JOSEF SUDBRACK
Realitit — Phantasterei — Skepsis

Zur vita communis des Priesters*

Die Logik des wissenschaftlichen Arbeitens schreibt vor, als erstes Stoff und Ziel eines
Beitrags genau zu umreiBen. Im vorliegenden Fall wiren also z. B. einzugrenzen: Welt-
oder Ordenspriester; Zolibatsdiskussion; religidses Apostolat oder sozialer Dienst; Ar-
beitsgruppe oder Lebensgemeinschaft; gesetzliche Bindung oder freier ZusammenschluS;
sakrales Priesterbild oder Gemeindeleiter; Aufteilung der priesterlichen Aufgaben oder
Konzentration des Dienstes. Aber die Eingrenzung des Stoffes ist untrennbar von seiner
Behandlung; und aus den Ausfithrungen erst darf sich das Ziel herausschilen. Eine vor-
schnelle Lésung dieses oder jenes Aspektes aus dem Gesamtrahmen wire wahrscheinlich
schon eine vorschnelle Festlegung auf eine einzige Meinung; und der Blik auf den
Gesamtzusammenhang bliebe versperrt. Sachgerechter ist es, aus dem breiten Strom der
Vergangenheit sich allmidhlich die Konturen des Themas zu erarbeiten. ,Erzihle mir die
Vergangenheit und ich werde die Zukunft erkennen!” Ausgerechnet O. K. Flechtheim
benutzt diesen Spruch des Konfuzius als Motto fiir seine Futurologie!. Dieser Blick in die
Tradition aber lift vermuten — das sei vorweggenommen —, daf die Moglichkeit und
die Wirklichkeit eines nicht-gemeinschaftlichen Christentums erst in der Neuzeit in den
Blick gekommen sind.

Die grofie Vergangenheit

,Die Schar derer, die sich dem Evangelium &ffnet, sammelt sich um Jesus sozusagen in
konzentrischen Kreisen”, schreibt J. Jeremias®. Nicht die Tatsache, daf nach Jesu Tod
jene, die an den Auferstandenen glaubten und auf seine Wiederkunft hofften, sich
in Gemeinschaften zusammenschlossen, ist kontrovers, sondern nur die Frage nach
dem Gesicht der Urgemeinden: einheitlich oder in mehreren Gestalten und an mehre-
ren Orten; Jerusalem — Palistina; hellenistisch-judenchristlich; charismatisch oder
juristisch strukturiert; welche Rolle spielte das Zwélferkollegium oder Paulus? usw.

Alle Zeugnisse weisen darauf hin, da8 fiir die friilhe Christenheit das gemeinschaftliche
Leben selbstverstindliche Voraussetzung des christlichen Lebens war: die Bekehrungs-
berichte, die sich meist auf Hausgemeinschaften beziehen; die paulinische Ausdeutung der
Charismen, wodurch sie vom Thron elitirer Aussonderung in den Dienst ,an der Er-
bauung der Gemeinde” herabgezogen werden; der johanneische Gleichklang von Gottesliebe
und Bruderliebe; die spitapostolische Koinonia- und Geisttheologie. Mit theologischer
Sinnspitze, aber gerade darum das BewuBtsein der damaligen Zeit spiegelnd, berichten die
Summarien der Apostelgeschichte von der ,briiderlichen Gemeinschaft... die ein Herz
und eine Seele war”. Auch die Theologie der Zwdlf ist mehr als nur eine historische
Erinnerung an die mehr oder minder zufillige Jiingerbestellung des Herrn.

Gewifl tauchen bald — man kennt keine genauen Daten — die groflen Einsiedlergestalten
in der christlichen Geistesgeschichte auf. Von Antonius dem Grofen mochte man den
Bogen iiber das Eremitenjahrhundert des friihen Mittelalters, iiber die Inclusen bis zu
Charles de Foucauld oder bis zu Ernesto Cardenal® spannen. Aber schon die beiden letz-
ten Namen machen miBtrauisch gegen eine asoziale Deutung des christlichen Eremitentums;
diese beiden auf jeden Fall sind Minner von moderner prophetischer Strahlungskraft.
Und die ersten Eremiten in Agypten und Syrien? Man durchschaut heute den nicht immer

* Wegen der vielschichtigen Problematik wurde die Literatur nur sporadisch aufgefiihrt.
Die vollstindig sein wollenden Literaturlisten iiberspielen leider oft genug die echte Aus-
einandersetzung und geben nur vom Fleif der Assistenten Zeugnis. Weiterfithrende
Literatur ist reich verwertet bei Astrath (Anm. 36), Viller (Anm. 31), Spiegel (Anm. 53),
Hollweg (Anm. 102) und Regli (Anm. 44). Abgeschlossen wurde der Aufsatz im Sommer
1971.

1 Futurologie, Der Kampf um die Zukunft, Kéln 1970, 40.

2 Neutestamentliche Theologie. I. Teil, Die Verkiindigung Jesu, Giitersloh 1971, 164 f.

3 Zerschneide den Stacheldraht, Lateinamerikanische Psalmen, Vorwort von Dorothee Séolle,
Wuppertal-Barmen 19708 Das Buch von der Liebe, Vorwort von Thomas Merton, Wupper-
tal-Barmen 1971.
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gliidklichen EinfluB des neuplatonischen oder von noch weiter her stammenden Denkens auf
die Wiistenideologiet. Ein orthodoxer Theologe und Soziologe hat iiberdies vor kurzem
noch auf die kirchen- und staatskritische, also soziale Funktion des frithen Ménchtums
hingewiesen®. Man sollte auch iiber die legendarische Stilisierung dieser Heroengestalten
nicht ihre kommunikative Rolle in der Gesellschaft — als Pater Pneumatikos — vergessen.
Durch E. Peterson, A. Védbus, G. Kretschmar und andere® ist auch gezeigt worden, daB
die moénchische Weltflucht im Ursprung eigentlich nur die radikale Komponente der einen
Jiingerberufung des Herrn bedeutete, da8 sie aber bald diese Radikalitit von der Gesamt-
berufung in den Dienst am Reich Gottes isolierte?’. Aber wie dem auch sei, H. U. von
Balthasar hat recht, wenn er schreibt: ,Die Geschichte der christlichen Spiritualitit zeigt,
aufs Ganze gesehen, unwiderleglich eine nicht umkehrbare Bewegung von der Einsamkeit
zur Gemeinsamkeit . . .8,

Auf diesem allgemeinen Hintergrund kann es nicht verwundern, daf die priesterlichen
Dienste — oder welchen Namen man auch wihlen mag — in den ersten Jahrhunderten von
und in Gemeinschaften ausgeiibt wurden. Wiederum ist es ganz gleich, ob man mehr eine
monarchische oder eher eine kollegiale Gemeindeleitung als urspriinglich aufspiiren méchte.
»Nach dem vielleicht dltesten Dokument der nachapostolischen Zeit, dem Brief der romi-
schen Gemeinde an die von Korinth, besteht die Leitung der Einzelgemeinde aus zwei
Gruppen von Minnern: ... Presbyter oder Episkopen (und) ... Diakone’®. Ignatius von
Antiochien wiinscht im Brief an die Magnesier ,,...euch zu sehen durch Damas, euren
gotteswiirdigen Bischof und die wiirdigen Presbyter Bassus und Apollonius und meinen
Mitknecht, den Diakon Zotion...”1% J. A. Jungmann weist auf eine Gestalt dieser
selbstverstindlichen Gemeinschaftsordnung hin: ,Die Urform der MeBfeier ist diejenige,
bei der der Bischof inmitten der Gemeinde umgeben von seinem Klerus das Opfer dar-
bringt. Fast alle Nachrichten, die wir von der Wende des ersten bis ins vierte Jahrhundert
von der Messe haben, setzen diese Ordnung voraus. Sie war durch die Tatsache nahegelegt,
daBl das Christentum damals vorwiegend Stadtreligion war!!.”

Man muf sich also hiiten, das heutige Bild von dem .Pfarrer, der im Alleingang
seine Seelsorge ausiibt, von den Priestergruppen, die sich in irgendeiner Art den
Ordensgemeinschaften annihern, oder den Arbeitsteams, die sich um eine konkrete
Aufgabe sammeln, auf diese frithen Verhiltnisse zu iibertragen. Das gilt auch fiir die
Weiterentwicklung:

,Im Osten wurden von den Bischtfen zum Teil Monche zu den kirchlichen Amtern heran-
gezogen, gedringt, ja sogar mit List dazu gefithrt... diese Monche stellten einen verant-

4 Vgl. von A. Guillaumont, im Sammelband, Philon d’Alexandrie, Paris 1967, 361—374.
Abt du Roy schreibt sogar: , Das Ménchtum muSte also nach und nach christianisiert wer-
den.”” GuL 43 (1970) 197.

5 D. Savramis, Theologie und Gesellschaft, Miinchen 1971.

8 G. Kretschmar, Ein Beitrag zur Frage nach dem Ursprung frithchristlicher Askese, ZThK 61
(1964) 27—67.

77. Sudbrack, ,Letzte Norm des Ordenslebens ist die im Evangelium dargelegte Nachfolge
Christi”, GuL 42 (1969) 431—448; in Anlehnung an M. Hengel, Nachfolge und Charisma.
Eine exegetisch-religionsgeschichtliche Studie zu Mt 8, 21 f. und Jesu Ruf in die Nachfolge,
Berlin 1968.

8 Klarstellungen, Zur Priifung der Geister, Freiburg 1971, 117; bekannt diirfte sein, daf8
damit die Herausstellung der vita communis im Ordensdekret des II. Vat. interpretiert wird.

? K. Baus, Von der Urgemeinde zur friihchristlichen GroBkirche (Handbuch der Kirchen-
geschichte, hg. v. H. Jedin, 1. Bd.), Freiburg 1962, 175.

10 Zitiert nach Die apostolischen Viter, hg. v. J. A. Fischer, Darmstadt 1958, 163.

11 Missarum Sollemnia, eine genetische Erklirung der r3mischen Messe, Freiburg 19523,
Bd. I 257; vgl. ]. Daniélou, in: Geschichte der Kirche I, Einsiedeln 1963, 135: ,,Der Bischof,
der von der Priesterschaft umgeben ist, fiihrt den Vorsitz bei der Eucharistiefeier.” B. Botte
faBt seine umfangreichen Forschungen zusammen in: Der kollegiale Charakter des Priester-
tums und des Episkopats, Concilium 1 (1966) 345—348; 346: ,,Die Kollegialitit des Priester-
tums, die sich aus dem liturgischen Leben heraus kristallisiert.” Vgl. L. Bouyer, L'Eglise
de Dieu, Corps du Christ et Temple de I'Esprit, Paris 1970, 479—493. Den kollegialen und
organisch in das Gemeindeleben sich fortsetzenden Charakter des frithchristlichen
,Priester”’-Ideals hat V. Vilela untersucht: La condition collégiale des prétres au Ill¢ siécle,
Paris 1971.
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wortungsvolleren und eifrigeren Klerus dar, als der dem ,Weltstand’ entnommene”!2,
Auch dies signalisiert weniger einen besseren (Ménchs-) und schlechteren (Priester-)Stand,
sondern zeigt einfachhin an, da die klaren juristischen Grenzen noch nicht gezogen waren
oder doch von der lebendigen Entwicklung immer wieder iiberrollt wurden. Bekanntlich hat
ja kaum einer der Kirchenviter so sehr wie der Ménch und Bischof Basilius den Zusam-
menhang von Christentum und Gemeinschaft eingeschiirft!s. Im Westen ist der Bericht
des Ambrosius beriihmt geworden, daf Eusebius von Vercelli in der Verbannung (bis
363) das Monchtum kennengelernt und nun in seine Klerikergemeinschaft eingefiihrt habe!4.
Man kénnte daneben Martin von Tours, Victricius von Rouen oder Paulinus von Nola
nennen. Augustinus bedeutet mit seinem Freundeskreis von Cassiciacum und seinem Kleri-
kerkloster in Hippo einen Markstein der Entwicklung!®, Gewiff waren, wie L. v. Hertling
feststellt, bis ins Mittelalter der mdnchische und der klerikale Weg scharf getrennt!s;
aber das tangiert nicht die vita communis. Doch je mehr das Christentum die ldndlichen
Gebiete eroberte (die Geschichte des Wortes ,pagani” spiegelt dies ab), desto ofter findet
man allein-lebende Seelsorger. M. L. Manet macht darauf aufmerksam!?. M. Zacherl schreibt
vorsichtig iiber diese Zeit: ,,Wenn es auch zu optimistisch geurteilt wiire, wiirde man sagen,
zu den Pflichten der Kleriker der ersten zehn christlichen Jahrhunderte hitte das gemein-
same Leben gehort, so 148t sich doch diese Lebensform in der Zeit nach Augustinus immer
wieder feststellen und zeitweise als von einem groBen Teil des Klerus praktiziert nach-
weisen!®,” Mit dem Aufblithen des Christentums in der karolingischen Reform ging —
unter Einfluf des Ménchtums allerdings — nicht zufillig Hand in Hand die Bestrebung zur
vita communis des Klerus?®,

Auch fiir die Zeit des Mittelalters muB man sich vor der zu engen Fragestellung:
Ordensleben — Klerikerleben, hiiten. Das zeigt sich am Ideal der Regularkleriker, der

Kanoniker, das besonders wihrend der gregorianischen Reform juristisch festgelegt
wurde??,

Der Dritte Kongref des Centro di studi medioevali von 1959 stand unter dem Thema:
La vita comune del Clero nei secoli XI e XII. Seine zweibindigen Akten®! dokumentieren
einerseits die Auffassung, da8 zum Klerus eigentlich eine vita communis gehre; anderer-
seits aber die Verbindung von vita communis und Regularklerikat, und damit die wachsende
Abwertung des ,Sikularklerus”??, Unter diesem Vorzeichen, daB also der ,bessere”

12 M. Zacherl, Die vita communis als Lebensform des Klerus in der Zeit zwischen Augustinus
und Karl dem Grolen, ZKTh 92 (1970) 394—424; von dort stammt einiges Material, das im
folgenden verwertet wird.

13 M. M. v. Molle, Vie commune et obéissance d’aprés les institutions premiers de Pachdme
et Basil, VS 93 (1970) 196—225; 1 Kor 13 war fiir Basilius eine grundlegende Schriftstelle.

14 Ambrosius, Epist 63, 66 (PL 16/1258): ,,...in Vercellensi Ecclesia, ubi duo pariter exigi
videntur ab episcopo, monasterii continentia et disciplina Ecclesiae. Haec enim primus in
Occidentis partibus diversa inter se Eusebius sanctae memoriae coniunxit, ut et in civitate
positus instituta monachorum teneret, et Ecclesiam regeret jejunii sobrietate.”

18 A, Zumkeller, Biblische und altchristliche Leitbilder des klésterlichen Lebens im Schrifttum
des hl. Augustinus, Augustiniana 18 (1968) 5—21; ders., Das Monchsideal des hl. Augu-
stinus, Wiirzburg 1968% (etwas zu sehr aufs Monchtum ausgerichtet); J. Pfleger, Die vita
communis bei Augustinus, Innsbruck 1970 (Diss.).

18 Professio der Kleriker und die drei Geliibde, ZKTh 54 (1930) 148 £. nach Zacherl.

17 La vie commune dans le clergé séculier. Hier et aujourd’hui, Paris 1936.

18A. 2.0, 424,

1 Immer noch wertvoll dariiber A. Heuser in Wetzer-Welte, II, Freiburg 1883, 1823—1828;
vgl. H. Schifer, Pfarrkirche und Stift im Deutschen Mittelalter, Amsterdam 1962 (Nachdrudk).

20 Ch. Dereine, Chanoines (des origines au XIII° si¢cle), in Dictionnaire d’histoire et de
géographie ecclésiastiques, XII, Paris 1953, 353—405; eine der wichtigsten Arbeiten zur
Frage; erginzt durch J. Siegwart, Die Chorherren- und Chorfrauengemeinschaften in der
deutschsprachigen Schweiz vom 6. Jahrhundert bis 1160. Mit einem Uberblick iiber die
Kanonikerreform des 10. und 11. Jh., Fribourg 1962.

21 Atti della Settimana di studio: Mendola, settembre 1959. La vita comune del clero nei
secoli XI e XII, Mailand 1962, 2 Bde.

22 Zwischen 1124 und 1130, zur Zeit also, da durch den Investiturstreit die Begriffe spiritualis-
saecularis schon ihre religios-weltliche Sinndeutung erhalten hatten, schreibt Papst Hono-
rius II an Thietmarus, den Propst der Kirche von Hadmersleben: ,Facultas praeterea vobis
sit saeculares clericos undecumque venientes si . . . vobiscum Deo famulari decreverint,
in vestra congregatione suscipere.” Zur Begriffsgeschichte von ,spiritualis” einiges bei

J. Sudbrack, Vom Geheimnis christlicher Spiritualitit: Einheit und Vielfalt, GuL 39 (1966)

24—44.



Klerus, der ,vollkommenere”, im ,status perfectionis” der Geliibde lebe, muf man zweifel-
los auch das Aufblilhen der neuen Bettelorden deuten. Man wird schnell entdecken, daf
jhre drei Geliibde immer schon gemeinschaftsbezogen waren. W. Kellner hat weiterhin recht:
Die drei Evangelischen Rite, die ja um 1200 fixiert werden, ,sind, wenigstens in den
Evangelien, nichts anderes als Aspekte des gemeinsamen Lebens®.” Diese Einsicht gab, wie
gesagt, schon lange vorher dem &stlichen Ménchsvater, Basilius dem Groflen, seine scharfe
Polemik gegen das Einsiedlerleben ein: ,Das asketische Leben in der Einsamkeit sucht nur
die eigenen geistlichen und leiblichen Bediirfnisse zu befriedigen, das aber widerspricht dem
Gebote der Liebe.” Gregor der Grofie hat z. B. eine alte geistliche und vielleicht auch
moderne anthropologische Einsicht formuliert, als er in seinen Ezechielhomilien schrieb, dafl
die eigentliche, die geistliche Einsicht in die Hl. Schrift oft nur in Gemeinschaft und nicht
in Einsamkeit moglich sei®s, Der protestantische Historiker R. H. Esnault weist mit dem
Blick auf Luther und die Gemeinschaft von Taizé hin auf ,die innere Logik des christlichen
Lebens in Gemeinschaft”, die nach R. Schutz zum Engagement ,in der Giitergemeinschaft,
der Unterordnung unter einer Autoritit, und im Zslibat” fithrt2o,

Aus der neuplatonischen Verfremdung des christlichen Lebens durch das Einsiedlerideal
versuchten sich gerade die Bettelorden des Mittelalters zu 16sen. Ich mochte dem Germani-
sten Kl. Berg beistimmen, wenn er bei den ,dominikanischen und franziskanischen Theolo-
gen des Mittelalters” eine Soziallehre, eine Deutung des Menschen von der Gemeinschaft
her, also eine Korrektur der neuplatonischen Schlagseite, entdeckt®’. Es ist iiberhaupt
vonnéten, die christliche Ordensgeschichte von dem entsprechenden ideologiekritischen Hinter-
grund her zu deuten. Dann wird man z. B. auch entdedken, daB die Griindung des
Ignatius von Loyola letztlich nichts anderes im Sinn hatte als eine Schar von Minnern zu
sammeln, die sich ganz und gar in den ,Dienst fiir Christus als den Schopfer und Herrn”
stellen wollten®. Im damaligen Verstindnis von Christentum und Kirche nahm diese
Urintention wie von selbst die Gestalt eines ,Priesterordens” an. Und aus dieser Ur-
intention flo wiederum von selbst die Notwendigkeit des gemeinschaftlichen Dienstes und
der vita communis. Die Ausrichtung auf den Dienst an der christlichen und menschlichen
Gemeinschaft war bei Ignatius so stark, daf er den mystischen Satz von ,,Gott verlassen um
Gottes willen” umpréigen konnte zu ,Gott (zu) verlassen um Gottes im Nichsten willen2°,
Genau hier ist die eine Wurzel zum Verstindnis des Plans seiner Ordensgemeinschaft;
die andere aber befindet sich dort, wo der niichterne Baske recht bald erfuhr, daf Einzel-
dienste, selbst wenn sie von einer charismatischen Personlichkeit wie der seinen ausgingen,
allzu leicht im groBen Geflige von Kirche und Gesellschaft verpuffen — eine Erkenntnis,
die heute wohl noch mehr gilt als vor 450 Jahren. Da8 dieser Dienst nun die Gestalt des
_ Ordens und des Priestertums annehmen miisse, war erst eine Konsequenz aus urspriing-
licherem Ansatz. Das Werden des ignatianischen Gehorsamsideals liefert dazu eine ein-
drucksvolle Bestitigung®.

Auch die Priestergemeinschaften, die man in den folgenden Jahrhunderten findet,
bewegen sich alle auf ein spezifisches Ordensleben zu. Das gilt schon von den Frater-

% Priesterlicher Zolibat ohne Gemeinschaft? 44, in F. Bédkle, Der Zoslibat, Erfahrungen,
Meinungen, Vorschliige, Mainz 1968; dazu die oben Anm. 8 genannten Arbeiten.

# P, Nagel, Die Motivierung der Askese in der alten Kirche und der Ursprung des Monch-
tums, Berlin 1966, 106.

25 B, Smalley, The Study of the Bible in the middle Ages, Oxford 19522, 32.

28 Luther et le monachisme aujourdh’hui, Lecture actuelle du De votis monasticis judicium,
Genf 1964, 21 vgl. 139 £.; interessant ist seine Deutung der benediktinischen ,,convers(at)io
morum” als Hinwendung zur Gemeinschaft. H. Bachts Besprechung in Catholica, Viertel-
jahresschrift fiir Kontroverstheologie, 21 (1967) 222—251, beschriinkt sich leider auf den
vordergriindigen kontroverstheologischen Aspekt.

27 Der Tugenden Buch. Untersuchungen zu mittelhochdeutschen Prosatexten nach Werken des
Thomas von Aquin, Miinchen 1964, 114.

% H. Rahner, Ignatius von Loyola als Mensch und Theologe, Freiburg 1964, 165, zihlt dies
zum ,Urgestein des Gebiudes, das Ignatius 1534 in Paris zu errichten begann”. L. Bakker,
Freiheit und Erfahrung, Redaktionsgeschichtliche Untersuchungen iiber die Unterscheidung
der Geister bei Ignatius von Loyola, Wiirzburg 1970, 259, beschreibt das Ideal der Ordens-
griindung des Ignatius: ,nach dem Vorbild des umherzichenden Herrn verpflichten sich
ihre Mitglieder, ,hierhin und dorthin zu gehen und ihr Leben in jedem Teil der Erde zu
verbringen, wo immer man sich mehr fiir den gottlichen Dienst und das Heil der Seele
erhofft’  (nach einem Text der Konstitutionen).

# H. Rahner, 1. c. 152.

30 Material dazu bei ]J. Sudbrack, Die Botschaft des Dienens. Strukturanalytische Reflexionen
{iber den christlichen Gehorsam, GuL 40 (1967) 246—-268.



herren, die sich auf Geert Groote zuriickfithren; das gilt von den nachtridentinischen
Gemeinschaften, von denen A. Heuser im Kirchenlexikon vierzehn auffithrt3!. Manche
von ihnen verstanden sich urspriinglich als Priestergemeinschaft, die kein Orden sein
sollte (die Oratorianer, oder die von Bartholomius Holzhauser gestiftete Gemein-
schaft, und auch die Priester der Liebe, die Rosmini 1828 ins Leben rief). Andere, wie
die Eudisten oder die Picpus-Genossenschaft (1805), muf man von Anfang an zu
Orden und Kongregationen zihlen. Aber bei allen wurde der Trend zur Ordensgemein-
schaft mit Geliibden immer deutlicher. Das gesellschaftliche Ordnungsschema von den
,Stinden”, dem Priesterstand und dem Ordensstand, war fiir differenziertere Anliegen
nicht geeignet.

Das Material der Vergangenheit schreit aber geradezu nach neuer Sichtung und
Deutung. Je mehr man dabei ideologische Mechanismen durchschaut — den Mechanis-
mus des neuplatonischen Einsamkeitsideals oder den Mechanismus der Vorstellung
vom Vollkommenheitsstand, — desto mehr dringt sich die Einsicht auf, daf der
Einsatz fiir die ,,Sache Jesu” (K. Rahner hat diese Formel von Marxsen aufgegriffen)
iiberaus viel mit ,vita communis” zu tun hat; und diese Einheit liegt noch vor
Differenzierungen wie Priester — Laie — Orden3®2. D. Bonhoeffer versuchte in unseren
Tagen dem Predigerseminar von Finkenwalde ganz bewuBt das Gesicht einer solchen
christlichen Gemeinschaft zu geben. ,,Der Gedanke an eine iiberschaubare, gebundene
Kommunitit war bei ihm von dem Augenblidk an vorhanden, als er iiber die Nach-
folge nachzudenken begann3.”

Zwei kanonistische Arbeiten iiber moderne Probleme von Priestertum und Ordensleben
konnen diese Skizze noch einmal verdeutlichen und bis zur Gegenwart ausziehen. J. G.
Gerhartz kommt in seiner wichtigen Arbeit tiber ,Die feierlichen Sondergeliibde katholi-
scher Orden”® verschiedenemale auf die vita communis zu sprechen: ,Das Geliibde ist
die Hingabe an Gott; die Inkorporation ist die dauernde. .. Bindung an die Gemeinschaft —
sie sind aber . . . sehr eng miteinander in der Profe verbunden, ja aus dem positiven,
rechtsetzenden Willen der Kirche heute beide unzertrennlich in der religiésen Profef ent-
halten. Religitse Geliibde gibt es gemif dem CIC nur in einer anerkannten religitsen
Gemeinschaft.” ,,Christliches Leben, das seine Liebe zu Gott grundsiitzlich in etwas anderem
beweisen zu konnen meint als in seiner Liebe zum Menschen, kommt in die Gefahr,
Karikatur zu werden. Das Dasein fiir Gott, das Sich-Einlassen mit Gott verlangt immer
2ugleich und auf derselben Stufe das Dasein fiir () und das Sich-Einlassen mit dem
Nichsten3s,”

Noch ausdriicklicher auf unser Thema hin untersucht W. Astrath die ,Vita Communis der
Weltpriester nach dem CIC"“3, Es geht insbesondere um Canon 134, den Astrath in verein-
fachter Sprache wiedergibt: ,Die zur Ehelosigkeit verpflichteten Weltpriester kénnen eine
vita communis fiihren, die ihnen der Bischof anraten und ermdglichen soll” Mit vita
communis ist nach ihm weder eine juristische Lebensgemeinschaft im Sinne der Orden
noch eine ,geistige” oder nur arbeitstechnische Zusammengehorigkeit gemeint. Zu verstehen
ist darunter ,ein gemeinsames Zusammenwohnen ohne vinculum iuridicum der Statuten
in echter Partnerschaft mit freier Wahl der Partner.” Allerdings mufl Astrath feststellen,
daf dies ,im deutschen Dibzesanrecht wenig Beachtung” findet, daf es in Deutschland
»kaum durchgefithrt wird”, , da8 die Bestrebungen um die vita communis in der Kanonistik
wenig Echo gefunden haben.” Ein Nachtragskapitel iiber das II. Vatikanum bestitigt das
Gewicht, das von der Kirche her auf der Vita communis liegt.

3 Canonica sive communis vita, in Wetzer-Welte; das geordnete Zusammenleben von Welt-
geistlichen; an #hnlichen’ Gemeinschaften kann der gut orientierte Artikel von M. Viller,
Communautaire (vie) dans le clergé diocésan, im Dictionnaire de Spiritualité, II, 1953,
1154—1184, besonders die Griindung von Miramas (Di6zese Aix en Provence) hinzufiigen;
dieser wichtige Artikel wurde sogar von Fr. Wulf in LThK iibersehen.

32 Vgl. dazu im Faszikel des Pastorale, Handreichung fiir den Geistlichen Dienst, ]J. Sudbracdk,
Dienst am Geistlichem Leben, Mainz 1971, Kapitel 4, Vielfalt der Verwirklichung, 101—117.

33 E, Bethge, Dietrich Bonhoeffer, Theologe, Christ, Zeitgenosse, Miinchen 19672, 528.

3 Insuper promitto . ..”, Rom 1966.

35 A.a. O, 18. 81.

38 Ein Beitrag zur Interpretation der cc. 134 und 466 § 5, Amsterdam 1967; die folgenden
Zitate sind zu finden auf Seite 69; 210; 229; 146; 198—205.



Um so bestiirzender aber ist es zu sehen, wie wenig diese Intention des kirchlichen Rechtes
respektiert wurde. Uber die deutschen Didzesanverwaltungen hat Astrath berichtet. Aber
in der Theologie sicht — man darf vielleicht sagen: sah — es nicht viel besser aus. Daf ein
Buch zur Spiritualitit des Priesters in der praktischen Seelsorge® nichts dariiber berichtet,
ist noch verstindlich. Was aber soll man dazu sagen, wenn im neuesten Handbuch der
Pastoraltheologie®® an der entsprechenden Stelle dieser Aspekt, den selbst das kanonische
Recht einschirft, einfachhin ausfillt? Auch in einem als Kompendium auftretenden Werk,
Priester fiir morgen?, fand ich nichts Entsprechendes.

Die Forderung von heute

»Das Himmelreich ist ein Reich — oder wie wir heute sagen wiirden — eine Republik,
eine soziale Ordnung. Das Himmelreich ist sozial, eine ecclesia, ein geistiger Marxismus.
Die Juden irrten sich aber, genau wie die Marxisten heute, wenn sie dachten, das Himmel-
reich wire eine der Regierungsformen, wie sie hier auf Erden iiblich sind... Christus kam
auf die Erde, um diese Sozialordnung hier einzusetzen. Im kleinen existieren solche Reiche
in einigen christlichen Gemeinschaften, in Kléstern zum Beispiel, aber unter so kiinstlichen
Bedingungen wie in einem Laboratorium. In den Kldstern wird die Gesellschaftsordnung
der. Zukunft ausprobiert, aber Christus wollte sein Reich nicht nur unter Laboratoriums-
bedingungen einsetzen”. So schreibt der Sozial-Monch Ernesto Cardenal als Trappisten-
Novize von Gethsemani®,

Manchem kommt die prophetische Sprache und der visiondre Anspruch aufdringlich
vor; andere werden den kritischen Blick auf die Kloster nicht teilen. Aber der Traum
vom sozialen Himmelreich oder vom geistlichen Marxismus ist ein — wenn nicht gar
der — Traum unserer Zeit; ganz gleich ob man in politisch aktive Basisgruppen oder
politisch abstinente Blumenkinder-Kommunen, ganz gleich ob man in die Ausbildungs-
stitten der Orden oder in die Priesterseminare hineinschaut. Davor die Augen
schliefen, ist nicht mehr erlaubt.

Schon 1964 stellte Kardinal DSpfner die entsprechende Frage: ,Gerade bei der Schwierig-
keit des Priesterberufs in unserer Zeit und der Isolierung des Priesters, die bei aller
menschlichen Nihe zum Mitmenschen unvermeidbar ist, sind die selbstverstindliche Gemein-
schaft, das offene Gesprich, die redliche Zusammenarbeit unerlid@lich... Was konnen wir
tun, um iiber die Entfernungen unserer Wirk- und Wohnstiitte hinweg die vita communis
zu pflegen? Gibt es nicht auch fiir den Weltklerus Moglichkeiten, ein gemeinsames Leben
auf Zeit oder auf die Dauer zu fiihren%?”

Es ist aber ein immanentes Gesetz aller existierenden Kommunen von Ordens- oder
Welipriestern, dafl sie sich iiber ihr ,Innenleben” ausschweigen. Gerade deshalb muf
auf das wenig Verlautete hingehort werden. Und deshalb ist es keine Abweichung
vom Thema, wenn zuerst einmal die Bewegungen innerhalb der Orden beobachtet
werden. Der wichtigste Beitrag wird im Schlukapitel zur Sprache kommen. Auf der
Tagung (1971) der héheren Ordensoberen Deutschlands gab es einige entsprechende

37 G, Miihlenbrock, Seelsorge heiligt den Seelsorger, Donauwdrth, 1962.

38 Praktische Theologie der Kirche in ihrer Gegenwart, Band IV, hg. v. F. X. Arnold, E. Kloster-
mann, V. Schurr, L. M. Weber, Freiburg 1969. Das vierte Hauptstiick wedkt einige Erwar-
tungen mit seinem Titel: Der Vollzug der Kirche in spezifischen Situationen des Menschen,
Kapitel 5, Der Priester (W. Goddijn, H. Vorgrimler, F. Klostermann, L. M. Weber,
K. Rahner, B. Hiring, G. Niederberger, J. Dellepoort), schweigt sich aber iiber Gemein-
schaften der Priester aus.

3 F, Klostermann, Innsbrudk 1970 (mit 608 dichten Seiten!). Die Bibliographia internationalis
Spiritualitatis I, Mailand 1964, hat kein entsprechendes Stichwort; die Bibliographie inter-
nationale sur le sacerdoce et le ministére 1964, Montréal 1971, mit 6988 Titeln hat 7 im
ganzen nichtssagende Nummern. Die bisher vorliegenden Ergebnisse der deutschen Umfrage
von Jinner/Februar 1971 scheinen zu bestitigen, daf die Frage der vita communis den
offiziellen Stellen noch nicht bewuBt wurde.

49 A, a. O. 134; im Kapitel: Vermenschlichung der Menschheit.

41 HerKorr, Orbis Catholicus, 18 (1963/64) 488 f; Rundbrief vom 8. Mirz 1964.
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Berichte, die aber noch der Veroffentlichung harren®®. Hoffentlich wird damit ein
MiBtrauen iiberwunden, das bisher iiber allen solchen Experimenten®® lag. In zwei
neueren Berichten, die vor mir liegen, kommt zwar die Eigenart der jeweiligen
Tradition gut zum Ausdruck — das jesuitische Papier aus Siidamerika ist sehr theore-
tisch und legt den Akzent auf die gemeinsame Entscheidungsfindung, auf die ,,Delibe-
racion comunitaria”; die franziskanischen Blitter aus Frankreich stehen hingegen unter
dem Zeichen: ,Das Evangelium gemeinsam leben in einer Welt von Arbeitern und
Armen“4 —, aber zur Auswertung liefern beide Dokumente wenig Stoff.

Als Hinweis wenigstens, der Ordens- und Weltpriestergemeinschaften Mut geben und
zugleich als Stachel zur Selbstbesinnung dienen kann, muf8 Taizé erwihnt werden. Einem
Berichterstatter allerdings, der aus dem ,Journal de Taizé, Aujourd’hui”, das seit 1970
auch auf deutsch erscheint’®, konkrete Hinweise fiir Lebensgemeinschaften schépfen will,
wird bald evident, wie sehr die Gemeinschaft von Taizé verbunden ist mit der charismati-
schen Gestalt ihres Priors; wie sehr ein Impuls aber kein Modell zur Nachahmung gegeben
wird. Roger Schutz selbst verwies ja in seinem Brief von 1962 die katholischen Ménche
an ihre eigene grofle Tradition%®, Etwas von seinem — von der Erfahrung legitimiertem —
Optimismus wire auch anderswo wiinschenswert.

Schon weiter in die Problematik unserer Zeit dringen die Beitrige der Tagungen
»Leitung der Kloster in Krise und Neubesinnung”, die in der Ordenskorrespondenz
verdffentlicht wurden??. Der gréfite Teil der Information, die man hieraus empfingt,
besteht also aus allgemeiner und iiberaus berechtigter, riickwirts gerichteter Kritik.
Die Frage nach ,,vita communis” in einer lebendigen und nicht nur juridischen Lebens-
form ist natiirlich fiir apostolische Ordensgemeinschaften Lebensproblem. Verwunder-
lich ist nur, daB a) so wenig echte Praxis, und b) so wenig echte Theorie Niederschlag
gefunden hat. Eine Problemstellung wird in allen Beitrdgen sichtbar: das Verhiltnis
von (der unbedingt als notwendig anerkannten) Kleingruppe zur (nicht in Frage ge-
stellten) Grofigruppe.

Den letzten Knoten, die Bindung an die GroSgruppe, scheint die Schrift des Jesuiten
J. Kerkhofs energisch durchhauen zu wollen?8.

42 Die Vortrige werden wahrscheinlich in der Ordenskorrespondenz, Zeitschrift fiir Fragen des
Ordenslebens, Organ der deutschen Ordensoberen-Vereinigungen, erscheinen; bis zum
11. Jahrgang, 1970, schwieg sich selbst diese Zeitschrift iiber unsere Problematik aus.

43 K. Rahner hat verschiedene Male auf die Notwendigkeit von Experimenten und auch auf
ihren Wagnischarakter hingewiesen; vgl. Chancen des Glaubens, Freiburg 1971, 238—247.

4 Estudio — oracion — accion, Suplemento de Espiritualidad, Buenos Aires Nr. 5. Mirz 1971.
Fraternités de présence évangélique en monde ouvrier et pauvre, Mai 1971. S. Regli, Das
Ordensleben als Zeichen in der Kirche der Gegenwart, Freiburg i. d. Schweiz, 1970, bringt
die dementsprechenden Gedanken unter ,Gehorsam”; dies und sein einseitig bleibender
Ansatz bei der Zeichentheologie ist wohl der Grund dafiir, daf den klugen Beobachtungen
es an Kraft und Aktualitit mangelt.

4 Die erste Nummer erschien Mirz 1963; sehr bald iibernahmen diese locker gedruckten
Blitter den gesamten informativen Teil der theologischen Zeitschrift Taizés, Verbum
Caro, jetzt Communion.

46 GuL 35 (1962) 375—377; 376: ,,Manche versichern mir, in Taizé habe das gemeinsame Leben
mehr als anderswo seine urspriingliche Frische, weil es die Last der Tradition abgeworfen
habe. Wenn das so wire, dann wiirden wir uns gegen unsere Berufung stellen, fiir die
Einheit der Christen da zu sein . . . Wenn das gemeinsame Leben sich um die Kraft
bemiiht, die ihm innewohnt, wenn es von jener Frische briiderlichen Zusammenseins
erfilllt ist, die es kennzeichnet, dann wird es in der Kirche und fiir die Welt zu einer
gewaltigen Macht, die Berge der Gleichgiiltigkeit zu versetzen vermag.”

4 Mit D. Westemeyer, Die Leitung der Kloster in Krise und Neubesinnung. II. Teil: Gemein-
schaft im Apostolat — Analyse und Zielsetzung; B. Strack, Der Sinn fiir Gemeinschaft
und gemeinsames Apostolat in Mannerkldstern; A. Fischbach, Institutionalisiertes Aposto-
lat — Erfiillung oder Gefihrdung der Gemeinschaft; J. Jung, Bemiihungen um Gruppen-
arbeit in Kklosterlicher Gemeinschaft; D. Westemeyer, Das Zu- und Ineinander von
Gemeinschaft und Apostolat — Bericht iiber acht Kommunititsmodelle.

18 Dag Schicksal der Orden — Ende oder Neubeginn. Analyse: Jan Kerkhofs; Stellungnahme:
Hermann Stenger, Jan Ernst, Freiburg 1971.



Fiir ihn scheint ,,das Ordensleben (im bisherigen Stil) tatsichlich keine Zukunft mehr zu
haben.” ,Gefragt sind: Inspirations- und Aktionsgruppen, die echtes Mensdhsein verwirk-
lichen,” daf némlich ,gleichgesinnte Menschen iiber alle Grenzen von Religion und Ideologie
hinweg zusammenfinden, um ihre Existenz enger aneinanderzubinden im Hinblik auf den
Dienst an der Menschwerdung.” Christen sollen in solchen Gruppen Inspirationskerne
bilden. Natiirlich ist ,die Treue zur Gemeinschaft und ihrer Inspiration” der ,zentrale
Faktor”. Die Geliibde bekommen aber ein neues Gesicht; Armut bedeutet ,sich solidarisch
und selbstlos in den Dienst einer echten Vermenschlichung des ganzen Menschen zu
stellen”; Gehorsam besagt grundlegend, ,daB jeder BeschluB aus wirklich gemeinsamer
Beratung erwiichst”, und Ehelosigkeit will keine Isolierung, sondern ,der Beitrag der wahren
inneren Ruhe und Gelassenheit des charismatischen ehelosen Menschen in allen méglichen
Formen wird mehr und mehr ein unersetzlicher Faktor von Befreiung sein.” Deshalb
sollten in solchen Gruppen auch Eheleute wie von selbst mitarbeitent®,

Man kann viele echte Initiativen zur ,vita communis” in diesem Biichlein finden.
Die drei groflen Forderungen Kerkhofs wird jedermann anerkennen: 1) Weg von der
veriuBerlichenden Institutionalisierung; 2) Hin zu den kleinen Gruppen; und dariiber
hinaus 3) Hin zum Dienst an der Menschheit aus der Kraft des Glaubens. Aber
in weiteren Konkretisierungen versagt der Beitrag. Was an empirischem Material
herbeigebracht wird, besagt alles (der christliche Glaube ist tot) oder auch nichts
(alles geht so weiter wie bisher). Und eine Auseinandersetzung mit soziologischen
Erkenntnissen unserer Zeit, mit Gruppendynamik oder Politologie, fillt vollkommen
aus. Anscheinend haben auch die beiden anderen Autoren des Biichleins diese spekula-
tive (hegelianisch gesprochen: schlechte) Abstraktheit gespiirt; deshalb nehmen ihre als
»~Stellungnahmen” zu Kerkhofs angekiindigten Beitrige mit Recht kaum Notiz von
dessen Ausfithrungen®.

Aber dieser Versuch lift uns noch aufmerksamer nach Beitrigen suchen, die eine
konkrete Hilfe fiir die ,vita communis” geben. Der einzige Aufsatz, der sich im
Concilium dariiber findet, St. Barela, Vita communis: Verbindungen, Gemeinschaften
und Gemeinschaftsformen der Weltpriester®, bietet nicht viel mehr als ein sehr formal
bleibendes Exzerpt aus M. Villers Artikel im Dictionnaire de Spiritualité. Man ist schon
betroffen dariiber, da eine internationale theologische Zeitschrift die in Frankreich
gemachten Erfahrungen der Arbeiterpriester, der Mission de France usw.52 nicht besser
verwerten konnte.

Im evangelischen Bereich hat Y. Spiegel den, wie er vermutet, ,ersten Versuch” unternom-
men, iiber ,Kooperative und funktionsgegliederte Gemeindeleitung” eine praxis-bezogene,
auf Umfragen (etwas mehr als fiinfzig Versuche) beruhende Untersuchung anzustellen®3.
Obgleich das Thema pastoral ausgerichtet ist, bieten die gut belegten (viele als Manuskript
herausgegebene Analysenl) Ausfiihrungen reiche Anregungen fiir die vita communis. Viel-
leicht ist es typisch fiir die evangelische Situation, aber sicher beruht es auch auf den
verantwortungsbewuflten Analysen, daf Spiegel eine entgegengesetzte Tendenz zu Kerk-
hofs’ Aufsatz zeigt: ,Sofern jedoch nicht jede ,Generation’ wieder von neuem anfangen
will, ist dem Problem der Uberleitung von der persénlichen zur Institutionalisierten Team-

9 A a 0.2f.;6;7;30;20;17; 23.

50 Jan Ernst stellt die Frage, ,,0b denn nicht diese Bildung kleinerer Gruppen (nach Kerkhofs)
...die GroBmichte ... zu undialektisch iiberwindet, d. h. eigentlich gar nicht iiberwindet”
(86 £.), d. h. mit anderen Worten, eine esoterisch und unwirksam bleibende Liebhaber-
beschiftigung bleibe?

51 Concilium 5 (1969) 197—202.

%2 Man sollte diese Versuche in dem groBeren Zusammenhang studieren, der ebenso in
A. Godin und Y. Daniel, La France, Pays de Mission? Paris 1943 (daraufhin wurde die
Mission de Paris ins Leben gerufen) wie in den Enquétes iiber die Situation auf dem
Land zum Ausdrudk kommt. Jedesmal ist festzustellen, ,que n’est contesté par personne,
que seules des équipes spécialisées, de forme et d’ésprit communautaire, sont capables de
faire ceuvre de conquéte durable.” M. Viller, a. a. O. 1174.

53 Wissenschaft und Praxis in Kirche und Gesellschaft, 60 (1971) 162—177, auf dem Umschlag
heift der Aufsatz: Vorziige und Schwierigkeiten des Teampfarramts; im Text hingegen:
Kooperative und funktionsgegliederte Gemeindeleitung.
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arbeit besondere Aufmerksamkeit zu widmen.” , Teamarbeit kann deutlich machen, daf
Kirche mehr ist als der ,Pfarrer meines Bezirks’, daB sie mehr aus Angeboten und Auf-
gaben besteht als aus der Attraktivitit und dem Anspruch eines einzelnen®.” Spiegels
lOptio;, geht eindeutig auf seine zweite Alternative, auf die ,funktionsgegliederte Gemeinde-
eitung”.

Die meisen Auskiinfte iiber ,vita communis” von katholischen Priestern im deutsch-
sprachigen Raum muf8 man sich aus anderen Berichten zusammensuchen. Eine riihm-
liche Ausnahme macht der vorkonziliare, von N. Greinacher herausgegebene Sammel-
band: Priestergemeinschaften®s.

Das Buch bringt zum grofen (wichtigeren!) Teil Ubersetzungen aus dem Franzdsischen;
man findet dort interessante Uberblicke iiber verschiedene Priestergemeinschaften®; Ein-
fiilhrungen in die Spiritualitit dieser Gemeinschaften, die so gut wie immer vom ,,Geist-
lichen” herkommen und das kirchlich-gemeinschaftliche Fundament der vita communis
betonen. Die vier deutschen Beispiele allerdings sind, wie auch zum Teil die franzgsischen
Beispiele, Priestergemeinschaften in der Art der Sikularinstitute ohne vita communis’? oder
schon in Richtung Orden sich entwickelnd. Bedauernswert ist, daB dieser Band in die
Verg;ssenheit geriet und — so weit ich seche — nur von dem Kanonisten Astrath ausgewertet
wird®s,

Normalerweise geht die Tendenz der wenigen aufzutreibenden anderen Berichte nach
auflen, auf die pastorale Zusammenarbeit und weniger nach innen, auf das menschlich-
religiose Zusammenleben. So z. B. im Buch von F. Connan und J.-C. Barreau, Die
Pfarrei von morgen®; und auch in den meisten Beitrigen der Zeitschrift, Diakonia,
Der Seelsorger®®, Ausdriidliche Erwidhnung aber verdienen zwei Berichte iiber Team-
Pfarreien.

In dem der Teampfarrei Wien MachstraBe® wird die religidse wie die institutionelle
Komponente deutlich: ,Im Laufe der Zeit stellte sich heraus, daB zur Durchfithrung dieses
Plans eine rein interne Abmachung. .. nicht geniigt...Daher entwarfen wir ein Statut einer
Teampfarrei.” Gemeinsame Arbeit nach auBlen und Aktivitit nach innen, in einer vita
communis zeigen sich zwei Seiten eines einzigen Vorgangs: ,Doch ist das — vom Glauben
ermiglichte — Angenommenwerden durch den anderen die beste Hilfe, von der Angst um
den eigenen Wert befreit zu werden.” So hat sich hier auch ein ausdriickliches, gemeinsames,
geistliches Leben entwickelt®2,

54 A. a. O. 167; 171; Unterstreichungen von mir.

55 Mainz 1960.

% Am wichtigsten sind Uberblick und SchluBfolgerung von A. Ponsar, 155—172, wo aller-
dings sichtbar wird, da das Problem Klerus—Laie noch von einer vorkonziliaren Theologie
angegangen wird.

87 K1, Hemmerle {iber die Focolarini; P. Hiinermann iiber die Unio sacerdotalis Jesus - Caritas;
P. Reher-Baumeister iiber die Miinsteraner Paulus-Gemeinschaft; und J. Giilden iiber das
Oratorium vom hl. Philipp Neri.

58 Obgleich Fr. Wulf diesen Band in Gul, 34 (1961) 240 besprach, hat er ihn zur Abfassung
des entsprechenden Artikels im LThK nicht beriicksichtigt.

59 Luzern 1968.

8 . M. Weber, Gedanken zum Lebensstil des jungen Priesters, Der Seelsorger, 37 (1967)
240—248: mit einigen Gedanken zum mitbriiderlichen Gespriich; H. Dewald, Regionale
Seelsorge — eine Entwicklung fiir die Zukunft. Die Region als Lebenseinheit oder Lebens-
raum? Diakonia, 1 (1970) 336—340; J. Neumann, Ist kollegiale Gemeindeleitung kirchen-
rechtlich zuldssig? Diakonia 2 (1971) 181—186; J. M. Regner, Die Kaplanskreise in der
Steiermark, Der Seelsorger, 37 (1967) 278—281. H. A. ]. Diirr, Das Priesterteam als
Schrittmacher, ebd. 34 (1964) 334—340, enttiuscht.

1 B, v, Baaren, P. Weif,, P. Zitta, Teampfarrei und Arbeit nach Schwerpunkten, Der Seel-
sorger 39 (1969) 25—32.

%2 26: ,,Wir bemiihen uns um (den gemeinsamen Glauben) im gemeinsamen Gesprich und
Gebet; derzeit beten wir tiglich miteinander die Laudes und feiern oft mitsammen den
Gottesdienst der Gemeinde mit. Zu unbelasteter Begegnung ist auch eine gemeinsame
Erholung unbedingt nétig. Wir halten derzeit einen Abend pro Woche, einen Tag pro
Monat und eine Urlaubswoche pro Jahr fiir gemeinsame Erholung frei.”
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Die ,,Teamarbeit in einer biirgerlichen Gemeinde (Die St.-Josefs-Pfarrei im Maihof, Luzern)”
zeigt noch deutlicher den Gleichklang von Innenleben und Apostolatsarbeit®s, Bei der
deutlich auf die christliche Sendung in der Welt ausgerichtete Zielsetzung iiberrascht die
Rolle des Gottesdienstes als ,einigendes Band”. ,Engagement im Sinne eines direkten
kirchlichen Apostolats, als soziale Aktion oder gar als Proselytismus wird von der Gemeinde-
leitung aus weder gesucht noch gefdrdert. Die Seelsorger gehen davon aus, da sich die
Gldubigen dort einsetzen sollen, wo sie von berufswegen bereits stehen und arbeiten.”
Der Gottesdienst ist dazu ,Koordinierungssystem”. Auf ihn scheint sich ein wesentlicher
Teil der Teamarbeit zu konzentrieren. Mainberger stellt fiir ihn drei Kriterien auf: Kom-
munijkation — gegen , Anonymitit” und ,uniformierten Diinkel”; Information — die keine
Angst hat vor Tabus und die Gliubigen zu eigenem Urteil erzieht; Transposition — in-
formationstheoretische Gesetze miissen befolgt werden, z. B. das rechte Verhiltnis von alten,
vertrauten Erfahrungen zu neuen, beunruhigenden Eindriicken.

Die deutlichsten offizissen AuBerungen zur vita communis der Priester befinden sich
wohl in den ,Hollindischen Empfehlungen zum Priesteramt’”®. Absatz V handelt
iiber die ,,Gruppenbildung (Kader)”, iiber , Teamarbeit” und ,gréBere Kooperations-
gruppen”, Wiederum fillt auf die Forderung nach genauer Umschreibung der ,,Ver-
antwortungsbereiche” der einzelnen und nach ,klarer Festlegung der Aufgaben”. Auch
auf der Wiener Dibzesansynode wurde die Frage nach , Priestergemeinschaften, anstelle
der Ein-Mann-Pfarrei” laut — ,,von den jiingeren Priestern sehr angestrebt”, von
anderen angezweifelts,

Mir ist nicht klar, ob weitere Nachforschungen konkretes und giiltigeres Material fiir
den deutschsprachigen Bereich zutage férdern werden. Immer enttiuscht jedoch, wie
wenig die Erfahrungen von auBlerhalb des deutschen Sprachraums mit herangezogen
werden® und wie wenig die immer ausdriicklicheren Bestrebungen der Jugend und
die Anforderungen der sich wandelnden gesellschaftlichen Stellung der Kirche aufge-
griffen, gedeutet und auf die Praxis bezogen werden®7.

Uberraschend allerdings auch (und fiir manche theologischen Spezialisten beschimend)
ist es, daf8 ausgerechnet der Kanonist Astrath prizise und auch geistliche Vorschlige
zur Praxis anbietet. Es sind vor allem drei Gedankenkreise, aus denen heraus er die
Empfehlung der vita communis bei Weltpriestern begriindet: a) Ausgehend von der
Ehelosigkeit des Priesters wurden frither fiir die vita communis Argumente des
Schiitzens und Behiitens angefiihrt. Heute steht hier der Hinweis auf die Einsamkeit

8 G, Mainberger, Diakonia 2 (1971) 186—191.
% HerKorr 24 (1970) 128—137.
85 Ebd. 21 (1967) 458, in einem Bericht iiber die Vorbereitungsarbeiten.

8 Vgl. Ebd. 24 (1970) iiber Sitdamerika: ,,Zugleich scheinen die Priester zu den dynamischsten
und unruhigsten Gruppen zu gehdren. Sie solidarisieren sich in Priestergruppen und neh-
men radikale Positionen gegeniiber der Gesellschaft und der Kirche ein.” Dahin paBt auch
das erwihnte Vergessen von Arbeiten wie die Villers oder Greinachers Sammelband.

87 Drei entsprechende Arbeiten lagen bei Abfassung des Artikels noch nicht vor: G. Bor-
mann, S. Bormann-Heischkeil, Theorie und Praxis kirchlicher Organisationen. Ein Beitrag
zum Problem der Riickstindigkeit sozialer Gruppen, Opladen 1971, bringt iiberaus viel
empirisches Material aus dem evangelischen Bereich; Hauptproblem der fast 400 mit
Inhalt vollgepfropften Seiten ist allerdings das Verhiltnis von Pfarrer und Gemeinde.
Bei N. Hepp (Hg.), Neue Gemeindemodelle, Wien 1971, wiederholt sich manches, was schon
gesagt wurde (Teampfarrei, Wien - MachstraBe; Josefspfarrei in Luzern); besonders hin-
weisen mochte ich hier auf A, Béhn, Priestergemeinschaft in Riisselsheim, 71—82.
H.-D. Bastian (Hg.), Kirchliches Amt im Umbruch, Miinchen 1971, gibt ebenfalls inter-
essante Hinweise, ist aber thematisch weitgesteckt und hat als Grundschema soziologische
Fragestellungen. H. Durrer, Gemeinsames Wirken und Leben der Priester, Ergebnis einer
Umfrage iiber die ,vita communis’ bei den Weltpriestern im Bistum Basel, Schw. Kirchen-
zeitué\g (auch franzdsisch erschienen) 137 (1969) 430—434, kenne ich nur aus zweiter
Hand.
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und Entmutigung des allein arbeitenden Priesters®®; b) ausgehend von der priester-
lichen Titigkeit weist Astrath auf das Zeugnis der Briiderlichkeit durch solche Priester-
gemeinschaften hin®; c¢) der dritte Gedankenkreis ist recht praktisch: die wirtschaft-
lichen Umstiinde, das Haushilterinnenproblem, die Lebenskosten (Miete) usw.?.

Die Vorschlige sind in einer alten aszetischen’ Sprache formuliert; erst iiber eine
tiefgreifende Modernisierung und Konfrontation mit der Soziologie kénnten sie ihre
bleibende Aktualitit unter Beweis stellen. Unbedingt zu erginzen aber sind sie mit
Einsichten der modernen Pastoral, wie sie am besten Y. Spiegel zusammengetragen
hat. Der evangelische Autor weist z. B. auf eine Gefahr hin, die im Teamapostolat
liegt: der Christ aus der Gemeinde wird schnell zum unpersénlichen Objekt fiir
Spezialisten, wenn die Apostolatsarbeit von einem Einsatzteam spezialisiert wird. Doch
dies ist wohl das Anliegen, mit dem sich die moderne Aszese des Zusammenlebens
und Zusammenarbeitens beschiftigen muf. Y. Spiegel setzt dieser Gefahr auch die
positive Chance entgegen: ,Kooperatives Arbeiten befreit den einzelnen aus seiner
sozialen Isolierung®.”

Mit diesem Zitat sind wir zu einer letzten Erfahrung gefiihrt, die zwar auBerhalb des
christlichen Bereichs liegt, aber wertvolle Einsichten erschlieit. Im berithmt gewordenen
Bericht der Kommune 2 wird mit fast exhibitionistischer Ehrlichkeit das Experiment
eines linksradikalen Zusammenlebens geschildert: Versuch der Revolutionierung des
biirgerlichen Individuums, kollektives Leben mit politischer Arbeit verbinden?. Es
erfordert nicht viel Reflexion, um in diesen Berichten eine vernichtende Kritik des
utopischen Entwurfs von Kerkhofs zu finden.

Ziel der Berliner Kommune 2 war der politische Einsatz nach auflen, der deshalb radikal
sein sollte, weil man in der Gemeinschaft frei von allen biirgerlichen und institutionellen
Hemmungen leben wollte: ,,Und manchmal entwarf ich mir die Kommune als linkes Kloster,
in dessen karg eingerichteten Zellen klar denkende Genossen hart am gemeinsamen revolu-
tiondren Werk arbeiten™.” , Aber das grofe Fragezeichen unserer Kommuneversuche bleibt
die erotische Qualitit des Zusammenlebens- und arbeitens™.” Und so entwidkelten sich
Spannungen innerhalb der Lebensgemeinschaften; Eifersiichteleien, (kapitalistisches) Pochen
auf den alleinigen Besitz des Partners, Angst und Abhingigsein gegeniiber Personlichkeiten
usw,: ,Ich hatte vor, mit Marion zusammenzubleiben, sah mich aber von ihren Anspriichen
iiberfordert und wich immer mehr in politische Arbeit aus™.” Die innere Spannung ver-
schwand, sobald eine Aktion nach auflen anstand: ,Die politische Anforderung von auflen

68 A, Ancel, Die apostolische Begriindung des Gemeinschaftslebens beim Weltklerus, in
Priestergemeinschaften, a. a. O. 46: ,Je mehr eine Pfarrei entchristlicht ist, um so gréfer
ist die Einsamkeit des Priesters... Man darf wirklich nicht erwarten, die personliche
Qualitit der christlichen Selbsthingabe, die fiir die jungen Priester von heute so charakte-
ristisch ist, konnte den Reichtum eines christlichen Fundaments véllig ersetzen, von dem
die Priester von gestern, obwohl oft ohne es recht zu wissen, so reichlich gezehrt haben.”

% Fr. Tollu, Priestertum und Priestergemeinschaft, in Priestergemeinschaften, a. a. O,,
97—105; mit den Thesen: , Die erste Glaubensgewiheit, die wir haben miissen, ist die,
daR Kirche und Einheit zwei voneinander untrennbare Begriffe sind . . . Die zweite Gewif3-
heit muf natiirlich die Einheit innerhalb des Priesterstandes sein . . . Die dritte Gewi8heit
ist . . . unser Priestertum muf Dienst sein.” Er zieht die Folgerung: ,Das Priestertum hat
Gemeinschaftscharakter.”

1 A, a. O., 129—145 (historisch); 168—178 (aktualisierend). Zu erwihnen sind — der Voll-
stindigkeit halber — auch die Gegengriinde gegen die vita communis, die von M. Viller,
A. Ancel (a. a. O.) und Astrath (158—160) angefiihrt und widerlegt werden: die Gefahr,
zur Gemeinschaft gezwungen zu werden; elitidre Isolierung der zur vita communis zusam-
mengeschlossenen Priester; die Gefahr der Verwischung der Grenzen zum Ordensleben.

7 Astrath findet als Gewidhrsleute nur aszetische Autoren; wie wenig aber auch bei diesen
zu finden ist, kann F. Jiirgensmeier dokumentieren. Sein Buch ,Der mystische Leib Christi
als Grundprinzip der Aszetik”, Aufbau des religiosen Lebens und Strebens aus dem
Corpus Christi mysticum, Paderborn 1935, schweigt sich — trotz des Titels — iiber unser
Anliegen aus.

2 A, a O, 172

3 Chr. Bocdkhagen, Ei. Hemmer, ]. Raspe, Eb. Schultz, M. Stergar; Berlin 1969.

" A. a. O., 140 (Eike). 1 A, a, O. 282, 279 (Eberhard).
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hatte mit einem Schlag die Proportionen in der Kommune zurechtgeriickt... Nachdem die
Massenaktionen um Ostern abgeflaut waren, zeigte sich aber uniibersehbar, dal die Analyse
an unserem alten, strukturellen Problem nichts geidndert hatte.” Und so erging man sich in
endloser zweisamer oder gemeinsamer Psychotherapie nach W. Reich: ,Nach dem Einzug
in das SDS-Zentrum zeigte sich, da der gemeinsame Anspruch, politisch zu arbeiten, sehr
schnell von den privaten Problemen iiberlagert wurde™.” Das grofle Ziel — ,Die psychischen
Konflikte in der Kommune werden durch die gemeinsame politische Arbeit versachlicht™.”
— blieb unerreicht. Die Kommune brach auseinander.

Wie man nun auch zur Lagebeurteilung der Kommunemitglieder stehen mag, daff
nimlich das kapitalistische BewuBltsein und die allen anhingende biirgerliche Erzie-
hung die ideale Kommune noch nicht ermégliche, mifitrauisch sollte man nach diesem
Erfahrungsbericht gegen jeden groBartigen Versuch sein, der eine reine, institutions-
freie, gesetzes-verachtende Liebesgemeinschaft projiziert. Die Fragen, die sich stellen,
lauten doch: Ist die totale, altruistische Aktion nach auflen mdglich? Ist das totale,
alle Intimsphire (Intimsphiire ist eine Art ,Besitz”, also kapitalistisch!) aufgebende
Zusammenleben moglich? Ist die Isolierung vom Bewuftsein, von den Gesetzlichkeiten
der Gesamtgesellschaft moglich? Ist eine Gemeinschaft, die auf reiner Spontaneitit
aufbaut und gesetzliche Festlegungen ablehnt, moglich? Das sind Fragen, auf die das
Kommuneexperiment antwortet: Heute noch nicht! Christlich wird man diese Antwort
deuten miissen: Da wird ein geistlicher Kommunismus — vielleicht sehr ideal — zu
leben versucht, der dem Menschen in der Entfremdung der Siinde nicht méglich ist.
Wer diese Realitit nicht wahrhaben will, mu sich Luthers Vorwurf der Schwarm-
geisterei gefallen lassen?®.

Aus all diesen Uberlegungen dringt sich zuerst einmal die wachsende Notwendigkeit
auf, sich iiber ,,vita communis*” Gedanken zu machen und verantwortete Experimente
nicht zu scheuen. Ein Experiment aber — so konnte man Kants bekannten Spruch
umprigen — ohne verantwortete Reflexion, ohne Theorie ist blind; eine Theorie aller-
dings, ein Nachsinnen iiber ,vita communis” ohne stindige Fiithlungnahme mit der
Praxis ist gefdhrliche Fata Morgana. Kerkhofs — so scheint mir — brachte das Kunst-
stiick fertig, an beiden Klippen zu scheitern.

Die gewandelte Wirklichkeit

Es ist stindige Aufgabe der Kirche und der Theologie, sich mit der Wirklichkeit
auseinanderzusetzen. Die Frage nach der ,,vita communis” muf sich an der heutigen
Gesellschaftsstruktur orientieren®. ,Gemeinde als Bruderschaft kann nur gelingen,
wenn dieses Vorhaben, die Ordnungen, Strukturen und Beziige, in denen wir im
20. Jahrhundert leben, beachtet und wenn kirchliche Formen entwickelt werden, die
all dem angepaflt sind®%.” Besonders fiir Menschen, die bewuBt das Christentum
leben wollen oder sogar sich in den Dienst der christlichen Kirche gestellt haben, gilt
dies8t,

% A, a. O.275;150. 77 A. a. Q. 306.

8 Es ist frappierend, die Ahnlichkeit dieser modernen Bemiihungen mit den historischen
Sektenbewegungen zu entdedken.

7 Im Bezug auf das Gebet habe ich eine idhnliche Konfrontation mit dem modernen Welt-
bewufltsein versucht in: heute Gott begegnen, Stuttgart 1970.

8 W, Trilling, Kirche als Bruderschaft und Mitverantwortung der Christen, Diakonia 1
(1971) 220—236.

81 Jch stiitze mich im folgenden zur Hauptsache auf H. Schelsky: Ist die Dauerreflexion
institutionalisierbar? Zum Thema einer modernen Religionssoziologie; zuerst in: Evange-
lische Ethik 1957, mit verschiedenen Stellungnahmen; zitiert nach: Auf der Suche nach
Wirklichkeit, Gesammelte Aufsitze, Diisseldorf 1965, 250—275. Zuletzt wurde dieser
Versuch weitergefiihrt in: Zur soziologischen Theorie der Institution, in: Zur Theorie
der Institution (Interdisziplinire Studien, Band 1), Diisseldorf 1970, 9—26. Was
Tr. Rendtorff in: Zur Sikularisierungsproblematik, Uber die Weiterentwicklung der
Kirchensoziologie zur Religionssoziologie, Internationales Jahrbuch fiir Religionssozio-
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Ein Pfarrer alten Stils lebte in einer Umwelt, die seine Seelsorgsaufgabe als eine,
wenn auch unter vielen anderen Berufen akzeptierte. Das herausragende , Religitse”
war eingeordnet in die anderen Funktionen der Uffentlichkeit, in das Wirtschaftliche,
das Staatliche, das Familiire usw. Heute aber hat das religiése Anliegen nicht nur
seinen beherrschenden sozialen Ort unter den anderen Vollziigen verloren, sondern
die gesellschaftliche Freistelle, die frither einmal der Priester einnahm, schlieBt sich
oder wird von anderen okkupiert.

Vor einigen Jahrzehnten noch versuchte man diese moderne Gesellschaft als ,,sdkula-
risierte” christliche Gesellschaft zu deuten; die Ratio oder der Staat oder das kapitali-
stische Erfolgsstreben des Menschen haben sich danach aus dem christlichen Ansatz
herausentwickelt. Wie auch die historische Abhingigkeit sein mag8®, heute hat sich
die Gesellschaft lingst unabhiingig vom Christentum konstituiert. Die christlichen
Kirchen spielen mehr und mehr die Rolle — wenn es gut geht — von Weltanschauungs-
gemeinschaften, die durch das Engagement ihrer Mitglieder, nicht durch den Inhalt
des Glaubens iiberzeugen, oder — wenn es schlecht steht — von Traditionalistengrup-
die in die Sparte Folklore und Freizeitbeschiftigung gehoren. Schelsky spricht von ,un-
verbindlicher Maflgeblichkeit”.

Das bedeutet aber fiir den Christen, da er von der Gesellschaft immer weniger
Hilfe fiir seinen Glauben erwarten darf; daf — in sich betrachtet — Technik, Wirt-
schaft, Umwelt usw. als Stiitzfunktionen ausfallen. Er kann seinen Glauben nicht
mehr — wie es frilher war — an die Figuren hingen, die ihm von der Kathedrale
auf dem Marktplatz anschauten; er kann ihn nicht mehr in Sitte und Brauchtum
unterbringen, die seinen Lebenslauf als undiskutierbare Norm begleiteten; er kann ihn
nicht einmal mehr an Menschen aus seinem Lebensbereich delegieren, die ihm den
selbstverstindlichen Glauben vormachten; denn neben ihnen kennt er andere, die
ebenso human und ebenso rund ohne Glauben leben. Er muf seinen Glauben also
aus sich selbst annehmen; er muB ihn in eigener Initiative und Verantwortung ,,reflek-
tieren” (Schelsky).

Wer verantwortungsvoll und modern glauben will, kann seine Glaubenssicherheit nicht
einmal mehr aus einer personlichen Entscheidung der Vergangenheit heraus néhren;
das wiirde ihn vom immer schneller flieBenden Lauf der Zeit isolieren. So etwas ist
ein Zeichen der Sekte. Er mufl stindig von neuem nach seinem Glauben fragen, seine
Uberzeugung in der Gegenwart verifizieren und im Gesprich mit der nicht-glaubenden
Umgebung die eigene Glaubensgestalt neu finden, vielleicht korrigieren, vielleicht an-
passen, vielleicht zum Protest gegen die Umwelt werden lassen. Es kann kaum
bezweifelt werden, dafl die zukiinftige Glaubensgestalt diese Ziige trégt.

Von hier her muf die Position des Priesters oder auch Ordensmannes — im Dienst am
Glauben der Kirche sind sie sich gleich — beurteilt werden. Denn auch in der neuen
Glaubensgestalt werden Gemeinschaft und Dienst an dieser Gemeinschaft und ihren
Menschen eine wichtige Rolle spielen. Aber diese Gemeinschaft — der groflen Kirche
wie der kleinen Gemeinde — und der Dienst an ihr befinden sich vom soziologischen
Blikwinkel aus in einem Dilemma: einerseits eine Sache zu vertreten, die gesellschaft-
lich irrelevant zu sein scheint; andererseits aber diese Sache gesellschaftlich und
institutionell vertreten zu miissen. Von dieser Kirche und ihren Dienern wird also in
einem erhshten Maf8 das verlangt werden, was jeder Christ leisten mufS. H. Schelsky
spricht hier von , Dauerreflexion”; es ist ein soziologischer Terminus fiir das, was aus

logie 2 (1966) 51—72, dariiber schreibt, gilt verstirkt fiir den katholischen Bereich, 528:
~Dieser Vorsto . . . ist nach wie vor einer der wichtigsten Versuche, der Religions-
soziologie thematisches Neuland zu erschlieBen, wofiir die MiBverstindnisse seiner
theologischen Gesprichspartner . . . und iiberhaupt die wenig breite Rezeption seines
Versuches nur ein Beleg sind.”

82 H, Blumenberg, Die Legitimitit der Neuzeit, Frankfurt 1966, hat energisch gegen die
Sidkularisierungsthese protestiert.
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der Mitte des Christentums heraus Gebet und Meditation heiBt. Es ist Aufgabe, die
soziologisch wie psychologisch notwendigen Stiitzfunktionen, die die Gesellschaft nicht
mehr bietet, im eigenen Glaubensvollzug zu finden und immer wieder neu zu finden.

Schelsky zeigt im Aufsatz von 1970, daf die hier abriBhaft vorgestellte Analyse ungenau
ist. Das Paradoxon des Glaubens, der in seiner Subjektivitit alle Institution und Fest-
legung iibersteigt und doch in Institution und Gemeinschaft hineindringt und von ihnen
getragen wird, erhilt eine soziologische Verifikation®® in der Institutionslehre. Nach der
Theorie von Malinowsky, die sich in dieser Abstraktheit , durchgesetzt”® hat, sind die
Institutionen als ,Bediirfnissynthesen” aufzufassen. Darin unterscheidet sich der Mensch
vom Tier, da er seine Bediirfnisse und Instinkte nicht gleichsam Aug-in-Aug befriedigen
muB, sondern aufschieben und in ein iibergreifendes Instrumentarium hineinlegen kann.
Auf sozialer Ebene, in gewisser GroBSenordnung und Dauerhaftigkeit aber ist dieses In-
strumentarium die Institution. ,Das befreit den einzelnen von der ,Biirde der Entscheidung’
und sorgt fiir psychologische Entlastung. ... vor dem Hintergrund habitualisierten Handelns
(also der Institution) 6ffnet sich ein Vordergrund fiir Einfall und Innovation®.” Doch auch
diese neuen Bediirfnisse streben wieder zur neuen gesellschaftlichen Festlegung; und auf
Grund dieser neuen institutionellen Entlastung werden wiederum neue Aktivititen freigesetzt.
Der Kreislauf des sozialen Lebens, besser gesagt: die Fortentwidklung von Gesellschaft
und Kultur ,besteht also institutionstheoretisch darin, da8 die Institutionen jeweils héchsten
Grades . . . neue Bediirfnisse produzieren, die ihre institutionelle Erfiillung verlangen und
danI;it tgnlmer neue Institutionen und damit wiederum neue Bediirfnisse aus sich hervor-
treiben8’.”

Unsere Zeit nun ist in unserem mitteleuropidischen Raum so weit vorangeschritten,
daf ein grofler Teil der kulturellen, der wirtschaftlichen, der humanen Bediirfnisse in
institutionalisierte Bahnen gelenkt sind. In dieser Richtung geht es nicht mehr weiter.
Als ,neues” Bediirfnis dringt sich hervor ,der Anspruch auf personliche Freiheit des
Individuums, auf seine kritische Distanz zu den sozialen Zwingen, auf einen Vorrang
oder wenigstens Schutzraum des Privaten, der Anspruch auf Gedanken- und Mei-
nungsfreiheit’?.” Das klingt nach Auflésung der Gesellschaft, nach Durchlécherung
des iiber-privaten, gemeinsamen Daches. Aufgabe der gesellschaftlichen Institution
aber wird es sein, wie Schelsky gegen den Kulturpessimismus A. Gehlens8® schreibt,
,«die modernen Subjektivitiits- und Freiheitsbediirfnisse des Individuums” selbst zu
institutionalisieren. Die Institution muf8 also die Kraft besitzen, ,die kritischen An-
spriiche dieser reflektierenden Subjektivitit, die gegen die ,Zwinge’ und d. h. funk-
tionalen und sachlichen Dimensionen jeder Institution gerichtet sind”, als einen Teil
ihrer eigenen institutionellen VerfaBtheit anzuerkennen und zu unterstiitzen®®. In
diesem Paradoxon — nicht unihnlich dem kirchlichen! — liegt eine der wichtigsten
Aufgabe jeder zukiinftigen Gesellschaft.

Dreierlei kann man aus dieser Analyse entnehmen. Einmal einen (natiirlich nicht den
einzigen) Ort, den heute die kirchliche Gemeinschaft innerhalb der Gesellschaft ein-

83 Im ersten zitierten Aufsatz schlug sich dieses Paradoxon besonders nieder in der ,zentra-
len Bedeutung der Du-Problematik”: ,Die Begegnung der Subjektivitit mit sich selbst
im Du offenbart sowohl eine das Soziale iibersteigende Beziehung der Ichhaftigkeit der
Personen... wie sie umgekehrt auch der Einsamkeit der Dauerreflexion am konkreten
Gegeniiber Einhalt gebietet. Diese Begegnung wird daher zum obligatorischen Grund-
modell der religitsen Beziehung, zum angesonnenen inneren Weg, der den Christen zu
Christus fithrt.” (273). Die von einigen Theologen intendierte Reduktion der Gottes-
und Christus-Begegnung auf Du-lose Sinnerfahrung wird also nicht einmal den sozio-
logischen Einsichten gerecht!

84 A a. 0.17. '

8 P, Berger / Th. Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit, Eine
Theorie der Wissenssoziologie, Frankfurt 1969, 57.

88 Schelsky, Zur soziologischen Theorie, a. a. O. 20.

87 A, a. O. 22.

88 Urmensch und Spitkultur, Philosophische Ergebnisse und Aussagen, Frankfurt 19642

8 A, a. O. 24f.; Schelsky zeigt, daB dies ,von speziellen neuen Formen der Presse ange-
fangen iiber den Literatur- und Kunstbetrieb bis hin zu dem Tagungswesen und den
vielen Formen der ,Gesprichs’-Institutionalisierung” schon geschieht. Das speziell moderne
Bediirfnis nach Institutionskritik hat hier seinen von der Institution garantierten Platz.
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nehmen und von dem sie ihre Berechtigung innerhalb eines a-religits gewordenen allge-
meinen BewuBtseins aufweisen sollte. J. B. Metz hat dies genannt: ,gesellschafts-
kritische Attitiide der Kirche®®, Diese Aufgabe ist nicht rein negativ, wie es klingen
mag, sondern gehort — soziologisch gesehen — zum Selbstverstindnis einer modernen
Gesellschaft.

Als zweites ist aus der Analyse einiges fiir die innerkirchlichen Strukturen zu ent-
nehmen. Ob man die heutige Entwicklung in der Kirche einen Demokratisierungs-
prozef nennen darf, ist gleichgiiltig; Demokratie ist nur eine Art Leerformel. Die
Kirche ist ,iiberhaupt nicht mit irgendeiner Staatsform identisch®l. Aber daB in die
Institution der Kirche diese kritische Bestrebung hineingehért, die von einzelnen oder
Gruppen um ihrer eigenen Freiheit und Subjektivitit willen gegen die Ubermacht der
Institution vertreten wird, gehort zur Futurologie der Kirche. Ohne diese, von innen
aufbrechende Kritik, wiirde die Kirche zum Petrefakt werden. Der Blid in die Ge-
schichte zeigt, da gerade Orden und religiose Gruppen diese Rolle der Institutions-
kritik ,,gegen die Kirche aus Liebe zur Kirche” spielten. ,Fast jede kirchliche Erneue-
rungsbewegung wurde von einer Gruppe von Priestern mitgetragen®.” Im Zeitalter
der Massenmedien aber ist es noch evidenter, da diese Rolle kaum jemals noch von
einem einzelren, sondern nur von Gruppen iibernommen werden kann. Eine kluge
Institution wird also solche ,,institutionskritische” Bestrebungen von christlichen Grup-
pen als ihr eigenes Lebenselexier fordern.

Als drittes aber folgt auch fiir die einzelnen Gruppen — vita communis ist ja unser
Generalthema —, daf8 sie die Selbstkritik mit einbauen in ihr Gemeinschaftsleben.
Es wird allerdings eine Selbstkritik sein miissen, die aus den Zielen dieser Gemein-
schaft erflieBt, also aus der religitsen Mitte stammt. Die in Frankreich entstandene
,revision de vie” ist eine solche Form. Damit aber sind wir in unmittelbarer Nihe,
wenn nicht gar in der Mitte dessen, was von den klassischen Autoren der vita
communis, von den Ménchs- und Ordensunterweisungen als Gewissenserforschung
und Meditation gelehrt wird®®. Die Kontinuitit zur Vergangenheit erweist sich als
eine wichtige Basis fiir die Zukunftsprognose.

Der Blick in die Zukunft

Die Fiille der Aspekte it sich kaum systematisieren. So soll ein Ergebnis der Unter-
suchungen in Art von thetischen Ausfithrungen dargestellt und zugleich auf eine
herbeigewiinschte Entwicklung weitergefiihrt werden, Eine Vielzahl von Aspekten wird
dabei iibergangen werden miissen.

a) Nach dem Bild der Urgemeinde als konzentrische Kreise um Jesus und seine Bot-
schaft ist — auch wenn man von ,,vita communis” im prizisen, von Astrath beschrie-
benen Sinn spricht — zuerst von der Kirdhe als einem der dufleren Kreise zu sprechen.
Von ihr schreibt mit Recht Trilling: ,,Ohne Frage ist die Entwicklung demokratischer

% Zur Theologie der Welt, Mainz 1968, 144 ff.

9 Trilling, a. a. O. 230.

92 N. Greinadher, in: Priestergemeinschaften, LThK® VIII 1963, 748—750. Zuerst ist das Zitat
zu erginzen: ,Gruppe von Priestern oder Ordensleuten” — denn die vielleicht groSte
Erneuerungsbewegung durch Franz von Assisi wurde gerade nicht von ,Priestern” getragen,
wie iiberhaupt das alte Monchtum eine Art von lebendiger Entmythologisierung des
Priesterstandes darstellte. Zum anderen bestitigt auch dieses Zitat die strifliche Gering-
schiitzung, die von der deutschen Theologie der vita communis zuteil wurde. Weder das
Redaktionsteam des zitierten Standard-Lexikons noch die Autoren der entsprechenden
Artikel bemerkten den inneren Zusammenhang der Artikel ,Priestergemeinschaften” und
nvita communis”, Im ersten Artikel fillt sogar das Stichwort ,vita communis”, ohne daf
es durch den iiblichen Pfeil ausgezeichnet wird.

9 Einiges zur Kontinuitit zwischen Bufle und Reue der Vergangenheit und Kritik und
Protest der Gegenwart findet sich in meinem Aufsatz: Christliche und humane Zuver-
sicht, Hippies-Protestler, Schuld-Umkehr, Weltflucht-Engagement, GuL 44 (1971) 194—210.
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Form der Zusammenarbeit notig.” Er zdhlt dabei zwanglos auf: Wahl, Protokoll,
Tagesordnung, Diskussionsordnung, Abstimmung, Kontrollorgane®. Aber ohne ,kolle-
giale Aszese” wire jeder demokratische Versuch innerhalb der Kirche ein Schlag ins
Wasser®5, )

b) Das Verhiltnis der kleinen ,,vita communis” zur gréferen Gemeinschaft (Orden,
Di6zese) und dahinter zur Kirche wurde schon viefiltig berithrt. Wenn H. Stenger
etwas salopp ein Zitat von Mao Tse-tung, das die kleine Gruppe betont, als Motto
seinem Aufsatz voranstellt, so hat er leider versiumt, die Mao-Bibel selbst zu studie-
ren. Nicht die kleine Gruppe, sondern ,Einheit des Landes, Geschlossenheit des
Volkes und aller Nationalititen im Land — das sind die grundlegenden Garantien
fiir den sicheren Sieg unserer Sache®®, Gewif8 kristallisiert sich die Aktivitit und
Spontaneitit einer Idee im Einsatz einzelner und kleiner Gemeinschaften. Aber die
Partisanengeschichte unserer Zeit hat gezeigt: Nur wenn die kleine Gruppe aus einem
groBeren Reservoir gespeist wird oder recht bald grofere Massen in Bewegung setzt,
besteht Aussicht auf Erfolg. Die kommunistische Guerilla-Taktik in Siidamerika (Che
Guevara, Camillo Torres) ist nicht zuletzt hieran gescheitert; wihrend der Vietkong
in Vietnam seinen Erfolg sicher der breiten Basis im Norden des Landes und im
kommunistischen Block verdankt.

Ubertragen wir das Modell auf die christlichen Gemeinschaften. Eine Zersplitterung
des christlichen Einsatzes in Kleinstgemeinschaften, in ,Inspirations- und Aktions-
gruppen”, wie es bei Kerkhofs erscheint, wiire Selbstmord des christlichen Auftrags.
Nottut etwas anderes, nimlich die Durchgliederung der starren kirchlichen Pyramide
von ,,oben Befehl — unten Gehorsam”. Hier hat die Kirche noch vieles zu lernen.
Aber das gleiche gilt von den Theoretikern der Kleingruppen. Drei Einsichten kénnen
weiterhelfen.

1. Schelsky hat gezeigt, dal in der heutigen Gesellschaft der Kleingruppe notwendiger-
weise die Aufgabe der ,Neuen Wege”, also auch Kritik am Alten, des Protestes, des
Experimentes und des Suchens zukommt. Eine verantwortliche Institution muf das
sehen und férdern.

2. Man sollte sich vor dem Slogan hiiten, daf8 Kritik aufbauend sein mufl. So richtig
dies im groSen Zusammenhang ist, so richtig kann im Detail das Gegenteil sein. Das,
was aktuell falsch ist, wird schnell gesehen und kritisiert; das, was fiir die Zukunft
richtig sein soll, ist schwer zu greifen und nur im Experiment liBit es sich miihsam
verdeutlichen. Der Weg in die Zukunft muff also von der gegenwirtigen Situation
aus zuerst in seinem negativen kritischen Gefille beschritten werden. Es gehort zum
christlichen Vertrauen, auf diesem Wege eine positive Zukunft zu erwarten, zu er-
arbeiten.

3. Die Gemeinsamkeit aller christlichen Bestrebungen, der Glaube an Gottes Botschaft
und Kraft in Jesus Christus, kann im Kern nicht restlos durchreflektiert werden.
Darum ist es richtiger, die Zentripetalkraft der Kleingruppen auf das dhristliche
Anliegen hin zu stirken, als ihnen kasuistische Vorschriften iiber Grenzen und Ge-
fahren zu machen. Mit anderen Worten: Eine der wichtigsten Aufgaben des christ-
lichen Amtes ist es, zu stidrken, Vertrauen zu schenken, aufzubauen. In einer
Gesellschaftsordnung, in der das Christentum nur durch Uberzeugung, nicht aber durch

% A, a. 0. 230, 232,

5 Trilling zihlt auf, a. a. O. 232—236: Ehrfurcht, Bereitschaft zum Dienst, Bereitschaft zur
Rel]::)rm, Kunst der Kritik, Aufeinander h&ren, Theologische und geistliche Bildung,
Gebet.

% Stenger, a. a. O., 43: ,,Will man, da8 sich etwas tut, dann mu man eine Gruppe haben,
die etwas tut.” Unser Zitat mit vielen anderen: Das Rote Buch, Worte des Vorsitzenden
Mao Tse-tung, Frankfurt 1967, 114.
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Institutionalisierung seinen Platz erobern kann, wird auch die innerkirchliche Ab-
grenzung durch institutionelle Vorschriften weit zuriicktreten miissen hinter der Auf-
gabe der Institution, durch Uberzeugung und aufbauendes Eingreifen die christliche
Sache zu vertreten. Aber gerade in dieser, neu zu betonenden aber immer schon auf-
getragenen Aufgabe wird die Kirche ihrer Berufung gerecht, etwas zu verkiinden, was
nicht eingeht in durchreflektierte Wahrheiten oder juristische Normen.

c) DaR die Frage Priester- oder Ordensgemeinschaft zweitrangig wird, ist ebenfalls
kurz in Erinnerung zu rufen. Wenn es in der Neubesinnung der Kirchen darum geht,
einen (anscheinend) starren Einheitsblodk organisch und pluriform zu gliedern, aber
nicht zu zerschlagen, dann koénnte die Pluralitit der Orden zum Experimentierfeld
werden. In den Orden sollte man weniger Wert auf die Eigengestalt legen, aber dafiir
den mit allen anderen Gruppen gemeinsamen Dienst an der Kirche, am Christentum
und an den Menschen sehen; ob sich in einer schon beginnenden Entwicklung die
Grenzen zwischen Priester- und Ordensleben verwischen, ist gegeniiber dieser gemein-
samen Aufgabe gleichgiiltig?”. Wichtiger wire es, daf8 die Orden ihre grofle Tradition
in diese Entwicklung einbringen.

Umgekehrt wire es auch auf der Seite mancher Vertreter der Weltpriester notwendig,
ihre Animositit gegen die Orden abzulegen. Man sollte z. B. mit dem mitleidigen
Spott iiber die Ordensschwester allmihlich aufhéren und erkennen, was sich gerade
bei jiingeren Gruppen in bezug auf Gemeinschaftsleben riihrt®®. Hier tut Hilfe not
— auch gegen die verkrusteten alten Formen dieser Ordensgemeinschaften.

d) Jetzt erst hat man die Berechtigung, vom Eigenleben der Priestergruppen, die eine
vita communis fiithren wollen, zu sprechen. Thre Notwendigkeit ist aus vielen Griinden
heraus klar geworden. Aus empirischen, wie die wachsende Zahl der Zeugnisse zeigt,
aber auch aus theoretischen. Weil der alleinwirkende Seelsorger immer mehr und mehr
die Stiitzfunktion der Gesellschaft (die significant others nach P. L. Berger) verliert,
muf eine verstirkte ,Dauerreflexion” (Schelsky) an deren Stelle treten; aber diese
Reflexion — christlich gesprochen: Gebet, Meditation, geistliches Gesprich — wird
erst dort vollchristlich (und eben auch vollhuman), wo das ,,wir” miteintritt, wo eine
Gemeinschaft zusammenkommt?®,

DaR auch die leidige Zglibatsdiskussion hier einen Ort hat, liegt auf der Hand. Ganz
gleich, ob man keinen Deut vom Buchstaben des Gesetzes preisgeben will oder ob
man es nur fiir eine Frage der Zeit hilt, daB das Zélibatsgesetz fallen wird: die vita
communis von Priestern wird es sein, die der Ehelosigkeit ein neues gesellschaftliches
Ansehen innerhalb wie auflerhalb der Kirche verschaffen kann.

Die vielen anderen Argumente, besonders die pastoralen, brauchen nicht wiederholt
zu werden. Hinzuweisen ist nur noch auf die Begegnungsplattform mit Jugendlichen,

% Vgl. in meinem Aufsatz, ,Letzte Norm...”, a. a. O. den Abschnitt iiber Die Konkretheit
des Ursprungs und die Entfaltung in der Geschichte, 436 ff. Zwischen den Kriegen gab
es erbitterte Kontroversen um die Differenz oder Identitit in der Spiritualitit von Welt-
oder Ordenspriester; vgl. H. Seiler, Um die Spiritualitit der Weltpriester, GuL 27 (1954),
358—368; durch Pius XII und besonders das II. Vatikanum sollte der Streit beendet sein;
vgl. R Zielasko, Die Askese des Weltpriesters in der Sicht des Vatikanums II, in Sapienter
ordinare, FS. f E. Kleineidam, Leipzig 1969, 428—439. Dazu ]. B. Tse, Perfectio christiana
et societas christiana iuxta Magisterium Pii Papae XII, Rom 1963.

% Bei keiner soziologischen Gruppierung innerhalb der katholischen Kirche Deutschlands
sind die Siinden der Vergangenheit in bezug auf ,vita communis” so deutlich sichtbar.
Unsere Ordensschwestern, nach ihrer personlichen und religiosen Kapazitit organisch in
die moderne Gesellschaft eingegliedert, kénnten die wichtigste Form der kirchlichen
Prisenz sein. Wer nur einmal als Seelsorger bei Schwestern war, ist erschrodken vor
dem Abstand zwischen Mdglichkeit und Wirklichkeit. Die Schuld tragen nicht die Schwe-
stern!

% Vgl. J. Sudbrack, Meditation — Theorie und Praxis, Wiirzburg 1971; Kapitel C. Viel-
filtige Offenheit; Gemeinsamkeit: Hochform christlichen Meditierens, 83—88.
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auch mit den neuen gesellschaftlichen Subkulturen!®®, die in solchen , Kommunen”
errichtet werden; die wenigen Erfahrungen sind alle gleich eindeutig.

e) Der erste Bezugskreis einer christlichen Kommune ist die Gesamtheit der Kirche.
In einer Zeit der ,politischen Theologie” sollte man diesen kirchenpolitischen Aspekt
nicht eigens betonen miissen. Theologisch kann man hier von einer Pneumatologie
sprechen. ,Es ist ja der gleiche Geist, der die Kirche und den einzelnen lenkt und
leitet.” (Ignatius von Loyola). Wie sich diese Spannung von Individuum und Gemein-
schaft auch auf unser Thema von Kleingruppe und Grofigruppe iibertrigt, auf keinen
Fall kann es in einseitiger Unterordnung bestehen!®l. Nach dem — besonders in
Anschlu an Schelsky — Gesagten muf das nicht mehr von neuem skizziert werden.

f) Das Verhdltnis zur Umgebung, zum pfarrlichen und iiberpfarrlichen Bereich, zum
gesellschaftlichen Einsatz liBt sich am besten mit dem Modell der konzentrischen
Kreise begreifen. Es geht nicht mehr an, die pastorale Arbeit im Modell: Seelsorger
und Objekte der Seelsorge zu entwerfen. Gerade aber eine vita communis mit ihrem
eigenen Innenleben, mit einer verantwortlichen mitbriiderlichen Begegnung erleichtert
es, Menschen von auflen in die pastorale Verantwortung einzubeziehen und zugleich
sich selbst zu erfahren als jemanden, der im Gesprich mit Aufen-stehenden, auch
mit den Gliedern der eigenen Pfarre, echte Seelsorge erfihrt.

Erst auf solch einer spirituellen Erfahrungsgrundlage wird es auf die Dauer miglich
sein, von der einseitigen pastoralen Vorstellung des Hirten und der Herde wegzu-
kommen.

g) Der wichtigste Aspekt aber soll an letzter Stelle stehen: Das Innenleben der vita
communis, Hier bietet die moderne Psychologie besonders in ihrer Gruppendynamik
wertvolle Hilfen102,

Auch die Soziologie hat hier manches mitzusprechen, wie H. Roth im wohl interessan-
testen deutschsprachigen Beitrag zum Thema zeigt!%3..Nach einigen Voriiberlegungen
weist er an wohnungsbaulichen Uberlegungen Einsichten der Soziologie auf. Der
Urbanisierungsprozef der modernen Gesellschaft wird , begrifflich in der Polarisierung
von ,Offentlichkeit’ und ,Privatheit’ faBbar”. Nach der Soziologie des Stidtebaus ent-
spricht dies der Qualitit von Arbeits- und Wohnplatz, also von Titigkeit und Zu-
sammenleben. ,Die apostolischen Intentionen des Ordens miissen in einem weiteren
Rahmen gesehen werden, als nur unter der Riicksicht des Gehorsams”, sind also
kaum noch geeignet zur ,Identifikation mit der religissen Berufung und ihrer Spiri-
tualitit”. Dies muff von innen her geschehen, vom ,Bereich des Wohnens”, vom
Gruppenleben her. Roth spricht a) der Kleingruppe selbst, und in der Kleingruppe
b) ihren Gliedern die Notwendigkeit einer ,,geistigen Privatisierung” zu.

100 Mit wissenschaftlichem Niveau berichtet dariiber Fr. Sack, Die Idee der Subkultur: Eine
Beriihrung zwischen Anthropologie und Soziologie, Kélner Zeitschrift fiir Soziologie und
Sozialpsychologie, 23 (1971) 261—303.

10t Auch bei Ignatius war dieses Verhiltnis zur Kirche nicht so einspurig, wie man es aus
seiner Gehorsamsepistel bisweilen ableitete; vgl. dazu ]. Sudbrack, Die Krisis des
Ignatius von Loyola, in Christentum als Krisis, Wiirzburg 1971, 103—147.

12 Auf einige Biicher mochte ich aufmerksam machen. P. R. Hofstitters oft aufgelegte
Gruppendynamik, Kritik der Massenpsychologie, Hamburg 19571, behilt in ihrer niich-
ternen Aussage Giiltigkeit (vgl. das vierte Kapitel: Die behauptete eigene Freiheit und
die Schonung der Freiheit der anderen). Einen guten und gut lesbaren Uberblick iiber
die Forschung gibt M. S. Omsted, Die Kleingruppe, soziologische und sozialpsychologische
Aspekte, Freiburg 1971. Praktische Hinweise finden sich in den Arbeiten von D. Stollberg.
Den bisher wichtigsten Versuch der theoretischen theologischen Aufarbeitung hat
A. Hollweg geliefert: Theologie und Empirie, Ein Beitrag zum Gesprich zwischen
Theologie und Sozialwissenschaften in den USA und Deutschland, Stuttgart 1971.

103 Uberlegungen zum Gruppenleben in religitsen Instituten. Gul 44 (1971) 48—61; die
Zitate finden sich 49; 58; 59; 61. .
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Unter solchen und shnlichen Gesichtspunkten muf8 auch die Zahl der Gruppenmit-
glieder bemessen werden: nicht von der Arbeit her, nicht von irgendeinem #uferen
Gesetz, sondern vom Innenleben einer solchen Gruppe. Die Modelle scheinen sich
zwischen 6 und 12 zu bewegen — aber lebendige Entwicklungen lassen sich nicht
quantifizieren.

1. Von den Erfahrungen der Kommune 2 wie der Tradition!®, von den Einsichten
dieser Sozialpsychologie wie des gesunden Menschenverstandes her ist es der Unter-
gang jeder Gemeinschaft, wenn die persénlichen Belange der Mitglieder restlos in
die Offentlichkeit der vita communis gezerrt werden; ohne einen persénlichen Intim-
bereich 1iBt sich kein Zusammenleben aufbauen. Wo die Grenzen sind zwischen per-
sonlichem Anliegen und gemeinschaftlichem Interesse, ist von Fall zu Fall neu zu
sehen. Ein wichtiges Kriterium hierfiir bilden zweifellos die Arbeit nach aufen, die
Anforderungen, die von auBlen kommen. In diesen Bereich gehort auch das Problem:
Personlichkeit und Gemeinschaft, anders ausgedriickt: Identitit und Altruismusi®.
Nur in Spannung, nur in Respektierung beider Anliegen li8t sich eine verniinftige
Lebensordnung entwerfen.

2. Aus solchen und dhnlichen Griinden ist es unmdglich, da in einer vita communis
auf institutionelle und auch rechtliche Satzungen verzichtet werden kann. Es ist dies
die alte und neue Erfahrung; der charismatische oder auch revolutionire Neubeginn
bewihrt sich in der institutionellen Fixierung dieses Anfangs!®®. Ohne Festlegung der
Rechte und Pflichten, kommen Abhingigkeits- und Unterdriicdkungsverhiltnisse wie
von selbst ins Spiel und bewirken zuletzt, daf die entsprechenden Opfer des ,recht”-
losen Zustandes nach innen oder auflen emigrieren. Hierhin gehért auch der Protest
von Abt (I) du Roy gegen das ,Familienmodell” wie gegen jedes ,totalitire oder
unitire Modell“1%?, Die Einsicht der Institutionstherie, daf8 rechtliche Bindungen
eine Entlastungsfunktion ausiiben und neue Initiativen und neue spontane Kreativitit
freisetzen, gilt auch fiir die Mikrogruppe. Man darf Institutionen und Spontaneitit
nicht, wie es Kerkhofs tut, entgegensetzen, sondern muf8 ihren inneren Zusammen-
hang durchschauen, um das rechte Verhiltnis zu finden.

3. Bei religitsen Gemeinschaften hat sich gezeigt, daB das Innenleben besonderer
Beachtung bedarf. Experimente mit der Ordensjugend bestiitigen, da die Kommunen,
in denen ein — wvielleicht ilteres — Mitglied fiir den Zusammenhalt sorgte, gut
liefen!%, Das soziologische Gesetz ist recht einfach: Gerade weil die gesellschaftliche
Greifbarkeit des Religiosen schwindet, muf auf anderer Basis, auf humaner und
reflexer, ein ausdriicklicherer Akzent als bisher auf eben diesem Religitsen liegen.
Je nach Struktur der Gemeinschaften bedarf dies auch einer eigenen Person. Sach-

104 Im Speculum monachorum des Bernhard von Monte Casino steht z. B der nette Monchs-
spruch: ,Nos sumus qmdem fratres, sed scutellae non sunt sorores.”

105 U Liick, Ordensleben im Spannungsfeld von Einzelpersénlichkeit und Gemeinsdhaft,
Aus sozxalpsydxologxsd\er Sicht, Ordenskorrespondenz 10 (1969) 161—165; D. Claessens,
Forschungsteam und Persdnlichkeitsstruktur, Kélner Zeitschrift fiir Soziologie und So-
zialpsychologie, 14 (1962) 487—503.

196 Der Soziologe P. Hénigsheim hat hierfiir den Terminus ,,The Second” gepriigt. ,Kirche
ist in alledem Institution”, schreibt G. Sauter, Verantwortung fiir das Evangelium in der
Welt, Miinchen 1970, 42, der evangelische Systematiker von Mainz. Dazu P.-R. Regamey,

Pas de rénovation spirituelle sans discipline réguliére, Vie consacrée 42, 1970, 211—231.

107 A, a. O. 201. Ahnlich A. Fehringer, Das Ordensleben in den Sozialstrukturen der
Gegenwart, Ordenskorrespondenz 12 (1971) 301—304.

18 Es ist also ein billiges Argument, wenn man diese neue Lebensform ,jiingeren” Mit-
briidern iiberlift und sich zu alt dazu erkldrt. Die alten aszetischen Wahrheiten lehren
das Gegenteil: Die Erfahrung und die Reife der Alten sollten Vorbild, Halt und Ansporn
fiir die Versuche der Jiingeren sein. H. Roth schreibt a. a. O. 52: ,Es wire verwegene
autoritire Selbstverleugnung, wenn der Orden, der vorgibt, eine Lebensweise zu haben,
es den Neophyten selbst iiberliiit, sie sich zu geben.”
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gemeinschaften kénnen von den Sachgesetzen leben. Wo aber die Sachfragen von
einem Impuls ,,nach oben” (Schelsky) her angegangen werden, der nicht in ihnen auf-
geht, mu8 besondere Sorge fiir das Lebendigbleiben dieses Impulses getragen werden.

4. Hier finden Gebet und Meditation ihren organischen Ort'®?, Je mehr die Ziele einer
Gemeinschaft den unmittelbaren Zweck-Mittel-Zusammenhang der modernen tech-
nischen Gesellschaft iiberschreitet und je mehr man aus solchen Zielen seine Motiva-
tionskraft schopft, desto mehr muf man sich dieses iibergreifende Ziel vor Augen
fiihren. Damit wird keinem unorganischen Supranaturalismus das Wort geredet,
sondern nur die humane Einsicht E. Blochs auf die religivse Ebene transponiert:
Menschsein heiflt iiberschreiten. Aus den Analysen Schelskys 148t sich erkennen, da
die moderne Gesellschaft solche Gemeinschaften braucht, die das unmittelbare Funk-
tionieren der Institution in Frage stellen und durchbrechen. Solche Gemeinschaften
aber kénnen nur existieren, wenn sie ihr weiterreichendes Anliegen sich immer wieder

bewufit machen.

Von hierher lassen sich Fiden ziehen nach unten, zum psychologisch-humanen Fun-
dament der Gemeinschaft: Gruppendynamik usw. gehdren hierher. Sie sind aber auch
nach oben auszuziehen: Und da zeigt sich, daB8 ein religioses Zusammenleben ohne
zweckfreies Zusammensein vor Gott, ohne ein Gebet, das nicht aufgeht im — auch
religids verbrimten — Zwedck-Mittel-Zusammenhang, nicht méglich ist. Von hierher
gewinnen zwischenmenschliche Beziehungen wie hérendes Gesprich, Anerkennung des
anderen, selbstvergessener Einsatz fiir den anderen, Offenheit fiir fremde Anliegen
usw. erst ihren Halt und ihre Bestindigkeit.

Wem dies alles zu ideal erscheint, der moge sich daran erinnern, da8 auch die zu
Beginn zitierten Summarien der Apostelgeschichte Ideale schildern und keine Wirk-
lichkeit; aber daB sie gerade deshalb in der Geschichte der vita communis christiana
bis heute wirksam wurden: ,Sie beharrten in der Lehre der Apostel und in der
briiderlichen Gemeinschaft, im Brotbrechen und im Gebet... Die Menge derer, die
sich dem Glauben zugewandt hatten, war ein Herz und eine Seele.”

109 E, Puzik, Zur Spiritualitit und Lebensform des Priesters in unserer Zeit, Sapienter
ordinare, FS. f. E. Kleineidam, Leipzig 1969, 406—427, 424: ,Echte Priestergemeinschaft
ist nicht ohne gegenseitige Verbindlichkeit im Geistlichen und im Menschlich-Kamerad-
schaftlichen mdglich.”

22

[N



