
mit der Gegenwart? Sie sind Menschen der Ge-
genwart. Sie sind es, die die Zeichen der Zeit
erkennen. Sie sind es, die das Leben in seinen
verdichtetsten Situationen zu deuten vermogen.
Sie merken, was gespielt wird und halten sich
eng an das, was im Werden ist. Sie sind ver-
liebt in die Méglichkeiten des Menschen. Stin-
dig brechen sie aus den Feldern der Gewohn-
heit, aus dem Schlummer der Behaglichkeit aus.
Sie sind die ewig Unabgefundenen. Sie protestie-
ren, wo Freiheit nicht gewihrt wird, wo Schiisse
fallen oder wo Menschen untermenschlich leben
miissen. Sie wollen nicht glauben, dal Macht
oder Gewalt des Lebens letzte Weisheit sind.
Sie koénnen nicht glauben, dafl Gerechtigkeir,
Friede, Menschlichkeit nur schéne Worte sind.
So sind sie die ewig Unbelehrbaren.

Propheten sind belastet mit der Last des Wor-
tes. Wem das Wort leichtfillt, der hat nicht
verstanden, was er sagt. Jeremia, der Prophet
des Alten Testamentes, wehrte sich gegen die-
ses Wort — vergeblich. Sein Leben war, wie das
eines jeden Propheten, ein Scheitern. Das Wort
ist die gefihrlichste Wirklichkeit des Menschen.
Die Bibel vergleicht es mit einem zweischneidi-
gen Schwert. Prophetisches Wort vermag aus-
zureiflen und zu entwurzeln, was gegen die
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Schopfungsordnung steht; es vermag zu zersto-
ren und zu zertreten, was Menschsein unmog-
lich macht. Es vermag aber ecinzuwurzeln und
aufzubauen, was dem Menschen Heil bringt,
Rettung und Erl6sung.

Auch unsere Zeit braucht das prophetische
Wort. Es fehlt nicht, es ist da. Es sind religiose
und nichtreligitse Propheten, die dieses Wort
fiir uns ergreifen, Christen und Nichtchristen.
An uns mag es sein, dieses Wort nicht zu iiber-
horen. Es ist adventliches Wort. Denn Prophe-
ten sind Gestalten des Advents.

Literaturbericht

Klaus Gouders -
Literaturbericht iiber Neuerscheinungen
der alttestamentlichen Wissenschaft

Die Bedeutung, die dem Alten Testament in
der Liturgie zukommt, mufl in der Kirche noch
aufgearbeitet werden. Es fehlt zwar nicht an
hoffnungsvollen Versuchen (vgl. etwa J. ScHREI-
NER / T. MaerTENs (Hrsg.), Die alttestament-
lichen Lesungen der Sonn- und Festtage. Aus-
legung und Verkiindigung, Advent bis 5. Fasten-
sonntag; A.FRISQUE, Kommentar zu den neuen
Lesungen der Messe), aber oft genug stehen
viele Liturgen und Katecheten vor der Schwie-
rigkeit, nach den neuen Erkenntnissen der Bibel-
wissenschaft Gottes Wort in der Heiligen Schrift
auszulegen. Das Wort des Propheten Amos: »Es
kommen Tage ..., da sende ich einen Hunger
ins Land ... das Wort des Herrn zu horen«
konnte man dahin abwandeln, daf das gliu-
bige Volk das Wort Gottes zwar sucht, aber
vergeblich danach verlangt; nicht weil Gott es
ihm verwehrt, sondern weil es nicht in der rech-
ten Weise ausgelegt wird und deshalb nicht
vernehmbar ist. Wer sich darum miiht, Woche
fiir Woche seiner Gemeinde das sBrot des Wor-
tesc neu zu brechen, der wird nicht nur seinem
Auftrag, alle Menschen in der Botschaft zu un-
terweisen (Mt 28) gerecht, sondern wird dar-
iber hinaus die Freude erleben, daf auch ihm
selbst das Wort »Licht und Leuchte auf seinem
Weg« wird (Ps 119,105). Einmal von der Wirk-
michtigkeit des Gotteswortes gepackt, wird er
immer wieder in seinen Bann gezogen, er »ver-
schlingt« es geradezu (vgl. Jr 15,16, Ez 2,8
bis 3, 3).

Er wird zwar die Spannung verspiiren, die ihm
der Eindrudc verschafft, oft vor tauben Ohren
und versteinerten Herzen zu sprechen, so dafl
ihm das Wort, das zu kiinden ihm aufgetragen
ist, zur Last wird. Aber das ist wohl jedem Ver-
kiindiger gesagt: Er steht nicht iiber seinem
Herrn. Haben sie ihn verstoflen, wird auch er



bisweilen nicht angenommen (Mt 10, 24; vgl.
Jo 15, 20). Wer iber ein fundiertes Wissen der
Geschichte Israels und des alttestamentlichen
Gottesverstindnisses verfiigt, wird es verste-
hen, die Biicher des Alten Testamentes fiir die
Teilnehmer der neutestamentlichen Eucharistie-
feier sprechend zu machen, indem er Parallelen
und Uberstiege aufzeigt. Dazu wollen die fol-
genden besprochenen Neuerscheinungen der alt-
testamentlichen Wissenschaft Hilfen geben.

G. Fourer, Das Alte Testament. Einfiihrung in
Bibelkunde und Literatur des Alten Testaments
und in Geschichte und Religion Israels 1, Gii-
tersloher Verlagshaus 1969, 16,80 DM.

Das Buch, als Einfithrung in das Alte Testament
aus Vorlesungen entstanden, wendet sich, wie
es im Vorwort heifit, »an Pfarrer, Lehrer und
alle diejenigen, die sich iiber die wissenschaft-
liche Erforschung des Alten Testamentes unter-
richten wollen« (7). Es behandelt im ersten Teil
den Glauben und die Geschichte Israels von
den Anfingen bis zum Exil. Die kurze Inhalts-
angabe iiber den Pentateuch und das Josuabuch
gibt einen guten Durchblick, da hier die Leit-
linien der Konzeption des Pentateuch aufge-
zeigt werden. Der Autor geht der Frage der
Entstehung nach, indem er einmal die Hypo-
thesen und Methoden der Pentateuchforschung
aufzeigt (32f) und zum andern die verschiede-
nen Redeformen (34-39) vorstellt, die deshalb
von Wichtigkeit fiir die Verkiindigung sind,
weil eine sachgemifle Exegese nur dann mdg-
lich ist, wenn die literarische Gattung der aus-
zulegenden Perikope erkannt ist. Hilfreich sind
auch die Ausfithrungen iiber die Entstchung
der geschichtlichen Uberlieferungen und der
Quellenschichten (39-44), der Entstehung der
Rechtssammlungen und der Rechtsbiicher (44 bis
46), weil vor allem in der Katechese auf die-
sen Sachverhalt hingewiesen werden mufl. Mit
dem Versuch der Verteilung des Pentateuch auf
die einzelnen Quellenschichten wird gleichzeitig
ihre Theologie herausgestellt. Ob man sich iiber
Israels Ursprung, die Patriarchen, die Land-
nahme oder die Stimme, Moses und die Moses-
schar informieren will, man findet eine iiber-
sichtliche und fundierte Darstellung in dem
Kapitel »Die Geschichte der Friihisraeliten«
(66-75), dem sich das Kapitel »Der Glaube der
Frithzeit« (80-85) anschliefit. Die Ausfiihrun-
gen iiber die kanaaniische Religion und den
mosaischen Jahweglauben setzen sich in dem
Abschnitt »Der Glaube der vorstaatlichen Zeit«
(99-101) fort, wobei die Kultstitten, das Kult-
personal, die Opferpraktiken und die Feste be-
handelt werden (101-104). Gerade von hier aus
lassen sich fiir den Prediger und Katecheten
Uberstiege zum Verstindnis des Neuen Testa-
mentes (vgl. Hebrierbrief), der Opfertheolo-
gie, der Darbringungsgesten in der Eucharistie-
feier und dem Verstindnis der Feste des
Kirchenjahres ziehen. Ebenso wird man viele
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Gedanken aus den Samuelbiichern vom Auf-
stieg und Niedergang Sauls (105-106) wie Da-
vids Erfolgsweg (106-108) und seiner Regie-
rungszeit (109) an die Horer und Schiiler
weitergeben konnen. Schlieflilich werden die
Konigsbiicher (129-139) behandelt und ein
Uberblick iiber die Geschichte bis zum Unter-
gang des Staates Juda gegeben (139-157), dem
sich ein Kapitel »Glaube und Frommigkeitsfor-
men der Konigszeit« (157—172) anschliefit, wo-
bei auch der Dekalog (175-177) und der Kultus
(177-181) besprochen werden. » Auf diese Weise
wird eine neuartige Zusammenordnung der
einzelnen Fachbereiche der alttestamentlichen
Wissenschaft erreicht und ein umfassender Uber-
blick geboten, wie er sonst nur schwer zu erlan-
gen ist.« (Klappentext) Alles in allem ein Buch,
das seinen Platz auf dem Schreibtisch des Pfar-
rers und Lehrers bei der Vorbereitung zur Ver-
kiindigung des Gotteswortes verdient. Der
Leser wird mit Ungeduld den zweiten und drit-
ten Teil, der sowohl Prophetie und Propheten-
biicher als auch Geschichte, Glaube und nicht-
prophetische Literatur der exilisch-nachexili-
schen Zeit behandeln soll, erwarten.

G. Fourer, Geschichte der israelitischen Reli-
gion, Walter de Gruyter & Co., Berlin 1969,
32,- DM.

Nicht minder wichtig ist dieses Buch, das sich
zur Aufgabe gestellt hat, in der Darstellung
der Geschichte der israelitischen Religion »den
Werdegang dieser Religion als die normale Ge-
schichte einer normalen Religion neben anderen
zu schildern, ohne theologische Wertungen vor-
zunehmen oder apologetische Gesichtspunkte
geltend zu machen. Es geht auflerdem darum,
die Wandlungen und Spannungen innerhalb der
israelitischen Religion wihrend des Verlaufs
ihrer mehr als tausendjihrigen Geschichte dar-
zulegen. Denn diese Religion war keine in sich
einheitliche und gleichbleibende Grifle. Viel-
mehr hat sie einmal eine geschichtliche Entwick-
lung mit betrichtlichen Wandlungen und Ent-
faltungen durchlaufen, wobei vor allem eigene
Impulse und Anstéfle von auflen weiterbildend
gewirkt haben; ferner hat es 6fters in ein und
derselben Periode mehrere Richtungen und
Stromungen nebeneinander gegeben, zwischen
denen Spannungen und Gegensitze bestanden«
(7 f). Dieses Buch ist vor allem wegen der rei-
chen Literaturangaben fiir den gedacht, der die
Anregungen, die gebracht werden, durch inten-
sives Erarbeiten vertiefen mdchte. Ganz gleich,
wo man beginnt, bei der mosaischen Jahwereli-
gion (63), dem Kultus und Ethos (71) oder
Jahwe und der irdischen Welt (171), iiberall
findet man eine Unmenge von Hinweisen, sei
es auf den Schopfungsglauben (174fF), auf
Jahwe als den Lenker der Geschichte (178), den
Dekalog (187) oder Termini wie Gerechtigkeit
(189) und Frieden (191). Die altisraelitische
Prophetie (228) mit Elia (229ff) und Elisa



(231 ff) wird vorgestellt. Thre urtiimlichen Ziige
lassen eine Beziehung der Prophetie zur Magie
erkennen, wie es in den Prophetenlegenden
zum Ausdruck kommt, da wunderhafte Ziige
und magische Praktiken vom Propheten gerade-
zu erwartet werden und als eines seiner Kenn-
zeichen gelten (233). Ausfithrlich wird die
israelitische Prophetie des 8. bis 7. Jh. v. Chr.
behandelt (236-269), die zunichst theologisch
durch die kultische und national-religiése Da-
seinshaltung (237) bestimmt ist. Von besonderer
Wichtigkeit ist ferner die Gruppe der Ein-
zelpropheten Amos, Hosea, Isaias, Michias,
Zephanja, Jeremias, Ezechiel und teils Deute-
roisaias, die ihre Titigkeit aufgrund ihrer be-
sonderen Berufung ausiibten und in denen die
israelitische Prophetie ihren Gipfel erreichte
(238). Zum Verstindnis der prophetischen Bii-
cher sind diese Ausfithrungen unerlifilich. Es
lassen sich von der Dynamik des gottlichen
Wortes, das den Propheten auferlegt und auf-
getragen wurde, Linien zum heutigen Verkiin-
digungsauftrag ziehen (vgl. 239), weil damals
so gut wie heute der Prediger und Katechet sich
auf das Wort berufen darf (vgl. 2 Tim 4, 2f),
»das sich als eine dem Propheten fremde Macht
einstellte, sich gegen seine perstnlichen Wiin-
sche und Neigungen durchsetzte und als gott-
liches Wort durch seinen iiberzeugenden Inhalt
und seine folgerichtigen Forderungen auswies,
die die typische menschliche Daseinshaltung er-
schiittern und in Frage stellen und eine neue
Daseinshaltung erstehen lassen, die von der bis-
herigen nicht nur gradweise, sondern grundsitz-
lich verschieden ist« (239f). Grundlegende
Ausfithrungen iber die Gattungen der prophe-
tischen Verkiindigung (234), der Propheten-
spriiche, der Prophetenberichte und der nachge-
bildeten Redeformen anderer Bereiche, die dem
taglichen Leben, dem Kultus, der Weisheits-
lehre, der Geschichtserzdhlung und dem Rechts-
leben entnommen sind, schlieflen sich an (243).
In ihren Biichern stellen sich die Propheten viel-
fach gegen die traditionelle Frommigkeit und
Theologie, die sich des Heiles sicher fiihlten. Sie
zeigen die Schuld des Menschen gegen Jahwe
auf, der deshalb nicht nur voriibergehend ziich-
tigt, sondern vernichtend straft (271). Sie haben
nicht zuletzt die Aufgabe, auf den »Tag Jahwes«
hinzuweisen, an dem Jahwe sich sichtbar offen-
bart und Israel und die Vélker zur Rechenschaft
zieht. Es diirften sich von hier aus unschwer Be-
ziehungen zu neutestamentlichen Aussagen iiber
Siinde, Schuld, Gericht und Parusie herstellen
lassen, die dem Horer wie Schiiler das Verstind-
nis dieser Vorstellungen aufschlieflen. Die Im-
pulse der deuteronomistischen Theologie (296
bis 312), die fiir die Reinerhaltung der Jahwe-
religion eintrat und durch die Kultzentralisation
die Bedeutung des Jerusalemer Tempels und der
Stadt steigerte, runden die Ausfithrungen ab.
Es wird gerade auf die humane Tendenz der
deuteronomistischen Gesetze aufmerksam ge-
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macht (307). Die Religionsgeschichte der exili-
schen Zeit (313-322) und der nachexilischen
Zeit (338—402) beschlieft das Buch. Dabei wer-
den sowohl die exilischen Propheten Ezechiel
und Obadja wie ausgewihlte Stiicke aus dem
Isaiasbuch, Deuteroisaias und seine Theologie
vorgestellt (323-337), wie auch Haggai, Sachar-
ja und Heilsworte in Is 60; 61 und 62, die
Isaiasapokalypse (Is 24-27) und schliefilich die
Entfaltung der Eschatologie (345-363) mit ihrer
Messiaserwartung (356-363). Wer seine Kennt-
nisse vertiefen und erweitern mdchte, der sollte
dieses lesenswerte Buch zur Hand nehmen.

W. H. Scamipt, Alttestamentlicher Glaube und
seine Umwelt. Zur Geschichte des alttestament-
lichen Gottesverstindnisses (Neukirchener Stu-
dienbiicher, Erginzungsbinde zu den Biblischen
Studien VI), Neukirchener Verlag des Erzie-
hungsvereins GmbH, Neukirchen-Vluyn 1968.

Dieses Buch, als »Studienbuch« gedacht, will
auch fiir Leser ohne Vorkenntnisse, die aber an
der Fragestellung interessiert sind, verstindlich
sein (7). Es stellt die Eigenart und Besonder-
heit Israels nicht als vorgegeben heraus, son-
dern als geworden in der wechselnden Begeg-
nung mit den Nachbarvélkern und vor allem
mit jhrer Religion. Deshalb kann nach dem
Besondern gefragt werden, das es Israel er-
mdoglichte, aus den mannigfaltigen Gottesvor-
stellungen auszuwihlen und das, was es sich an-
eignete, umzuprigen (9). Die Frage nach dem
Beginn der Jahweverehrung wird aufgeworfen
(16), und in den Kapiteln iiber den Gott der
Viter (17-27), die Vitergdtter und Jahwe (28
bis 30), den Auszug aus Agypten (31-37), den
Gott des Exodus und die Offenbarung am Sinai
(38-52) kommt die Grundkonzeption der Ge-
schichtsschau durch, dafl nimlich die Vergan-
genheit aus der Riickschau zu einem einheit-
lichen Geschichtsbild zusammengefafit und in
bestimmten Credoformulierungen vergegenwir-
tigt wird (37). Solche Aussagen werden immer
wieder durch zahlreiche Textstellen verdeut-
licht und erhirtet, so dal darin der Wert und
die Stirke dieser Abhandlung liegt. Dankbar
wird derjenige, der iiber das im Buch Darge-
legte hinaus einzelnen Fragen nachgehen méchte,
die-Literaturangaben benutzen, die meist grund-
legende und leicht erreichbare Werke anfiihren.
Hauptsichlich fiir die Katechese wird man die
Parallelen aus der Religionsgeschichte verwen-
den kénnen. Unter der Uberschrift »Der Jahwe-
name und die Ausschliefilichkeitsforderung« (53
bis 87) wird im Vergleich zu Agypten die An-
dersartigkeit der gottlichen Selbstoffenbarung
dargelegt. »Die benachbarte dgyptische Religion
beruft sich beispielsweise nicht auf gottliche
Offenbarung. Gotrt erscheint nicht im Wort, das
der Mensch hort, sondern im Bild, das der
Mensch sieht, und in den kultischen Riten, die
der Mensch begeht« (54). Weiter werden Bei-
spiele aus Israels Umwelt fiir das Faktum, dafl



die Gottheit sich mit ihrem Namen bekannt
macht, angefithrt, z. B. die Gottin Ischtar und
Inanna (55), wie sich nicht nur Ex 3, 14 ff, son-
dern auch bei Isaias (Is 44, 24; 45,7) ihnliche
Wendungen finden. Ausfithrlich werden das
erste und zweite Gebot und das Sabbatgebot
(68-87) behandelt, um das Verhalten des Men-
schen zu Gott aufzuzeigen. Ebenso findet man
Ausfiihrungen iiber den Stimmeverband (98 bis
103) und die Heiligtiimer (104-110), die Konigs-
zeit (111-115) und die kanaandischen Gotter
(116-125), die darlegen, wie Aufgaben Baals
auf Jahwe ibergingen, da im neuen Lebens-
bereich sich das erste Gebot durchsetzen sollte,
so dafl »der Nomadengott des Exodus und der
Fithrer der heiligen Kriege zum Spender der
Fruchtbarkeit« (125) wurde. Abgerundet wird
das Buch durch das Kénigtum Gottes (126-134),
den heiligen Gott (135-140), den lebendigen
Gortr (140-148), die Theophanie (148-152), die
Schopfung (157-164), die Gottebenbildlichkeit
des Menschen (186-192) und die Messiaserwar-
tung (192-200). Die Prophetie, die zwar keinen
neuen Glauben begriindet, aber einen Umbruch,
indem sie die Freiheit gegeniiber der Vergan-
genheit bekundet und die Uberlieferung neu
deutet (201), wird eingehend gewiirdigt. Die
personliche Erfahrung der Propheten, die sie
vor allem mit ihren Berufungsberichten, die
Legitimationsurkunden fiir ihr Wirken sein wol-
len, unterstreichen, spricht von dem Gott, den
sie im andringenden Wort erlebten und begriin-
det so die zwanghafte Notwendigkeit der pro-
phetischen Verkiindigung. In diesem Buch wer-
den vielfiltige Anregungen gerade fiir den
Katecheten gegeben, die das alttestamentliche
Gottesverstindnis aufschlieflen und erkliren.

H. WeRNER, Amos (Exempla Biblica IV), Van-
denhoeck & Ruprecht, Gottingen 1969.

Die Auswahl von Texten und Textgruppen, die
bisher in dieser Reihe erschienen, wollen einem
exemplarischen Unterricht dienen, der den Schii-
ler das gesamte Alte Testament verstehen lafit.
Eine Mahnung, die fiir die Beschiftigung mit
der Heiligen Schrift iiberhaupt gilt, geht dem
Buch voran. »Die biblischen Texte gleichen
Fruchtbidumen, die, sooft man sie schiittelt, neue
Friichte abwerfen. Man muff ihnen nachgehen
und erspiiren, was sie fiir ihre ersten Horer be-
deuteten, mehr noch: was sie fiir sie bedeuten
sollten und hitten bedeuten konnen« (6). Das
Amosbuch ist wie kaum ein zweites Buch der
Schrift dazu angetan, uns den Spiegel vorzu-
halten, damit wir uns in den biblischen Texten
wiederfinden; so wird dieses prophetische Buch
zu einer bedriickenden Anklage fiir unsere Zeit
mit ihren sozialen Miflstinden. H. Werners An-
liegen, die Probleme, die die biblischen Texte
aufgeben, hervorzuholen und in eine Sprache zu
setzen, die auch Nichttheologen verstindlich ist
und fiir die Schulpraxis nutzbar zu machen,
diirfte gelungen sein.

L. Corsacu, Wir lesen Amos. Didaktische
Grundlegung und Leseszene. Vandenhoedk &
Ruprecht, Gottingen 1968, 9,80 DM.

Bei der Unterrichtung der Dreizehnjihrigen
sollte dieses Buch beriicksichtigt werden, weil
gerade der Versuch, den prophetischen Text in
Leseszenen zu bieten, von den Schiilern dank-
bar angenommen wird und ihrem Interesse nach
Gestaltung entgegenkommt. Hiermit wird ein
lebendiger Unterricht erzielt, der vom Frontal-
unterricht absieht und die Schiiler durch die
Konfrontierung mit neuen Untertichtsmethoden
zu selbstindigem Arbeiten anleitet. Der Verlag
bringt Sonderdrudse der Leseszenen, Textblit-
ter mit ausgewidhlten Amostexten und eine
Reproduktion von Emil Noldes »Prophetx, die
fiir eine Bildinterpretation mit der Fragestel-
lung nach dem, was ein Prophet ist und welche
Aufgaben ihm zufallen, herangezogen werden
kann. Dem Buch sind auch Versuche aus dem
Kunstunterricht beigegeben, in dem die Schiiler
aus den Impulsen des Religionsunterrichtes zur
Gestaltung angeregt wurden. Hieran zeigt sich,
dafl Schiiler die erregende Aktualitit der Amos-
texte begriffen haben. Kénnten nicht zur Ver-
lebendigung des Unterrichtes die guten Vor-
schlige zur Veranschaulichung (vgl. H. WERNER,
Amos, 118-122; L. CorsacH, Wir lesen Amos,
18-20) durch Dias erginzt werden, indem man
Kartenskizzen, Bilder von Tempeln, Gétterbil-
dern und Kultgegenstinden beifiigte? Fiir den
Verlag selbst oder in Zusammenarbeit mit einem
Lichtbildverlag diirfte es nicht sehr schwierig
sein, solche Erginzungen anzubieten. Dem Ka-
techeten wiren sie eine grofie Hilfe, da von
ihm diese Bilder nur schwer beschafft werden
konnen.

Vor allem sollte auch H. Werners Vorschlag be-
dacht werden, das Amosbuch in der Oberstufe
der Gymnasien nochmals zu besprechen (197),
weil sich hier Themen des iibergreifenden Unter-
richts in Fiille anbieten, sei es die Kritik an
gesellschaftlichen Zustinden bei uns heute oder
an den volkervernichtenden Auseinandersetzun-
gen zwischen den kapitalistischen Lindern des
Westens und den kommunistischen des Ostens
oder die Verantwortung fiir die Notstandsge-
biete der Erde. Wer dies mit Hilfe des Amos-
buches versucht, macht die Erfahrung, dafl die
Sprache des Propheten Amos nicht der Vergan-
genheit angehdrt, sondern uns meint und treffen
will, so daff Heilsweissagung und Zukunftshoff-
nung nicht mehr auf taube Ohren stoflen (198).
Die Themen, die vorgeschlagen werden, reichen
von der Begriindung des Jahwerechtes nach alt-
testamentlicher Auffassung iiber das Naturrecht
nach philosophischer und katholischer Auffas-
sung bis hin zur sozialistischen Gesetzlichkeit
nach marxistisch-leninistischer Ansicht, weiter
zu kirchengeschichtlichen Fragen, z.B. dem Pro-
test des Monchtums gegen die Anpassung der
Kirche an das Herrschafts-, Rechts- und Sozial-
gefiige der Zeit, dem Ringen der Bauern um
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die Verwirklichung des gdttlichen Rechtes, ihren
Forderungen, ihren Aufstinden bis hin zur
Katastrophe von 1525 und den Stellungnahmen
Luthers im Lichte der Prophetie des Amos. Es
werden ebenso Themen aus der Literatur zur
Interpretation der Amostexte mit herangezogen,
etwa: Die Gerichtsprophetie des Amos und der
kurzgefafite Bericht von der Verheerung der
westindischen Linder des Las Casas. Dazu:
R. ScHNEIDER, Las Casas vor Karl V.; das Elend
der Arbeiter und ihre Ausbeutung im Friih- und
Hodhkapitalismus. Dazu: G. HaupTmanN, Die
Weber.

Biblische Unterweisung., Handbuch zur Aus-
wahlbibel »Reich Gottese, herausgegeben von
H. FiscHeRr, verfaflt von L. Beck und G. MiL-
LER, Band I, Kosel-Verlag, Miinchen 1964;
Band II, Ké&sel-Verlag, Miinchen 1968.

Diese beiden Binde sind eine wertvolle Hilfe
zur Vorbereitung alttestamentlicher Katechesen
fiir die Mittelstufen; sie konnen aber auch zur
Vorbereitung von alttestamentlichen Predigten
herangezogen werden, da man eine Fiille von
Anregungen findet. Den einzelnen Kapiteln ist
eine mehrseitige Einleitung vorangestellt, die
dem Katecheten und Prediger die Einfiihrung
in die einzelnen Biicher mit ihrem Inhalt, ihrer
Problematik und ihrer Theologie erleichtert. Je-
des Stiick der »Reich-Gottes-Schulbibel« (die
Binde konnen auch als Kommentar zur Ecker-
Schulbibel herangezogen werden, da ein Schliis-
sel beiliegt, der auf die entsprechenden Kapitel
verweist) ist iibersichtlich gegliedert, indem zu-
nichst bibeltheologische Akzente gesetzt wer-
den, denen Wort- und Sacherklirungen in der
knappen Form von Lexikonartikeln und schliefi-
lich die eigentliche Katechese folgen. Anregun-
gen zum Unterrichtsgesprich und Aufgaben zur
Weiterarbeit der Schiiler werden ebenfalls an-
gefiihrt. Bei allen Katechesen ist der Skopus der
Perikopen recht gut erarbeitet, und im allgemei-
nen darf die Aufgabe, die das Werk sich gestellt
hat, als gelungen gelten, nimlich den Horern
und Schiilern die wissenschaftlichen Erkenntnisse
der letzten Jahrzehnte nahezubringen und die
Schrift im Hinhoren auf das Gotteswort auszu-
legen, indem der vielfiltige Bilderreichtum und
der Aussagegehalt der Perikopen gehoben und
aufgeschliisselt wird, aber nicht in erster Linie
um Wissen zu vermitteln, sondern um Hilfen
zu geben, mit dem Worte Gottes zu leben.
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