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WOLFGANG BEINERT

Beten — Glaube, der lebt

Zur Dogmatik des Gebetes?

Wie kann man beten — heute (noch) beten? Diese Frage bewegt augenblicklich nicht
nur Menschen, die im herkémmlichen Sinn als religits oder als fromm zu bezeichnen
sind. Sie stellen auch angesichts der allgemeinen Weltsituation mehr und mehr
Menschen in der Hoffnung, vielleicht aus dem Gebet Hilfe in ihrer Ausweglosigkeit
zu finden. Die Frage ist eminent praktisch und sie erheischt eine praktikable Antwort.
Kann sie von der Dogmatik kommen? Diese ist eine systematische Wissenschaft; ihr
geht es nicht in erster Linie um das praktische Verhalten, sondern um die Theorie,
die im Vergleich mit des Lebens griinem Baum gern als grau verschrien wird. Wenn
dieses Verdikt je zutrifft, so scheint es fiir das Beten zu gelten. Beten ist erstlich und
letztlich ein existentieller Vollzug, eine Sache des lebendigen Tuns. Welchen Sinn
soll dann eine Theorie des Betens haben — und das heifit einschluweise ja auch:
welcher Nutzen kénnte ihr zugeschrieben werden? Muf man nicht mit einem glatten
Nein antworten?

Mit dem Beten ist es nicht anders als mit anderen Lebensvollziigen. Wenn einer mit
noch so ergreifenden Worten iiber die Liebe redet, hat er noch keinen Augenblick
geliebt. Der geistreichste Vortrag iiber die Philosophie der Freude wiegt kein einziges
herzliches Licheln auf. Noch so sublime und ausgefeilte Gedanken iiber das Beten
vermdgen dann nicht ein einziges Vaterunser zu ersetzen, das mit Andacht gesprochen
wird. Wer wissen will, was Liebe ist, muf lieben; um das Gliick der Freude zu erleben,
mufl man sich freuen kénnen — und um Not und Segen des Gebetes inne zu werden,
mufl man sich beherzt an Gott wenden. Fiir den Liebenden und Frohen und fiir den
Beter sind alle philosophischen und theologischen Abhandlungen iiber Liebe oder
Freude oder Beten wahrlich graue Theorie, grauer noch als der verhangenste Novem-
bertag. Wozu dann also Zeit verschwenden mit einer Dogmatik des Gebetes? Auch
wenn sie weder selber Beten ist noch eine unmittelbare Hilfe dazu bieten kann, wird
sie durch zwei Griinde gerechtfertigt, ja als notwendig erwiesen.

Den ersten Grund kann man so formulieren: zur Wiirde des Gebetes und des Beters
gehort die Reflexion iiber sein Tun. Jede vollmenschliche, verantwortete, kurz jede
personale menschliche Tat verlangt und setzt voraus, daf der Titer sich seines Tuns
bewuft ist. Das ist nicht nur deswegen erforderlich, damit ein wirklicher Vollzug aus
der Tiefe seiner Existenz geschieht, sondern auch um der Auswirkungen seiner Tat
willen. Der Liebende, der nicht wei, warum er seine Liebe jemandem schenkt, wird
sie nicht iiber alle Anfechtungen hinweg zur Treue werden lassen konnen. Freude,
die nicht aus ihrem Grund lebt, verloscht in bloBer Lustigkeit. MuB8 also das Gebet
als existentieller Lebensvollzug angesprochen werden, dann bedarf der Beter des
Bedenkens seines Gebetes, um je lebendiger, je intensiver beten zu kénnen.

Der zweite Grund ist aus der Zeit geboren. Wie notwendig und wichtig auch immer
die Reflexion iiber unser Tun sein mag, tatsichlich leben wir lange Zeitrdume dahin,

1 Vortrag, gehalten am 5. November 1972 in der Domschule Wiirzburg. Die Vortragsform
wurde bewuft beibehalten, auf einen Apparat verzichtet. Literatur zum Thema: Balthasar
H. Urs »., Das betrachtende Gebet, Einsiedeln 1955; Guardini R., Vorschule des Betens,
Einsiedeln 19565; Rahner K., Worte ins Schweigen, Innsbruck 1963%; ders., Von der Not
und dem Segen des Gebets (Herder-Biicherei 28), Freiburg 19688; ders., Vom Beten heute:
GuL 42 (1969), 6—17; Schillebeeckx E., Gott — die Zukunft des Menschen, Mainz 1969,
49—99; Schifer R., Gott und Gebet: ZThK 65 (1968), 117—128; Sudbrack ]., Gebet: Sacr.
Mundi II, 158—174; Bernet W., Gebet, Stuttgart 1970; Pesch O. H., Sprechender Glaube.
Entwurf einer Theologie des Gebetes, Mainz 1970; ders., Das Gebet (Christliches Leben
heute 14), Augsburg 1972; Kasper W., Einfilhrung in den Glauben, Mainz 1972, 79—84.
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ohne uns Rechenschaft zu geben iiber unsere personalen Aktivititen. Das gilt ebenso
wie fiir unsere Existenz auch fiir unsere leiblichen und sozialen Beziehungen, in
denen wir stehen. Normalerweise denken wir nicht an das Atmen, sondern wir atmen
eben. Ein gesundes Kind tollt und tobt den ganzen Tag umher, ohne einen einzigen
Gedanken auf sein Herz zu verschwenden. Wir nehmen Geld ein und geben es wieder
aus, leisten Arbeit und empfangen die Produkte fremder Arbeit. Dabei besinnen wir
uns keineswegs jedesmal auf die volkswirtschaftlichen Zusammenhinge, auf Arbeits-
teilung, Geldumlauf und Sozialpartnerschaft. Alles das wird erst dann interessant,
wenn es zur Krise kommt: wenn man nicht mehr durchatmen kann, wenn das Herz
klopft, die Inflation galoppiert, der soziale Friede gestdrt ist. In diesem Augenblick
setzt geradezu zwangsldufig die Reflexion ein, die als Diagnose die Voraussetzung
jeder wirksamen Therapie ist.

Das trifft auch fiir die existentiellen Lebensvollziige zu. Wo Liebe in Not ist, besinnt
man sich auf ihr Wesen; wo die Freude fehlt, forscht man nach den Griinden. Das
kann der einzige noch verbleibende Ausweg aus der Krisis sein. Uber die Not des
Betens heute brauchen nicht viele Worte verloren zu werden. Wir konnen nicht mehr
beten. Das ist keine partielle Erscheinung in unserem religiésen Leben. Wir sind allem
gegeniiber sehr skeptisch geworden, was mit ihm zusammenhiingt. Das Religiosum
ist uns fremd geworden. Die Schwierigkeiten, die viele Menschen heute in der Kirche
zu bewiltigen haben, kommen nicht letztlich davon, da die Handkommunion erlaubt
ist und die einfachen Sitze des alten Katechismus als unzureichend von den Theologen
abgelehnt werden oder daf dieser oder jener Prilat immer noch nicht weiter schauen
kann als es der eigene Kirchturm erlaubt. Gott selber ist dieser Generation fragwiirdig
geworden — und dann ist es schwer, religiés, gar fromm zu sein. Dann kann man
auch nicht mehr beten. So weist sich die Krise des Gebetes als Symptom der allgemei-
nen religiosen Krise aus. Dann aber setzt die praktische Frage nach dem Wie des
Betens notwendig die dogmatische Reflexion iiber das Was des Gebetes voraus. Wenn
wir wieder beten lernen wollen, geniigen uns praktische Gebrauchsanweisungen allein
nicht. So widchtig, so unerlifllich sie auch sind, praktikabel werden sie aufs Ganze
gesehen erst durch die Meditation auf das, was Beten ist. Es bedarf der Theologie
des Gebetes, damit die Praxis unseres Betens lebendig werde.

*x

Was ist Beten? Es gibt auf diese Frage verschiedene Definitionen zur Antwort. Wir
wollen an dieser Stelle nur zwei niher besehen.

Die landliufigste, vertrauteste Begriffsbestimmung sagt: Beten ist Gesprich mit Gott.
Daran ist sicher richtig, da der Beter sich mittels der Sprache an Gott wendet. Er
sagt Du zu ihm und teilt ihm etwas mit — eine Bitte meistens, aber auch seine
Ehrfurcht, seine Anbetung, sein Gotteslob. Trotzdem 1i8t diese Definition uns un-
befriedigt. Beten mag Rede zu Gott, Ansprache an ihn sein — aber ist es ein Sprechen
mit ihm? Gesprich ist Wechselrede. Die meisten Schwierigkeiten aus dem versuchten
Vollzug des Betens rithren aber gerade daher, da man es nicht als Dialog erfihrt.
Nicht nur, daf man den Partner weder sieht noch hort, man spiirt auch keine
Reaktion von ihm. Diese wesentliche Komponente eines Gesprichs fehlt fast immer,
legen wir die MaBstibe an, die uns sonst von einer Wechselrede sprechen lassen.

Es gibt aber auch sachliche Schwierigkeiten mit dieser Definition. Unter Menschen ist
grundsitzlich jeder befugt, ein Gesprich zu beginnen. Der Adressat meiner Worte
mag sich abwenden, im Schweigen verharren oder die Rede aufnehmen — daB ich
rechtens zu ihm rede, kann er nicht bestreiten. Wir setzen meistens selbstverstindlich
voraus, da} der Mensch mit Gott ebenfalls ins Gesprich kommen konne. Das ist es
keineswegs. Im Buche Ijob wird sich der Held seiner Vermessenheit bewuft, mit der
er unbekiimmert Jahwe angesprochen hat. Er erkennt, da damit die Majestit und
Transzendenz Gottes verletzt werden kann. So verspricht er: ,Ich lege die Hand auf
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meinen Mund. Einmal habe ich geredet und wiederhole es nicht, zweimal, und tue
es nicht wieder” (39, 34 f). Es ist zumindest sehr gedankenlos, wenn man Beten
fiir selbstverstiindliches Sprechen mit Gott hilt. Noch etwas stimmt bei der genannten
Definition bedenklich. Beten wird dabei gern zur ethischen Leistung, zum Kraftakt des
menschlichen Gespriichspartners.

Ich hatte einmal kurzfristig den Religionsunterricht in einem Fiirsorgeheim zu iibernehmen,
das von ausgezeichneten Schwestern geleitet wird. Als wir auf das Gebet zu sprechen
kamen, erklirten die Midchen sofort: ,Bei uns kann man gar nicht richtig beten, weil wir
zu viel beten miissen”. Die vorsichtige Nachfrage ergab, daf die sozial- und milieugeschidig-
ten Kinder in der Tat iiberfordert wurden. Die Schwestern legten ihr eigenes Gebetssoll als
MafBstab an, und dieses war respektabel. Ich sagte dies in aller Ehrlichkeit und bekam
mit gleicher Ehrlichkeit von ihnen zu héren, mit solchen Ansichten bewege ich mich nicht
mehr auf rechtgliubigem Boden. Man kénne den Himmel nicht heftig genug bestiirmen.
Er wiirde dem den Segen nicht verweigern, der lange und ausdauernd betet. Das klingt sehr
fromm und war sicher auch gut gemeint. Aber dahinter verbirgt sich nur zu leicht eine
Art Kaufmannsdenken, ein Spekulieren nach dem Motto: ,Steter Tropfen hohlt den Stein”.
Das wire letzten Endes aber eine Profanisierung der Unangreifbarkeit des géttlichen Ge-
heimnisses. Denn ist nicht Gott der unendliche und ur-spriingliche Geber alles Guten, dessen
Gnade uns allemal zuvorkommt? Jesus hat einmal nachdriicklich davor gewarnt, zu plappern
wie die Heiden, ,denn sie meinen, da8 sie um ihrer vielen Worte willen Erhérung finden
werden. Seid ihnen nun nicht gleich; denn euer Vater weif, was ihr bediirft, ehe ihr ihn
bittet” (Mt 6,7 f).

Nimmt man das alles ernst, dann scheint sich als Resultat zu ergeben, daf Beten als
Gesprich mit Gott, als personale Rede mit ihm zumindestens christlich nicht mehr
moglich ist. Es gibt verschiedene moderne Theologen, die diese Folgerung in der Tat
gezogen haben. Gert Otto erklirt in seinem Buch , Vernunft” (1970), Beten kénne sich
rechtens nicht im Du-, sondern nur im Er-Stil vollziehen. Es sei nur statthaft als
Reflexion iiber Jesu Wort und Tun und leite als solche einen Klirungsprozef ein,
in dem der Mensch seine Orientierung gewinne. Fiir Dorothee Sélle ist das tradi-
tionelle Beten nichts anderes als ein Riickzug aus der Verantwortung, die dem Chri-
sten in der Welt und fiir die Welt aufgegeben ist. Der Beter mache, anstatt selbst
zu handeln, Gott zum Liickenbiier des eigenen Versagens, zum Alibi fiir seine
Flucht vor der Last der Zeit. Echtes Beten geschieht dort, wo sich der Mensch iiber
den Gesamtzusammenhang des Daseins vergewissere. Das konne, meint Frau Sélle,
durchaus durch Zeitungslesen geschehen. Christus selber wiirde, statt zum Vater zu
beten, heute Zeitung lesen.

In diesen Thesen wird also das Gebet verstanden als Daseinsorientierung. Sehen wir
einmal iiber die Uberspitzungen in der Formulierung hinweg, dann zeigt sich manches
Bedenkenswerte. MifSverstindnisse wie in der traditionellen Frommigkeit sind kaum
mehr moglich. Doch treten nicht an ihre Stelle andere? Der fundamentale Grund-Satz
der ganzen Hl. Schrift, da Gott sich den Menschen personal zugewandt hat, wird
iibersehen. Ist das so, dann diirfen und kénnen wir auch eine personale Antwort
geben — so mindestens ist Gebet nicht nur méglich, sondern erforderlich. Wird Gott
in dem traditionellen Gebetsverstindnis manchmal zum Geschiftspartner herabgewiir-
digt, so degradiert ihn diese Ansicht zum deistisch-bedeutungslosen Gott, dem die
Welt aus den Hinden geglitten ist.

*

Der kurze Uberblick hat gezeigt, daf eine Beschreibung des Wesens von Gebet nur
vom Gottesbild her moglich ist. Gott ist in irgendeiner Weise das Gegeniiber des
betenden Menschen, aber er ist auf jeden Fall der unendlich Erhabene, der Absolute,
der Urheber der Dinge. Was Beten wirklich sei, bestimmt sich daher von ihm. Doch
damit ist das Problem nicht leichter geworden. Unsere Generation hat sich damit
hervorgetan, die alten Gottesbilder zu zerbrechen und im Uberschwang zu verkiin-
den, da der alte Gott gestorben sei. Zum toten Gott kann man nicht beten. Noch
einmal offenbart sich hier in aller Deutlichkeit die religiose Krise, von der wir eben
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gesprochen haben. An dieser Stelle miifite iiber die christliche Gottesvorstellung ge-
sprochen werden, miilite ihre Begriindung gegeben und ihre innere Berechtigung fiir
uns gezeigt werden. Das ist in diesem Rahmen freilich nicht moglich. Wir kommen
dennoch nicht darum herum, zur Beantwortung unserer Frage, was Beten sei, wenig-
stens einige Ziige zu skizzieren. Wir legen sie vor, miissen aber auf alle Details
verzichten.

Die biblisch-christliche Offenbarung zeigt Gott in einer seltsamen Gegensitzlichkeit.
Er ist einmal der absolut Geheimnisvolle, dem man sich nur, wie Mose, mit verhiilltem
Haupte nahen kann. Er ist das Mysterium aller Mysterien, der Unbegreifliche und
Unnennbare, von dem man sich kein Bild machen kann, weil jedes Abbild ihn ver-
filschen wiirde. Er ist aber auch der menschennahe Gott, der Liebhaber seiner
Geschdpfe. Als Herr des Bundes erwihlt er die Vélker, als Gott der Offenbarung
macht er sein innerstes Geheimnis den Menschen kund — da er der Eine in Dreien
ist. Das tut er nicht in Belehrungen, sondern indem er seinen Sohn und den Geist
in seine Welt sendet. ,,So sehr hat Gott die Welt geliebt, daf er seinen einzigen
Sohn gab, damit jeder, der an ihn glaubt, nicht verlorengehe, sondern ewiges Leben
habe” (Jo 3,16). Und in seinem Namen wird nach dem gleichen Johannesevangelium
der Geist als Beistand fiir die Menschen gesandt (14, 26). In Christus ist Gott uns
nahe gekommen, indem er einer von uns wurde; im HIl. Geist ist er das innerste
Prinzip unseres geistlichen Lebens. Der transzendente Gott ist die Intimitit unserer
Innerlichkeit. Dennoch hebt seine Nihe seine Distanz nicht auf. Denn er ist der Gott
der Menschen aus der freien Verfiigung seiner Souverinitit heraus. Er will es so —
das ist der tiefste Grund, den wir angeben kénnen.

Gott erweist sich damit als der Liebende. Das bedeutet, daf8 er Herr nicht im absolu-
tistischen Sinne ist, der alles in sich und auf sich hin bis zur Ver-Nichtung aufgehen
li8t, sondern daf er auf den Menschen als den von ihm Geliebten wartet. Er 148t
den Menschen Mensch sein — mit seiner Freiheit, seiner Schwiche, seinen zentrifugalen
Kriften. Gott wird zum Gegeniiber des Menschen, weil er es so will. Seine Macht
respektiert die menschliche Freiheit. Gottes Nihe wird so zum Anruf des Menschen.
Da Gott ihn Mensch sein 1i8t, soll der Mensch Gott Gott sein lassen. Gott kommt
in seiner Gnade dem menschlichen Bemiihen zuvor, aber der Mensch soll diesem
Appell Gottes in Liebe nachkommen. Der Mensch in seiner Personalitit ist aufgerufen
zur Antwort auf Gottes Wort. Wo er sie gibt, glaubt er.

Wenn wir vom Glauben reden, meinen wir meistens unsere Zustimmung zu bestimm-
ten Wahrheiten, die in formulierten Sitzen ausgesprochen sind — da8 Gott der Schép-
fer ist, daR Jesus am Kreuz fiir uns gestorben ist, da es eine Auferstehung der
Toten gibt. Bezugspunkt eines solchen Glaubens, daff etwas so oder anders sei, kann
nur eine Person sein, der man auf Vertrauen hin das glaubt, an die man glaubt.
An das Leben der kommenden Welt kann nur glauben, wer an den Urheber des
Lebens glaubt. Eine solche personale Haltung aber setzt liebendes Vertrauen, un-
erschiitterliche Festigkeit der Hoffnung voraus. In diesen lebt er. Glaube, Hoffnung
und Liebe sind Grundhaltungen des Menschen. Sie werden jedoch nicht immer aktuali-
siert.

Wenn ein junger Mann ein Middhen liebt, dann wird ihm dies zu einer Grundlage seines
Lebens. Er liebt sie stindig. Es gibt keinen Augenblik, wo man sagen konnte: jetzt, in der
Arbeitszeit von acht bis siebzehn Uhr, liebt er sie nicht, sondern jetzt arbeitet er; aber
heute abend, wenn sie sich treffen, da fingt er wieder an zu lieben. Ein solches Verhalten
wire absurd. Der Mann lebt immer in der Liebe zu seinem Midchen. Doch gibt es be-
stimmte Zeiten, wo diese Liebe zu wachem, sichtbarem Leben erweckt wird, wo er sie
zeigen kann mit Worten oder Gesten.

Das kann ein Bild sein fiir die Wirklichkeit des Glaubens. Der Gliubige lebt im Glau-
ben und aus dem Glauben, er hofft bestindig auf Gott und ist ihm immer in Liebe
verbunden. Aber das wird nicht in jedem Moment bewuBt realisiert. Wenn aber und
wo die personale Bezogenheit auf den personalen, heilschaffenden, liebenden und
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lebendigen Gott ausdriicklich und positiv verwirklicht wird, dort ereignet sich Gebet.
Da der Mensch seinen Glauben bekennt, seine Hoffnung erwedkt und seine Liebe lebt,
wird er zum Beter. Beten ist der in Hoffnung und Liebe geschehende lebendige Glaube.
Beten ist Glaube, der lebt. Indem sich der Mensch in der Sprache Gott zuwendet und
ihm antwortet auf seinen Ruf, indem er also seinen Glauben hier und jetzt vollzieht,

betet er.
*

Unsere Frage, was Beten sei, ist damit grundlegend bereits beantwortet. Doch was
sich so einfach anhért, steckt voller wichtiger Implikationen. Wir miissen ihnen ein
wenig nachgehen, um uns der Tragweite dieser Definition bewufSt zu werden.

Das Gebet ist der religitse Grundakt einfachhin. Indem sich der Mensch dem unend-
lichen Gott zuwendet, anerkennt er dessen absolute und unbegriindbare Transzen-
denz. Er versteht sich selber dann als begriindete Existenz, als einen, der aus der
Liebe Gottes lebt. Beten zeigt sich als responsorischer Akt, als Antwort auf die zu-
vorkommende Zuneigung Gottes, als Gegenliebe zu seiner Liebe. Der Mensch kann
nicht spontan aus sich heraus beten; er wird erst durch Gott dazu ermichtigt. Indem
er in Freiheit diesen Ruf aufnimmt, vollzieht er Religion.

Beten ist Akt des Heiles. Gebete konnen sehr vielfiltig und vielgestaltig sein. Im
Grunde lassen sie sich alle reduzieren auf den Satz: ,Ich glaube”. In diesem Glauben,
wie wir ihn vorhin kurz beschrieben haben als aus Hoffnung und Liebe lebend,
kommt der Beter zu sich selbst: er 148t sich hineinziehen in die Fiille der Liebe
Gottes und iiberwindet damit seine wesentliche Mangelhaftigkeit, die in der Abwesen-
heit Gottes in seinem Leben besteht. Der fragmentarische Mensch wird ganz. Diese
Ganzheit meint das Wort Heil, dessen Verwandtschaft mit dem englischen whole
(ganz) nicht zu iibersehen ist. Der Mensch wird heil, wenn er und weil er bei Gott ist,
seinem Heil. Indem er betet, ist er bei Gott. Heil geschieht ihm.

Die Bedingung der Moéglichkeit des Betens ist die Gnade. In diesem Satz wird die
theologische Schluifolgerung aus dem ebern Bedachten gezogen. So wenig wie das
Heil ist das es schaffende Beten und der dieses ermdglichende Glaube ein mensch-
liches Gemichte, sondern bedingt durch die gottliche Bevollmichtigung. ,Darin besteht
die Liebe, nicht daB wir Gott geliebt haben, sondern daB er uns geliebt hat” (1 Jo
4,10). Deswegen allein konnen auch wir ihn lieben und unsere Liebe im Beten
realisieren.

Beten ist trinitarisches Geschehen. Das eben zitierte Wort aus dem ersten Johannes-
brief geht noch weiter: Gottes Liebe zeigt sich darin, da er ,seinen Sohn als
Sithnopfer fiir unsere Siinden gesandt hat”. Die uns zum Beten ermachtigende Gnade
Gottes begegnet uns also in der gegenwirtigen heilsgeschichtlichen Situation in der
Begegnung mit Jesus Christus. ,,In keinem andern ist das Heil, denn es ist auch kein
andrer Name unter dem Himmel fiir die Menschen gegeben, durch den wir gerettet
werden sollen” (Apg 4, 12). Die Begegnung mit ihm wird uns ermdglicht in seinem,
dem HI. Geist, der uns zum Vater fithrt. Durch ihn und in ihm vollzieht sich alles
Beten. ,,Wir wissen nicht, was wir beten sollen, wie sich’s gebiihrt; aber der Geist
selbst tritt fiir uns ein mit unaussprechlichen Seufzern” (Rém 8,26). In ihm allein
konnen wir ,,Abba, lieber Vater” sprechen (R6m 8,15) in der Bruderschaft mit Jesus
Christus (vgl. Rém 8,17). Mit diesen Worten des hl. Paulus ist auch die Struktur
christlichen Betens angedeutet. Grundsitzlich meint es Gott, aber eben so, daf es
Gott Gott sein liit. Er ist der Eine in drei Personen. Damit erhebt sich die Frage,
wer eigentlich der Adressat unseres Gebetes sei. Sie scheint sehr merkwiirdig zu
sein, eine typische abstrakte Theologenfrage. Aber sie hat praktische Auswirkungen.
Vielleicht héngt die Blisse unseres Betens auch damit zusammen, daf8 wir gar nicht
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recht wissen, zu wem wir beten sollen: zu Gott ganz allgemein, zu den gottlichen
Personen gesondert, zum Vater? Die Frage ist sehr schwierig, weil die Trinititslehre
uns veranlaft, weder die Einheit noch die Dreiheit Gottes in irgendeiner Weise preis-
zugeben. -

Wie sich in den Sitzen aus dem Romerbrief aber bereits andeutete, kennt die Hei-
lige Schrift einen deutlichen Weg in dieser Problematik. Wie Jesus selber immer zum
Vater betet, leitet er auch die Seinen an, ,unseren Vater im Himmel” um alles Gute
zu bitten. Das freilich sollen sie tun in seinem Namen. Der Kolosserbrief faSt diese
ntl Lehre in der schtnen Anweisung zusammen: ,,Was immer ihr tut, in Worten oder
in Werken, das tut alles im Namen des Herrn Jesus Christus. Durch thn dankt ihr
Gott dem Vater” (Kol 3,17). Der Geist wird gezeigt als die Gabe, die Gott sendet,
um das richtige Beten und Glauben zu erméglichen. Ich erinnere noch einmal an
R6m 8,26. Die dhristliche Liturgie hat diesen Zug des ntl Betens immer bewahrt.
Noch heute schlieBt sie das Tagesgebet der Meffeier mit dem Satz: ,,Durch unseren
Herrn Jesus Christus, der mit dir (dem Vater) lebt und herrscht in der Einheit des
Hl. Geistes”. Der Vater ist so das eigentliche Du unseres Betens. Das schlielt nicht
aus, daf8 wir auch, wie das NT und wie die Liturgie, zu Christus (vgl. das Kyrie)
und zum Geist beten (vgl. den Hymnus Veni Creator Spiritus). Denn sie sind dem
Vater gleichwesentlich Gott. Das aber wird ebenso im Gebet an den Vater durch den
Sohn im Geist gewahrt. ‘

Beten ist Tun in der Kirche. Der gleiche Geist, der in uns betet als der Geist Jesu
Christi und das Pneuma des Vaters, ist der Geist der Kirche, ihr innerstes Lebens-
prinzip. Das II. Vatikanum hat die Kirche als ,,Zeichen und Werkzeug fiir die innerste
Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen Menschheit” beschrieben (Lumen
gentium 1,1). So ist mit der trinitarischen Struktur des Betens auch seine ekklesiale
Gestalt gegeben. ,,Gott gebiihrt die Ehre in der Gemeinde und in Jesus Christus bis zu
allen Geschlechtern von Ewigkeit zu Ewigkeit” (Eph 3,21). Wo Christen beten, wo
der Glaube an den dreifaltigen Gott aktualisiert wird, da wird auch die Kirche
realisiert. Der Beter, der Gemeinschaft mit Gott haben will, erfihrt sie in der betenden
Kirche. Auch das hat sehr praktische Konsequenzen. Eine wesentliche ist, daf das
liturgische Gebet, das Gebet in und mit der Gemeinde jenes ist, das den eigentlichen
Charakter christlichen Betens am deutlichsten zum Ausdruck bringt. Sicher kann und
soll man auch im stillen Kimmerlein oder in Gottes freier Natur beten oder wo auch
immer, denn schlieSlich sollen wir allezeit beten. Aber alles Beten steht seinem inneren
Gesetz nach in Bezug zur kirchlichen Gemeinschaft, kommt also dort auch am besten
zum Ausdruck.

Das Gebet der Kirche ist die Vollform christlichen Betens, auf das alle anderen Formen
hinbezogen sind, von der her sie ihre Gestalt erfahren. Es ist dann auch klar, da
das Beten dort zu seiner Vollendung kommt, wo das ekklesiale Gebet seinen Hohe-
punkt hat — in der Feier der Eucharistie. Sie ist das Geheimnis des Glaubens, wie
wir nach jeder Konsekration bekennen: Beten als lebendiger Glaube hat darum in ihr
seine Mitte. Von hier aus wire einmal die ebenso aktuelle wie leidige Frage der
,Sonntagspflicht” anzugehen, aber auch die Bedeutung der Liturgie fiir die Gemeinde-
pastoral zu erdrtern. Die zentrale Bedeutung beider fiir den christlichen Lebensvollzug
wiirde dadurch lebendiger und auch vielleicht dem Menschen von heute einsichtiger.

Beten ist Fiirbitte. Dieser Satz ist eine wichtige Konsequenz aus der ekklesialen
Struktur des Gebetes. Es hat grundsitzlich offen zu sein fiir die anderen. Sicher mufl
man nicht bei jedem Gebet an die anderen Menschen denken, aber sie sind grund-
sdtzlich im richtigen Beten eingeschlossen. Robinson kénnte nicht beten. Schauen wir
noch einmal in den ersten Brief des Johannes. Er hatte uns bereits darauf aufmerksam
gemacht, daB die Grundvoraussetzungen unserer Liebe, aus der unser Glauben und
Beten sich ergibt, die zuvorkommende Liebe Gottes ist, die uns in seinem Sohn mani-
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festiert wurde. Im gleichen Atemzug heifit es dann: ,,Wenn Gott uns so geliebt hat,
sind auch wir verpflichtet, einander zu lieben. Niemand hat Gott jemals geschaut; wenn
wir einander lieben, bleibt Gott in uns und seine Liebe ist in uns vollendet”
(1 Jo 4,11 f). Unsere Gottesliebe zeigt sich in unserer Nichstenliebe. Auch das muf8
notwendig in unserem Gebet seinen Ausdruck finden. Unsere Mitmenschen sind darin
einbeschlossen. Das gibt dem Beten des einzelnen die Weite. Aber umgekehrt ist auch
er jeweils getragen von den anderen Betern. Das macht sein Beten kraftvoll und
schenkt ihm in seiner Einsamkeit Zuversicht.

Dem Gebet ist die Verheiffung seiner Erh6rung gegeben. Das ist nicht nur so gemeint,
als ob irgendwann einmal irgendwie Gott sein Versprechen einlésen wiirde. Verheiung
im biblischen Sinn meint feste Erfiillung. Unser Gebet ist der Erhorung sicher.
Eine solche Aussage muf8 Widerspruch wecken. Wer je um etwas gebetet hat, hat auch
schon die Erfahrung der Erfolglosigkeit seines Flehens gemacht. Die Zahl der un-
erhérten Gebete ist Legion. Da betet eine Familie hei und innig um das Leben der
kranken Mutter, die die Kinder so dringend brauchen — und sie stirbt. Da flehen die
Menschen um Frieden und Eintracht — und neue Kriege brechen aus. Da méchte einer
aus der Verfallenheit an eine bise Neigung herauskommen und bestiirmt den Himmel
— immer vergebens. Viele haben an Gott gezweifelt, weil er immer nur in erhabener
Stummbheit unseren Bitten gegeniiber zu stehen scheint. Dagegen scheint die selbst-
verstindliche Erhérungsgewifheit nicht ankommen zu kénnen, die aus dem NT spricht:
,Bittet, so wird euch gegeben werden, suchet, so werdet ihr finden; klopft an, so wird
euch aufgetan werden” (Mt 7,7 f); ,Alles, um was ihr bittet und betet, glaubt nur,
daB ihr es empfangen habt, und es wird euch zuteil werden” (Mk 11, 24). Schauen
wir uns diese Texte, die um etliche vermehrt werden konnten, an, so sehen wir, daf8
die Voraussetzung der Erhorung jenes Urvertrauen in Gott ist, das sich in der Liebe
zu ihm gliubig artikuliert. Die Voraussetzung der Erhdrung ist der Glaube; er ist auch
deren Ma8. Selbst wenn er nur senfkorngro8 ist, heift es bei den Synoptikern, kann
er Berge versetzen (Mt 17, 20 f parr).

Auch das ergibt sich aus unserer Definition. Wenn Beten Glaube ist, der lebt, dann
ist es im MaBe dieser Lebendigkeit der Erhdrung gewi}, die dem Glaubenden verheifien
ist. Denn Glaube wie Beten sind nichts anderes als die totale Selbstiibergabe des
Menschen an Gott. Wer glaubt und diesen seinen Glauben betend aktualisiert, will
nichts anderes als Gott selber und alles andere nur in Harmonie mit dieser Grund-
ausrichtung seines Wollens. Wenn aber Gottes zuvorkommende Gnade darin besteht,
daB er sich liecbend den Menschen schenkt, dann treffen sein und des Beters Wille in
eins: Gott will sich den Menschen geben und die Menschen wollen Gott. Darum ist
jedes Gebet der Erhorung sicher: ,Dein Wille geschehe” — Gott kann selbst nichts
anderes wollen. Ist das das innerste Gesetz des Betens, dann wird leicht sichtbar,
daf dann gerade nicht jede vordergriindige Intention unseres Betens erhdrt werden
kann. Unser Wollen kann niemals in letzter Eindeutigkeit auf Gott gerichtet werden:
auch wenn dies seine Grundausrichtung ist, strebt es nach vielem anderen, das wenig-
stens de facto ihr entgegensteht. So kann es beispielsweise sein, da jemand durchaus
vertrauend und liebend um die Heilung von einer schweren Krankheit bittet, durch
die er aber in Wirklichkeit reifer und innerlicher wird, durch die seine Gottesbeziehung
tatsichlich unendlich vertieft wird. Gerade indem Gott das erste ablehnt, schenkt er
das zweite; gerade weil der Kranke nicht geheilt wird, wird seine gldubige Grundaus-
richtung deutlicher aktualisiert. Indem Gott sich uns also verweigert, erhdrt er uns;
indem er sich versagt, schenkt er die gréere Fiille seines Reichtums.

Mit solchen Erwidgungen tritt die Not des Betens an uns heran. Das alles mag sehr
leicht vom griinen Tisch aus zu sagen sein. Wie aber, wenn wir selber in die Probe
genommen sind? Hért dann unser Beten nicht auf? Das ist nur eine Schwierigkeit
des Betens. Es gibt viele Griinde, warum es uns schwer fillt — sie brauchen nicht alle
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erdrtert und vorgelegt zu werden, denn alle kennen und leiden unter der Last, die
Beten ist. Da ist zu sagen: Die Schwierigkeit zu beten folgt aus dem Wesen des
Gebetes selbst. Dieser Satz mag manchem etwas iiberraschend klingen. Man hat in der
Gebetserziehung oft so getan, als sei Beten etwas Selbstverstindliches. ,Beten ist das
Atmen der Seele”, pflegte man zu sagen. Wie das Atmen ist es etwas Unproblemati-
sches, sollte das auch heiflen. Dem freilich widerspricht nicht allein die Erfahrung jedes
Beters, sondern auch die dem Gebet eigene innere Gesetzlichkeit.

Wenn Beten Glaube ist, der lebt, dann hat es teil an der Schwierigkeit des Glaubens.
Er ist gerichtet auf den unsinnlichen Gott, auf die transzendente Personalitit, d. h.
also auf den, der gerade nicht in unserer normalen Erfahrung, im Bereich méglichen
Wissens vorkommt. Es mag sein, daB es vergangene Geschlechter leichter hatten, Gott
in der Welt zu entdecken als deren Urheber. Vielleicht fillt es uns heute schwerer,
die Spuren eines Gottes zu sehen, dessen Tod man seit Nietzsche immer wieder
proklamiert hat. Im groSen und ganzen freilich haben es alle Menschen zu allen Zeiten
gleich schwer und gleich leicht, den verborgenen Gott der Offenbarung zu finden —
eben jenes Paradoxon auszuhalten, welches das Gottesbild der Hl. Schrift vor Augen
stellt. Der Gott, der uns angerufen hat, der in der Geschichte handelt, ist der unnenn-
bare, unsichtbare, verhiillte Gott. Zu ihm zu beten ist darum immer Miihsal. Unser
Gebet scheint ins Leere zu gehen. Es ist nicht Gesprich, sondern wie das Rufen des
Verdurstenden in der Wiiste — echolos, antwortlos. Das ist im Grunde triigerischer
Schein, weil auch und gerade in dieser ,Nacht” (Johannes vom Kreuz) Gott uns nahe
ist. Es gibt Augenblicke, wo der Betende das weiff und neuen Mut findet, seine Worte
dem Unsagbaren zu sagen. Aber im Alltag seines Glaubens und Betens wird die grofe
Niichternheit, die graue Sachlichkeit herrschen. Beides wird darum sehr schmucklos
sein, ohne Pathos und Uberschwang. Der gliubige Beter weif durch alle Miihsal hin-
durch, daB darin die Treue seiner Liebe im Examen Gottes steht.

Das bittende Gebet ist christlich legitim. Den meisten wird dieser Satz als Binsenwahr-
heit erscheinen. Andernfalls wiirde die Mehrzahl aller Gebete in Frage gestellt. Wenn
wir beten, bitten wir zumeist um etwas. Wir wollen etwas von Gott haben, etwas
bei ihm erreichen. Er ist der Geber aller Gaben und sein Sohn hat uns wieder und
wieder aufgefordert, in seinem Namen den Vater zu bitten. So gilt das Bittgebet
als eine Hochform des christlichen Betens neben dem Lob- und Dankgebet, das freilich
weit seltener praktiziert wird. Wenn wir ein wenig nachdenken, wird uns jedoch
bewuBt, da das alles eher ist als selbstverstindlich. Hat Bitten dort einen Sinn, wo
der himmlische Vater von vornherein weif, wessen wir alles bediirfen (vgl. Mt 6, 32)?
Ist nicht der Gott, den wir um etwas bitten, der unwandelbare und unverinderliche
Gott, den man mit seinem Flehen umzustimmen versucht — ein absurdes Unterneh-
men? Ist unser Betteln nicht ein Widerspruch zu unserem Glauben an den gnidigen,
freigiebigen Gott? Die Einwinde, die hier vorgebracht werden, sind so wenig neu wie
das ganze Problem. Sie sind der Summa theologica des hl. Thomas v. A. entnommen
(II II, 83, 2). Inzwischen hat sich die Frage noch verschirft. Mehr und besser als der
Aquinate glauben wir heute erkannt zu haben, da8 Gott nicht unmittelbar in das
Geschehen eingreift. Er sitzt nicht auf der Kommandobriidke, um die Weltgeschichte zu
lenken, sondern hat den Dingen ihre Gesetzlichkeit und den Menschen ihre Freiheit
gegeben, die er beide respektiert. Das sind echte Schwierigkeiten, die die Rechtmifig-
keit des Bittgebetes durchaus in Frage stellen. So gab und gibt es immer Bestrebungen,
es als verwerflich zu deklarieren. Die amtliche Kirche hat sich ihnen seit je entgegen-
gestellt, ohne freilich das Problem zu Iésen. Es existiert wirklich. Trotzdem gibt es eine
Reihe von Ansitzen, die seine Legitimitit zu sichern vermé&gen.

Als wir iiber die Gebetserhdrungen sprachen, die die Antwort auf unser Bitten sind,
haben wir feststellen konnen, daf jedes rechte Beten auf Gott selber zielt. Es ist
immer die Hingabe an Gott, die Erklirung der Ubereinstimmung meines mit seinem
Willen. Wenn man also Gott um etwas bittet und dies gliubig tut, dann bittet man
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immer um ihn selber und um alles andere nur, insoweit es sein ist. ,Dein Wille
geschehe”, ist der Tenor jedes Bittgebetes. Es versucht Gott nicht auf die eigene Seite
herumzubekommen, es zweifelt nicht an seiner liebenden Zuvorkommenheit, sondern
es spricht das alles nur aus, was im Herrengebet unmittelbar auf die eben zitierte
Bitte folgt: ,,Dein Reich komme.” Seinem innersten Gehalt nach ist alles bittende Beten
das Flehen, da Gottes Herrschaft sich ereigne. Der Segen dieser Art des Gebetes
ist dann nicht die Umstimmung Gottes, sondern unsere Ubereinstimmung mit ihm.
Es wird der Ausdruck unserer Demut, die Absage an jenen Stolz, der die Quelle aller
Auflehnung gegen Gott ist. Indem wir uns bittend an Gott wenden, wird die Antwort
auf seinen Ruf lebendiger und vollendeter.

Am SchluB dringt sich noch eine Frage auf. Zum Wesen einer Sache gehort ihr Sinn.
Auf ihm besteht vor allem das moderne Denken. Was keinen Sinn hat, das ist sinnlos
und damit auch bedeutungslos. So bleibt die Frage: warum soll man beten? Als
aktualisierter Glaube ist Gebet die Selbstiiberantwortung des Menschen an Gott.
In ihm manifestiert sich die Grundbefindlichkeit des Menschen als begrenztes, end-
liches Wesen. Zugleich ist es der Ausdruck dafiir, daB jene Grenze in der Fiille
Gottes aufgehoben wird. Da die Begrenztheit Mangel an Freiheit bedeutet, ist ihre
Uberwindung Befreiung. Indem der Mensch betend Gottes Herrlichkeit anerkennt,
wird ihm seine volle Menschlichkeit geschenkt. Beten ist darum der Raum, in dem
die Verfremdung des Menschen, die ihn stindig bedroht, aufgehoben wird. Beten
hat keinen unmittelbaren Zwedk, es dient zu nichts, sondern hat seinen Wert in sich.
Es ermdglicht so die Freiheit und Eigenstindigkeit des Menschen und seiner Welt.
In ihm erfolgt die Absage an alle anderen Arten von Lebensbegriindung, Daseins-
vorsorge und Leitbildern der Aktivitit. Denn Beten ist zu nichts gut, es ist gelebte
Giite. So wird es zur Bufe, zur Umkehr von den Gotzen aller Art zum einen, wahren
Gott, zum Gott der unendlichen Freiheit. Beten fiihrt in jene Krisis, die das Ende
aller Krisen bedeutet. Gerade weil der Betende nichts als Gott will, will er so das
Heil der Welt und wirkt es: ,,Dein Reich komme”. ,,Ich hege keinen Zweifel”, schrieb
schon Aristides im 2. Jh. an den rémischen Kaiser, den Herrn der damaligen Welt,
,nur durch das flehentliche Gebet der Christen besteht die Welt noch weiter” (Apol. 16).

Da wir das scheinbar Fernliegende bedacht haben, sind wir mitten in dem gewesen,
was uns alle bedringt — die Zeit und die Welt, in der wir leben. Nun offenbart sich
auch das Praktikable der grauen Theorie. Vielleicht ist es ihr gelungen, die stirkste
Hilfe fiir das Beten zu geben, die denkbar ist: die Einsicht in die Notwendigkeit zu
beten. Von dort bis zum Gebet ist kein weiter Weg mehr. Thn muB jeder selber
gehen, aber er mufl und soll ithn gehen. Das Wort bleibt wahr, das Reinhold Schneider
mitten in der Finsternis der Unmenschlichkeit seiner Tage niedergeschrieben hat:

Allein den Betern kann es noch gelingen,
Das Schwert ob unsern Hiuptern aufzuhalten
Und diese Welt den richtenden Gewalten
Durdh ein geheiligt Leben abzuringen.

Denn Téter werden nie den Himmel zwingen:
Was sie vereinen, wird sich wieder spalten,
Was sie erneuern, iiber Nacht veralten,

Und was sie stiften, Not und Unheil bringen.
Jetzt ist die Zeit, da sich das Heil verbirgt,
Und Menschenhochmut auf dem Markte feiert,
Indes im Dom die Beter sich verhiillen.

Bis Gott aus unsern Opfern Segen wirkt

Und in den Tiefen, die kein Aug’ entschleiert,
Die trocknen Brunnen sich mit Leben fiillen.”
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JOACHIM HERTEN
Bibel oder Kirche?

Uberlegungen zur Autoritit der Bibel!.

Schon das Fragezeichen hinter der Uberschrift weist darauf hin, daf die Zusammen-
gehérigkeit beider Begriffe, aber auch ihre mégliche Trennbarkeit nicht selbstverstind-
lich sind. Um unsere Uberlegungen nicht zu sehr zu belasten, lassen wir an sich hierher
gehorige Fragenkomplexe thematisch beiseite? und beschrinken uns auf die Diskus-
sion dieser beiden Begriffe, um Aspekte zu einer méglichen Antwort auf unsere Frage
zu suchen.

1. Kirche ohne Bibel?

Erleichtern wir uns den Einstieg mit einer Gegenfrage: Warum eigentlich nicht
Kirche ohne Bibel? Sofort ist jedem klar, dal es ganz ohne Bibel in der Kirche nicht
geht, da sie zumindest historisch mit den Anfingen der Kirche fest verbunden ist.

Aber iiber diese historischen Anfinge hat sich die Zeit und die Entwicklung lingst
hinausbewegt, hat neue Situationen, Probleme und L&sungen gebracht; Kirche ver-
dnderte sich, wurde groB, reich und michtig, strukturiert durch ein fast allgegen-
wirtiges Amt und dessen Autoritit, die nétig war, um ein so kompliziertes und ehedem
fragiles Gebilde sicher durch die Gefahren der Zeiten zu bringen. In der Festlegung
des Kanons, in der fortlaufenden Entwicklung der Lehre, in Lehramt und Dogmen
zeigt sich eine allmahliche Verselbstindigung der Kirche am Werke, die man zusammen-
fassend Tradition nennen kann. Immer mehr erscheint die Kirche als ein sich selbst
und nur in Referenz zu ihrer jeweiligen Umwelt regulierendes System, in dem zwar
die eigenen Anfinge durchaus enthalten sind, die aber im dauernden aggiornamento
der gesamten Kirche immer unkenntlicher werden. Das kann kein Verdikt bedeuten,
sondern es scheint geradezu das Gebot der stindig fortschreitenden Geschichte zu sein,
die in je neuen Situationen je neue kirchliche Verhaltensweisen erfordert, die pragma-
tisch und dynamisch gefunden werden miissen, wenn die Kirche jhrer Rolle treu blei-
ben will. Das Kontinuum jeden méglichen kirchlichen Verhaltens in der Geschichte
wire, wenn die dargestellte Meinung richtig ist, die Kirche selber, die sich in einem
dauernden Auf und Ab ihren Weg bahnt.

Die Bibel wire als selbstiindige Instanz in diesem stindigen Fortschritt geradezu ge-
fihrlich, da sie gegeniiber einer verniinftigen Pragmatik entweder restaurativen oder
schwirmerischen Konzeptionen Vorschub leisten wiirde?. Auferdem belehrt uns die
exegetische Wissenschaft dariiber, daf die Bibel selber bereits ein Dokument kirch-
lichen Glaubens, Denkens und Verhaltens ist, ein Teil dessen, was wir Tradition nen-
nen. Die Kirche war historisch eindeutig vor der Bibel, auch vor ihren ungeschriebenen
Vorstufen, da sie in jeder Form der Niederschlag der Erfahrung und der Reflexion des

! Der Beitrag war urspriinglich das dritte der von verschiedenen Referenten vorgetragenen
Kurzreferate auf dem Theologischen Forum der Katholisch-Theologischen Fakultit Regens-
burg am 15. Dez. 1971 mit dem Thema: Autoritit der Bibel. Da diese Fora sich an weite
Kreise der Bevdlkerung richten, wird in den Vortrigen auf jeden wissenschaftlichen Ballast
verzichtet. Das Referat wurde in dieser spezifischen Form belassen, lediglich leicht iiber-
arbeitet und mit einigen Anmerkungen, die als Lesehinweise zu verstehen sind, versehen.

2 Zum kontroverstheologischen und historischen Hintergrund vgl. J. R. Geiselmann, Die
HI. Schrift und die Tradition (QD 18), Freiburg 1962; J. Ratzinger in K. Rahner/J. Ratzin-
ger: Offenbarung und Uberlieferung (QD 25), Freiburg 1965, bes. 50—67.

3 ]. Ratzinger: ,Eine Loslésung der Schrift von der gesamtkirchlichen Uberlieferung Fithrt
entweder zum Biblizismus oder zum Modernismus oder zu beidem”, in :LThK, Zusatz-
band II, Kommentar zu Dei Verbum Art. 23, Freiburg 1967, 575. Sucht man heutige Bei-
spiele, so fallen einem leicht ,Una voce” und ,,Theologie der Revolution” ein.
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Glaubens der ersten Christengemeinden und ihrer Theologen ist. Auch die ilteste
erreichbare Form der Botschaft findet sich nur in Gestalt der gliubigen Aufnahme,
Deutung und Weiterentwicklung. Die Bibel ist kirchliche Tradition, ein ,,Buch der
Kirche4. Sie unterliegt zeitgebundenen kulturellen, religiésen und theologischen Denk-
und Verhaltensschemata. Kirche also hat das Erstgeburtsrecht, da jedes Zeugnis explizit
innerkirchlich ist — mag man auch nach den Implikationen fragen wollen und kénnen.

Auch wenn man davon iiberzeugt ist, daB8 die Bibel in gewisser Weise Wahrheit end-
giiltig offenbart’, so kann das doch nur heifen, daf diese endgiiltige Wahrheit als
jeweils gedeutete vorfindlich ist und da diese Deutungen einem stindigen Prozef
ausgesetzt sind. Wahrheit bleibt also nur im Kontinuum Kirche erfahrbar und auch
nur dort unverlierbar. Kirche ist dann Hort und Hiiter dieser Wahrheit, ja, ihr
jeweiliger Teil®.

2. Bibel chne Kirche?

Wir drehen nun unsere Gegenfrage um: Warum eigentlich nicht Bibel ohne Kirche?

Wie wir sehen konnten, ist die Bibel historisch ein Dokument gliubiger Menschen
iiber ihre Fragen und Antworten. Aber dieser Glaube existiert nur als Glaube an
etwas anderes und als Zeugnis von etwas anderem: von der Offenbarung des heil-
schaffenden Handelns Gottes in der Geschichte der Menschen. Die Autoritit, die diese
Fragen, Antworten, Deutungen und Literatur erst erzeugt, ist die Offenbarung?.

Gerade das Neue Testament verweist als Produkt glaubender Gemeinden und Men-
schen iiber sich hinaus auf den antwortheischenden Inhalt dieses Glaubens: Leben,
Wirken, Tod und Auferstehung Jesu von Nazareth, der als der, der einmal und fiir
alle Mal® nach dem Willen Gottes Heil in die Menschengeschichte gestiftet hat, letzte
Autoritit und letzter Anspruch ist. Diese historische wie theologische Einmaligkeit
und Endgiiltigkeit liegt dem biblisch bezeugten kirchlichen Glauben voraus und zu
Grunde. Wir haben zwar jetzt nur das Kerygma von Jesus, dem Christus, und nicht
Jesu eigene Botschaft, aber ohne dieses ,,von Jesus” wire es eben nicht dieses unver-
wechelbare Kerygma. Die Worte der Bibel deuten und legen also ein ihr immer schon
vorausliegendes Heilsgeschehen aus, die gottliche Offenbarung, deren Inhalt und
Prinzip Jesus Christus ist®. ’

Deshalb war und ist es legitimerweise immer méglich, sich von diesem personalen
Inhalt anriihren, bewegen und verindern zu lassen, ohne sich einer christlichen Kirche

4 S0 nach dem Buch von W. Marxsen: Das Neue Testament als Buch der Kirche, Giitersloh
1966, dessen Ansatz zu begriifen ist, wenn man ihm auch nicht bei allen Konsequenzen
folgen kann.

8 II. Vat. Konzil, Dei Verbum Art. 7.

8 Bedingt durch ihre verwidkelte Vorgeschichte, zeigt die Offenbarungs-Konstitution des
II. Vat. Konzils ,Dei Verbum” gelegentlich Spuren solcher kirchlichen Selbstbespiegelung.
Aus diesen Unausgeglichenheiten des Dokuments allerdings darauf zu schlieBen, es sei fiir
den Katholizismus typisch, Wahrheit als deponierbaren Schatz und Kirche hauptsidhlich
als deren Hort und Hiiter anzusehen, wie das W. Schmithals (in ]. Chr. Hampe [Hg.]:
Die Autoritit der Freiheit, Bd. 1, Miinchen 1967, 207 f) tut, scheint fiir einen Fachexegeten
bemerkenswert pauschal.

7 Wenn auch mehr im Blick auf den biblischen Biicherkanon, so ist das doch auch die Meinung
von K. H. Ohlig: Woher nimmt die Bibel ihre Autoritit? Diisseldorf 1970. Er entwidkelt
allerdings lediglich weiter, was K. Rahner/]. Ratzinger: Offenbarung und Uberlieferung
(QD 25), Freiburg 1965, grundgelegt haben. Fiir unseren Zusammenhang vgl. bes. 34 f
(J. Ratzinger).

8 Vgl. Hebr 10, 10.

9 H. Ott schreibt in J. Chr. Hampe (Hg): Die Autoritit der Freiheit, Bd. 1, Miinchen 1967, 171,
Chr‘i;,tus sei der zentrale Inhalt der Offenbarung und zugleich das Prinzip des Offenbar-
werdens.
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zugehirig zu fiihlen!?, Diese Art der Bibelrezeption kann sogar menschlich anstindi-
ger und aufrichtiger sein, da sie den Beschneidungen, Verkiirzungen und Verdrehun-
gen, die die Kirche hiufig der Bibel zufiigt, aus dem Weg geht und so nicht mit-
schuldig wird, wenn die neue Botschaft ihrer Impulse beraubt, domestiziert und kanali-
siert wird. Oft hat die Auslieferung der Botschaft an die Kirche gegeniiber ihrem
einzigen Inhalt Jesus Christus zu sekundiren Sitzen, Deutungen und Realisierungen
gefiihrt, die einer Verkleinerung des je groSeren Gottes und seines Christus gleich-
sahen!!,

Vermittels der exegetischen Erforschung der Bibel kénnte Jesus selber als Zeuge gegen
eine sich behébig und geschickt einrichtende Kirche angefiihrt werden, waren doch der
Wille des Vaters sowie die Zusage und Ankunft des Reiches Gottes, das mehr und
prinzipiell anderes ist als jede Kirche, zentraler Inhalt seiner Botschaft und seines
Lebens'2. Die fortbestehende Existenz der Bibel bedeutet also eine Riickbindung an
die religisen und eschatologischen Impulse und Zusagen seiner Gestalt und Botschaft
iiber jede Kirche hinaus. Von vielen Menschen aller Jahrhunderte ist die Bibel gerade
in diesem Sinn immer wieder gelesen, begriffen und getan worden — und wird es
noch. Lassen wir das allzu einfache, wenn auch naheliegende Beispiel der ,Jesus-
People” ruhen und erinnern uns dafiir exemplarisch an Luther, der die Bibel kirchlich
gegen die bestehende Kirche las. Oder an Marxisten wie Kolakowski, Gardavski,
Garaudy oder Ernst Bloch, der schreibt: ,Ein Zeichen unserer guten Sache hief und
heiit Jesus ... Als das sanfteste Zeichen, gewif}, darin aber zugleich als das brennend-
ste, uns umbrechendste, aufbrechendste’s,

3. Bibel und Kirche

Dem aufmerksamen Leser wird kaum entgangen sein, daff die beiden Komplexe
Bibel und Kirche sich bei ihrer Gegeniiberstellung nicht siuberlich auseinander-
halten lieBen — und das, obwohl alle bisher aufgefiihrten Argumente fiir eine Tren-
nung durchaus ihr Gewicht und Recht haben. Es hat sich schon angedeutet und wird
sich bald genauer zeigen, da diese Argumente nur ein relatives Recht haben; relativ
deshalb, weil sie jhre volle Wirksamkeit erst entfalten, wenn man Bibel und Kirche
zueinander in Beziehung setzt.

Es ist richtig, wenn die Exegeten uns sagen, dal historisch die Kirche vor der Bibel
war, denn erst mit dem Tode Jesu wurde es notwendig, Traditionen iiber seine Bot-
schaft, seine Person und sein Wirken fiir die neuen Gliaubigen fruchtbar aufzubewah-
ren. Dieses miindliche und schriftliche Aufbewahren war zugleich ein Ordnen und
Anwenden, weil es von kirchlichen, apologetischen, missionarischen und theologischen
Interessen, von neuen Schwierigkeiten und Situationen geleitet wurde. Sammlung und
Ordnung waren also schon gelebte Deutung, Tradition, deren augenfilligste Wirkung
vielleicht in dem schwierigen Geschift der Ubersetzung des Gemeinten in andere

10 So auch in positiver Formulierung II. Vat. Konzil, Dei Verbum, Schluf von Art. 25 und
Art, 26. J. Ratzinger zitiert im Kommentar a. a. O., 581 R. Schutz-M. Thurian, La parole
vivante au concile, Taizé 1966, 184: ,C’est aussi un signe que l’Eglise catholique pense
également que la Parole de Dieu écrite peut parler d’elleméme et toucher le cceur des
hommes qui ne croient pas.”

11 Unbestreitbar waren und sind die ,sekundiren Sitze” als geschichtliche Entfaltungen der
Offenbarung notwendig um des Fortlebens dieser Offenbarung willen. Allzu oft aber
erringen sie den Status der ,UnveriduBerlichkeit”’, einen Quasi-Offenbarungs-Charakter,
wihrend in Wahrheit iiber ihre Relevanz ihr Charakter als Werkzeug zum Tun und zum
Verstindnis der Offenbarung entscheiden mu8.

12 Dariiber geben seit A. Schweitzer fast alle Jesus-Biicher mehr oder weniger klare Auskunft,
ebenso die zahlreichen Werke zur Geschichte des Urchristentums.

3 E, Bloch, Atheismus im Christentum, Frankfurt/M. 1968, 169; vgl. R. Garaudy, Vom Bann-
fluch zum Dialog, 98: ,Er (Jesus) kiindigt an, daB die Zeit erfiillt ist und daB die Gegenwart
die Zeit der Entscheidung ist. Glauben heift fortan, ginzlich der Zukunft gedffnet sein.”
In R, Garaudy /]. B. Metz/ K. Rahner: Der Dialog, Hamburg 1966.
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Sprachen und Kulturen bestand. Spitestens der Beginn der Mission verursachte also
grofere deutende Verschiebungen.

Diese Akte sind zweifellos kirchliche, iiberliefernde Akte, aber doch nur, weil sie zu-
gleich versuchen, das urspriinglich Gemeinte festzuhalten. Sie deuten ein der Kirche
Vorausgehendes, die Offenbarung, die durch Gottes Handeln und in Jesus Christus
geschah; das aber heifit, da8 diese erste Deutung, die die Grundlage unserer Bibel ist,
Autoritit beanspruchen kann allein von dem her, was sie immer neu zu umschreiben
und zu verstehen sucht. Nicht die Bibel als Buch verindert die Welt oder die Kirche,
sondern Annahme oder Ablehnung des Inhalts, den dieses Buch meint. Nicht die
kirchliche Annahme begriindet die Autoritit der Bibel, sondern ihr intendierter Inhalt,
der Anspruch der Sache Gottes und Jesu, der die Kirche so betrifft, dal sie diesen
Anspruch glaubend verstehen lernt, bewahrt, deutet und aufzeichnet. Da es mensch-
lichen Glauben nur in Geschichte gibt, ist dieses Festhalten der Worte und Taten
Folge des Offenbarungsgeschehens und Grundlage dhristlicher Hermeneutik!4. Mag
also die Kirche historisch immer schon vor der Bibel dagewesen sein, theologisch
jedenfalls kodifiziert die Bibel den Glauben der Kirche an den autoritativen Anspruch
Gottes und den Gehorsam gegen ihn, durch den die Kirche erst sein kann, was sie
ist1s,

Kirche ist aber nicht blof die faktische, erfahrbare Folge von Offenbarung, sondern
zugleich deren innerlich notwendige Folge. Nach Tod und Auferstehung Jesu ist
Offenbarung nur noch in der Deutung, d. h. im NT, zu haben. Die historischen
Fakten” der Heilsgeschichte sind, wenn man so sagen darf, nicht mehr als , Fakten”
erhebbar, sondern nur noch aus der Hand von an diese Offenbarung glaubenden
Zeugen zu empfangen!$. Gibt es das iiberhaupt in menschlich gestalteter Geschichte:
bloBe Fakten ohne Bedeutung, ohne Wert? Jede irgendwie geartete Annahme oder
Ablehnung eines Ereignisses nimmt diesem seine prinzipielle und unaufhebbare Mehr-
deutigkeit und macht es zum Sinn, zur Uberzeugung, die freilich ohne das zugrunde-
liegende ,Faktum®”, die ,Realitit”, ein Mirchen oder eine Illusion wire!’. Die An-
eignung der Offenbarung ist, wenn sie gelingt, situationsgerecht, in jedem Fall aber
zeit- und umstindebedingt: Erstes Zeugnis dieses notwendigen Prozesses ist die
Bibel; die Kirche ist die Weitereignung dieses Deutungsvollzuges, der durch sie die
Offenbarung in jeder Zeit neu verstehbar und annehmbar machen soll.

Endlich bedeutet die Forderung nach je notwendiger neuer Deutung einer einmaligen
Offenbarung zugleich die Forderung nach einer sozialen Institutionalisierung der
Deutung, um diese auch in einer aktuellen Situation vor volliger Beliebigkeit zu be-
wahren, ihre Impulse zu vervielfiltigen und so dem Dialog zwischen Einmaligkeit
und deren geschichtlicher Jeweiligkeit eine kontinuierliche Plattform zu verschaffen.

Wir konstatieren ein unlésbares Ineinander von Kirche und Bibel, indem eines das
andere erst erméglicht, weil beide die sich erginzenden und bedingenden Antworten

1 G, Miiller-Fahrenholz, Das Verhiltnis von Heiliger Schrift und Kirche, Ev Theol 31 (1971),
252,

15 H, Fries, Kirche und Offenbarung Gottes, in J. Chr. Hampe (Hg.), Die Autoritdt der Frei-
heit, Bd. 1, Miinchen 1967, 166. — Es kann aber auch nicht so sein, meint W, Marxsen zu
Recht, daf die ,Sache Jesu” an die Stelle der Bibel treten konne, da diese ,Sache Jesu”
fiir uns nur vermittels des NT und seiner Wirkungsgeschichte zu haben ist (op. cit. 65).

16 Das artikuliert nicht deutlich genug K.-H. Ohlig, op. cit. Siehe dagegen H. O#t, in ]. Chr.
Hampe (Hg.): op. cit. 173; K. Rahner, in K. Rahner / ]. Ratzinger, op. cit. 20 £.

17 Diese — zugegebenermaBen mageren — Bemerkungen wollen hinweisen auf die herme-
neutische Diskussion, die heute eine Grundlagenreflexion der Theologie eingeleitet hat.
Wir mufliten es bei Andeutungen bewenden lassen, um den Rahmen nicht zu sprengen.
Vgl. P. Ricoeur, der meint, Hermeneutik sei eine Funktion der historischen Kontinuitit
selbst, indem wir zur selben Uberlieferung gehtren wie der Text. Der wahre herme-
neutische Zirkel liege in der Dimension einer Gemeinde, die zugleich interpretiert und
interpretiert wird. In X. Léon-Dufour (Hg.): Exégése et herméneutique, Panis 1971, 290 f.
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auf den Anspruch der Offenbarung sind: Tradition ohne Bibel wire ohne Autoritit,
Bibel ohne Tradition wire ein weitgehend wirkungsloses historisches Dokument.

4, Bibel — Gericht der Kirche

Nun aber meldet sich unabweisbar die Frage, ob das Ineinander von Kirche und
Bibel zugleich ihre villige Gleichberechtigung bedingt. Wire das so, bekime die jeweils
existierende Kirche — bei theoretischer Gleichberechtigung — ein praktisches Uber-
gewicht, weil ihre jeweilige Annahme und Realisierung der Deutung der Offenbarung
zugleich die allseits verbindende Richtlinie jedes Anspruchs der Offenbarung wire'®,
Kirche verstinde also Offenbarung in ihrer Zeit immer véllig richtig und vollstindig,
wire die jeweils adiquate Antwort auf Offenbarung,

Die Kirche deutet aber nicht letztlich sich selber, sondern ein ihr immer Voraus-
liegendes. Sie ist weder die Wahrheit noch ein Teil von ihr noch ihr Ersatz, sondern
Zeuge der Wahrheit, die ihr zu tun aufgegeben ist. Wahrheit aber ist Gottes und
Jesu Tat an den Menschen, die in zeitgebundenen Gestalten und Denkfiguren nie
endgiiltig einzuholen ist. Der Gefahr, das zu meinen, war und ist die Kirche in ihrer
Geschichte oft erlegen, weil ihr das Pilgern zu miihselig wurde und sie sich lieber
dort festklammerte, wo sie sich gerade befand.

Die je neue Weise des Ergreifens und Tuns von Offenbarung ist auch je neue
Auslegung und Anwendung der Bibel als der urspriinglichsten Quelle der autoritativen
Glaubensantwort der ersten kirchlichen Zeugen des Offenbarungswortes. Auch Schrift
steht also der Kirche faktisch als eine auszulegende gegeniiber: ihre Fragen verlangen
Antwort. Wer etwa empfinde nicht die sogenannte Bergpredigt als Frage an uns alle,
auch an die heutige Kirche? Im Bericht von Jesu Predigt vom Reich Gottes warnt die
Schrift jede Form von Kirche stindig, sich vorschnell und unter Umgehung der Offen-
barung selbstmichtig fiir das angekommene Reich Gottes zu halten. Kirche kann sich
unter dem Anspruch der Bibel nur als Kirche Jesu Christi verstehen, wenn sie nichts
als ein Verweis auf ihn und sein Reich, sein Zeichen in der Welt sein will — und
sich zugleich bewuBt bleibt, wie schnell Zeichen miSlingen, mifverstanden werden
oder siindig werden kénnen?®,

Die bohrenden Fragen der Bibel an das Selbstverstindnis der Kirche gehen so an die
Substanz, da} man sich fragen mu8, ob der in ihnen angemeldete Auftrag die jeweils
mogliche Gestalt seiner Antwort nicht so sehr iiberragt, da8 die Gestalt der Kirche
immer nur eine sehr voriibergehende sein darf. Zielen die Fragen nicht eigentlich eine
Kirche an, die dem jetzigen Status immer vorausliegt — und kann nicht die Kirche dieser
gebieterischen Forderung nur entsprechen, wenn sie sich bis ins Innerste als semper
reformanda versteht20? Schrift ist Norm fiir die Kirche gegen die Kirche?!, ihr stin-

18 Dieses hier einzufiihrende ,politische” Argument artikuliert endlich das theologische
Interesse am Gegenstand und bringt den bisherigen abstrakt-theoretischen Uberlegungen
eine vollig neue Gewichtung; eine neue Gewichtung, die, einmal vollzogen, sich leicht auch
historisch belegen 1a8t.

¥ Insbesondere evangelische Autoren bedauern immer wieder, daf das II. Vat. Konzil sich
nicht dazu durchringen konnte, diesen Aspekt der Schrift als kritischer Instanz gegeniiber
der Tradition stirker zu betonen. Dabei hitte sich eine Chance geboten, nachdem Kardinal
Meyer in seiner Rede am 30, Sept. 1964 in der Konzilsaula gerade diesen Gedanken des
Gerichtes des Wortes Gottes iiber die Kirche hervorgehoben hatte. Er meinte (nach
L. A. Dorn/ G. Denzler, Tagebuch des Konzils, Niirnberg 1965, 103), nicht alles, was in der
Kirche existiere, miisse Ausdruck legitimer Tradition sein, sondern es gebe durchaus
entstellende Traditionen. In statu viatorum stehe Tradition auch unter der Mdglichkeit
des Fehlens, sie sei also kritisch zu betrachten. Fiir die unerldliche Traditionskritik stehe
als MaBstab die HI. Schrift zur Verfiigung, an der die Tradition immer wieder zu messen sei.

20 So auch O. Cullmann, Die kritische Rolle der Hl. Schrift, in J. Chr. Hampe (Hg.), op. cit.194.

% K.-H, Ohlig, op. cit. 123, Anm, 85: ,,Schrift ist Norm fiir die Kirche gegen die Kirche.”
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diger Stachel im Fleisch, ihr inneres Reformprinzip, die institutionalisierte Kirchen-
kritik, das schmerzende Offenhalten des ,eschatologischen Vorbehalts”, das mit der
Wesenskonstitution der Kirche zusammenhingt. In diesem Sinn ist die Bibel der
Kirche nicht blo faktisch, sondern notwendig gegeniiber, das Schwert iiber ihr zur
Mahnung.

Wie jede Kritik, so ist auch die Bibel als die institutionalisierte Kirchenkritik gerade
in ihrer reinigenden, destruierenden, in die , Krise” bringenden Kraft eine befreiende
Hilfe zum Uberwinden allzu vertrauter Muster und zum Auffinden neuer, phantasie-
voller Zeichen am Weg des Glaubens, der im vorldufigen Tun vor-liuft zu der Wahr-
heit, die vor der Kirche liegt und zugleich innerster Kern ihrer weltzugewandten
Hoffnung ist: Jesus Christus. Die Bibel mahnt die Kirche, da es ihr nicht um die
Konservierung irgendeiner Vergangenheit zu tun sein darf, sondern um die Einldsung
der vergangenen Hoffnungen?2,

Kirche und Bibel sind also ohne einander undenkbar, wenn auch die Bibel einen
theologischen Vorrang und eine Autoritit hat, der die Kirche sich ihrem Wesen nach
zu unterwerfen hat, die sie aber auch ermuntert, bei ihrer Aufgabe, Zeichen der
gliubigen Annahme, Deutung und Verwirklichung des allen Menschen offenbarten
Heiles zu sein, nicht zu erlahmen. Die Bibel erméglicht nicht das Gehen dieses Weges,
aber das Atmen derer, die auf dem Wege sind?®3.

5. Zusammenfassung

1. Kirche hat der Bibel gegeniiber, wenn auch nicht unabhiingig von ihr, eine relative
Selbstindigkeit, da sie die immer neue, weltgebundene Realisierung des in der Bibel
von Gott erhobenen Anspruchs ist und daher die fortdauernde Prisenz der einmaligen
Offenbarung fiir alle Menschen.

2. Bibel hat der Kirche gegeniiber, wenn auch nicht unabhiingig von ihr, eine relative
Selbstindigkeit, da sie in gliubiger Deutung der Kirche den Blick offen hilt fiir die
uneinholbare Autoritit des Lebens und der Botschaft Jesu, die Heil bedeutet iiber
jede kirchliche Realisierung hinaus.

3. Bibel und Kirche sind innerlich so aufeinander bezogen, daf8 sie ohne das je andere
sinn- und wirkungslos wiren und nur miteinander das Horen des Glaubens und die
Impulse des Hoffens ermdglichen kdnnen.

4. In dieser gegenseitigen Angewiesenheit muf die Bibel ein notwendiges prinzipielles
wie materielles Vorrecht behalten, da allein durch sie das Wesen der Kirche von allem
pragmatischen Sich-Einrichten frei gehalten und die gliubige Option fiir das Reich
Gottes vor jeder Kirche und fiir alle offen gehalten werden kann.

22 In Adaption von M. Horkheimer/ Th. W. Adorno: Dialektik der Aufklirung, Frankfurt/M.
1971, Vorwort 4.

2 J. Ratzinger: ,Christlicher Glaube ist wesentlich zugleich Hoffnung und kann so seine
endgiiltige Beglaubigung erst in der Einl8sung der Hoffnung finden: Sein Wagnis besteht
weniger in der Paradoxie des Verstandes als in dem Vertrauen, das sich auf einen Weg
macht, dessen Ziel noch nicht zu sehen ist.” 2.LThK, Zusatzband II, Freiburg 1967, 511.
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FRANZ ZEHRER

Sinn und Problematik der Schriftverwendung in der Passion

Eine blof fliichtige Durchsicht der Marginalangaben im griechischen Neuen Testament
von E. Nestle! lehrt, da die Leidensgeschichten?, im ganzen gesehen, vom atl
Schriftwort stirker durchsetzt sind als durchschnittlich die iibrigen Teile der Evange-
lien. Die folgenden Ausfithrungen wollen zunichst (I) einen Uberblik iiber die
Schriftverwendung in den Lgen vermitteln; hierauf (II) den Sinn der Schriftverwen-
dung dartun und schlielich (III) auf die in ihr von der neueren Forschung gesehene
Problematik etwas eingehen.

L. Uber die Schriftverwendung in den Leidensgeschichten

a) Im Allgemeinen

Wenn wir die Verwendung des ATs in den Lgen richtig erfassen wollen, diirfen wir
uns nicht bloB auf die dort vorkommenden ausdriicklichen Schriftzitate (,Reflexions-
zitate”), die als solche durch ,,es steht geschrieben” (Mt 26, 31; Mk 14, 27) oder zhnliche
Einleitungsformeln (Mt 27,9; Lk 22,37; Jo 19,24.28.36.37) gekennzeichnet sind,
beschrianken; vielmehr miissen wir auch den zahlreichen nicht ausdriicklichen Schrift-
zitaten, d. h. den Schriftanfiihrungen, die nicht durch Einleitungsformeln ausdriicklich
als solche markiert sind, unser Augenmerk zuwenden, zumal sie in den Lgen die
ausdriicklichen Schriftzitate zahlenmiBig bei weitem iibertreffen3.

Bei den nicht ausdriicklichen Schriftzitaten handelt es sich entweder um (mehr oder
minder ausfithrliche) Anfiihrungen von atl Schrifttexten oder um blo fliichtige (aber
nichtsdestoweniger deutliche) Anspielungen auf gewisse Stellen des ATs. Zu ersteren
gehort die in den Lgen nicht seltene Einkleidung von Ausspriichen redender Personen
in Schriftworte, wie sie z. B. in der Spottrede der Synedristen unter dem Kreuz
(Mt 27, 43; vgl. Ps 22,9), im Verlassenheitsruf (Mt 27, 46 Parr; vgl. Ps 22,2) und
im Sterbegebet. Jesu (Lk 23,46; vgl. Ps 31,6) vorliegt. Auch Erwihnungen von
Begebenheiten der Passionsgeschichte erscheinen wiederholt im Kleid atl Worte, wie
z. B. die Auszahlung des Verriterlohnes (Mt 26, 15; vgl. Zach 11, 12) oder die Ver-
losung der Kleider des Gekreuzigten (Mt 27, 35; vgl. Ps 22, 19). Als Beispiel fiir eine
bloBe Schriftanspielung sei genannt die Erwihnung der ,Galle” als Bestandteil des
Betiubungstrankes, den man Jesus vor der Kreuzigung reichte (Mt 27, 34; vgl. Ps 69,
22).

Nicht unwichtig ist es auch, darauf aufmerksam zu machen, da es in den Lgen nicht
nur zahlreiche Hinweise auf die atl Bibel dem Wortlaut nach gibt, sondern daf in
ihnen auch nicht wenige sachliche Anspielungen auf das AT vorkommen. Letztere lie-
gen dort vor, wo gewisse Verhaltensweisen des Passions-Christus in deutlichem Bezug
auf im AT vorkommende analoge Verhaltensweisen dargestellt erscheinen. So z. B.
erinnert das auffallend oft erwihnte Schweigen Jesu in der Passion — Jesu ,,schweigt”
vor dem Hohen Rat?, vor Pilatus®, vor Herodes® — an das Schweigen des jesajanischen
Gottesknechtes (Is 53, 5); die nicht minder auffallend oftmaligen MiBhandlungen und
Verspottungen Jesu wihrend seines Leidens — Jesus wird von den Juden?, von

1 In der von K. Aland bearbeiteten Jubiliumsausgabe 1963 (25. Aufl.).

2 Wir gebrauchen folgende Abkiirzungen: ,Lg” = Leidensgeschichte, ,Lgen” = Leidens-
geschichten.

3 Dies betont mit Recht E. Lohse, Geschichte des Leidens und Sterbens Jesu Christi (1964), 16.

4 Vgl. Mt 26, 63 Par. 5 Vgl. Mt 27, 14 Par; Jo 19, 9. 8 Vgl. Lk 23, 9.

7 Vgl. Mt 26, 67 f Parr; 27, 39—40. 41—43. 44 Parr; vgl. auch Jo 18, 22.
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Herodes® und von den rémischen Soldaten® verspottet!® —, rufen das Bild des atl
leidenden Gerechten in Erinnerung, von dem es immer wieder heifit, daf er verkannt
und verachtet wird. Die in den Lgen enthaltenen Anspielungen auf das AT, ob es
sich nun um solche dem Wortlaut oder der Sache nach handelt, sind fiir das Auf-
spiiren der in der Passionserzdhlung enthaltenen theologischen Gedanken nicht weni-
ger wichtig als die darin vorkommenden ausdriicklichen Schriftzitate und Schriftanfiih-
rungeni?,

b) In den einzelnen Leidensgeschichten
1) Bei Matthius und Markus

Die Lgen der beiden ersten Evv stimmen in der Verwendung der atl Schrift weitgehend
iiberein. Dies gilt schon einmal beziiglich der dort vorkommenden Reflexionszitate.
Zu ihnen gehort das Zitat aus Zach 13,7 (,Ich werde den Hirten schlagen, und die
Schafe werden sich zerstreuen”), das sich sowohl bei Mt (26, 31) als auch bei Mk
(14, 27) findet, wogegen das Zitat aus Zach 11,12 f (die ,dreiig Silberlinge” als
Kaufpreis fiir den , Topferacker”) nur bei Mt 27,9 f (dort allerdings als ,,Jeremias”-
Stelle angefiihrt!) vorkommt. Zu erwihnen ist hier auch die Formel ,,wie geschrieben
steht” bei Mt 26, 24 und Mk 14, 21, wodurch das ,Hingehen”, d. h. das In-den-Tod-
gehen des Menschensohnes, blof allgemein als ,,schriftgemif”, d. h. als dem gottlichen
RatschluB entsprechend hingestellt wird, ohne dag jedoch dabei eine bestimmte Schrift-
stelle angefiihrt wiirde; dasselbe gilt auch von der Stelle bei Mt 26, 56: ,,Das alles”
(gemeint ist die vorher erzihlte Gefangennahme Jesu) ,ist geschehen, damit die
Schriften der Propheten erfiillt wiirden”, die bei Mk 14,49 ein #hnlich lautendes
Gegenstiick hat.

Noch weiter gehend als in den Reflexionszitaten ist die Ubereinstimmung zwischen
Mt und MKk in den nicht ausdriicklichen Schriftzitaten (d. h. in den atl Zitaten ohne
Einfithrungsformeln) und in den blofen Anspielungen auf bestimmte atl Stellen.
So z. B. klingen Ps 110,1 und Dan 7,13 bei Mt 26, 64 und Mk 14,62 an. (An der
Par-Stelle bei Lk 22, 69 findet sich nur das Zitat aus Ps 110, 1.) Die Verwendung von
Ps 22,19 bei der Erwihnung der Kleiderverteilung begegnet nicht nur bei Mt 27, 35
und Mk 15, 24, sondern auch bei Lk 23,34 und Jo 19,24 (an letztgenannter Stelle
sogar als Reflexionszitat), wogegen das auf Ps 22, 8 anspielende , KopfschiitteIn” jener,
die am Kreuz Jesu listernd voriibergingen, nur bei Mt (27, 39) und Mk (15, 29) er-
wihnt wird; ebenso steht der Verlassenheitsruf Jesu, ein Zitat aus Ps 22, 2, nur bei

8 Vgl. Lk 23, 11. 9 Vgl. Mt 27, 27—31 Par; Jo 19, 2 f.

10 Vergleicht man die vier Lgen miteinander, so gewinnt man den Eindrudk, Jesus sei in der
Zeit nach seiner Gefangennahme bis unmittelbar nach seiner durch Pilatus vollzogenen
Verurteilung zum Tode nicht weniger als fiinfmal verspottet worden, ndmlich: a) im
Anschlu@ an die ,Nachtsitzung” des Hohen Rates — durch ,einige” Ratsherren und die
,Diener” (Mk 14, 65; nach dem bei Mt 26, 67 f vorliegenden Zusammenhang wire Jesus
nur durch die [alle] Ratsherren verspottet worden); b) wihrend der Nacht, vor Beginn der
»Morgensitzung” des Hohen Rates — durch die Minner der Wache (Lk 22, 63—65);
c) vor Herodes — durch den Tetrarchen und seine Offiziere (Lk 23, 11); d) mitten im
romischen Prozeff — durch die rémischen Soldaten (Jo 19, 2f); e) am Ende des romischen
Prozesses nach der Fillung des Todesurteiles — durch die rémischen Soldaten (Mt 27,
27—30; Mk 15, 16—19). P. Benoit widmet in seinem Buch Passion et Résurrection du
Seigneur (Paris 1966) den Verspottungen Jesu wihrend der Passion eine ausfithrliche
Untersuchung und kommt dabei (a. a. O., 107 f) zum Schluf, da8 es wahrscheinlich nur
zwei Verspottungen gegeben habe, eine jiidische und eine heidnische: von den Juden sei
Jesus als der messianische Prophet verhéhnt worden, von den Heiden (d. h. von den
rémischen Soldaten) als Kénig. Als sicher darf jedenfalls gelten, da die vorhin angefiihrten
fiinf Verspottungs-, Berichte” teilweise sachlich zusammenfallen; d. h.: bei den fiinf ver-
schiedenen ,Berichten’” handelt es sich z. T. blo um verschiedene Uberlieferungen von ein
und demselben Ereignis.

11 E, Lohse, Geschichte des Leidens und Sterbens Jesu Christi, 16.
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Mt (27, 46) und Mk (15, 34); dagegen findet sich die Anspielung auf Ps 69, 22 bei
Erwihnung der Darreichung des , Essig”-Trunkes sowohl bei Mt (27, 38) und Mk
(15, 36) als auch bei Lk (23, 36).

Besondere Beachtung verdienen folgende zwei der Mt-Lg ausschlieBlich eigene Schrift-
verwendungen: die Anspielung auf Ps 69,22 bei der Erwdhnung des mit ,Galle”
vermischten Betiubungsweines (Mt 27, 34) und das Zitat aus Ps 22,9 im Munde der
den Gekreuzigten verspottenden Synedristen (Mt 27, 43). Diese beiden Schriftanfiih-
rungen wie auch das oben erwihnte, ebenfalls Mt-eigene Zitat aus Zach 11,12 f
(Mt 27,9 f) lassen eine beachtliche Eigenstindigkeit der matthiischen Lg gegeniiber
der markinischen erkennen; allem Anschein nach handelt es sich hier um matthiischen
Urbestand, kaum aber um Auffiillung der Mk-Vorlage.

2) Bei Lukas

Von den Reflexionszitaten in den Lgen nach Mt und Mk (Zach 11, 12f bei Mt
27, 9; Zach 13, 7 bei Mt 26, 31 und Mk 14, 27) findet sich keines in der Lk-Lg;
dafiir kommt dort im zur Ginze Lk-eigenen Abschnitt 22, 35—38 (d. h. niherhin im
V 37 dieses Abschnittes) als Reflexionszitat ein Bruchstiick aus Is 53, 12 (,,Und er
wurde unter die Ubeltiter gerechnet”) vor, dem die singulir stilisierte Einleitungsformel
ndieses Schriftwort muf sich . . . erfiillen”” vorausgeht. Es ist dies das einzige Reflexions-
zitat in der Lk-Lg.

Unter den sonstigen Schriftanfithrungen in der Lk-Lg ist vor allem das ausfithrliche
Zitat aus Os 10,8 im vollig Lk-eigenen Stiick 23, 27—31 (Frauen am Kreuzweg)
zu erwihnen, Vorhin unter 1) wurden bereits drei in der Lk-Lg vorkommenden Ps-
Zitate nebenbei gestreift: Ps 22, 19 (Lk 23, 34; vgl. Mt 27, 35; Mk 15, 24; Jo 19, 24);
Ps 69, 22 (Lk 23, 36; vgl. Mt 27, 48; Mk 15, 36) und Ps 110, 1 (Lk 22, 69; vgl. Mt
26, 64; Mk 14, 62). AuBler ihnen finden sich in der Lk-Lg, u. zw. als lukanisches
Sondergut, noch folgende zwei Schriftverwendungen: bei Lk 23, 46 das Zitat aus
Ps 31, 6 (das Sterbegebet Jesu: ,,Vater, in deine Hinde . . .”) und bei Lk 23, 49 die nach
Ps 38, 12; 88,9 formulierte Bemerkung: ,alle seine Bekannten standen fernab”. Aus
der soeben gebotenen Uberschau geht hervor, dal Lk bei der Verwendung der atl Schrift
in seiner Lg vielfach eigene Wege gegangen ist, wodurch die mehrfach vertretene Ver-
mutung, daB der dritte Evangelist bei der Abfassung seiner Lg nicht (oder nicht haupt-
sichlich) die Mk-Lg als Vorlage beniitzte, sondern, zumindest weitgehend, aus Quellen
schipfte, die jener Tradition nahestanden, die spiter in der Jo-Lg verwertet wurde!2,
eine gewisse Bestitigung erfihrt.

12 Wie R. Schnackenburg, Das Johannesevangelium (HThK) IV/1 (1965), 20—22, nachweist,
erstreckt sich die auffallende Nihe zwischen Lk und Jo nicht nur auf die Passion, sondern
auch auf Begribnis und Auferstehung; ja auch schon vor der Passion sind in den beiden
Evangelien zahlreiche bemerkenswerte, von Mt-Mk deutlich sich unterscheidende Beriih-
rungspunkte festzustellen. Aufgrund dieser Beriihrungspunkte ,sind traditionsgeschichtliche
Zusammenhinge zwischen Lk und Jo kaum zu leugnen” (a. a. O., 22). Aus zahlreichen
einleuchtenden Griinden, die Schnadkenburg anfiihren kann, ist nicht anzunehmen, da8 der
vierte Evangelist das Lk-Ev als Vorlage beniitzt habe; vielmehr wird die Nihe zwischen
Lk und Jo durch die Annahme zu erkldren sein, daf Lk Zugang zu Quellen hatte, die der
(vor allem auf Judda und Jerusalem konzentrierten) Tradition, auf der das vierte Ev fuBt,
nahestanden.

A. M. Ramsey, The Narratives of the Passion, in: Stud, Ev. II (= TU 87 [1964]), 127—130,
weist auf die auffallende Verschiedenheit zwischen Mk und Lk in der Zeichnung des Bildes
der Passion hin: Bei Mk geht Jesus in duBerster Verlassenheit in den Tod, isoliert von
den Jiingern, von der ganzen Menschheit, ja auch vom Vater (vgl. den ,Verlassenheitsruf”
Mk 15, 34). Im merklichen Unterschied von diesem (sich teilweise auch bei Mt findenden)
schredklich diisteren Passionsbild vom ,verlassenen Jesus” nimmt bei Lk der Passions-
Christus immer wieder Verbindung mit seiner Umgebung auf und erhilt auch Erweise
ihrer Verbundenheit mit thm: Nur bei Lk (22, 31 f) betet Jesus um den Glauben der Jiinger;
diese schlafen zwar auch nach Lk im Ulgarten, aber nicht aus Teilnahmslosigkeit, sondern
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3) Bei Johannes

Unter allen vier Lgen enthilt die Jo-Lg die meisten Reflexionszitate, nimlich im ganzen
vier: In 19, 24 wird die Kleiderverteilung mit Worten aus Ps 22, 19 umschrieben (dieses
Ps-Zitat findet sich auch an den syn Par-Stellen, allerdings nicht als Reflexionszitat);
die restlichen drei Reflexionszitate sind ausschlieflich johanneisches Sondergut, nimlich
Ps 69, 22 bei Jo 19, 28 (Durstruf Jesu), Ex 12, 46 (,kein Knochen soll an ihm zer-
brochen werden”) bei Jo 19, 36 und, anschlieBend daran (19, 37), das Zitat aus Zach
12,10 (,,Sie werden auf den blicken, den sie durchbohrt haben).

Hinzuweisen ist auch auf die ebenfalls als Reflexionszitat angefiihrte Stelle aus Ps
41, 10 bei Jo 13, 18 (,,der mein Brot i, hat wider mich seine Ferse erhoben”), die
dort auf die Ankiindigung des Verrates des Judas (V 21 ff) iiberleitet. Gehort zwar
nach der Disposition des Jo-Ev diese Stelle noch nicht zur Lg (die Jo-Lg setzt erst mit
18, 1 ein), so darf sie im Hinblick auf die Syn, welche die Vorginge im Abendmahlsaal,
sozusagen als Priludium auf die Passion, bereits in ihre Lgen einbeziehen, ihrem
Inhalt nach bereits zur johanneischen Lg gerechnet werden.

Neben diesen verhiltnismiflig zahlreichen Reflexionszitaten in der Lg des vierten Ev
fillt dort das fast ginzliche Fehlen sonstiger Verwendung des AT — sei es in Form
von Zitaten ohne Einleitungsformeln, oder sei es auch nur in Form von Anspielungen
auf atl Stellen — gegeniiber den drei iibrigen Lgen, in denen, wie wir vorhin sahen,
Anspielungen auf das AT hiufig sind, einigermafen auf'.

II. Sinn und Zwedk der Sdhriftverwendung in der Passion

Die urchristliche Theologie war wesentlich Schrifttheologie; dies gilt von der Theologie
der Passion in besonderem Mafle. Nach Lk 24, 26 f hat bereits Jesus eine von der atl
Schrift her bestimmte Passionstheologie getrieben, wenn er dort vor den beiden
Emmausjiingern die von ihm selbst aufgeworfene Frage (V 26): ,MuBlte nicht der
Messias dies leiden .. .?" anschlieBend (V 27) beantwortet, indem er ihnen ,auslegte,
was sich in allen Schriften auf ihn bezieht”. Bei 1 Kor 15, 3 f lesen wir: ,,Christus

,vor Traurigkeit” (22, 45); nur bei Lk heilt Jesus den durch den Schwertschliiger verwun-
deten Hischer (22, 51), nur dort blickt er den zerknirschten Petrus an (22, 61), hat ein
teilnehmendes Wort fiir die Frauen am Kreuzweg und erfihrt von ihnen Anteilnahme
(23, 28—31), betet er fiir seine Feinde (23, 34) und verheiflt dem reuigen Schicher das
Paradies (23, 43); im dritten Ev stirbt Jesus nicht mit dem Verlassenheitsruf (Mt 27, 46;
Mk 15, 34), sondern mit dem ergebungsvollen Sterbegebet (Lk 23, 46); im Unterschied
zu Mk (und Mt) verspottet bei Lk das auf Golgotha anwesende Volk den Gekreuzigten
nicht, sondern ,schaut” nur ,zu” (23, 35) und geht nach dem Hinscheiden Jesu reumiitig
und tief beeindruckt nach Hause (23, 48). Die Mk-Lg erwedkt den Eindrudk, als sei es ihrem
Verfasser darum gegangen, den Lesern das unergriindliche, unnahbare Geheimnis der
Passion mit all ihrem Ernst und ihrer fiirchterlichen Einsamkeit zum Bewuftsein zu bringen,
um sie zu erschiittern. Wihrend Mk sozusagen seine Leser in achtunggebietender Ferne
vom Kreuz verweilen 14gt, lidt hingegen Lk gleichsam die Leser ein, an das Kreuz heran-
zukommen; nach seiner Auffassung ist die Passion Jesu da, um nachgeahmt zu werden:
wie Simon von Cyrene soll auch der wahre Jiinger dem Herrn das Kreuz ,nachtragen”
(23, 26), u. zw. ,tiglich” (9, 23). (Die eben genannten zwei Details finden sich nur bei Lk!)
Das trostliche, einladende Passionsbild bei Lk ist von der analogen diisteren, bewuft
erschiittern wollenden Zeichnung bei Mk zu verschieden, als daf es von ihr abgeleitet
werden konnte; und so kommt Ramsey (a. a. O., 129) zum Schlu}, da die Passions-
iiberlieferung bei Lk weitgehend auf Quellen fuft, die von Mk verschieden sind. So wird
man denn anzunehmen haben, daB Lk bei Abfassung seiner Lg neben der Mk-Lg, reichlicher
als sonst in seinem Ev, andere Quellen laufend mitbentitzt hat, wenn er nicht gar die Mk-Lg
zeitweise ganz beiseite schob. Vgl. auch W. Grundmann, Das Evangelium nach Lukas
(ThHK) 2III (Erscheinungsjahr nicht ersichtlich), 15.

13 Als eine der ganz wenigen diesbeziiglichen Ausnahmen kénnte héchstens Jo 18, 20 genannt
werden, falls dort eine Anspielung auf Is 45, 19 (,nicht im geheimen rede ich”) vorliegt,
was nicht ganz unwahrscheinlich ist.
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starb fiir unsere Siinden, den Schriften gemdfl; er wurde begraben und auferweckt...,
den Schriften gemif"”. Aus dieser Stelle geht bereits klar hervor, daf die Urkirche
am Aufweis der Schriftgem:iheit des Leidens und Sterbens Jesu sehr interessiert war.

Man iibersehe nicht, da8 das Geschehen des Karfreitags nicht nur fiir die ungliubigen
Juden und Heiden ein ,Argernis” bzw. eine , Torheit” war (1 Kor 1, 23), sondern
daf auch die Christen, mochten sie aus jiidischem oder heidnischem Lager stammen,
von Haus aus Abscheu vor einem gekreuzigten Messias empfinden muflten. Diesem
groBen Argernis sah sich die urchristliche Predigt gegeniiber, und sie suchte es auf
zweifache Weise zu beseitigen: Erstens durch die Verkiindigung der Auferstehung
Jesu, bei der aufgezeigt wurde, da Gott sich zum gekreuzigten Jesus bekannte und
Jesu messianischen Anspruch bestitigte, indem er ihn von den Toten erweckte; vgl.
Apg 2, 23 f (Pfingstrede des Petrus: ,ihn... habt ihr... ans Kreuz geschlagen...;
Gott hat ihn auferweckt ...”); dhnlich in Apg 3, 13 ff; 5, 30f; 10, 39 f; 13, 27 ff.
Zweitens suchte das urdhristliche Kerygma dem Argernis des Kreuzes — und damit
kommen wir zur Darlegung des Zwedkes der Schriftverwendung in den Lgen — durch
den Nachweis zu begegnen, daf die Passion von Gott gewollt war: Die Passion
geschah, weil sie nach dem Ratschlu8 Gottes geschehen ,muBte”; vgl. den Hinweis
auf dieses ,,gottliche MuBl”” der Passion bei Lk 24, 26 (Gesprich Jesu mit den Emmaus-
jiingern: ,,Muflite nicht der Messias dies leiden...?"”). Auf dieses ,,MuB3” der Passion
wird bereits in der ersten Leidensweissagung (Mt 16, 21 Parr) hingewiesen; vgl. auch
bei Lk 24, 7 den Riickverweis der beiden Grabesengel auf die erste und zweite
Leidensweissagung (Lk 9, 22.44), wonach der Menschensohn ausgeliefert und gekreu-
zigt werden ,mufite”; vgl. ferner Lk 17, 25 (,zuerst”, d. h. vor dem strahlenden
Anbruch des Tages des Menschensohnes, ,muff der Menschensohn viel leiden”);
vgl. weiters den Hinweis Jesu bei Mt 26, 54, daB8 seine Gefangennahme dem Ratschlufl
Gottes entspreche (,,da8 es so geschehen muB3”).

In den Leidensgeschichten unserer Evv, in denen die friihchristliche Passionsverkiindi-
gung schlieflich ihren schriftlichen Niederschlag gefunden hat, wird demnach der
Nachweis erbracht, da8 die Passion ,,gbttliches Mu” war, d. h. daf sie dem Willen
Gottes entsprach. Nun aber ist der auf das Leiden und Sterben sich beziehende Wille
Gottes im AT im voraus prophetisch geoffenbart. Darum wird in den Lgen die Passion
im Lichte des ATs betrachtet und von dort her als gottgewollt erwiesen. Der Zwedck
der Verweise auf die atl Schrift in den Lgen ist es also, das ,gdttliche Muf8” des
Leidens und Sterbens Christi, d. h. die Gottgewolltheit der Passion, ins Licht zu
riicken. Von der atl Prophetie her wird in den Lgen aber nicht nur die Tatsache des
Leidens und Sterbens Jesu im allgemeinen als gottgewollt erwiesen, sondern es werden
dort auch zahlreiche Einzelheiten der Passionsgeschichte als bereits im AT voraus-
gesagt oder im voraus dargestellt aufgezeigt.

Offensichtlich nur, um die atl Weissagung zur Geltung zu bringen, werden in den
Lgen nicht selten auch gewisse Einzelheiten berichtet, die entweder sachlich unwichtig
oder selbstverstindlich sind. So ist z. B. die genaue Angabe der Hohe (,dreilig
Silberlinge”) des Verriterlohnes bzw. des fiir den , Tépferacker” ausgelegten Kauf-
preises (Mt 26, 15; 27, 7-10; vgl. Zach 11, 12 f) doch wohl an sich belanglos; dies
gilt auch von der Verteilung der Kleider unter die diensttuenden Soldaten des Hin-
richtungskommandos (Mt 27, 35 Parr; vgl. Ps 22, 19), einem Vorgang, der sich damals
wahrscheinlich bei jeder Kreuzigung wiederholte!d. Ahnliches ist auch iiber die Dar-
reichung von , Essig” (Mt 27, 48 Parr; vgl. Ps 69, 22) als Erfrischungstrunk’® und
die Zerschlagung der Schenkelknochen, das sog. Crurifragium (Jo 19, 31-36; vgl.
Ex 12, 46), das zum Zweck der rascheren Herbeifithrung des Todes der Gekreuzigten °

14 Vgl. J. Blinzler, Der ProzeB Jesu, 41969, 368 £.
15 Vgl. hieriiber J. Blinzler, Proze8, 369 f.
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vorgenommen wurde!®, zu sagen. Zweifellos hitte man auch noch andere, z. T. sach-
lich wichtigere Einzelheiten vom Leiden und Sterben Jesu berichten kénnen, etwa den
Vorgang der Kreuzigung und das Verhalten Jesu bei ihrt?, Es ist sicherlich auffillig,
da diese wichtige Begebenheit der Passion Jesu in keiner der Lgen niher beschrieben,
sondern dort jeweils nur ganz kurz erwihnt wird — bei Mk 15, 24 und Lk 23, 33 mit
der lakonischen Feststellung: ,sie kreuzigten ihn” (ihnlich bei Jo 19, 18), bei Mt
27, 35 sogar lediglich in einem Nebensatz (,nachdem sie ihn... gekreuzigt hatten).
Wenn man nebensichliche Details des Passionsgeschehens, von denen vorhin nur einige
Beispiele angefiihrt wurden, trotz ihrer sachlichen Belanglosigkeit in den Lgen (und
z. T. wohl bereits in der ihnen vorausgehenden miindlichen Passionsverkiindigung)
erwihnte, so tat man dies, wie bereits gesagt wurde, offensichtlich deshalb, weil man
in ihnen jeweils die Erfiillung einer atl Schriftstelle sah und man augenscheinlich
daran interessiert war, auf diese Erfiillung hinzuweisen, um auf diese Weise immer
wieder zu zeigen, da8 die Passion im AT vorausgesagt und daher von Gott gewollt war.

III. Problematik der Schriftverwendung in den Leidensgeschichten

Mehrfach wurden die atl Zitate, Anfiihrungen oder Anspielungen zum Anlaf genom-
men, um die Geschichtlichkeit jener Einzelheiten, die in den Lgen als Erfiillung des
ATs dargestellt werden, anzuzweifeln oder gar zu leugnen: hinter diesen Details
(oder zumindest hinter gewissen von ihnen) stehe nicht jeweils ein tatsichliches Ereig-
nis, sondern das Bestreben, die Erfiillung der Schrift in der Passion in mdglichst gro-
flem Umfang zur Geltung zu bringen. Bei den in Rede stehenden Stellen der Lg bestehe
zumindest der Verdacht, dal die dort als Ereignisse dargestellten Details aus den als
Prophetie betrachteten atl Texten herausgesponnen worden seien!®; so sei man denn
berechtigt zu fragen, ob es sich bei diesen Details nicht sozusagen um eventa post
vaticinium handelt. Nach G. Bornkamm?!® ,kann kein Zweifel sein, daf3, in welchem
Umfang auch immer, der Weissagungsbeweis” (in der Passion) ,nicht nur eine Zutat
nachtriglicher Reflexion und Deutung ist, sondern auch selbst geschichtszeugend ge-
wirkt hat.”

Sicher ist, daB, wie vorhin bereits dargelegt wurde, das Interesse der urchristlichen
Verkiindigung an der in der Passion erfiillten Weissagung die Auswahl der in den
Lgen erzihlten Vorginge weitgehend beeinflute. Es wire jedoch unbegriindet, die
Tatsdchlichkeit der in den Lgen als erfilllte Weissagung erzihlten Einzelheiten von
vornherein zu leugnen oder a priori anzuzweifeln. Dies ergibt sich schon einmal aus
der Tatsache, dafl zahlreiche solche Einzelheiten, z. B. die Kleiderverteilung (Mt 27,
35 Parr) oder das Crurifragium (Jo 19, 31—33), profangeschichtlich einwandfrei be-
zeugt sind?, Die in Schriftworte gekleidete hdmische Verspottung des gekreuzigten
Jesus durch die ,Voriibergehenden” (Mt 27, 39 f Par) und die Synedristen (Mt
27, 41—43) iiberrascht keineswegs, wenn man das offensichtlich feindselige Benehmen
dieser Ménner und des von ihnen verhetzten Volkes wihrend der ProzeBverhandlun-
gen Jesus gegeniiber (vgl. Mt 26, 39 Parr; 27, 18, 20.22 f Parr) in Betracht zieht;
diese Berichte von der Verspottung des Gekreuzigten bloff wegen ihrer atl Einkleidung

16 Vgl. hieriiber bei J. Blinzler, Proze8, 391.

17 Es darf als sicher angenommen werden, daf die auf Golgotha anwesenden Frauen
(Mt 27, 55 f Parr), die bei allem, was dort geschah, wenn auch nur ,von weitem”, aber
jedenfalls mit Interesse ,zuschauten”, die wichtigsten Einzelheiten des Kreuzigungs-
vorfﬁ]nges mitbekamen und davon den (zweifellos daran interessierten) Jiingern Jesu auch
erzdhlten. :

18 Vgl. M. Dibelius, Die Formgeschichte des Evangeliums, 21933, 184 ff; R. Bultmann,
Geschichte der synopt. Tradition, 81957, 305 ff.

19 Jesus von Nazareth (Urban-Biicher, wissenschaftliche Taschenreihe, Bd. 19), 81956, 145.

20 Vgl. J. Blinzler, ProzeB, 368 f (Kleiderverteilung) und 391 (Crurifragium).



schon als historisch verdichtig hinzustellen, ist daher unberechtigt?l., Vollends un-
verstindlich aber wire die Annahme, der Verlassenheitsruf Jesu (Mt 27, 46 Par) sei
samt und sonders eine nachtrigliche Gemeindebildung nach Ps 22 (21), 2. Weldhes
Interesse sollte denn die urchristliche Verkiindigung gehabt haben, ausgerechnet dieses
Herrenwort zu erfinden, das bekanntlich der Auslegung schwerste Probleme aufgibt?!
,Niemals hitten die Christen ein so diisteres und hartes Wort erfunden”. (P. Be-
noit??). Zweifellos waren es die mit diesem sicherlich echten Herrenwort verbundenen
theologischen Schwierigkeiten, die spitere Verkiindiger veranlaften, entweder durch
teilweise Anderungen des Wortlautes dem Verlassenheitsruf seine Hirte zu nehmen?3
oder ihn ganz zu iibergehen und mit einem anderen Wort den Heiland sein Erden-
leben beschlieBen zu lassen (vgl. Lk 23, 46; Jo 19, 30).

Es verdient vermerkt zu werden, dafl die urchristliche Passionsverkiindigung mit der
Verwendung atl Schriftzitate einigermaflen zuriickhaltend war; so z. B. wird die
Geifelung blof erwidhnt (Mt 27, 36 Parr), obwohl die Bezugnahme auf Ps 129
(128), 3 (,,Auf meinem Riicken pfliigten die Pfliiger, zogen lang ihre Furchen hin"24)
oder auf Is 50, 6 a (,den Schlagenden bot ich meinen Riicken”) nahegelegen wire.
Die Fortsetzung der soeben zitierten Is-Stelle (50, 6 b; ,mein Antlitz verbarg ich nicht
vor denen, die mich schmihten und anspuckten”) hitte sich auf die Verspottung Jesu
durch die Synedristen (Mt 26, 67 Par) anwenden lassen, und Ps 22 (21), 17 (,,. .. eine
Rotte von Frevlern umringt mich, die mir Hinde und Fiie durchbohren”) hitte gut
zu der (in den Lgen nicht ausdriicklich erwihnten) Annagelung Jesu bei der Kreuzi-
gung gepaBt?, Bei der Erwihnung der Kreuzigung Jesu zwischen zwei Verbrechern
(Mt 27, 38 Parr) wire die Heranziehung von Is 53, 12 (,,Er wurde unter die Ubeltiter
gerechnet”) umso naheliegender gewesen, als nach Lk 22, 37 Jesus selbst diese
Is-Stelle auf sich angewendet hat?, Vor allem wire in diesem Zusammenhang auf
Is 53 (der leidende Gottesknecht) zu verweisen, dem sich zahlreiche, auf Jesu Leiden
und Sterben passende (ausdriickliche) Zitate hitten entnehmen lassen.

Wenn die vorhin erwzhnten atl Stellen in den Lgen nicht in ihrem Wortlaut anklingen,
so darf man jedoch daraus kaum folgern, daB8 der urdhristlichen Passionsverkiindigung
diese atl Stellen véllig entgangen seien; zumindest von Is 53 scheint es soviel wie
sicher zu sein, daB dieses Is-Kapitel im Hintergrund zahlreicher Stellen der Lgen
steht®?, mag auch dort sein genauer Wortlaut nicht immer ausdriicklich aufscheinen.
Wenn die urchristliche Passionsverkiindigung, wie soeben gezeigt wurde, bei der
Verwendung des ATs lingst nicht alle an sich naheliegenden Moglichkeiten aus-

® Mit anderen Forschern (vgl. z. B. J. Schmid, Das Evangelium nach Markus [RNTI, 31954,
307) tritt auch H. W. Bartsch, Historische Erwdgungen zur Leidensgeschichte, EvTh 22
(1962), 453, fiir die Tatsdchlichkeit dieser Szene ein: das tatsichliche Geschehen ist vom
AT her gedeutet worden.

22, Cette parole est authentique; jamais les chrétiens n’auraient inventé une parole si tragique,
si dure”” (La Passion, 223).

23 Der Cod. D bietet bei Mk 15, 34 statt ,du hast mich verlassen” (8yxatéiuneg) die weniger
harte Variante ,du hast mir Schmach angetan” (dveldioag). Im Petrusevangelium findet
sich folgende abschwichende Anderung: ,Meine Kraft (warum hast du mich verlassen)”,
durch die der Verlassenheitsruf theologisch véllig entschirft wird.

2 Vollig mifdeutet wird der zweite Teil dieser Stelle in der Vulgata, die nach der LXX
{ibersetzt: Supra dorsum meum fabricaverunt peccatores, prolungaverunt iniquitatem suam.

5 Dje Verurteilten wurden entweder mit Striden oder mit Nigeln (manchmal vielleicht mit
beiden) am Kreuz befestigt (vgl. J. Blinzler, Proze8, 361). Daf Jesus, wenigstens an den
Hinden, angenagelt wurde, ergibt sich aus Jo 20, 27 (der Auferstandene zeigt dem Thomas
seine Hiinde; vgl. V 25).

2 ], Schmid, Das Evangelium nach Markus (RNT), 21954, 307 f. — Das Zitat dieser Is-Stelle,
das die Vulgata im Verein mit zahlreichen anderen zweitrangigen Textzeugen hinter
Mk 15, 27 (als ,,V 28”) bietet, ist als nachtrigliche Glosse aus Lk 22, 37 zu betrachten.

27 Vgl. O. Cullmann, Die Christologie des NT., #1958, 50—81; ]. Jeremias, ThWB V 703—713
(Art. naig); vgl. auch E. Schweizer, Erniedrigung und Erhdhung bei Jesus und seinen Nach-
folgern (AThANT), (1962), 71—73.

24



schopfte, so 1iBt dies erkennen, daB sie es nicht auf die , Vergeschichtlichung” von atl
Schriftworten abgesehen hatte; andernfalls hitte sie das AT in weit groerem Ausmaf
zu Wort gebracht.

Es 148t sich jedoch nicht leugnen, dal vereinzelt das atl Schriftwort tatsichlich (wenig-
stens in etwa) ,geschichtszeugend” war®®, Bei dem einen oder anderen Detail in
der Passion ist nimlich nicht zu verkennen, daB es von der dort zitierten atl Weis-
sagung herriihrt und daher kaum anders als von dort her zu erkliren ist. Dies gilt
z. B. von der weder historisch sicher belegbaren, noch sachlich einleuchtend erklirbaren
Darreichung des ,,mit Galle vermischten” Weines als Betiubungstrank bei Mt 27, 34.
Offensichtlich sah der erste Evangelist in der (sicherlich geschichtlichen®?) Verabrei-
chung eines Betiubungstrankes an Jesus, von der auch Mk (15, 23), allerdings in ver-
schiedener Formulierung®?, zu erzihlen weif}, eine Erfiillung der Psalm-Stelle 69 (68),
22, ,die in ihrer LXX-Fassung mit ,sie gaben mir Galle als Nahrung” beginnt. (Im
hebriischen Urtext steht ,,Gift” statt ,,Galle”.) Mit dem LXX-Wortlaut dieser Psalm-
Stelle ist offensichtlich die ,Galle” in den Mt-Text hineingerutscht®l. Analoges ist
wohl auch von den ,,dreifig Silberlingen” (Mt 26, 15; 27, 9 — vgl. Zach 11, 12) zu
sagen: die Verwendung von Geld ist an den beiden soeben angefiihrten Mt-Stellen
historisch, die genaue Hohe des Betrages diirfte hingegen aus Zach 11, 12 stammen?2.
Bei solchen Fillen handelt es sich jedoch um seltene Ausnahmen.

Zusammenfassend liBt sich also sagen, daB die prinzipielle Skepsis gegeniiber der
Geschichtlichkeit jener Stellen in der Passion, die dort im Kleid des atl Wortlautes
erscheinen (und dadurch als Erfiillung der Weissagung des ATs hingestellt werden),
als unbegriindet abzulehnen ist. Von seltenen Ausnahmen abgesehen, handelt es sich
dabei um historische Einzelheiten des Passionsgeschehens, die der Evangelist (und z. T.
sicher bereits die von ihm aufgenommene frithchristliche Verkiindigung) im Kleide
des atl Schriftwortes darstellte, weil er (bzw. die Verkiindigung vor ihm) in ihnen die
Erfilllung der atl Weissagung sah. Historische Vorginge der Passion wurden im Licht
des ATs interpretiert.

8 G, Bornkamm, Jesus von Nazareth, 145; vgl. auch H. Schelkle, Die Passion in der Ver-
kiindigung des NT. (1949), 91 f.

% Nach einer im rabbinischen Schrifttum belegten jiidischen Uberlieferung (vgl. Stradc-
Billerbeds, Kommentar zum NT aus Talmud und Midrasch I 1037) pflegten angesehene
Frauen den Verurteilten vor ihrer Hinrichtung einen berauschenden Trank zu geben, damit
sie die Schmerzen leichter ertriigen; vgl. auch J. Blinzler, Der Proze8 Jesu, 365.

30 Und sie reichten ihm mit Myrrhe gewiirzten Wein.”

31 Vgl, J. Blinzler, Proze8, 365, Anm. 36.

32 Im Unterschied zu Mt 26, 15 ist an den Parallelstellen bei Mk 14, 11 und Lk 22, 5 nicht von
den ,dreifig Silberlingen”, sondern nur allgemein von ,,Geld” die Rede.



HANS HEIMERL

Menschenrechte, Christenrechte und ihr Schutz in der Kirche

Wenn heute die Forderung nach Demokratisierung in der Kirche erhoben wird, so
versteht man darunter zu einem guten Teil, da8 Wiirde und Rechte des einzelnen
Christen besser anerkannt und geschiitzt werden sollen. Die so gemeinte Demokrati-
sierung ist mit Recht weniger umstritten als der Wunsch nach demokratischen Elemen-
ten in der Kirchenleitung.

Das Eintreten fiir die Menschenrechte und die Grundrechte des Christen stammt inner-
kirchlich hauptsichlich aus der ekklesiologischen Erneuerung, welche die Kirche vor-
ziiglich als Gemeinschaft, als Volk Gottes sieht. So stellt sich von selbst die Frage
nach den Rechten der Glieder dieses Gottesvolkes, eine Frage und Forderung, die
lange Zeit unter der Flagge des ,Laienrechtes” segelte. Etwas demagogisch wies man
dabei auf die sparsamen Canones des CJC iiber den Laien hin. Auf der anderen
Seite ist die Parallele zur Entwicklung in der Welt nicht zu iibersehen. Am 10. Dezem-
ber 1948 sprach die UNO die Deklaration der Menschenrechte aus, und es mag den
Anschein haben, als finde in der Kirche wieder einmal ein Nachziehverfahren statt.
So wird ein geschichtlicher Uberblick lehrreich sein. Doch zuvor eine Klirung der
Begriffe.

Es soll hier nicht die Rede sein von den subjektiven Rechten, die jemandem nach der
jeweiligen Rechtsordnung zukommen; auch nicht nur von den durch die verschiedenen
staatlichen Verfassungen garantierten Grundrechten. Wir verstehen hier unter Men-
schenrechten jene Rechte, die dem Menschen so eigen sind, daB sie vor dem positiven,
gesetzlich geregelten Recht stehen. Sie sind Forderungen an das positive Recht, das sie
anerkennen, formulieren und durchsetzen soll. So ist ja auch die Menschenrechts-
deklaration nicht unmittelbar anwendbares Recht, sondern ein Appell an die Mit-
gliedstaaten der UNO, sie in ihre Rechtsordnung aufzunehmen. In einem noch all-
gemeineren Sinn spricht man von Grundrechten und meint damit die allen Rechts-
genossen gemeinsamen Rechte, vor jeder Verschiedenheit, die sich aus besonderen
Funktionen oder Fihigkeiten ergibt.

1. Die Kirche und die Menschenrechte in den letzten zwei Jahrhunderten

Auf weltlichem Gebiet stellt die franzdsische Revolution fiir Europa einen Wendepunkt
zur ausdriicklichen Anerkennung der Menschenrechte dar. Freilich stand ihre Praxis
im Widerspruch zu ihren Grundsitzen; diese jedoch setzten sich allgemein durch und
hoben die folgende Periode deutlich von der vorhergehenden ab.

»Freiheit, Gleichheit, Briiderlichkeit” war die Devise, Kennzeichnend fiir diese Epoche
ist die Tendenz, ,die Integritits- und Freiheitssphire des Menschen gegeniiber dem
Staat abzusichern, die Moglichkeiten der Willkiir von seiten der Staatsorgane moglichst
klein zu halten, Ungleichheiten zu beseitigen und allen Menschen die gleiche Chance
zu geben. Die Einfithrung von Grundverfassungen, die Definition unveriuflerlicher
Menschenrechte, die Gewaltenteilung, kurz das, was wir den Rechtsstaat nennen, ist
eine Frucht dieses Denkens. Und es hingt auch das demokratische Prinzip eng mit
den neuen Ideen zusammen. Wenn man in der Folge erkannte, daf der Mensch trotz
Wahrung seiner rechtlich abgesicherten Personlichkeitssphire doch wirtschaftlich zu-
grunde gehen kann, so hat dies konsequenter Weise in vielen Lindern zu einer
Sozialgesetzgebung gefiihrt, die ihn auch von seiner wirtschaftlichen Seite her moglichst
abzusichern sucht”l.

Wie sah es auf kirchlichem Gebiet aus? Die franzdsische Revolution richtete sich auch
gegen die Kirche, sie kam aus einem aufklirerischen, philosophischen, unkirchlichen

1 H, Schwendenwein, Die Errungenschaften der Franzdsischen Revolution und das Kanonische
Recht: OAKR 21 (1970) 130.
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Humanismus. Es ist verstindlich, da die Kirche sich dazu ablehnend einstellte und
sich mit den damaligen absolutistischen Monarchien zu einem Bund von Thron und
Altar verband. In Wirklichkeit war aber der Gegensatz der Kirche zu den Ideen der
franzésischen Revolution weniger grof als es schien, er hat sich bis heute weitgehend
eingeebnet. Geistesgeschichtlich gibt es zweifellos Einfliisse des Christentums, die fiir
den Humanismus der Aufklirung maBgebend waren. Er ist sozusagen ein illegitimes
Kind der Kirche, zu dem sie sich nun bekennen kann2.

Seit der zweiten Hilfte des vorigen Jh.s hat die Proklamierung und Verteidigung der
Menschenrechte in der kirchlichen Soziallehre einen Platz gefunden. Schon die Enzy-
klika ,Rerum novarum” vom 15. Mai 1891 wendet auf die soziale Frage den
Grundsatz an: ,,Alle Menschen ohne Ausnahme sind von Gott dem gemeinsamen
Vater erschaffen und streben zum gleichen Endziel alles Guten, das Gott selbst ist. ..
Alle sind in gleicher Weise durch das Verdienst Jesu Christi erlost und zur Wiirde
der Kinder Gottes erhoben, so daf8 sie untereinander und mit Christus ein wahres
Bruderband verbindet. Die Giiter der Natur, die Geschenke der géttlichen Gnade,
sind gemeinschaftliches und ungeteiltes Eigentum des ganzen Menschengeschlechtes.”
Freilich durchschaute die Kirche damals die Konsequenzen aus dieser Lehre nicht in
dem Maf wie heute, doch Leo XIII. forderte den Staat auf, sich einzusetzen fiir den
Schutz des Privateigentums, aber auch der Rechte der Arbeiter, wie das auf Freizeit,
geregelte Arbeitszeit und gerechten Lohn.

Das Kirchenrecht jedoch blieb diesen Entwicklungen weitgehend fern. Das zeigt sich
im kirchlichen Rechtsbuch von 1917. In dessen Systematik haben die Menschenrechte
bzw. die Grundrechte der Christen keinen eigenen Platz. Einige wenige Grundrechte
finden sich ausdriidklich genannt, jedoch verstreut: So das Recht auf EheschlieBung,
das auf Rechtsschutz im ProzeBrecht. Eine allgemeine Regel findet sich in c¢. 682:
Die Laien haben das Recht, vom Klerus die geistlichen Giiter und besonders die zum
Heil notwendigen Hilfen zu erhalten. Kombiniert man diesen Canon mit anderen
Gesetzesstellen, die eine Verpflichtung eines kirchlichen Amtstrigers aussprechen, so
lassen sich weitere Rechte der Gliubigen erschlieBen. Wenn z. B. der Pfarrer aus
Gerechtigkeit verpflichtet ist, das Sakrament der Krankensalbung zu spenden (c. 939),
so ergibt sich daraus das Recht der Gliaubigen auf diesen Dienst. Ahnliche Riickschliisse
lassen sich beziiglich anderer Sakramente ziehen. Aus dem Verbot, den Gldaubigen eine
rechtliche Last aufzuerlegen, 148t sich auf die Bestitigung ihrer Freiheit schliefen.
Umgekehrt begriindet das Recht eines kirchlichen Amtstrigers, etwas zu fordern,
eine Pflicht der Gldubigen, es zu leisten. Die Grundrechte des Christen waren also im
bisherigen Kirchenrecht zwar vorhanden, jedoch kaum reflex, sie standen sozusagen
in seinem Halbbewuftsein.

Es wire falsch zu sagen, die Kirche habe in ihrer Rechtsordnung keine Menschenrechte
und Grundrechte des Christen gekannt. Es mangelte aber an ausdriicklicher Formulie-
rung. Die Griinde fiir diese Unterentwicklung mégen folgende sein: Der CJC hat es
sich zur Aufgabe gesetzt, das frithere Recht zu sammeln und in ein klares System
zu bringen. Manche seiner Bestimmungen waren schon bei seinem Erscheinen tot oder
am Sterben. So ist es verstindlich, daf er auf die Entwicklung auf dem weltlichen
Sektor, die neueren Datums war, nicht einging. Ferner ist das kirchliche Gesetzbuch
sicher nicht grundsitzlich, jedoch faktisch Klerusrecht. Es wendet sich an den Geist-
lichen und sagt ihm, was er tun soll. Die Kirchenglieder im allgemeinen sind weniger
direkt angesprochen. Damals mangelte es ja noch an einer ausdriicklichen Lehre iiber
das Volk Gottes und seine Glieder. SchlieSlich spielte auch ein nicht unberechtigtes
MiBtrauen gegen staatliche Grundrechtskataloge mit, die liberalistisch-individualistisch
auf kirchenfremden Ideen aufbauten und positivistisch orientiert waren.

2 Von ,entlaufenen Kindern” spricht K. Lehmann, Zur dogmatischen Legitimation einer
Demokratisierung in der Kirche: Concilium 7 (1971), 173.
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Das II. Vatikanum brachte einen Umschwung. Die Pastoralkonstitution iiber die Kirche
in der Welt von heute wiirdigt die moderne rechtsstaatliche (demokratische) Entwick-
lung sehr positiv. ,,Aus dem lebendigeren Bewufltsein der menschlichen Wiirde wichst
ja in den verschiedenen Teilen der Welt das Bestreben, eine neue politisch-rechtliche
Ordnung zu schaffen, in der die Rechte der menschlichen Person im &ffentlichen Leben
besser geschiitzt sind®.” Dem Wunsch dreier Konzilsviter, die Deklaration der Men-
schenrechte formell zu iibernehmen, wurde nicht entsprochen, denn die Lehre der
Kirche hat ihr manches an Begriindungen hinzuzufiigen, und ein blofer formaler Ver-
weis wire zu diirftig gewesen. So hat man sich sachlich mit diesen Menschenrechten
beschiftigt, sie ergdnzt und in anderer Form ausgesagt?.

Die spezifisch christlich-kirchlichen Grundrechte werden vom Konzil in verschiedenem
Zusammenhang deutlicher als je zuvor ausgesprochen. Ein kleiner, etwas zufillig
zusammengewiirfelter Katalog findet sich im Laienkapitel der Kirchenkonstitution.

Das Kapitel iiber das Volk Gottes schafft die Voraussetzungen fiir die rechte Ein-
ordnung und umfassende Formulierung dieser kirchlichen Grundrechte. So legte das
II. Vatikanum ein tragfihiges Fundament fiir die formalrechtliche Zusammenstellung
der Grundrechte im erneuerten Kirchenrecht.

Die Bischofsynode 1967 billigte Prinzipien fiir die Reform des CJC und formuliert:
»Mit Recht wird vorgeschlagen, daf8 im kiinftigen Codex ob der wurzelhaften Gleich-
heit, die unter allen Christgliubigen herrschen muf, sowohl wegen der Menschen-
wiirde als auch wegen des Empfanges der Taufe, ein allen gemeinsames juridisches
Statut aufgestellt werde, bevor Rechte und Pflichten aufgezihlt werden, die die ver-
schiedenen kirchlichen Funktionen betreffen”®. Der umstrittene Entwurf zu einer ,Lex
Ecclesiae fundamentalis” enthielt 15 zusammenhingende Canones (von 95) iiber
Grundrechte und -pflichten aller Christen.

2. Angebahnte Entwidlungen und ihre moglichen Auswirkungen in der Zukunft

In der Kirche steht heute die Forderung nach besserem Schutz der Rechte des einzelnen
im Vordergrund. Jedodh sind auch gegenlidufige Bewegungen zu beobachten, die in ihrer
Gefahr nicht ohne weiteres erkennbar sind.

a) Die Autorititskrise. Die Ablehnung des Kirchenrechtes richtet sich nicht nur nach
oben, sondern auch nach unten, bzw. gegen den Mitchristen. Kleine Gruppen kénnen
in einem weitgehend rechtlosen Zustand leicht ihren Willen anderen aufzwingen;
Amtstriger schrinken die Rechte der Gliubigen nach Gutdiinken ein, indem sie ihre
subjektiven, oft auch gutgemeinten, pastoralen Ideen durchsetzen. Diese Subjektivitit
des Amtstrigers und darum eine verschiedenartige Handhabung wird auch dadurch
begiinstigt, da8 dem einzelnen Amtstriiger (Bischof, Pfarrer) ein grofierer Ermessens-
spielraum eingerdumt wird. Das ist im Sinn der Elastizitit zu begriifien, kann aber fiir
die Sicherheit der Grundrechte bedenkliche Folgen nach sich ziehen.

b) Der Trend von der Volks- zur Gemeindekirche ist fiir die Rechte des einzelnen als
ungiinstig anzusehen. Einmal wegen des Ausschlusses derer, die nicht zur Gemeinde
im engeren Sinn gehdren, der Nichtglaubenden oder gar der Nichtpraktizierenden.
Es madcht sich deutlich die Tendenz bemerkbar, ihnen die Sakramente zu verweigern.
Eine so entscheidende Mafinahme darf aber nie auf das bloBe Ermessen eines Pfarrers
hin geschehen, sie stellt ja die Verweigerung eines elementaren christlichen Grund-
rechtes dar.

Ferner ist das Recht des einzelnen in der grofen anonymen Gemeinschaft besser ge-
sichert. Nicht umsonst wird die Justitia mit verbundenen Augen dargestellt. In kleinen

3 Kirche in der Welt n. 73.
4 Vgl. ]. Beyer, De turibus humanis fundamentalibus . . .;: Per RMCL 58 (1969), 29—58.
5 Communicationes der Pont. Comm. CIC recognoscendo, H. 2/1969, 82 f, 89 f.
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Gemeinschaften dagegen werden oft Sympathie, Abneigung, sachfremde personliche
Beziehungen die Objektivitit eines Amtstrigers oder Kollegialorgans triiben. An-
scheinend geht iibrigens auch im weltlichen Bereich der Trend im Abriicken vom Indi-
vidualismus zum Kollektiv hin, was einen Verlust fiir die Individualsphire bedeutet.
Es wire schade, wenn die Kirche den Sdhritt in neue Gemeinschaftsformen madhte,
ohne vorher etwas nachzuholen, was der Profangesellschaft selbstverstindlich gewor-
den ist, nimlich eine echte Anerkennung, rechtliche Fixierung und Sicherung der
Menschenrechte.

¢) Eine Gefdhrdung nicht nur fiir die kirchliche Einheit, sondern auch fiir die Position
des einzelnen Christen stellt die Parteienbildung in der Kirche dar. Gruppierungen,
die man als ,linke” oder ,rechte” zu bezeichnen pflegt, verhalten sich oft als Kampf-
organisationen gegeneinander, teils mit starker interner Disziplin. Machtstreben, das
nicht vor dem Druck auf die kirchliche Offentlichkeit und auf die kirchlichen Amts-
triger zuriickscheut, macht sich bemerkbar. Vom Gegner wird nur das Schlechtere an-
genommen, seine Schwichen werden schonungslos aufgedeckt bis zur personlichen
Verunglimpfung. Obwohl (oder weil) diese Gruppierungen in der Kirche eine Paral-
lele zum Parteienwesen im demokratischen Staat bilden, sind sie geeignet, die Freiheit
und die Rechte des einzelnen zu beeintrichtigen.

3. Das Fundament der Menschenrechte und Christenrechte

Menschenrechte und Grundrechte des Christen sind im kirchlichen Bereich nicht von-
einander zu trennen. Der Mensch in der Kirche bleibt ja Mensch, seine Person wird
von der Kirche anerkannt; aber sie wird neu begriindet und in eine neue Sphire
erhoben. Mit der ganzen Menschheit ist die Kirche der Uberzeugung, ,da alles auf
Erden auf den Menschen als seinen Mittel- und Héhepunkt hinzuordnen ists.” Die
Wiirde des Menschen besteht in seiner Erschaffung nach dem Ebenbild Gottes und
zugleich in der Hinordnung auf die personale Gemeinschaft mit seinesgleichen. Durch
die Siinde in seinen Bezichungen zu Gott und zum Mitmenschen gestért, wird er
dennoch von Gott aus ungeschuldeter Vaterliebe in Jesus Christus angenommen. In
ihm als dem vollkommenen Menschen ist die Menschennatur erhéht worden. In ihm
hat uns Gott mit sich und untereinander vershnt und der Siinde entrissen. Als von
Gott Geliebter empfingt der christliche Mensch die Erstlingsgabe des Geistes, durch die
er fihig wird, das neue Gesetz der Liebe zu erfiillen. Gott will, daf alle Menschen
eine Familie bilden und einander in briiderlicher Gesinnung begegnen. Die mensch-
liche Person und die menschliche Gemeinschaft sind gegenseitig voneinander abhingig.
Wourzelgrund, Triger und Ziel aller gesellschaftlichen Institution ist die Person, die
ihrerseits wieder des gesellschaftlichen Lebens bedarf. Jedenfalls muB8 die Ordnung der
Dinge und auch die Gesellschaft der Ordnung der Person dienstbar werden und nicht
umgekehrt. — So die Lehre des II. Vatikanums?.

Die alten Postulate der franzésischen Revolution sind vom Christen im Lichte dieses
Menschenbildes zu sehen. Die Freiheit (als psychologisch-sittliche Wahlfreiheit) wird
nach dem Zeugnis des NT in Jesus Christus durch seinen Geist gegeben als Befreiung
von Siinde und Tod und darum auch als Unverfiigbarkeit des Christen von seiten
aller menschlichen, aller welthaften Michte8. Diese Freiheit der Liebe zu Gott und
den Menschen braucht aber einen Raum ihrer Verwirklichung auch in der Gesellschaft,
die soziale Freiheit steht also in enger Beziehung zur theologischen Freiheit. Dem
Menschen als Gemeinschaftswesen entspricht es aber durchaus, da8 seine Freiheit nicht
isoliert und absolut steht, sondern durch den Gemeinschaftsbezug bestimmt ist. Die
Kirche soll der Ort sein, wo die Freiheit exemplarisch gelebt wird als Vorwegnahme

¢ Kirche in der Welt n. 12. 7 Ebd. n. 12—16. 22—26.
8 R. Pesch, Neutestamentliche Grundlagen kirchlich-demokratischer Lebensform: Concilium 7
(1971), 167.
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der vollendeten Freiheit in Vereinigung mit der absoluten Freiheit Gottes. Alle Ein-
schrinkungen, die in der Zeit vor der Vollendung noch notwendig sind, auch im Hin-
blick auf die noch fortwirkende Siindlichkeit, miissen auf ein Minimum reduziert wer-
den.

Alle Menschen in ihrer von Gott geschaffenen und erhobenen Personwiirde sind
wesentlich gleich. ,In der christlichen Gemeinde werden alle in der Welt geltenden
naturhaften und sozialen Unterschiede auSler Geltung gesetzt beziehungsweise relati-
viert: ,Denn ihr alle seid Sohne Gottes durch den Glauben in Christus Jesus. Denn
ihr alle, die ihr auf Christus getauft seid, habt Christus (wie ein neues Kleid) an-
gezogen. Da gilt nicht mehr Jude noch Grieche (Unterschied des Volkes und der
Religion), nicht Knecht noch Freier (Unterschied des gesellschaftlichen Standes), nicht
Mann noch Frau (Unterschied des Geschlechtes), denn ihr alle seid einer in Christus
Jesus’ (Gal 3, 26—29)”. Niemand darf den anderen verachten, es gibt kein ,, Ansehen
der Person” als Zuerkennen sozialen Vorranges®. Die fundamentale Gleichheit aller
in der Kirche wird durch die Verschiedenheit der Gaben und Aufgaben nicht be-
eintrichtigt!®. Gleiche Anerkennung von Grundrechten, deren Schutz und Durch-
setzung mufl Programm der Kirche fiir die menschliche Gemeinschaft iiberhaupt und
auch fiir sich selbst sein. Jede Diskriminierung soll iiberwunden und beseitigt werden,
da sie dem Willen Gottes widerspricht!!.

Christliche Briiderlichkeit ist Bruderschaft aufgrund der Vaterschaft Gottes, die uns
in Christus geschenkt ist und in ihm die Einswerdung der Christen untereinander in
sich schlieft. Damit werden die trennenden natiirlichen und geschichtlichen Grenzen
aufgehoben. Die Bruderschaft ist zuerst eine der Christen unter sich, die aber auf die
ganze Menschheit verpflichtet und hingeordnet ist, so daf8 sie gerade in den Notleiden-
den die ,,Geringsten” des Herrn und ihre Briider findet!2.

Die Bezichungen der Menschen zueinander sollen nach dem Vorbild des Herrn auch
bestimmt sein durch Partnerschaft (im NT unter dem Bild von Braut und Briutigam
gipfelnd), Freundschaft (Nicht mehr Knechte nenne ich euch, sondern Freunde, Jo
15, 15) und gegenseitiges Dienen. — Von all dem sollen auch die Beziehungen der
Amtstriger zu den Kirchengliedern getragen sein. Ja noch mehr: Das Amt ist in
besonderer Weise Dienst, Fortsetzung des liebenden Dienens Jesu selbst.

Fiir den Christen sind also Freiheit, Gleichheit, Briiderlichkeit und im allgemeinen
Mensdhlichkeit keine innerweltliche Heilslehre wie fiir den Aufklirer oder den Marxi-
sten, sondern stehen unter dem eschatologischen Vorbehalt, der das Heil von Gott
erwartet. Daraus folgt aber keineswegs, daf die Kirche gegen die Menschenrechte
Reserven anmelden diirfte. Die Offenbarung bedeutet keinen Gegensatz!® zur natiir-
lichen Begriindung der Menschenrechte, sondern deren UberhShung. Die Kirche mufl
daher zuerst im eigenen Hause leben, was sie der Welt als Heilsbotschaft verkiindet,
sie muB in einem echteren und wahreren Sinn, aber auch zeugnishaft fiir die Welt
und nicht bloB in abstraktem Glauben, fiir den Menschern und sein Recht eintreten.

4, Zur Systematik der Grundrechte des Christen.

Die Grundrechte des Christen werden heute zunehmend in ihrer richtigen Einordnung
gesehen. Thre noch auf dem II. Vatikanum geiibte Etikettierung als Rechte des Laien
ist falsch. Die wahre Grundstruktur der Kirche ist nicht stufenfoérmig mit starker
Betonung der Uber- und Unterordnung (was sich im alten Verhiltnis von Klerus
und Laien ausdriickt), sondern sie l:i3t sich an den Bildern vom Volk Gottes und vom
Leib Christi ablesen. Am Anfang steht in ihr die fundamentale Gleichheit aller
sowohl in Wiirde als auch in Sendung und Aufgabe. In zweiter Linie ist der Leib

9 Ebd. 167 £. 10 Kirchenkonst. n. 32. 11 Kirche in der Welt n. 29.
12 Vgl. J. Ratzinger, Die christliche Briiderlichkeit, Miinchen 1960.
13 Dieses Wort gebraucht Ratzinger (a. a. O., 63) im Zusammenhang mit der Briiderlichkeit.
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Christi organisch gegliedert, wobei jedes Glied seine eigene besondere Aufgabe fiir
den ganzen Leib wahrnimmt. Eine unter diesen verschiedenen Aufgaben, die zugleich
Gabe des Geistes ist, ist die der kirchlichen Amtstriager. Aber primir ist auch der
Kleriker Christ, gleich mit anderen, und die Grundrechte sind gemeinsame Christen-
rechte, die vor jeder Unterscheidung in Klerus und Laien bestehen.

Die Grundrechte, wenigstens die wichtigsten von ihnen, existieren vor ihrer posi-
tiven Formulierung im Kirchenrecht. Es darf nicht der Eindrudk entstehen, daf
Rechte, die nicht formuliert sind, nicht vorhanden seien. Die Anerkennung einer
Naturrechtsordnung und des gottlichen Rechtes ist Voraussetzung fiir die Grundrechte
des Christen, sonst wire es um diese ja bisher schlimm bestellt gewesen, und auch
in Zukunft darf mangelhafte Gesetzestechnik nicht zur Aberkennung gottgegebener
Rechte fiihren.

Versuch eines Grundrechtskataloges4

Die hier stichwortartig zusammengestellten Grundrechte und die ihnen entsprechenden
Pflichten sind zum Teil bereits im CJC und in den Konzilsdokumenten enthalten bzw.
daraus zu erschlieBen, zum anderen Teil stellen sie Wiinsche an das zukiinftige
Kirchenrecht dar.

Recht auf Bekennen des Glaubens: Freies Annehmen und Bekennen des Glaubens
als einzelner und in Gemeinschaft. Den Glaubenssinn der Kirche mit zum Ausdruck
bringen und an der Verbreitung des Glaubens mitwirken. Recht auf theologische
Lehr- und Forschungsfreiheit in Gehorsam gegeniiber dem Lehramt. Entsprechende
Pflichten: Glaubensgehorsam und Glaubensbekenntnis; den Glauben wenigstens durch
das Zeugnis des Lebens zu bezeugen und an seiner Verbreitung mitzuwirken.

Recht auf Ausiibung des allgemeinen Priestertums: Aktive Mitfeier der Liturgie;
Empfang der Sakramente und Sakramentalien; Recht auf den eigenen Ritus. Ent-
sprechende Pflichten: Sonntagsmesse, Osterbeichte und -kommunion, gemeinsame
Sffentliche Bue (Fasten).

Das Recht, am Aufbau des kirchlichen Gemeinschaftslebens teilzunehmen: Das Recht,
unter gegebenen Voraussetzungen in den Ehestand einzutreten; kirchliche Amter und
den Ordensstand anzustreben; die grundlegende rechtliche Fahigkeit, von der Hierarchie
mit besonderen kirchlichen Aufgaben und Diensten betraut zu werden und in deren
Beratungsgremien berufen zu werden. Elternrecht. Koalitionsrecht: ,Unter Wahrung
der erforderlichen Verbundenheit mit der kirchlichen Autoritit, Vereinigungen zu
griinden, zu leiten und den Gegriindeten beizutreten!5. Pflichten: Einordnung des
Einzelnen und der kleineren Gemeinschaften in die Struktur der Kirche, deren Einheit
durch die Autoritit mitbegriindet wird.

Das Recht auf den Dienst der Amtstriiger: Dieses liegt im Begriff des kirchlichen
Amtes selbst begriindet. Einzelne Rechte in den Beziehungen des Kirchengliedes zum
Amtstriger: Initiativen zu ergreifen und Vorschlige zu erstatten; freie Meinungs-
duBerung; Bildung &ffentlicher Meinung; das Recht, mit den Autoritiitstrigern per-
sonlich in Verbindung zu treten; Recht auf Information; auf guten Ruf und person-
liches Geheimnis.

5. Rechtsschutz

Grundrechte sind in der Praxis soviel wert, als sie gegen jedermann, auch gegen die
kirchliche Obrigkeit, gesichert und geschiitzt sind. Im profanen Bereich dient dem
Schutz der Grundrechte die ganze Struktur dessen, was man den demokratischen

14 Vgl. F. Klostermann, Desiderate zur Reform des Laienrechtes: ThPQ 115 (1967), 344 f;
J. Beyer, De Statuto iuridico christifidelium . ..: Per RMCL 57 (1968), 550—581.
18 Laienap.-Dekret n. 19,
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Rechtsstaat nennt!'®, Grundgedanke ist das MiBtrauen gegen die Macht, die zum
MiBbrauch neigt, das darum ihre Einschrinkung, Bindung und Kontrolle fordert.
Dazu dienen einige Organisationsprinzipien: Legalitit, d. h. daB die Staatstitigkeit,
insbesondere die Verwaltung, nur auf Grund der Gesetze geschehen darf; die Kon-
trolle von Gesetzgebung und Verwaltung durch unabhingige Gerichte; die Gewalten-
teilung in Gesetzgebung, Rechtsprechung und vollziehende Gewalt. Auch manche
Verfahrensgrundsitze dienen dazu, die Rechte des einzelnen zu sichern, z. B. Instan-
zenzug, Recht auf Gehor, die Pflicht der Behdrde, Antrige binnen bestimmter Frist
zu entscheiden und die Entscheidung zu begriinden.

In der Kirche findet sich dieses System zum Schutz der Grundrechte zwar vor, hat
sogar manche alte Tradition, ist jedoch wenig reflex ausgebaut, so daf ein gewisses
Gefiihl der Unsicherheit, der Gefahr der Willkiir, entstehen konnte. Z. B. standen die
eben genannten Verfahrensgrundsitze im kirchlichen Gerichtswesen schon bisher in
Geltung, kaum jedoch (wenigstens formal) in der Verwaltung. Das Legalititsprinzip
besteht als negative Grenze, insofern kein kirchlicher Amtstriger gegen iibergeordnete
Gesetze verstoflen darf, der ihm dadurch bleibende Rahmen fiir seine Tatigkeit ist sehr
weit und kann zu Konflikten mit den Rechten des einzelnen Anlaf geben.

Die Gewaltenteilung kann es im Triger der obersten Kirchengewalt und insbesondere
im Papst nicht geben, dies wiirde den Definitionen des I. Vatikanums widersprechen.
Fiir die Ebene der Bisch6fe wire sie theologisch fraglich. In den Behorden der rémischen
und bischdflichen Kurie ist die Gewaltenteilung (oder besser Gewaltenunterscheidung)
durchaus méglich, bisher jedoch nicht konsequent durchgefiihrt. Die Frage hat insofern
an Bedeutung verloren, als die klassische Gewaltenteilung auch im Staat weder faktisch
herrscht (Parlamentsmehrheit und Regierung sind miteinander verquict) noch auch
heute als sachlich einziges und bestes Modell anerkannt wird!”. Das Grundanliegen,
eine Machtanhiufung zu vermeiden, kann auf andere Weise erreicht werden. Man
schldgt etwa vor, daf Gesetzgebung und Verwaltung, also die allgemeine und die
Einzelentscheidung, eine Linie bilden sollen, der ein Stab fachlicher Beratung sowie
unabhiingige Kontrollorgane nebengeordnet sind.

In der Kirche war die Macht des Bischofs bisher durch die starke Abhingigkeit von
der rémischen Kurie beschrinkt. Wihrend diese Einschrinkung zu einem groSen Teil
weggefallen ist, bildet sich an ihrer statt langsam eine andere durch die Bindung an
Beratungsgremien (Priesterrat, Pastoralrat) heraus. Die Tendenzen gehen dahin, die
Kompetenzen dieser Gremien in Richtung einer rechtlichen Bindung des Bischofs
auszubauen. Im Sinn der Gewidhtsverteilung ist dies zu begriiien. Doch ist jetzt schon
daran zu denken, da8 es auch gefihrlich wire, ,alle Macht den Riiten” zu verleihen
(abgesehen von manchen theologischen Bedenken). Eine Begrenzung ergibt sich da-
durch, da dem Bischof kraft seiner Sendung von Christus her die eigenverantwortliche
Letztentscheidung verbleiben muf. Uberdies wire eine Gewaltenteilung von Vorteil,
indem den di6zesanen Gremien nur die Beteiligung an Grundsatzentscheidungen
(shnlich der Gesetzgebung) zukommt, nicht aber deren Durdchfithrung, die weiter
den Verwaltungsorganen zusteht.

Unabhiingige Kontrollorgane sollten nicht nur die Verwaltung im engeren Sinn, son-
dern auch die Partikulargesetzgebung und die Titigkeit von Beratungsgremien auf
allen Ebenen auf ihre RechtmiBigkeit iiberwachen und so die Grundrechte garantieren.
Vom Bedenken, dafl solche Kontrollinstanzen allzu michtig werden kénnten?8, ist die
Kirche noch weit entfernt, sie stecken vielmehr in den Anfingen.

16 Dieser Begriff ist nicht ganz eindeutig, Differenzierungen kénnen aber in diesem Rahmen
unberiicksichtigt bleiben.

17 Vgl. P. Huizing, Das Problem der Trennung von Obrigkeitsfunktionen in der Kirche:
Concilium 7 (1971), 200 ff.

18 G. May, Demokratisierung der Kirche, Wien 1971, 134 £, 141.
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In erster Linie werden fiir die Kirche Verwaltungsgerichte gefordert. Da die Verwaltung
auf das Gemeinwohl abzielt, oft nach Ermessen und rasch entscheiden mu8, kénnen
ihre Handlungen noch leichter als Gerichtsurteile (die sehr oft von Oberinstanzen
revidiert werden!) unrichtig sein und bediirfen daher besonderer Kontrolle. Diese ist
durch die Moglichkeit des Rekurses an iibergeordnete Verwaltungsbehorden, die ja
nach den gleichen Grundsitzen handeln, nur unvollkommen gegeben. Daher die Not-
wendigkeit eigener Verwaltungsgerichte. Das alte Kirchenrecht kannte als ihnliche
Einrichtung die appellatio extraiudicialis, durch die man gegen Akte des Bischofs das
Urteil des Metropoliten als Richters anrufen konnte. Das Recht des CJC jedoch sah
gegen Verwaltungsakte nur den Rekurs an die romischen Kongregationen als Ver-
waltungsbehdrden vor. Die ordentlichen Gerichte, die an sich fiir gerichtliche Verfahren
aller Art zustindig sind, beschrinken sich fast ausschlieflich auf Eheprozesse. Die
offene Liicke wurde ein wenig gefiillt durch die Errichtung eines Verwaltungsgerichtes
als zweite Sektion der Apostolischen Signatur im Jahre 1967. Dieses hat auf Antrag
Entscheidungen anderer Behorden der romischen Kurie hinsichtlich ihrer Rechtmifig-
keit zu beurteilen. Der Rechtszug gegen eine Entscheidung untergeordneter Stellen
(Pfarrer, Bischof usw.) geht also zunichst iiber die Instanzen des Verwaltungsweges
bis zu einer rémischen Kongregation, erst dann an ein Verwaltungsgericht!®, Die
Errichtung von Verwaltungsgerichten auf mittlerer Ebene, etwa fiir den Bereich einer
Bischofskonferenz, liegt nahe, ist als Experiment schon weit gediehen (so die Vor-
arbeiten fiir ein Verwaltungsgericht der bayrischen Kirchenprovinzen)?® und diirfte im
Rahmen eines Gesetzes iiber das Verwaltungsverfahren auch gesamtkirchlich in abseh-
barer Zeit Wirklichkeit werden2%s,

Im Rahmen der einzelnen Ditzese freilich wire ein eigentliches Verwaltungsgericht
illusorisch, es wiire dafiir kaum qualifiziertes Personal zu finden, erst recht nicht
solches, das einigermaBen unabhingig wire. Aus dieser Not lit sich eine Tugend
machen, wenn man dazu erwigt, daB es dem Geist Christi entspricht, Konflikte zwi-
schen kirchlichen Behérden und Kirchengliedern in einem mdglichst frithen Stadium
beizulegen oder von vornherein zu vermeiden. So taucht vielfach der Gedanke einer
Institution zur Schlichtung oder Vermittlung auf?!. Es konnten dies Beratungsgremien
von Fachleuten sein, die Beschwerden iiber Verwaltungsakte nicht selbst bindend
entscheiden konnen, aber dem Bischof Gutachten iiber deren Revision erstatten (noch
besser ihn vor deren Setzung entsprechend beraten). Schlichtungs- oder Vermittlungs-
stellen fithren die streitenden Parteien ohne rechtliche Verbindlichkeit giitlich zusam-
men, sich untereinander zu einigen; die Parteien konnen sich aber auch einvernehmlich
dem Spruch eines Schiedsgerichtes unterwerfen, der dann fiir sie verpflichtend ist.
Alle diese Méglichkeiten gibt es schon nach der derzeitigen Rechtslage, Vermittlung
durch den kirchlichen Richter (c. 1925 f) und Schiedsspruch (c. 1929 f) werden sogar
nahegelegt. Derartige Einrichtungen wiren gerade im ditzesanen Bereich auch deshalb
vorteilhaft, weil es einerseits natiirlich Konflikte gibt, anderseits aber man wegen
personlicher Vertrauensbindungen vor einem Rekurs an die rémische Kurie zuriick-
scheut, so daB die Konflikte ungelst bleiben oder nur auf Umwegen gelést werden.
Auch kénnten dadurch Differenzen zwischen Gremien bzw. Amtern geschlichtet wer-
den, ohne die Autoritit des Bischofs zu beanspruchen.

Eine Funktion, die der eines Verfassungsgerichtes analog ist, nimlich die Uberpriifung

19 7, Gordon, Normae speciales S. T. Signaturae Ap.: Per RMCL 59 (1970), 75—166.

20 H. Straub, Kirchliche VerwaltungsprozeBordnung der Kirchenprovinzen in Bayern: Per
RMCL 60 (1970), 591—642.

200 Ein diesbeziiglicher Entwurf wurde bereits den Bischofskonferenzen zur Begutachtung
zugesandt. Communicationes der CJC-Reformkommission 1972, 35 ff.

2 Vegl. Huizing, a. a. O., 203 f; HerKorr 1970, 11 f.
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der Gesetzgebung auf ihre Ubereinstimmung mit iibergeordneten Normen??, ist in der
Kirche heute nicht iiberfliissig. Die schon oben genannte Autorititskrise bringt es mit
sich, daf partikulire Gesetzgeber (Bischof, Synoden) sich manchmal iiber gemein-
rechtliche Normen hinwegsetzen méchten, aber auch schon frither sind der Kanonistik
manche Erlisse romischer Kurialbehdrden aufgefallen, die mit dem CJC und seinen
Begleitdokumenten nicht recht iibereinstimmen. Ob dazu ein eigener Gerichtshof not-
wendig ist oder ob wie bisher verschiedene pipstliche Verwaltungsbehorden diese
Kontrollaufgabe wahrnehmen konnen oder ob sie einem bestehenden Gerichtshof zuge-
teilt werden sollte, sei dahingestellt.

Eine Frage, die nicht mehr allzu lange zuriickgestellt werden kann, ist die einer der
heutigen Zeit entsprechenden Glaubensgerichtsbarkeit. Historisch schwer belastet durch
die Inquisition bzw. deren Image, ist dennoch auch jetzt ein geordnetes Verfahren zur
Beurteilung des Verhiltnisses von verschiedenen Lehren zum Glauben der Kirche
notwendig. Zum Schutz der Grundrechte trigt ein solches Verfahren in zwei Richtungen
bei: einmal, indem es den einzelnen Glidubigen in seiner christlichen Existenzgrund-
lage, dem Glauben, durch Verurteilung von Irrtiimern schiitzt; sodann, indem es den
Verkiindiger des Glaubens vor diffusen, kaum faBbaren Verdichtigungen der Hiresie
schiitzt — wo es eine rechtmiiffige Feststellung der Irrlehre gibt, dort ist jeder bis
dahin als rechtgliubiger Bruder zu prisumieren und kann diese Ehre rechtlich be-
anspruchen. Die Schwierigkeiten, denen eine solche Glaubensgerichtsbarkeit begegnet,
sind zuerst theologischer Art. Die Erkenntnisse iiber die Historizitit der Dogmen
(die zwar nicht zur Auflsung der Glaubenslehre fijhren diirfen), erlauben nicht so
leicht, eine Meinung als hiretisch zu verurteilen. Auch andere theologische Qualifika-
tionen sind mit gréBerer Vorsicht als frither auszusprechen. Hier zeitgemiifle Kriterien
zu finden, ist Aufgabe des Dogmatikers und Fundamentaltheologen.

Nur selten aber wird es um ein oberstes Urteil iiber die Lehre gehen, das von der
Glaubenskongregation gefillt wird; diese hat dafiir ihr besonderes, 1971 erneuertes
Verfahren, das auf Kritik stoft. Haufiger wird es um praktische Mafnahmen gehen,
die wegen gefihrlicher Lehren gegen einen Triger der Verkiindigung gesetzt werden
sollen, also um Einschrinkungen seiner Titigkeit in Predigt, Religionsunterricht oder
Erwachsenenbildung. Vielleicht werden auch Schriften eines Autors fiir den Bereich
einer Diézese oder eines Landes offiziell warnend beurteilt. Alle diese Mafnahmen
tragen zwar nicht Strafcharakter, doch haben sie fiir die christliche Personlichkeit —
er wird zum Auflenseiter der Glaubensgemeinschaft gestempelt — und meist auch fiir
den Beruf des Betroffenen sehr ernste Folgen. Es geht nicht an, sie als reine, kaum
durch bindende Verfahrensregeln geordnete Verwaltungsakte zu setzen?S. Sowohl
die in Glaubensunsicherheit geratenen Schichten des Kirchenvolkes als auch der allzu
kiihne Glaubensverkiindiger sollen das BewuBtsein des Rechtes, der realen Méglichkeit
einer gerechten autoritativen Entscheidung, haben, zugleich aber soll Offenheit fiir eine
legitime Bandbreite der theologischen Meinungen herrschen. Dazu bedarf es eines
handhabbaren Verfahrens, das sehr zuriidkhaltend anzuwenden ist, um nicht den
Eindruck einer Ketzerjagd hervorzurufen.

Fiir den Rahmen der Ditzese stiinde dazu nur das Strafverfahren zur Verfiigung, das
als gerichtliches zu kompliziert und aufer Ubung gekommen ist, als Verwaltungs-
verfahren dem Beschuldigten zu wenig Schutz bietet; aulerdem wird oft die subjektive
Schuld von vornherein fraglich und das Ziel nicht die Verhingung einer Strafe sein.

22 Eine Normenhierarchie gibt es in der Kirche bisher nur im Verhiltnis partikuldrer zu
gemeinrechtlicher Gesetzgebung und Instruktionen (Durdhfithrungsverordnungen) zu
Gesetzen, nicht aber im Sinn einer iibergeordneten Verfassung. Die geplante Lex funda-
mentalis wiirde in etwa eine solche darstellen.

# Die Entziehung der Missio canonica z. B. bedarf nach dem &sterreichischen Konkordat von
1934, Art. V, § 4, nicht einmal einer Begriindung!
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Man konnte sich daher vorstellen, daf die Bischofe®¢ sich frei an ein Verfahren etwa
folgender Art binden:

1. Erhebung der Fakten durch Vorlage der Schriften bzw. Zeugeneinvernahme iiber die
angeblichen glaubensgefihrdenden &ffentlichen Auferungen; vielfach werden sich
dabei Beschuldigungen als haltlos oder iibertrieben herausstellen. Wenn nicht, Anhérung
des Beschuldigten.

2. Beurteilung der Fakten durch theologische Fachleute verschiedener Richtung.

3. Beratung iiber die zu setzende Disziplinarmainahme, womdglich durch ein anderes
Gremium. — Vor beiden Gremien kann sich der Beschuldigte selbst oder durch eine
Vertrauensperson verteidigen.

4. Entscheidung des Bischofs. Falls sich aus dem Verfahren keine Beanstandung ergibt,
kann der Beschuldigte die Bekanntgabe verlangen.

5. Die gemeinrechtliche Rekursméglichkeit.
*

Rechtliche Institutionen konnen in der kirchlichen — sichtbaren — Gemeinschaft viel
dazu beitragen, die Grundrechte des Christen zu férdern und zu schiitzen. Sie werden
aber wenig ausrichten ohne Gesinnungsreform. Wir miissen die Tugend des Vertrauens
pflegen: Vertrauen in den Geist Gottes, der die Kirche durchweht und in ihr immer
wieder das Feuer seiner Liebe entziindet; Vertrauen in die kirchlichen Amtstriiger, die
bei aller erbsiindlichen Gefihrdung durch die Macht sich bemiihen, Diener Christi
und in ihm Diener ihrer Schwestern und Briider zu sein; Vertrauen in unsere Mit-
christen, daf8 auch sie uns (und wir ihnen!) in Hochachtung begegnen und den Leib
Christi aufbauen wollen.

24 Nach HerKorr 1972, 477 verabschiedete die Herbst-Vollversammlung der deutschen Bischofs-
konferenz eine Vorlage zur Regelung von Lehrbeanstandungsverfahren.

KARL PFAFFENBICHLER
Gedanken zum Alltag

Auswahl aus einer Reihe ,Morgenbetrachtungen”, die der Verfasser im Usterreichischen
Rundfunk gesprochen hat (Mirz 1971).

Andern oder hinnehmen?

Eine Zeitung wuflite von einem Mann zu berichten, der auf den gepflegten Rasen vor
seinem Haus sehr stolz war. Doch die Freude wihrte nicht lange. Eines Tages war das
herrliche Griin mit gelbem Léwenzahn iibersiit.

Das #rgerte den Gartenfreund und er versuchte alles Mégliche, um den Léwenzahn
auszurotten, aber nichts half. Da wandte er sich an den Beratungsdienst seines Leib-
blattes. Die Zeitung gab ihm eine verbliiffende Antwort. Sie lautete: Entdedken Sie
die Schénheit des Léwenzahns und machen Sie ihn zu Ihrer Lieblingsblume!

Der Rat scheint auf den ersten Blick etwas seltsam zu sein, vor allem, weil man ihn
kaum oder nur sehr schwer befolgen kann: genauer betrachtet, ist er aber gar nicht
so schlecht, enthilt er doch ein gutes Stiick praktischer Lebensweisheit.

Auf dieser Welt ist nun einmal vieles anders, als wir es gerne haben méochten; vieles
paflt uns nicht, ist uns zuwider, belastet uns, macht uns gréere oder kleinere Sorgen.
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Es gibt tatsichlich nur zwei Moglichkeiten: das Unangenehme entweder dndern und
aus der Welt schaffen oder es ertragen und das Beste aus ihm zu machen versuchen.
Wem eine Radio- oder Fernsehsendung nicht behagt, kann ohne Schwierigkeiten
abschalten oder eine andere Sendung wihlen. Damen kénnen vom Minirock auf den
Maxilook oder gar auf ,hot pants” umsteigen. Den Kaufmann, den Friseur, den Speise-
zettel kann man wechseln, mit mehr Miihe vielleicht auch noch den Posten, den Beruf,
die Wohnung.

Wer aber mit einem Menschen verheiratet ist, dessen Lebensart ihm griindlich auf die
Nerven geht, muB8 schon den Rat der Zeitung befolgen und die angenehmen Seiten
des Partners, die es zweifellos auch gibt, zu entdecken trachten; denn nur in der
Witzspalte der Illustrierten kann man eine vierzigjahrige Frau gegen zwei Zwanzig-
jdhrige eintauschen. Es ist zwar nicht leicht, aber wir miissen die Menschen, mit denen
wir tiiglich beisammen sind, sozusagen immer ,,brutto” annehmen, das heilt mit ihren
Vorziigen und Fehlern, wir konnen sie beim besten Willen nicht ,netto” haben, das
heiflt nicht so ideal und fehlerlos, wie wir sie gerne sehen méchten.

Ein Kind, das fiir Fremdsprachen wenig begabt ist, kann man zwar — wie es heute so
schén heifit — zu ,begaben” trachten, ein Sprachgenie wird aber kaum jemals aus
ihm werden. Mit einer Krankheit, gegen die kein Kraut gewachsen ist, muff man sich
am besten in Geduld abfinden.

Ein besonders schwieriges Kapitel sind unsere schlechten Gewohnheiten und Laster,
von denen wir so gerne loskommen méchten, wenn, ja wenn es nur ein wenig leichter
ginge. Denken wir nur an die starken Raucher, denen die Arzte eindringlich aber oft
erfolglos in das Gewissen reden. Wenn ein leidenschaftlicher Raucher genug iiber die
lebensbedrohenden Gefahren des Rauchens gelesen hat, entschlieit er sich meistens,
sofort das Lesen und erst spiter das Rauchen aufzugeben.

Kein Mensch kann iiber seinen Schatten springen, aber es ist doch seltsam, wie zim-
perlich wir mit unseren Fehlern und Mingeln umzugehen pflegen. Dabei hat uns Gott
die Besserung nicht so schwer gemacht, wie wir leichthin meinen, aber auch wiederum
nicht so bequem, wie wir es gerne haben méchten.

Es ist also beides nétig: Andern und bessern, wo wir dazu verpflichtet und imstande
sind, hinzunehmen und ertragen, wo wir nicht anders kdnnen und am besten das
Lowenzahnrezept praktizieren sollten. Wo liegt aber die Grenze? Daff wir dieses
Problem mit blof menschlichen Kriften nicht bewiltigen konnen, hat schon Friedrich
Oettinger vor zweihundert Jahren erkannt und im folgenden Gebet formuliert:

Gott, gib mir die Kraft, Dinge zu indern, die ich indern kann;

gib mir Gelassenheit, geduldig hinzunehmen, was ich nicht zu indern imstande bin;
vor allem aber schenke mir Weisheit und Einsicht,

das eine vom anderen unterscheiden zu lernen!

Recht reden

Ein Mann — ein Wort, eine Frau — ein Worterbuch! Dieses bekannte Scherzwort bringt
die gingige Meinung zum Ausdruck, daf Frauen im allgemeinen mehr reden als
Minner. Es ist aber nicht wahr. Psychologen haben nimlich Hunderte von Frauen und
Minnern beim Gesprich auf der Strafe, zu Hause, in Biiros, Fabriken, Warenhdusern
und am Telefon getestet und dabei festgestellt, da8 im Durchschnitt kein Unterschied
ist, daB also Manner und Frauen ungefhr gleich viel und gleich lang reden.

Gott hat uns Menschen zum Unterschied von den Tieren mit der Gabe der Sprache
beschenkt. Was wiren wir ohne das Wort vom Ich zum Du! Die Sprache ist das
Fahrzeug der Wahrheit und der Liebe oder sollte es zumindest sein.

Gesprichige Menschen sind im allgemeinen wohlgelitten, viel weniger hingegen die
Geschwitzigen, also Leute, die nahezu in einemfort reden. Diese allzu Redseligen
kann man in zwei Gruppen gliedern: in Leute, die ohne Schwierigkeit iiber jedes
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Thema reden, und in solche, die iiberhaupt kein Thema brauchen, um zu reden.

Unserer Zeit hat man vorgeworfen, sie kénne kaum mehr Gespriche fithren. Das ist
zweifellos iibertrieben. In vielen Fillen gibt die Sprache leider kein Verstindigungs-
mittel mehr ab. Wie kann es auch zu einer Verstindigung kommen, wenn die Spre-
chenden aneinander vorbeireden? Wenn jeder Partner nur immer wieder seinen eigenen
Standpunkt wiederholt und gar nicht den Versuch macht, auf den anderen einzugehen,
kann es zu keinem Ergebnis kommen. So haben jahrelang Abriistungsgespriche keine
Abriistung und ungezihlte Friedensgespréche keinen Frieden gebracht.

Das Menschenwort ist in sich mehrdeutig und kann daher falsch verstanden werden.
Noch schlimmer ist es, wenn die Sprache miflbraucht wird, um die Wahrheit zu ver-
drehen oder zu verschleiern, wenn der Partner belogen, getiuscht und in die Irre
gefiihrt wird.

Man braucht nicht so pessimistisch zu sein wie Bert Brecht, der behauptet hat: Am
Anfang war nicht das Wort, das Wort ist am Ende, es ist die Leiche des Dinges, also
des Gemeinten; man kann ebensogut die Sprache als ,Haus des Seins” deuten, wie es
Martin Heidegger getan hat.

Doch weg von aller gelehrten Sprachtheorie! Halten wir uns lieber an den Apostel
Jakobus, der gesagt hat, die Zunge sei ,,ein nimmermiides Ubel voll tdlichen Giftes”
(3, 8); wer sich daher beim Reden nicht verfehle, sei ein wahrhaft vollkommener
Mensdh (3, 2).

Der Volksmund behauptet, daf durch Reden die Leute zusammenkommen. Leider
konnen sie dabei aber auch auseinander und gegeneinander geraten. Im Zeitalter der
kollektiven Geschwitzigkeit miiite uns das vorsichtig machen. Wir sollten uns ernst-
lich priifen, ob wir wirklich auch etwas zu sagen haben, wenn wir reden. Eine gute
Regel lautet: Rede nicht alles, was du weif8t, aber wisse immer, was du sagst.

Der hl. Paulus schrieb an die Kolosser: ,Eure Rede sei allezeit liebenswiirdig und
mit Salz gewiirzt, damit ihr wiBt, wie ihr jedem antworten sollt” (4, 6). Nicht jedem
ist es gegeben, mit Geist und Charme plaudern zu konnen, nicht jeder kann seine
Gedanken gleichsam in gefliigelte Worte kleiden; geziigelte, das heiflt iiberlegte Worte
konnen und sollen es aber immer sein, wenn wir iiber die Briicke des Gesprichs mit
unseren Mitmenschen in Kontakt kommen.

Piinktlichkeit

Am schwarzen Brett einer Firma stand zu lesen: Wie konnen wir erreichen, daf alle
Mitarbeiter unseres Betriebes beim Klingelzeichen piinktlich am Arbeitsplatz sind?
Tags darauf hatte ein SpaBvogel die Frage beantwortet und hingeschrieben: Den
klingeln lassen, der zuletzt kommt!

So einfach kann man das Problem leider nicht 16sen. Die Unpiinktlichkeit soll ja nicht
bestitigt, sondern wirklich beseitigt werden. Ludwig XVIII. schreibt man den Aus-
spruch zu, Piinktlichkeit sei die Hoflichkeit der Kénige. Das mag stimmen, aber sie
ziemt nicht blof den K&nigen, sondern ist ein wichtiger, manchmal sogar ein entschei-
dender Punkt, sozusagen ein I-Punkt in jedem Menschenleben.

~Alles zu seiner Zeit” ist eine der festen Lebensregeln, die wir mit Recht schon den
Kindern beizubringen trachten. Piinktliche haben tatsichlich mehr Zeit, weil sie sich
an eine feste Zeiteinteilung zu halten wissen.

Der ewige Gott kennt keine Zeit in unserem Sinn, er steht iiber aller Zeit. Daher hat
er nie Terminschwierigkeiten und kommt nie zu spit, er kann nichts {ibersehen oder
vergessen. Was er tut, geschicht immer, wie die Bibel sagt, im Kairds, das heifft im
rechten Augenblick.

Wir Menschen hingegen kennen nur bestimmte Zeitpunkte in unserem Leben und
wissen daher die Piinktlichkeit zu schdtzen. Sie erscheint uns als eine besonders
sympathische Form der Nichstenliebe. Gewiff kann Piinktlichkeit auch in Pedanterie
ausarten, aber ein Mann, der fast regelmifig zu spit zum Essen heimkommt, kann
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die Frau fast zur Verzweiflung treiben; eine Frau wiederum, die vor einer Stunde
blof auf fiinf Minuten zur Nachbarin oder zum Greifller gegangen ist und dann mit
dem Kochen nicht fertig wird, hebt damit auf keinen Fall das hiiusliche Betriebsklima.
Verabredungen, Zusagen, Fristen, — das alles schreit gleichsam nach Piinktlichkeit und
ZuverliBlichkeit. Wenn jemand rechtzeitig am Bahnhof oder am Arbeitsplatz ist, muf8
er noch lange kein grundsitzlich piinktlicher Mensch sein. Diese Bezeichnung verdient
erst, wer die anderen auch dann nicht warten 1i8t, wenn ihm kein persénlicher Nach-
teil oder Schaden droht. Piinktlich ist ein Mensch, auf den man sich schlechthin
verlassen kann.

Unpiinktliche aller Sorten kénnen sich bessern und sollten es gleich griindlich tun. Es
wire gewifl noch kein Kompliment, wenn man von einem blof piinktlicher Geworde-
nen sagen miiBte: So frith wie heute ist er bisher noch nie zu spit gekommen!

Sollten Sie als piinktlicher Mensch heute schon oder in nichster Zeit wieder das be-
dauernswerte Opfer der Verspitung anderer werden, so ist das gewiff peinlich, aber
irgern Sie sich, bitte, nicht zu sehr! Zitieren Sie nicht gleich das englische Sprich-
wort: Piinktlichkeit ist der Dieb der Zeit! Der Sdumige hat IThnen zwar unbestreit-
bar zehn Minuten Ihrer kostbaren Zeit gestohlen. Sie konnten aber mit gleichem
Recht sagen: Gott hat mir, dem allzeit Gehetzten und Eiligen, zehn Minuten zum
Nachdenken und zur Besinnung geschenkt.

Damit die Richtung stimmt

Amerikanische Autofahrer diirften rasch besseren Zeiten entgegengehen, genauer ge-
sagt entgegenfahren. Wie eine Zeitung zu berichten wei8, soll es in den Vereinigten
Staaten bald sogenannte ,,automatische Autobahnen” geben. Der Lenker wird seinen
Wagen mit der Hand bis zur nichsten Autobahnauffahrt steuern und ihn dann mit
Hilfe eines Computers auf die gewiinschte Ausfahrt programmieren. Ein automati-
sches System wird die Kontrolle iibernehmen und den Wagen in den allgemeinen
Verkehr einfideln.

Wihrend der Fahrt braucht sich der Autofahrer um nichts zu kiimmern. Richtung und
Geschwindigkeit werden vom automatischen Magnetfeld kontrolliert. Der Lenker wird
auf seinem Weg zur Arbeit im Auto sogar noch ein Schlifchen wagen kénnen.

Falls die Zeitungsmeldung stimmt, kann man nur sagen: Amerika, du hast es besser!
Unseren Autofahrern bleibt nimlich voraussichtlich noch lange keine andere Wahl,
als sich mit Autos von heute iiber mittelmiBige Strafen von gestern — zuweilen fast
mit einer Geschwindigkeit von morgen — fortbewegen zu miissen. Es wird nach wie
vor der personlichen Vorsicht und Riicksicht aller Verkehrsteilnehmer bediirfen, damit
die Fahrt sicher verliuft und niemand dabei zu Schaden kommt.

Uber unbesonnene, ziellose Autofahrer wurde der Satz geprigt: Sie wissen nicht, wohin
sie wollen, dafiir aber sind sie um so schneller dort! Das kann man nicht bloS von
Autofahrern sagen, sondern von vielen Menschen unserer Zeit. Gemeint ist damit
jene provisorische Daseinshaltung und Richtungslosigkeit, die den Menschen verzich-
ten LiBt, das Steuer seines Lebens fest in die Hand zu nehmen, ja sogar nach einem
Sinn des Lebens zu fragen.

Das Leben prisentiert sich manchmal als grausamer Scherz und hinter einer briichigen
Fassade tut sich ein unheimlicher Ernst auf. Irgendwo in England ist folgendes ge-
schehen: Die Stadtverwaltung hatte ein Stralenschild mit der Aufschrift angebracht
ncemetery road”, das heilt , FriedhofstraBe”. Die Verkehrspolizei gab ein Richtungs-
schild dazu: one way street — Einbahnstrale. Also: FriedhofstraBe — Einbahnstrafe.
Gegenverkehr ist polizeilich untersagt.

Da wird mit einem Mal uns allen die Richtung gewiesen. Unser Leben ist eine Ein-
bahnstrae zum Friedhof. Das kann kein Mensch bestreiten, aber viele Leute, nicht
nur Autofahrer, miiiten nicht so bald dort landen, wenn sie vorsichtiger und be-
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herrschter lebten, wenn sie beispielsweise daran dichten, da es weit besser ist, eine
Minute im Leben zu verlieren, als in einer Minute das Leben.

Kein Mensch kann auf der Friedhofstrafe des Lebens den Riickwiirtsgang einschalten.
Jeder Tag bringt uns unaufhaltsam ein Stiik vorwirts. Nun kommt es darauf an,
welche Folgerungen man aus dieser Tatsache ableitet. Man kann das ganze Leben
sinnlos und absurd nennen, weil ihm ein ungewolltes und unerwartetes Ende droht.
Man kann — wie es leider nur zu viele machen — méglichst sorglos in den Tag hinein
leben, ohne daran zu denken, wie es weitergeht und was morgen kommt. Man kann
aber ebensogut jeden Tag als einmaliges und unwiederholbares Geschenk Gottes
betrachten, als ein Angebot, sich in Pflichterfiillung, Hilfsbereitschaft und Geduld zu
bewihren.

Die Friedhofstrafle, auf der wir alle unentwegt voran miissen, ist zwar eine Ein-
bahnstrafSe mit Halteverbot, fiir den gliubigen Christen aber auch der einzige Weg
zum wahren und eigentlichen Leben.

JOSEF A. JUNGMANN

Untergang der Abendandacht?

Noch vor wenigen Jahrzehnten war es in Stadt und Land selbstverstiandlich, da8 zum
gottesdienstlichen Programm von Sonn- und Festtagen auler dem Amt in den Morgen-
stunden am Nachmittag oder am Abend eine ,,Andacht” gehérte. Thr Besuch war in
jlingerer Zeit gewiff oft nicht glinzend. Aber Gliubige aus der niheren Umgebung
der Kirche fanden sich zu ihr ein und in manchen lindlichen Gegenden bildete auch
fiir jene, die weiter entfernt wohnten, eine einsame Kapelle den Sammelpunkt fiir
einen gemeinsamen Rosenkranz.

Das ist nun fast iiberall anders geworden. Zuletzt hat noch die Abendmesse die
Abendandacht, wie es scheint, endgiiltig verdringt. Man hat wohl mit einer gewissen
Genugtuung festgestellt, da8 nun der Besuch gewaltig angewachsen ist. Auch ist ein
Gottesdienst mit sakramentalem Kern, wie es die hl. Messe ist, an und fiir sich
offenbar wertvoller als irgendeine Andacht, auch wenn diese aus heiligen Worten
aufgebaut ist. Aber ist nicht doch eine Verarmung eingetreten, wenn nun an die Stelle
der Vielfalt immer nur Messe getreten ist und wenn das Angebot der Abendmesse
nun doch nur eine grofere Aufteilung der eben vorhandenen Messebesucher bedeuten
kann? Es gibt jedenfalls zu denken, wenn man feststellen muf, daf8 eine solche Auf-
Iosung allen kirchlichen Gottesdienstes in lauter Messen in der Geschichte der Kirche
etwas Neues ist.

Selbst in der Notzeit der frithen Kirche, in der dftere Versammlungen der Gliubigen
nicht gut moglich waren, finden wir neben der sonntiglichen Eucharistiefeier die
Agape, die ja zugleich eine Gebetsveranstaltung war. Sowie die Kirche frei wird,
erscheinen alsbald auch schon die Nachrichten sogar von tiglichen Gebetsversammlun-
gen am Morgen und am Abend. Eusebius von Cisarea (gest. 339) kommentiert
im 64. Psalm den Vers: ,exitus matutini et vespere delectabis”, und stellt dabei mit
sichtlicher Befriedigung fest: , Eine Freude fiir Gott sind die Hymnen, die in seiner
Kirche iiberall auf der Erde zur morgendlichen und zur abendlichen Stunde empor-
gesandt werden”!. Und im Abendland wiederholt Hilarius von Poitiers (gest. 367)
zum gleichen Vers dieselbe Feststellung?. Es sind das die Anfiinge der beiden Gebets-

1 PG 23, 640. 2 CSEL 22, 244.
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stunden Laudes (Mette) und Vesper, die das II. Vatikanum in der Liturgiekonstitution
zutreffend als cardines des kirchlichen Stundengebetes bezeichnet. Es waren Gebets-
stunden der christlichen Gemeinde unter Fiihrung des Klerus, aufgebaut aus Psalmen
und Hymnen und priesterlichem Gebet, wobei die Schriftlesung nicht fehlte; die
sonntigliche Eucharistiefeier war dann der H6hepunkt. Erst allmihlich beginnt in
diesen Gebetsstunden das Volk zu fehlen und wird daraus eine Ubung der Kleriker,
hauptsichlich wohl, weil man starr am Latein festhielt. Aber noch im Nibelungenlied
heiflt es von Kriemhilde, da sie eines Morgens eben daran war, zur Mette zu gehen,
als sie den toten Siegfried vor ihrer Tiire fand. Der Besuch der Mette war ihre tigliche
Gewohnheit, ,,der diu vrouwe Kriemhilt vil selten daheine verlac’s.

Als am Beginn der Neuzeit Ignatius von Loyola zu Manresa die ersten Schritte in
seinem religiésen Leben tat, kam er taglich zweimal zur Kirche: am Morgen zum
Hochamt und am Nachmittag zur Vesper. Der feierliche Gesang des Magnificat, bei
dem die Weihrauchwolken das Gebet begleiteten, waren das volkstiimliche Element
dieser Hore. Dann schlof sich an die Vesper oder an die Komplet das Salve Regina,
das der Ausgangspunkt wurde fiir volkssprachliche Beigaben und Erweiterungen und
schlieBlich fiir die ,Salveandachten”, wie die Nachmittagsandachten in manchen Di-
Szesen bis heute heilen. Es ist ein grofler Reichtum von Formen entwidkelt worden.

Die Bruderschaften und Marianischen Kongregationen haben fiir jhre Versammlungen
im AnschluB an Formen des liturgischen Stundengebets eigene Andachten ausgebildet,
in denen man wenigstens die Struktur der Horen nachzubilden suchte. Man begann
etwa mit einem Invitatorium; die Psalmen hatten seit dem spiteren Mittelalter ihre
Volkstiimlichkeit verloren; so behielt man von diesen meist nur einzelne Verse, die
als Versikel und Gemeindeantwort die Andacht belebten und zur Oration iiberleiteten.
Dafiir wurden die Litaneien seit dem siebzehnten Jahrhundert zu einem Lieblings-
element, das sogar zu Wucherungen fiihrte, soda dagegen eingeschritten werden
muflted, — Ein zweiter Typ legte das meditierende Element zugrunde. Einzelne
Glaubensgeheimnisse wurden, oft anschlieBend an die Christenlehre, betend entfaltet;
Pausen der Besinnung wurden eingeschaltet; mit Gebet wird geschlossen®. In vielen
Ditzesen besonders des Rheinlandes sind solche Gebetsformen, die in Bruderschaften
und Sodalititen ihre erste Pflegestitte hatten, in den nachmittigigen Gemeindegottes-
dienst iibernommen und in den Dibzesangebetsbiichern bis in die Gegenwart fest-
gehalten worden. — Anderswo, wie in unserem deutschen Siiden, sind Rosenkranz,
Kreuzweg und Litanei Grundelemente solcher Andachten geblieben. — Der Segen mit
dem Allerheiligsten hat dann in allen diesen Fillen den regelmifigen SchluBpunkt
gebildet und hat der Andacht vielfach den Namen ,,Segen” mitgegeben. Wenn auch
nicht als tigliche und in jiingerer Zeit auch nicht immer als sonntigliche Ubung,
so sind doch Andachten solcher Art zu gewissen Zeiten, an Festtagen und an deren
Vorabenden, dann besonders als Maiandacht, wichtige Elemente im religiosen Leben
des christlichen Volkes gewesen.

Unser Jahrhundert hat mit der liturgischen Bewegung eine Neuentdeckung der Messe
gebracht. Liturgie hieff in der Liturgischen Bewegung fast ausschlieBlich Megliturgie.
Hatte man sich bis dahin begniigt, in ehrfiirchtigem Abstand ,,die Messe mit Andacht
zu héren” und beim sonntiglichen Hochamt von den Melodien und dem festlichen
Glanz sich emportragen zu lassen, so sahen die Glidubigen sich nun mehr und mehr
in den Gang der Messe selber hineingenommen. Im Gefolge der konziliaren Reform,

3 Aventuire 19, Strophe 1064. — Fiir weitere Beispiele vgl. ]. A. Jungmann, Christliches Beten
in Wandel und Bestand, Miinchen (Ars sacra) 1969.

4 Vgl. davon noch heute CIC can. 1259, 2.

5 Zu diesen beiden Typen vgl. Th. Schnitzler, MeBopferfeier und Nachmittagsandacht:
Die Messe in der Glaubensverkiindigung, hg. von F. X. Arnold und B. Fischer, 2. Aufl,
Freiburg 1953, 354—363.
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durch den Ubergang zur Volkssprache und die Bereicherung der Texte ist die Messe
selber zur ,,Andacht” geworden. Die Messe ist nicht mehr blof fiir alle, die ihr bei-
wohnen, Quelle des Segens, der auf uns zukommt; sie ist selber auch Aufstieg. Sie
ist anbetende und dankende Antwort auf Gottes Anruf — soll und kann es jedenfalls
sein. So erscheinen besondere Andachten entbehrlicher geworden zu sein.

Andere Faktoren haben in gleicher Richtung gewirkt. Dazu gehort, angesichts der
geinderten Lebensgewohnheiten besonders in der Industriebevilkerung, ein immer
weitergehendes pastorales Entgegenkommen. Die Messe ist nicht mehr an die Mor-
genstunde gebunden, auch am Abend wird sie den Glidubigen angeboten, und als
sonn- und festtigliche Pflichtmesse nun auch am Vorabend der Sonn- und Festtage.
Man ist damit nicht lediglich auf die gréfere Bequemlichkeit der Gliubigen und auf
ihren geinderten Lebensrhythmus eingegangen, auch ein nun immer stirker betonter
moraltheologischer Grundsatz ist dabei wirksam geworden. Die Verpflichtung zur
Messe war vordem in erster Linie als Sache der Gemeinschaft betrachtet worden. Die
Sonntagsmesse war die Vollversammlung der Gemeinde, an der alle, die konnten,
teilnahmen. Nun wird diese Verpflichtung mehr und mehr individualisiert, der Ein-
zelne ist dazu verpflichtet, und es mufl darum mdglichst fiir jeden einzelnen die
Gelegenheit geschaffen werden.

Das ist nicht immer so gewesen. Bis in die Mitte unseres Jahrhunderts war die
Bination praktisch auf Diasporagebiete und Missionsverhiltnisse beschrinkt, wo der
Priester weitentfernten Gruppen von Gliubigen die Moglichkeit der Sonntagsmesse
bieten und darum die Zelebration wiederholen muBlte. Daf der Priester in derselben
Kirche fiir verschiedene Gruppen der Gliubigen zwei- oder dreimal zelebrierte, war
kaum iiblich. Landliche Orte mit nur einem Priester hatten eben nur einen Gottes-
dienst. Dabei war es selbstverstindlich, daf in den einzelnen Hausgemeinschaften je-
mand zu Hause bleiben mufite, um die Kinder zu betreuen. Man horte auf das
Geldute der Glodken, man kniete nieder zur Wandlung; man wechselte ab: am fol-
genden Sonntag iibernahm jemand anderer die Aufgabe ,,das Haus zu hiiten”.
Inzwischen ist durch rémische Dekrete die Moglichkeit der Bination wesentlich er-
weitert worden. Pius XII. hat den Bischtfen weitgehende Vollmachten zuerkannt, die
Abendmesse zu erlauben — zuerst 1953 durch die Constitutio ,,Christus Dominus”,
fiir Sonn-~ und Feiertage®, dann 1957 durch das Motu proprio ,,Sacram Communionem”
auch tiglich?. Neben der Erleichterung der Moglichkeit, die Sonntagspflicht zu erfiillen,
nennen die genannten Dokumente auch die Beférderung der ofteren Kommunion. Es
ist bezeichnend, dal das Motu proprio von 1957 mit den Worten ,,Sacram Communio-
nem” beginnt. Es wird damit die Linie fortgesetzt, die Pius X. 1905 mit dem Dekret
iiber die 6ftere und tigliche Kommunion begonnen hat. Der normale Ort fiir die
Kommunion ist nun — das ist durch die Liturgische Bewegung Gemeingut der Gliu-
bigen geworden — das MeBopfer. So war es folgerichtig, zur Erleichterung der werk-
tiglichen Kommunion auch die werktigliche Abendmesse zu erméglichen. Erst nach dem
Konzil ist durch die Instructio ,De cultu mysterii eucharistici” von 1967 auch die
Spendung der Kommunion in den Nachmittagsstunden auferhalb der Messe, beson-
ders im AnschluB an einen kurzen Wortgottesdienst, ins Auge gefat worden8.

Man kann nicht leugnen, da auf diese Weise zunichst ein Fortschritt in der Heils-
sorge fiir die Gliubigen erreicht worden ist. Das sakramentale Moment ist verstirkt
worden. Eine Messe ist mehr als ein Rosenkranz, auch mehr als eine wohlgestaltete
Andacht. Doch ist zu beachten, daf es sich, von der romischen Gesetzgebung aus
gesehen, nur um Méoglichkeiten fiir die Bischdfe handelt, fiir das geistliche Wohl
der Gliubigen von der Abendmesse Gebrauch zu machen. Es sollte also von den Seel-
sorgern gepriift werden, ob im gegebenen Fall auf diesem Wege das geistliche Wohl

9 AAS 45 (1953) 23. 7 AAS 49 (1957) 177 £. 8 N. 33: AAS 59 (1967) 559 f.
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der Gldubigen gefordert wird. Der Ersatz beinahe aller Andachtsformen durch die
Messe hat jedenfalls auch seine Schattenseiten. Wir stehen vor einer offenkundigen
Inflation der MeBhiufigkeit. In Italien hat man bereits das Wort vom ,,panmessismo”
geprigt. Jede Inflation bedeutet auch Entwertung, Verarmung. Was allzu freigiebig
auf allen Straflen angeboten wird, wird auch entsprechend weniger geschitzt. Das
Heilige braucht seinen ausgesparten Raum, seinen schiitzenden Umkreis, seinen Vorhof,
der es aus der profanen Welt heraushebt, auch in der Zeit der Entsakralisierung.
In diesem Sinn hat ja das II. Vatikanum an die Stelle der Vielheit der sich manch-
mal hiufenden Privatmessen die Méglichkeit der Konzelebration gesetzt.

Gewifl enthilt auch die Messe die wesentlichen Elemente einer Andacht, ja in der
Vormesse liegen sie in konzentrierter Form vor: Siindenbekenntnis, Lobpreis, beleh-
rende Lesung und Predigt, Fiirbitten, dazu der Wechsel im Kirchenjahr. Aber in kon-
zentrierter Form bedeutet zugleich auch: in komprimierter Form. Keines dieser Ele-
mente kann sich in diesem engen Raum recht entfalten. Die Homilie bleibt immer
eine Kurzpredigt, sie kann die Viertelstunde nicht {iberschreiten, ohne den Rahmen
zu sprengen. Die Predigt verfillt. Trotz der vielen Méglichkeiten, die der neue Ordo
Missae dem Zelebranten offen liBt zur Anpassung an Ort und Stunde, bleibt doch
notwendig der feste Rahmen und damit die Gefahr einer gewissen Eintonigkeit. Das
Fehlen anderer Gelegenheiten zu freier Gestaltung religidsen Lebens verfithrt Jugend-
gruppen und manchmal auch wohlmeinende Seelsorger dazu, den Rahmen zu sprengen
und die Messe selbst zum Ubungsfeld fiir ihre Experimente zu machen.

Angesichts solcher Tatsachen dringt sich die Frage auf: Sind wir mit der einfachen
Erleichterung und Multiplizierung der Messe nicht an den Anfang einer Fehlentwick-
lung geraten? Der Bereicherung auf der einen Seite ist eine bedenkliche Verarmung
auf der anderen gefolgt — und dies, obwohl in der Uberlieferung der Kirche ein
unabsehbarer Reichtum an Formen vorliegt. Gewif8 ist darin neben Unverginglichem
vieles Uberlebte und Veraltete, vieles, das unserer Welterkenntnis und unserem Stil-
empfinden nicht mehr entspricht. Aber es liegen in der Vielfalt alter Formen doch
ebensoviel Anregungen zu neuer Gestaltung.

AuBerdem fehlt es nicht an neuen Ansitzen. Fiir die Reform des priesterlichen
Stundengebetes hat das Konzil auf das Ideal hingewiesen, daf auch die Gliubigen
daran beteiligt sein sollten. ,Die Seelsorger sollen darum bemiiht sein, daf die
Haupthoren, besonders die Vespern an Sonntagen und héheren Festtagen, in der
Kirche gemeinsam gefeiert werden®. ,,Wenn nun die Priester und andere kraft kirch-
licher Ordnung Beauftragte oder die Christgliubigen, die zusammen mit dem Prie-
ster in einer approbierten Form beten, diesen wunderbaren Lobgesang recht voliziehen,
dann ist das wahrhaft die Stimme der Braut, die zum Briutigam spricht, ja es ist
das Gebet, das Christus vereint mit seinem Leibe an seinen Vater richtet”!%. Die
Durdhfithrung der vom Konzil gewiinschten Reform ist dann tatsichlich so getroffen
worden, da die Horen, und vor allem die beiden grofen Horen, Laudes und Vesper,
auch mit dem Volk zusammen gehalten werden kénnen. Die , Institutio generalis”,
die das neue Brevier von 1971 einleitet, enthilt Hinweise in diesem Sinn: Fiir die
Vesper seien Psalmen gewahlt, die dieser Hore ,et celebrationi populari” angepafit
sind (n. 43). Besonders bei der Feier mit dem Volke sei anstelle des capitulum auch
eine lingere Lesung erlaubt, es kénne auch eine kurze Homilie angeschlossen werden
und darauf konne eine Weile der Stille oder ein Kirchenlied (cantus popularis) folgen
(nn. 46—49).

Das Konzil hat sodann mit der Empfehlung der Wortgottesdienste einen weiteren
Wink gegeben, der sich als sehr fruchtbar erweisen kénnte. Es waren zwei argentini-
sche Bischéfe, die das Konzil darauf hinwiesen und die darin zugleich fiir ihre

® Liturgiekonstitution, Art. 100. 10 Ebd., Art. 84.
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priesterarmen Gebiete einen moglichen Ersatz fiir die oft fehlende Sonntagsmesse
erblickten. Das Konzil ist sofort darauf eingegangen: ,,Zu férdern sind eigene Wort-
gottesdienste (sacra verbi Dei celebratio) an den Vorabenden der hoheren Feste, an
Wochentagen im Advent oder in der Quadragesima sowie an den Sonn- und Feier-
tagen, besonders da, wo kein Priester zur Verfiigung steht”!l. Hier wird ein Stiick
kirchlicher Liturgie eingefiihrt, ohne daf8 dafiir bestimmte Vorschriften gegeben wer-
den. Auch von der nachfolgenden Gesetzgebung sind dafiir keine niheren Bestimmun-
gen getroffen worden. Die Sache allein und die durch Zeit und Raum gegebenen
Voraussetzungen sollen maBgebend sein. Hier ist also weiter Raum fiir das manchmal
so lebhaft geforderte freie Schaffen. Dabei hat sich in den letzten Jahrzehnten die
Erkenntnis durchgesetzt, dafl einige Wesensgesetze mit dem Begriff dieses vom Wort
Gottes (in Lesung, Katechese oder Predigt) ausgehenden Gottesdienstes gegeben sind:
das Echo des Gotteswortes im heiligen Schweigen oder im Gesang, das Wechselgebet
der Gemeinde, das abschlieBende Kirchengebet. Diese Grundstruktur konnte auch
auf iltere Formen der Andacht angewendet werden, sei es als einmaliges Schema, sei
es in mehrfacher Wiederholung, und kénnte auf diese Formen erneuernd wirken, ohne
daf daraus ein festes Gesetz gemacht werden miiSte.

So steht einem groflen Reichtum von Méglichkeiten nur die Tatsache entgegen, da8
heute fiir jhre Verwirklichung an vielen Orten der Raum entzogen ist, weil nun auch
die allein dafiir in Betracht kommende Abendstunde durch die Messe besetzt ist.
Das opus operatum der sakramentalen Feier hat den Raum fiir das gottesdienstliche
opus operantis iiberwuchert. Uns Priestern ist neben unserem persénlichen Gebets-
leben auBer der Messe als kirchliches Gebetspensum das Brevier gegeben. Ist nicht
auch fiir die Gliubigen neben der Messe eine Form des kirchlichen Gottesdienstes
nétig, in der der Reichtum der Glaubensgedanken und die Vielfalt kirchlicher und
lokaler Anliegen zur Geltung kommt? In der Zeit einer blithenden &kumenischen
Bewegung sind wir im gottesdienstlichen Leben durch die einseitige Pflege des sakra-
mentalen Gottesdienstes erst richtige Antipoden unserer evangelischen Briider gewor-
den, die mit dhnlicher Einseitigkeit ihren Gottesdienst fast ausschlieflich auf das
Wort gebaut haben. Wie hier wieder das rechte Gleichgewicht gefunden werden konnte,
ist eine Frage, die des Uberlegens wert ist.

1 Ebd., Art. 35, 4.

HANS HOLLERWEGER

Die Zukunft der Volksandachten

Uberlegungen zu ihrer Neubelebung

Ist die sonntigliche Abendandacht iiberhaupt noch einer Uberlegung wert? Wenn
man die allgemeine Situation iiberschaut, wiirde eine negative Antwort nicht {iber-
raschen. Ist doch in vielen Pfarreien, am Land und in der Stadt, die regelmiige An-
dacht am Sonntag aufgegeben oder durch eine Abendmesse ersetzt worden! Eine
Rundfrage in Linz hat ergeben, da8 von den 24 Pfarreien nur noch vier regelmiBig
und zwei fallweise eine Andacht am Sonntag halten!. Zugleich mit diesem Trend,

! Eigenartig ist, daf diese sechs Pfarreien in jhrer Lage und Struktur véllig verschieden sind:
eine Wallfahrtskirche, je eine alte und eine neue Pfarrkirche in der Innenstadt, zwei neue
und eine alte Stadtrandkirche. Die Klosterkirchen, die nicht Pfarrkirchen sind, wurden in
die Befragung nicht einbezogen. Bemerkenswert ist ferner, da8 in zwdIf Linzer Pfarrkirchen
tiglich gemeinsam der Rosenkranz gebetet wird.

43



der immer noch anhilt, wird andrerseits das Unbehagen mit den vielen Messen und
den wenigen Volksandachten immer spiirbarer?. Der Zustand, in den wir geraten
sind, ist freilich nicht von selbst gekommen: Wir haben bisher fast nur in die Reform
der Messe investiert und dabei die auflereucharistische Liturgie beinahe vollig aus
dem seelsorglichen Interesse entlassen.

Wie jedoch Beispiele traditioneller oder neueingefiihrter Andachten zeigen, erfreuen
sich bestimmte auBereucharistische Feiern grofer Beliebtheit, z. B. die Adventskranz- -
weihe, die JahresschluBandacht, der Kreuzweg, die Maiandacht, das Totengedenken
zu Allerheiligen. In manchen Orten des obersterreichischen Salzkammergutes ist die
Vesper am Hl. Abend besser besucht als die Mitternachtsmesse. Der Versuch einer
Linzer Pfarre, etwa zur selben Zeit eine ,Kindermette” als Messe zu halten, millang,
bis an die Stelle der Messe eine freigestaltete Feier trat; seither ist die Kirche iiber-
filllt. Es fillt auf, daB es sich bei diesen Andachten durchwegs um die Feier von
Anlissen handelt, die ,,zu Herzen gehen”. Wenn aber an einem Sonntag Nachmittag
in einer Landpfarre die Kirchenglocken zum Besuch des ,,Segens” einladen, so riihrt
dieses Zeichen nur noch wenige. Die beinahe allgemeine Interesselosigkeit ist so weit
fortgeschritten, da8 man zur Feststellung neigt: Es sei besser, wenn diese Form des
gemeinschaftlichen Betens ausliuft; vielleicht ist es dann wieder einmal moglich, mit
ansprechenden Feiern neu zu beginnen.

Diese von Ort zu Ort verschiedene, im grofSen und ganzen aber schlechte Situation
in UOsterreich ist nicht zu vergleichen mit dem siidwestdeutschen Raum, wo heute
noch, wenigstens an Feiertagen, die Vesper beliebt und gut besucht ist. Fiir mich war
es eine grofle Uberraschung, als ich vor einigen Jahren zur Vesper am Christi Him-
melfahrtstag den Dom zu Trier mit Gliubigen gefiillt sah. Diese verschiedene Si-
tuation ist nur aus der verschiedenen historischen Entwicklung erklirbar, ein typisches
Beispiel, wie einmal getroffene Entscheidungen durch Jahrhunderte nachwirken kon-
nen. Wihrend nidmlich im siidwestdeutschen Raum die Vesper die Aufklirungszeit
nicht nur iiberdauerte, sondern durch Wessenberg eine Aufwertung erfuhr, wurde
sie im EinfluBbereich des Josephinismus als ,Ménchssache” abgetan und verboten.
In diesem Zusammenhang soll auch erwihnt werden, daf erst Maria Theresia im
Jahre 1770 die Nachmittagsandachten (Vesper oder Rosenkranz), die bisher nur in
Stadten und groferen Mirkten iiblich waren, fiir alle Pfarreien vorschrieb. Im Zuge
der nachfolgenden josephinischen Reform blieb es bei dieser Vorschrift; als einzige
erlaubte Andachtsform wurde jedoch nur die Allerheiligenlitanei, einige Gebete und
der Segen mit dem Ziborium gestattet. Da diese Vorschrift mit wenigen Erweiterun-
gen in Usterreich bis zum Jahre 1850 in Kraft war, darf es nicht wundern, daf§ auf
diesem kargen Boden bis heute nichts Nennenswertes gewachsen ist. Immerhin hat
die Aufklirungszeit im Osterreichischen Raum wenigstens eine einzige Andachtsform
gefordert. Die Frage ist, ob wir als die Zeitgenossen einer weiteren Aufklirungswelle
noch weniger hinterlassen wollen. Die vornehmlich von der Ratio geprigten Zeiten
scheinen eine Vielfalt von liturgischen Formen nicht zu begiinstigen, wofiir eine
letztlich in einen Engpaf fithrende Tendenz zum Wesentlichen und die Abneigung
gegeniiber den Gefiithlswerten verantwortlich sind.

Aber ist fiir eine christliche Gemeinde nur die Messe wesentlich? Hat vielleicht das
Unbehagen mit der MeBreform zum Teil darin seinen Grund, da8 sie (erstmals in der
Geschichte) wie ein erratischer Block dasteht ohne ein ,liturgisches Hinterland”, das

2 So hat z. B. die Liturgische Kommission Usterreichs vor kurzem zwei Themen aufgegriffen
und behandelt, die der Prifekt der Gottesdienstkongregation, Kardinal Tabera, bei seinem
Besuch der Internationalen Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionen des
deutschen Sprachgebietes als Desiderat geduBert hat, nimlich die eucharistische Verehrung
auBerhalb der Messe und die Marienverehrung. Zum Thema , Verehrung der Eucharistie
auflerhalb der Messe” vgl. den aufschluBreichen Beitrag von J. H. Emminghaus, in: Bibel
und Liturgie 45 (1972).
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sie erginzt, aus ihrem Geist lebt und zu ihr hinfiihrt? Braucht es neben der gemein-
schaftlich gefeierten Eucharistie nicht auch gemeinschaftliche Gebetsformen, bei denen
aber das Eigenleben des Einzelnen mehr zum Tragen kommt? Die ,Einfithrung in
das Stundengebet der Kirche® setzt jedenfalls Akzente, die mit unserer Praxis nicht
iibereinstimmen. Sie beginnt mit der Feststellung: ,Das 6ffentliche und gemeinsame
Gebet des Volkes Gottes gilt mit Recht als eine der Hauptaufgaben der Kirche”. Mit
Berufung auf die Praxis der Apostolischen Zeit (Apg 1,14; 4, 32) wird der Gemein-
schaftscharakter des Gebetes vom innersten Wesen der Kirche selbst hergeleitet!.
Die Hinordnung des gemeinschaftlichen Gebetes zur Eucharistiefeier wird als Vorberei-
tung gesehen, ,,da so die Innerlichkeit geweckt und gefordert wird, wie sie eine frucht-
bare Eucharistiefeier verlangt: Glaube, Hoffnung, Liebe, Hingabe und Opfergesin-
nung”s,

Die folgenden Gedanken wollen eine Anregung zur Diskussion sein, keineswegs ein
fertiges Konzept. Auf der Suche nach einem gangbaren Weg, wie der fortschreitenden
~Vermessung” ein Riegel vorgeschoben und wie fiir die Andachten wieder ein fester
Platz im Gemeindegottesdienst gesichert werden kann, bedarf es noch mancher Uber-
legungen. Die wichtigsten Schritte fiir die seelsorgliche Praxis scheinen mir zu sein:
die bestehenden Andachten fordern, neue Anlidsse niitzen, feste Formen entwickeln,
die Mentalitit des Volkes ansprechen und schlieBlich den Andachten den notwendigen
zeitlichen Ansatz und Raum innerhalb der gesamten gottesdienstlichen Feiern geben®.

1. Die bestehenden Andachten fordern

Im Laufe des Kirchenjahres gibt es eine nicht geringe Zahl von auflereucharistischen
Feiern, z. B. die Adventskranzweihe, die JahresschluBandacht, den Kreuzweg, die
Maiandacht, die Erstkommunionfeier am Nachmittag, das Totengedichtnis zu Aller-
heiligen, die Totenwache. Neben diesen mehr oder weniger allgemeinen Andachten
sind, je nach Gegenden und Verhiltnissen verschieden, noch weitere zum Teil neue
Feiern gut besucht: die Adventsandacht, die Kindermette, die Kindersegnung am
Familiensonntag, die Sternsingerfeier, die Bufandachten, der Rosenkranz im Oktober,
die ,HL. Stunde” am Donnerstag vor dem Herz-Jesu-Freitag u. a. m.

Die erste Aufgabe ist es, fiir diese vielen Anlisse entsprechende Unterlagen zu
schaffen. Freilich liegen in den offiziellen Didzesangebetbiichern Feiern vor, doch sind
sie vielfach veraltet. Wie notwendig wire es doch, etwa fiir die JahresschluSandacht
eine Form zu finden, die besinnlich und festlich zugleich ist und sich nicht in banaler
Berichterstattung ergeht; wie leicht konnten die Maiandachten durch eine stirkere
christologische Ausrichtung iiber den Weg der Marienverehrung letztlich zu Christus-
andachten werden; wie entscheidend fiir die christliche Sicht des Todes und die Ver-
kiindigung des Glaubens an die Auferstehung konnten gute Vorlagen fiir das Toten-
gedenken und die Totenwache sein. Es wire eine dankenswerte Aufgabe, wenn zu den
»Neuen Gottesdiensten fiir ....”, die schon zum Uberdru die Biicherregale fiillen,
auch einmal ein Buch mit neuen Feiern fiir die genannten Anlisse kime.

2. Neue Anlisse niitzen

Unter diesen neuen Anlissen sind an erster Stelle die Feiern zur Spendung der
Sakramente zu nennen. Der , Taufsonntag”, der sich schon in manchen Pfarreien gut
eingefithrt hat, ist mit seiner nachmittigigen Taufspendung ein méglicher Ersatz fiir
die bisherige Nachmittagsandacht. Die Firmung, die als Initiationssakrament zwar

3 Die ,Institutio generalis de Liturgia horarum” vom 2. 2. 1971 ist als Sonderheft der
Zeitschrift ,Heiliger Dienst”, hg. vom Institutum Liturgicum, Erzabtei St. Peter, Salzburg,
in einer vorldufigen Ubersetzung erschienen.

4 Ebd. Art. 9. 5 Ebd. Art. 12.

8 ,Andacht” wird in den folgenden Ausfithrungen meist fiir alle Arten auBereucharistischer
Feiern verwendet.
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ihren Platz innerhalb der Messe hat, kénnte aufgrund der festeren Bindung an die
Pfarreien in der Zukunft einen festlichen Abschluf des Firmtages in einer abendlichen
Feier bringen. Das Herzstiick unseres Gottesdienstes, die Eucharistie, bedarf, um
einer Verflachung zu entgehen, der Formen der Anbetung. Der Anbetungstag, sinnvoll
gefeiert, oder je eine abendliche Anbetung zu den vier Quatemberzeiten oder in
groBeren Pfarreien die ,HI. Stunde” sind wohl keine Utopien. Die Erneuerung des
BuBSsakramentes hat schon vor allen offiziellen Reformen zu BuBandachten gefiihrt,
durch die ein gréBerer Kreis von Gliubigen angesprochen wird. Fiir das Kranken-
sakrament wird es entscheidend sein, ob wir thm durch die Spendung innerhalb von
Kragkenandadlten den Nimbus des Todessakramentes als ,Letzte Olung” nehmen
werden.
Diese neue Situation der gemeinschaftlich gespendeten Sakramente wird eine bisher
nicht gekannte Bereicherung unseres Gottesdienstes bringen. Dabei schiitzt der Ritus
vor jeder Verflachung, und dennoch kénnten durch eine festliche und das Gemiit an-
sprechende Gestaltung die Teilnehmer, besonders aber die jeweilige Zielgruppe an-
gesprochen werden.
Als neuer Andachtstyp kénnte sich auch die heute auf brenter Basis geiibte Meditation
herausbilden. Sie war in den traditionellen Andachten immer ein wesentliches Element.
Der Einsatz audiovisueller Mittel ist besonders fiir diese Art der Andacht eine wert-
volle Hilfe. Freilich miiBten sich allmzhlich Formen herausbilden, damit die Meditation
aus dem Zufallserfolg herausgehoben und Allgemeingut werden kénnte. Dabei wire
es auch moglich, an die Strukturen der bisherigen meditativen Andachten, die in
grofler Zahl in unseren Gebetbiichern stehen, oder an die Litaneiform anzukniipfen.

3. Feste Formen entwidkeln

Jeder Gehalt, der nicht in einer festen Form Gestalt annimmt, geht nur allzu leicht
verloren. Insbesondere sind die Andachten durch ihre das Gefiihl ansprechende Ten-
denz in Gefahr, in Formlosigkeit abzugleiten. Deshalb bedarf es gerade bei ihnen
einer festen Struktur. Es ist doch hochinteressant, da sich z. B. der Kreuzweg mit
seinen feststehenden 14 Stationen trotz des Verbotes in der josephinischen Zeit bis
heute halten konnte und sogar von der Jugend gerne aufgegriffen wird. Dieses
Phinomen ist nur erklirbar durch die eindeutige Form des Kreuzweges, die aber je
nach Umstinden mit dem entsprechenden Inhalt gefiillt werden kann. Widhtig ist,
daf fiir die verschiedenen Anlisse die entsprechende Form der Andacht genommen
wird.

Die Vesper (Laudes) als Feierform: Laudes und Vesper sind in ihrer erneuerten
Gestalt nicht allein fiir den Klerus, sondern ebenso fiir das Volk gedacht. Die Kennt-
nis einiger Psalmen und vor allem des Magnificat sind wohl keine Uberforderung
einer Gemeinde. Der Ersatz des Hymnus durch ein Kirchenlied, die Auswahlméglich-
keiten fiir die Lesung, die anschlieBende Homilie und das Volksgebet vor der ab-
schlieBenden Oration (Bitten und gemeinsames Vater unser) geben die Mdglichkeit
der Anpassung an die jeweilige Situation. AuSerdem haben Laudes und Vesper eine
grofe Breite in der mdglichen Festlichkeit: sie kénnen gebetet, aber auch einstimmig
mit dem Volk oder unter Beteiligung des Chores gesungen werden. Fiir festliche
Feiern, fiir den Abschlu von Zusammenkiinften geistlicher Art und fiir die grofen
Festtage des Kirchenjahres ist die Vesper die passende Form.

Die Form des Wortgottesdienstes: Der Wortgottesdienst steht und fillt zwar mit der
guten Auslegung des Wortes Gottes. Neben dem belehrenden Charakter darf jedoch
das meditative Element nicht vernachlissigt werden. Man hat sich vom Wortgottes-
dienst, wie er durch die konziliare Reform initiiert worden ist’, sehr viel erwartet;
inzwischen ist eine Erniichterung eingetreten. Die oft fehlende Miihe einer guten

7 Liturgiekonstitution Art. 35, 4.
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Homilie und der Mangel einer anziehenden #ufleren Umrahmung sind wohl die
Ursache dafiir. Im Wortgottesdienst der Messe haben wir ein Modell vor uns, das
auch getrennt von ihr verwendet werden kann. Dennoch scheint es richtiger zu sein,
das im neuen romischen Stundengebet zugrunde liegende Schema des ,,Officium
lectionis’” zu nehmen, einmal um einer Monotonie der Formen aus dem Weg zu
gehen, vor allem aber, um auch die auBerbiblische Lesung einsetzen zu kénnen. Schon
die Erdffnung, bestehend aus (dem Invitatorium) dem Hymnus (= Kirchenlied) und
den Psalmen, die unter Umstinden bei einem Wortgottesdienst durch meditatives Ge-
bet oder Musik ersetzt werden kénnten, hat ein anderes Relief und gewinnt durch
den Wegfall des nun bei allen Gelegenheiten strapazierten Schuldbekenntnisses.

Der Wortgottesdienst ist in erster Linie keine Feierform. In der Liturgiekonstitution
wird ihm ausdriicklich die Funktion der Vorbereitung auf ein Fest oder der Glaubens-
vertiefung in der ein Hochfest vorbereitenden Advents- und Fastenzeit zugeteilt.
Daher ist er auch die entsprechende Form zur Eréffnung von Tagungen und geistlichen
Zusammenkiinften.

Die meditativen Formen: Der hastige Mensch unserer Zeit sucht im Gottesdienst Ruhe,
die ihm in der Messe nicht im gewiinschten Ausmaf8 gewihrt werden kann. Daher
ist das Angebot von meditativen Gottesdiensten gerade heute von grofer Wichtigkeit.
Eine Reihe fester Formen, deren Praxis jedoch manchmal einer Erneuerung bedarf,
bietet sich an.

Der Rosenkranz: Wir sollten nicht warten ,bis uns Psychologen wieder seinen Wert
vorstellen. Die pastorale Erfahrung geniigt fiir seine Rechtfertigung vollauf. Freilich
braucht auch der Rosenkranz eine Pflege und dies vor allem beim gemeinschaftlichen
Vollzug. Die Einfiigung von Meditationen, von Liedern und Kehrversen sollte hiufig
praktiziert werden.

Die Litanei: Diese in vergangenen Zeiten so hiufig und sogar oft ausschlieSlich ge-
iibte Andachtsform hat zur Zeit nicht gerade das beste Ansehen, oft auch aufgrund
der schlechten Texte. Die Verwendung im neuen Tauf- und Begribnisritus als Volks-
gebet und die fiir das Einheitsgesangbuch vorbereiteten Neufassungen lassen aber
eine neue Beliebtheit erhoffen, die durch die leichte Vollziehbarkeit auch bei groBer
Volksbeteiligung geférdert wird.

Der Kreuzweg: Seine Besonderheit liegt vor allem in der Bildmeditation und der
Bewegung, die nach Méglichkeit nicht vernachldssigt werden sollte, da wir ,,sitzende”
Meditationen auch anderweitig haben und beim Kreuzweg die Ortsverinderung von
der Sache her selbst nahegelegt wird.

Die Meditationsformen im engeren Sinn: Zu diesem Grundtyp gehoren die ,,Andach-
ten”, in denen ein Thema unseres Glaubens, aber auch bestimmte Anliegen im
Wechsel zwischen Priester und Volk mit Gebet und Gesang durchbetrachtet werden.
In diese Form fallen auch die eucharistischen Andachten, besonders die ,,Anbetungs-
stunden”, bei denen theologisch und psychologisch ein Meditationspunkt vorhanden
ist, nach dem sich das Beten, Singen und die Stille ausrichten. Auch die Bildmeditation
koénnte, wie schon vorher erwihnt, in dhnlicher Weise feste Formen annehmen.

Wenn es auch immer Mischformen geben wird, so ist es doch fiir eine Reform des
Andachtswesens wichtig, da die einzelnen Typen deutlich unterschieden und fiir den
passenden Anlaf8 eingesetzt werden.

4. Die Mentalitiit des Volkes ansprechen

Weil die Messe heute vielfach die einzige Form der liturgischen Versammlung geworden
ist, versucht man, um eine zeitgemife Liturgie zu haben, in sie alles hineinzustopfen.
Wenn sie auch alle Elemente der Andachten in sich hat, so scheint es doch nicht
richtig zu sein, das Gleichgewicht durch die Uberbetonung etwa der Belehrung oder
die Einfiigung langer Meditationen zu stdren. Als die hochentwickeltste liturgische
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Form ist sie auch die empfindsamste. Darum wire es fiir die Weiterfithrung der
Reform von Vorteil, wenn manche Experimente (z. B. die Verwendung von audio-
visuellen Mitteln) zuerst in anderen Gottesdiensten erprobt und erst nach der Phase
einer gewissen Klirung auch in die Messe iibernommen wiirden. Man wiirde dadurch
manchen Schwierigkeiten mit der kirchlichen Obrigkeit aus dem Weg gehen, die wohl
mit Recht aus pastoralen Riicksichten die Struktur der Messe gewahrt wissen will.
Freilich setzt dies die Bejahung verschiedener auBereucharistischer Formen voraus.
Fiir die weitere liturgische Praxis ist es daher von nicht geringer Bedeutung, ob wir
uns um auBereucharistische Formen des gemeinschaftlichen Betens bemithen, die dem
Lebensgefiihl des heutigen Menschen voll und ganz entsprechen. Ich kénnte mir vor-
stellen, daB sich eine ,Jugendvesper” gut einfiihren wiirde, wobei freilich nicht die
Vorauspublikation zum Einheitsgesangsbuch, sondern ,progressivere” Gesinge ver-
wendet werden miifiten. Neue Formen der Gesprichsfithrung, der Einsatz audiovisuel-
ler Mittel, die Leitung solcher Gottesdienste durch Laien und weitere Moglichkeiten
moderner Gestaltung kénnten sich auf diese Weise (wieder) Eintritt in die Liturgie
verschaffen.

Weiters werden die auereucharistischen Formen der Liturgie das Gemiit ansprechen
miissen, ohne in das Sentimentale abzugleiten. Es ist doch ohne Zweifel eine der
Schwichen unserer Liturgie-(=MeB8)reform, daB diese Werte zu kurz kommen, und
es gibt nicht wenige Gliubige, die deshalb vom Gottesdienst wegbleiben oder sich
anderswo Ersatz suchen. Findet nicht auch die Sucht mancher Kreise nach sensationellen
und aftermystischen Erscheinungen gerade darin seine Erklirung? Es ist ein wichtiges
pastorales Anliegen, im Gottesdienst alle Tiefen menschlichen Empfindens anzuspre-
chen und womdglich auch einseitig begabte Gliubige auf diese Weise unter einer
bestimmten und notwendigen Kontrolle zu halten. Es wird oft unméglich sein, z. B.
fiir die &lteren Gemeindemitglieder eigene Messen anzusetzen, bei denen sie jene
Lieder singen konnen, die sie einst in ihrer Jugend gelernt und geliebt haben, und die
immer noch Ausdruck ihres religiésen Empfindens geblieben sind. In einer Maiandacht,
die eigens in dieser Absicht gestaltet wird, kénnte jedoch diesem Anliegen entsprochen
werden.

SchlieBlich verlangt die notwendige Bandbreite der gottesdienstlichen Formen auch die
Festlichkeit, die grundsitzlich von keiner Form ausgeschlossen ist, aber doch vor allem
der Vesper eigen ist. Ein Fest zu feiern, ist nicht primir eine Sache des Aufwandes
als vielmehr der Kultur. Vor allem das Christentum mit seinem kommemorativen
und eschatologischen Aspekt verband seinen Gottesdienst nach Mdglichkeit immer
mit festlicher Freude. Unsere auf Funktionieren und Wirtschaftlichkeit ausgerichtete
Zeit bedarf zu ihrer Gesundung in besonderer Weise der Zwedklosigkeit, der Ekstase
und der Phantasie des Festes.

5. Die Einbindung in den gesamten Gottesdienst

Die ,,Vermessung” unserer Liturgie ist zwar weit vorangeschritten, dennoch scheint im
zeitlichen Ansatz nicht die Hauptschwierigkeit zu liegen. In lindlichen Pfarreien ist
mit wenigen Ausnahmen die Messe doch auf den Vormittag des Sonntags beschréinkt.
Im stidtischen Bereich wire es, vor allem seit der Einfilhrung der Vorabendmessen,
angebracht, die Notwendigkeit der Abendmesse am Sonntag zu iiberpriifen. Die
Koordinierung des Gottesdienstangebotes naheliegender Kirchen kénnte eine weitere
Méglichkeit fiir die Andachten eréffnen. Ferner ist es gerechtfertigt, vor einer Abend-
messe, deutlich getrennt von ihr, etwa eine Vesper anzusetzen, da es sich bei den
Besuchern der Vesper vorwiegend um Gliubige handeln wird, die bereits einen Gottes-
dienst am Vormittag besucht haben®. Wenn das Anliegen selbst in seiner ganzen

8 Es gibt auch heute nicht wenige Abendmessen, denen ein gemeinsamer Rosenkranz
vorausgeht.
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Bedeutung fiir das Leben der Pfarrei gesehen wird, wird sich wahrscheinlich auch ein
gangbarer Weg finden. Nicht weil er nicht mdglich ist, sondern weil wir die Funktion
eines auBereucharistischen Gottesdienstes nicht sehen, ist er aus dem Lebensrhythmus
der Pfarreien verschwunden.

Ferner ist eine rechte Abstufung in der Notwendigkeit und in der Wertung der An-
dachten anzustreben. Es ist wohl die erste Aufgabe, jene gutbesuchten Anlisse
{Adventskranzweihe, Jahresschlu8, Totengedenken usw.) in entsprechender Weise zu
feiern. Das nichste Ziel sollte sein, die hohen Feiertage, den Advent und die Fasten-
zeit mit einem auBereucharistischen Gottesdienst zu bereichern. Fiir die Sonntage
werden wir uns je nach Umstinden bescheiden miissen. Wenn aber regelmiflig ein
»Taufsonntag” gehalten wird und ofters bestimmte Gruppen (Kinder, Jugendliche,
Aktivgruppen usw.) zu einem ihnen entsprechenden Gottesdienst angehalten werden,
werden auch diese Sonntage nicht villig leer dastehen. Schlieflich sollten wir auch
den spirituellen Wert einer kleinen Gruppe meist ilterer Leute, die sich Sonntag fiir
Sonntag zu einer Andacht oder zum Rosenkranz versammeln, nicht geringschitzen.

Hinsichtlich der Methode ist es wichtig, gezielt vorzugehen und besser weniger, aber
gut vorbereitete Feiern anzustreben. Es ist Aufgabe des liturgischen Arbeitskreises
einer Pfarrei, den rechten Weg der Durdhfithrung zu suchen und Aufgabe der didze-
sanen Kommissionen, Anregungen zu geben. So wird etwa bei der Neueinfiihrung
der Vesper entscheidend zum Erfolg beitragen, ob die Kehrverse und Psalmen bereits
aus der sonntiglichen Feier der Eucharistie bekannt sind oder ob vor einer Feier
lange geiibt werden mu und die Durchfithrung selbst iiber das Niveau der Probe
kaum hinauskommt.

Es besteht aber keine Hoffnung auf eine Neubelebung der Volksandachten, wenn
nicht zuerst die Seelsorger von der Notwendigkeit durchdrungen sind und voran-
gehen®. Ist es nicht widersinnig, dafl sich der Priester fiir das Stundengebet, das er
im Namen der Gemeinde verrichtet, in sein stilles Kimmerlein zuriickzieht und auch
die Willigen aus der Gemeinde nicht daran teilnehmen 1i8t? In der , Einfithrung in
das Stundengebet” wird zunichst ,am dringlichsten” empfohlen, da8 der Bischof,
zusammen mit den Priestern und dem Volk, das Stundengebet verrichtet!®., Dann
aber wird den Pfarreien, als den Zellen des Bistums, nahegelegt, nach Mbglichkeit
die wichtigsten Gebetsstunden gemeinsam in der Kirche zu halten!!. Diese Anwei-
sungen gehen eigentlich in dieselbe Richtung, in die auch die bisherige Rechtslage
schon gewiesen hat, daff zwar eine tigliche Brevierpflicht, aber keine tigliche Mef-
pflicht besteht. Die mancherorts auftretende Praxis, die Messe an Wochentagen ersatz-
los aus dem Leben des Priesters und der Gemeinde zu streichen, kénnte durch den
Versuch, Laudes oder Vesper gemeinsam mit dem Volk zu beten, in eine sinnvollere
Bahn gelenkt werden. Es ist auch keine erstrebenswerte oder gar lobenswerte liturgi-
sche Praxis, wenn in manchen Stadtpfarren tiglich wenigstens fiinf Wochentagsmessen
angeboten werden. In diesem Fall wire es sicher eine spirituelle Bereicherung einer
Pfarrgemeinde, wenn etwa am Morgen anstatt einer Messe die Laudes, verbunden
mit der Kommunionspendung gehalten wiirden. Ferner miiffite die Verpflichtung des
Priesters zum Stundengebet auch durch auflereucharistische Feiern am Abend eines
Sonn- oder Feiertages erfiillt sein, wobei sich freilich von selbst die Vesper als Ideal
anbieten wiirde. Es ist doch richtiger, da der Priester wenigstens am Sonntag mit
seiner Gemeinde betet, anstatt in ihrem Namen die offizielle Vesper privat zu ver-
richten.

? Vgl. Liturgiekonstitution Art. 14: ,Es besteht aber keine Hoffnung auf Verwirklichung
dieser Forderung (nach Erneuerung der Liturgie), wenn nicht zuerst die Seelsorger vom
Geist und von der Kraft der Liturgie durchdrungen sind und in ihr Lehrmeister werden”.

19 Einfithrung in das Stundengebet Art. 20, 11 Ebd. Art. 21.
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Haben die Volksandachten eine Zukunft? Die Beantwortung dieser Frage muf von
der Vorfrage ausgehen: Geniigt fiir das geistliche Leben einer Pfarre die Eucharistie-
feier allein? Die theoretische Antwort darauf gibt die ,Einfithrung in das Stunden-
gebet”, die durch das wachsende Unbehagen mit den vielen Messen (trotz grofem
Priestermangel) aber bestitigt wird. Es wiirde allerdings nicht weiterfithren, wenn
wir Messe und Andachten gegeneinander ausspielen oder gar den gréferen objektiven
Wert der Messe in die Waagschale werfen wiirden. Abgesehen davon, daf auch fiir
sie die Erfahrung gilt , Quotidiana vilescunt”, bedarf die Gemeinde neben der Hoch-
form der Liturgie dringend auch der anderen Formen.

Die Volksandachten sind aber nicht nur eine Notwendigkeit, sondern ebenso eine
pastorale Chance. Durch sie ist eine weitere Anpassung der Liturgie an das Volk
méglich, durch die andere Saiten angeschlagen und zum Klingen gebracht werden
konnen wie in der Messe. Der Reichtum der Liturgie, der letztlich Christus selbst ist,
soll sich auch in einer Vielfalt von Formen duflern und das geistliche Leben der Ge-
meinden befruchten kénnen.

Wir stehen am Anfang der Uberlegungen. Die Reform des Stundengebetes, fiir das
hoffentlich bald eine vollstindige deutsche Ausgabe vorliegen wird, wird nicht nur
das Anliegen deutlich vor uns hinstellen, sondern auch eine wertvolle Hilfe zur
Bewiltigung der Aufgabe sein. Ebenso wird auch das Einheitsgesangsbuch ein grofes
Angebot von Mbglichkeiten bringen. Die Miihe der Durchfithrung wird uns allerdings
niemand abnehmen.

ANTON GOTS

Das Apostolat Kranker fiir Kranke

Die Katholische Krankenvereinigung in Usterreich

Die Idee, daff Kranke, Leidende, Behinderte aller Art sich in einem intensiven Apostolat
gegenseitig helfen, ihr Schicksal zu meistern, geht von Frankreich aus. Dort hat schon
1914 der schwerkranke Medizinstudent Louis Peyrot seine ,,Union Catholique des
Malades” gegriindet, in der Kranke und Leidende in Gruppen von sechs bis acht
Personen auf dem Weg der Briefkorrespondenz einander Hilfe und Freundschaft
schenkten. Marguerite Marie, die Schwester des bekannten Jesuiten Teilhard de Chardin,
die selbst zeitlebens an das Krankenbett gefesselt war, leitete diese Gemeinschaft iiber
30 Jahre und machte sie zu einer Bewegung, die heute iiber die ganze Welt hin verbreitet
ist. Derzeit besteht die ,,Union” oder KKV in 68 Lindern der Welt.

Der Grundgedanke dieses Apostolates besteht darin, daf8 Leidende sich untereinander
bestirken und auf jede menschliche Weise helfen, ihr oft lebenslingliches und sehr
schweres Schicksal der Krankheit oder der Behinderung zu meistern und fiireinander —
sowie fiir die Aufgaben des Gottesreiches — fruchtbar zu machen. Um das zu erreichen,
ist eine brauchbare Form von Gemeinschaft und geistiger Verbundenheit nétig. In der
KKV wird diese gefunden in der sogenannten , Brieffamilie” (oder Briefgruppe). Sechs
bis acht Personen (unter ihnen womdglich auch ein Priester) bilden eine solche Gruppe.
Thr grundlegendes ,Verbindungsorgan’ ist der sogenannte Rundbrief, ein von den
Mitgliedern selbst gestaltetes und ganz personlich verfaites Schreiben, in dem sich die
einzelnen jeweils an alle iibrigen Brieffreunde der Gruppe wenden und wie zu Briidern
und Schwestern schreiben, sich aber auch in sehr ernsten Beitrigen mit Problemen ihrer
menschlichen und christlichen Existenz und mit Fragen der Zeit auseinandersetzen. In
diesen Rundbriefen herrscht eine denkbar positive und freundschaftliche Atmosphire
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der Zusammengehérigkeit und der gegenseitigen Hilfsbereitschaft. Ich kann mich oft
davon iiberzeugen, wieviel Hilfe, Segen und Kraft von diesen Rundbriefen ausgehen.
Diese Schreiben laufen innerhalb der Gruppe (nach einem fixen Fahrplan) reihum und
kommen etwa, stets von den Mitgliedern sehnlichst erwartet, alle fiinf Wochen zum
einzelnen.

Es liegt in der Natur der Sache, dal meist sehr bald und ganz spontan eine ganz
personliche Korrespondenz der einzelnen Mitglieder untereinander einsetzt.

In jedem Land wird eine eigene Zeitschrift, bei uns Licht im Dunkel, mehrmals im Jahr
herausgebracht, die ganz von den Kranken selbst gestaltet ist. Tonbinder kursieren
unter denen, die entsprechende Gerite besitzen. Mitglieder kénnen Menschen jeden
Alters und Standes, jeder Art der Behinderung und jeder Bildungsstufe — auch véllig
Gesunde! — sein. Nicht selten schreiben nach Diktat Freunde und Verwandte dort, wo
die Behinderung so grof ist, daf8 die Betroffenen selbst nicht mehr schreiben kénnen.
Isolierung, Vereinsamung, Frustration haben auf diese Weise aufgehort. Die Leidenden
erleben, wie sie noch ,dazwischengehren” und selbst mit ihrem oft so verpfuscht
scheinenden Dasein noch gebraucht werden und Hilfe sein kénnen.

Ich lernte diese Idee der Krankenhilfe vor drei Jahren wihrend meiner eigenen,
schweren Krankheit kennen. Irgendjemand brachte mir einen solchen Rundbrief an
mein Krankenbett. Ich war von dem Geist, der aus seinen Zeilen sprach, so gepackt,
daB ich mich spontan bereit erklirte, als Priester bei einer solchen Briefgruppe mit-
zuschreiben, zumal die Verbindung mit Kranken ja durchaus dem Ziel meines Ordens
der Kamillianer entspricht. Von Deutschland her erhielt ich Starthilfe. Bald hatte ich
einige Kranke und Behinderte beisammen: unsere erste 8sterreichische Gruppe begann
zu leben. Ich ahnte nicht — und hatte auch nicht die Absicht! —, da8 damit ein Werk
fiir die Kranken und Leidenden auch in Usterreich zu entstehen begann, das heute
schon fiir Hunderte ein bestindiger Segen und die groite Kraft ist, ihr Schicksal zu
meistern.

All das, was aus dieser von auswirts iibernommenen Grundidee an einzelnen Eigen-
heiten dsterreichischer Prigung geworden ist, ergab sich stets ungeplant eines aus dem
anderen.

Durch mein Buch ,Das Ja zum Kreuz” (Veritas-Verlag Linz), in dem ich das Ringen
um den Sinn meiner eigenen Krankheit darlege, wurden gerade viele Kranke und
Leidende angesprochen und sammelten sich geistigerweise um mich. Ich machte sie
untereinander bekannt, indem ich sie im Sinne der oben beschriebenen KKV in Brief-
gruppen zusammenfafSte. Bisher konnte ich auf diese Weise etwa 40 Gruppen in
UOsterreich griinden. In den meisten Gruppen schreibe ich selbst als Priester mit, es
stehen mir jedoch auch etwa 15 Priester aus Welt- und Ordensklerus (verschiedener
Orden) dabei helfend zur Seite. Auf diese Weise ist eine eigene Art der Seelsorge auf
mich zugekommen, von der ich in meiner pastoralen Grundausbildung kaum etwas
gehort hatte: die Seelsorge an Leidenden auf dem Wege der Briefkorrespondenz. Denn
nicht nur in den Rundbriefen erwarten diese Menschen vom Priester echte und wirk-
liche Hilfen fiir ihr hartes Lebenslos; vielmehr kommen, auf Grund des gewonnenen
Vertrauens, die meisten auch nachtriglich in eigenen Briefen zum Priester und ,laden
ab”. So landen allmonatlich Hunderte von Briefen bei mir, in denen viel Leid und Not,
aber noch mehr Freude, Ergebenheit und Opfersinn herangebracht werden, die beant-
wortet und mitgetragen werden wollen. Wo es moglich ist, suchen wir Priester unsere
Kranken auch in ihren Familien auf und stehen fiir das personliche Gesprich und fiir
die Feier der Krankenmesse zur Verfiigung.

Viermal im Jahr geben wir — zusammen mit der deutschen KKV — unsere Zeitschrift
Licht im Dunkel heraus. Sie wird zur Ginze von unseren Mitgliedern selbst gestaltet.
Unter ihnen befinden sich Schriftsteller und Dichter, Graphiker, Komponisten,
Lehrer etc. — Auf diese Weise werden die Unsrigen auch mit dem Leben in den iibrigen
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Gruppen bekannt, und kommt unsere Idee auch zu solchen Kranken'und Leidenden, die
nicht in unseren Gruppen mitmachen kénnen, die wir aber durch unsere Zeitschrift
erreichen,

Schon nach einem Jahr des Bestehens fing ich damit an, die transportablen Mitglieder
in das Exerzitienhaus St. Klara (Vécklabrudk) fiir Krankenexerzitien zu holen. Befiirch-
tete Schwierigkeiten beziiglich Pflege etc. trafen nicht ein. Seitdem gehdren die jihr-
lichen Exerzitienkurse (zweimal oder dreimal im Jahr) zum Jahresprogramm unserer
Gemeinschaft. Neben der geistlichen Vertiefung und Neuausrichtung des Lebens und
Leidens erfahren die Teilnehmer immer auch ein persénliches Sichkennenlernen, eine
frohe Gemeinschaft. Sie erweitern und vertiefen ihre Freundschaft mit Menschen, die
ein gleiches (oder noch schwereres!) Los zu tragen haben.

Dem gleichen Zweck dienen die gleichfalls sehr spontan entstandenen monatlichen
Treffen unserer Mitglieder an Orten niichst ihrem Wohnsitz. An diesen Nachmittagen
mit ernst-heiterem Programm sind die Unsrigen beisammen zu Gesprich, frohem
Singen und zur abschlieBenden Eucharistiefeier.

Zweimal im Jahr veranstalte ich hier in Losensteinleiten bei Steyr, OU., einen
Gemeinschaftstag fiir meine Kranken. Er soll die Mitglieder einander niherbringen,
ihre Freundschaft vertiefen und ihnen Stunden unbeschwerter Freude bieten. Beim
Gemeinschaftstag am 25. Juni 1972 waren 120 Personen fiir einen Tag unsere Giste.
Sie waren aus nahezu allen Bundeslindern gekommen oder mit (Kranken-)Wagen
gebracht worden. (Selbst aus Klagenfurt, aus dem Unterinntal, Tirol, und aus dem
entlegenen Bezirk Mistelbach, NO., waren Giste hier.)

Natiirlich kann ich all diese Aktionen nicht mehr allein durchfithren. Nahezu gleich-
zeitig mit dem Wachsen der Gemeinschaft der Kranken wuchs mir eine Schar guter und
treuer, gesunder Freunde heran, die mir jederzeit hilfreich zur Seite sind fiir die An-
und Abtransporte der Kranken, fiir die organisatorischen Dienste, oder die als Pfleger
und Krankenschwestern ihre Dienste zur Verfiigung stellen.

Zur geistigen Vertiefung und zur , Nacharbeit” senden wir fiir solche, die Cassetten-
Recorder oder Tonbandgerite besitzen, auch besprochene Binder reihum. Die Jahres-
exerzitien von Vocklabruck und andere Vortrige und Bildungsprogramme werden
jeweils auf Band vervielfiltigt und den Interessierten zur Verfiigung gestellt.

Fiir jene, die keine Pflege in den Familien mehr haben, oder die schon in jugendlichem
Alter in Alters- und Siechenheimen gelandet sind, richten wir das leerstehende Kolleg
der Kamillianer in Pfaffing bei Vocklamarkt, OU., als Behinderten-Wohnheim mit
Beschiftigungsmoglichkeit fiir die Heiminsassen ein. Das Kolleg wird augenblicklich
fiir seine neuen Zwecke adaptiert und wird Mitte oder Ende Januar 1973 eroffnet
werden.

Ich kann all die aufgezihlten Arbeiten nur ,nebenamtlich” ausfithren. Ich bin ,haupt-
beruflich” Direktor und Professor an unserem Ordensgymnasium der Kamillianer in
Losensteinleiten, A-4493 Wolfern, OU. (Tel. 0 72 53/240). Dadurch kann ich auch die
studierende Jugend des Hauses mit den Kranken und Leidgepriiften und mit ihren
Problemen in Kontakt bringen und sie fiir deren Not aufschliefen. Ich habe gerade in
der Jugend eine kriftige Stiitze fiir alle Unternehmungen zu Gunsten der Kranken.
Bei den erwihnten Gemeinschaftstagen im Josephinum machen unsere Studenten die
,Malteser” und bieten den Gisten theatralische oder musikalische Auffithrungen.
Infolge dieser Mithilfe der Studenten konnte ich auch eine Art ,Krankenhilfsdienst”
fiir die materiellen N6te (mit eigenem Bankkonto) einrichten und so vielen Hilfe-
suchenden spiirbar helfen. Durch verschiedene Aktionen (Konzertveranstaltungen,
Tombola, Herstellung und Versand von Weihnachts- und sonstigen Karten) konnten
wir beispielsweise im letzten Arbeitsjahr einen Betrag von rund 100.000 Schilling
erarbeiten und davon Tonbandgeriite, etwa zehn Krankenfahrstithle und sonstige
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Geridte an Bediirftige verschenken — sowie eine betrichtlihe Summe dem oben
erwihnten Behindertenwohnheim als Starthilfe iiberreichen.

All diese Arbeiten erstrecken sich nicht mehr nur auf die Mitglieder der KKV. Sie
erreichen bereits viele Kranke und Behinderte in ganz Usterreich. Fiir die seelsorglich
sozialen Belange haben wir einen eigenen, hauptberuflichen und voll besoldeten Mit-
arbeiter, einen Familienvater, eingesetzt, der der Not, die uns gemeldet wird, nachgeht
und all diese Aktionen mittrigt.

Eine der letzten Einrichtungen in der Ditzese Linz, die aus dem Gedanken der KKV
bisher hervorgegangen ist, sind die von uns in Zusammenarbeit mit dem Exerzitien-
haus Subiaco bei Kremsmiinster hervorgerufenen und getragenen ,,Gemeinschafts-
wochen fiir alte und einsame Menschen”. Sie finden alle zwei Monate statt und bieten
den Teilnehmern religiose Besinnung und Vertiefung, kulturelle Erlebnisse, willkom-
mene Abwechslung — und frohe Gemeinschaft. Bisher wurden — bei stets voller
Besetzung der Kurse — drei solcher Gemeinschaftswochen unter Leitung eines
Kamillianerpaters abgehalten.

Was die Zukunft an weiteren Entwicklungen noch alles bringen wird, vermag ich nicht
abzuschitzen. Soweit ich bisher sehen kann, geht ein groBer Strom des Segens und
der menschlichen Hilfe jeder Art von dieser Art des ,, Apostolates Kranker fiir Kranke”
aus. Ich bin froh und dankbar, da ich bei seiner ErschlieBung und Verteilung mit-
beansprucht wurde und auf Wunsch der Schriftleitung vor dem Leserforum der
ThPQ ausfiihrlich iiber die KKV, die ich in Usterreich eingefiihrt habe und leite,
berichten konnte.

PAULUS GORDAN

Kirche in der Welt von heute

DaB , Kirche” und ,Welt” nicht (mehr) zur Deckung zu bringen sind, ist nachgerade
eine Binsenwahrheit. Noch weniger 148t sich eines ins andere verwandeln. Die ,,Chri-
stenheit’ als politische Grofe wieder aufrichten zu wollen, ist ein Traum, und nicht
einmal ein schoner. Ihrem Wesen nach ist Kirche ein Ferment in der Welt und darum
so wenig wahrnehmbar wie der Sauerteig im Brot. Geschichtlich erfassen 148t sich nur
das, was sich in klaren Konturen abhebt von der Umgebung, sich dialogisch oder dia-
lektisch mit dem Gegenpoligen auseinandersetzt. Das gilt auch fiir den so knapp
bemessenen Zeitraum eines halben Jahres, der nicht anders als in geschichtlicher Per-
spektive riidkblickend zu erfassen ist.

Daraus ergibt sich aber auch sofort die ,,salvatorische Klausel”, dafl jeder Bericht die-
ser Art eben nicht vom Eigentlichen und Wesentlichen zum Thema ,Kirche in der
Welt von heute” zu handeln vermag, sondern immer nur gewissermafen eindimensio-
nal von dem jeweils duflerlich Ablesbaren, dem im wahren Wortsinn Ober-Flachli-
chen, das dann freilich mehr oder weniger richtige Schliisse auf das mehrdimensio-
nale Ganze gestatten mag. Auch wird sich bei der Betrachtung der aufBerlich recht
verschieden gearteten Aktionen und Reaktionen des institutionell erfaten und nur so
erfaBbaren ,,Gottesvolkes” ein klassisches Merkmal der Kirche immer wieder deutlich
abzeichnen: das ihrer Einheit.
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Die Einheit der iiber die Welt zerstreuten Gemeinde Christi ist freilich ein Zielgut, mag
sie auch als Unterpfand in der katholischen Kirche unter dem rémischen Bischof bereits
anwesend sein. Das 6kumenische Anliegen bleibt daher weiter ebenso offen wie drin-
gend. In letzter Zeit ist allerdings eine gewisse Skepsis, ein miftrauischer Pessimismus
aufgekommen, zum mindesten aber eine deutliche Erniichterung spiirbar geworden.
Man scheint da und dort an die Grenzen der Dialogbereitschaft gestofen zu sein,
obwohl etwa in so entscheidenden Fragen wie der nach dem Eucharistieverstindnis und
nach den kirchlichen Amtern auch wesentliche Anniherungen zu verzeichnen sind.

Ob das Gesprich mit der Orthodoxie durch den Tod des Patriarchen Athenagoras
(7. Juli 1972) abgebrochen oder nur unterbrochen wurde, mu8 die Zukunft erweisen.
Man méchte der Absichtserklirung seines am 18. Juli inthronisierten Nachfolgers
Dimitrios I. glauben, welcher der Bereitschaft Pauls VI. zu einer Fortsetzung des begon-
nenen Werks seinerseits entgegenzukommen geneigt scheint. Das Verhiltnis Roms zu
der im Weltrat der Kirchen organisierten, nicht-katholischen Okumene bleibt weiterhin
abwartend. Dieses lockere Gefiige sucht nach innerem Gleichgewicht in Fragen des
Glaubens und nach duBerer Ausrichtung hinsichtlich des weltlich-politischen Engage-
ments. Einigermaflen bestiirzend ist die jiingst erfolgte Ankiindigung des Austritts der
griechisch-orthodoxen Kirche von Alexandrien aus dem Weltkirchenrat. Patriarch Niko-
laos I soll inzwischen diese Nachricht dementiert haben. Es bleibt also nichts anderes
iibrig, als die Entwidklung der Dinge abzuwarten.

Sicher ist nur, dafl ein von Athenagoras gewiinschtes und vorbereitetes panorthodoxes
Konzil unter bsen Vorzeichen antreten wiirde, wenn es iiberhaupt in absehbarer Zeit
zustande kime; und solange nicht einmal die Orthodoxie mit einer Stimme spricht,
wird der Weltrat der Kirchen noch weiter davon entfernt sein und der Dialog mit Rom
noch schwieriger werden. Das Ganze spielt sich zudem in einem Kraftfeld ab, in dem
vielen wachen Christen das Verhilinis der Kirchen untereinander weit weniger wichtig
zu werden begonnen hat als das Gesprich zwischen den Weltreligionen; ihnen scheint
der Ukumenismus bereits iiberholt und sie verstehen nicht, warum man sich so ver-
zweifelt bemiiht, heute die Probleme von gestern zu l&sen.

Wenn Ukumene das Weltganze meint, so steht die Weltmission damit in engem
Zusammenhang. Man erinnert sich, da8 die Skumenische Frage urspriinglich, wenn
auch nicht ausschlielich, von der Mission her in das Konzil eingebracht worden ist,
weil gerade in den Missionslindern die Vielfalt, Widerspriichlichkeit und Rivalitit der
christlichen Verkiindigung die Glaubwiirdigkeit des Evangeliums bedroht. Die Krise
der Mission heute ist eine offenbare Tatsache, nicht zuletzt freilich wegen der kolonia-
len Hypotheken, die dem Missionswerk noch immer anhaften und die fanatisch
gesuchte und verteidigte , Authentizitit” der selbstindig gewordenen Nationen zu
bedrohen scheinen. In Zaire (Kongo) hat der Staatschef seinen Willen durchgesetzt und
nun sogar die Verwendung christlicher Taufnamen unter Strafe gestellt; der im Zusam-
menhang damit entstandene Konflikt mit dem Erzbischof von Kinshasa, Kardinal
Malula, ist indessen beigelegt worden — der Sieger heiSt Mobutu Sese Seko. — Die
Ereignisse in dem kleinen Nachbarland Burundi, die in den Monaten Juli und August
die Dimensionen eines an Volkermord grenzenden Blutbades annahmen, sind einst-
weilen weder nach ihrem AusmaB noch nach ihren iiber Burundi hinausgehenden
Folgen abzuschitzen. Was als barbarischer Befreiungskampf der unterdriickten Hutu-
Mehrheit (etwa 85 Prozent) begann und als hemmungsloser Rachefeldzug des Herren-
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volkes der Tutsi (etwa 15 Prozent) mit in die Hunderttausende zihlenden Opfern
endete, spielte sich in einem mehrheitlich christlichen, katholischen Volke ab. Die
Tragddie dieses Volkes ist zugleich die Tragddie der Mission. Zahllose Priester, Ordens-~
leute, Katecheten aus dem Hutu-Stamm sind unter den Opfern; nicht einmal Schul-
kinder wurden verschont. Die Haltung der Bischéfe wihrend und nach den Ereignissen
war zumindest zweideutig, die Bemiihungen des Apostolischen Nuntius ergebnislos, die
christlichen ,,Sicherungen” brannten sofort durch. Vielleicht kann man sich ,,zum Trost”
allenfalls sagen, daf diese Stimme in der Tat eben ,noch nicht” christlich waren,
wihrend Vergleichbares, was in den Jahren der Hitlerherrschaft in Mitteleuropa
geschah, darin begriindet sein mag, daf8 die Vélker, die solches taten oder zuliefen,
,nicht mehr” christlich waren. ..

Das it sich leider auch auf Irland beziehen,wo die politischen, sozialen und nationa-
len Kimpfe noch immer nicht beigelegt sind — schon an sich bedauerlich genug, aber
noch bedauerlicher und beschimender, weil sie unter konfessionellen Vorzeichen
gefithrt werden und dartun, da Christentum selbst unter alten christlichen Vélkern
ohnmichtig ist.

*

,Freude und Hoffnung, Trauer und Angst” — mehr freilich das letzte — kann man
auch weiterhin im Blick auf Lateinamerika empfinden. In Brasilien, das unter einer
Militardiktatur innerhalb eines kapitalistischen Systems mit sozialer Note einen un-
leugbaren wirtschaftlichen Aufschwung nimmt, ist der Episkopat vor allem aus politi-
schen Griinden gespalten; zwischen einer vorbehaltlos hinter der Regierung stehenden
Gruppe von Bischéfen und einer extrem oppositionellen Zahl von Oberhirten gibt es
eine breite Schicht von GemiBigten, die nicht zu grundsitzlichen Reformen aufruft,
wohl aber geneigt ist, im Einzelfall gegen Ubergriffe zu protestieren; dazu ist leider
immer wieder Gelegenheit, da Folterungen und willkiirliche Verhaftungen, auch von
Priestern, weiterhin an der Tages-unordnung sind. Ahnlich, nur noch verwirrter, liegen
die Dinge in Argentinien, wo durch das Auftauchen des fritheren Diktators Perdn eine
ganz neue und uniibersichtliche Lage entstanden ist. Weit mehr Aufmerksamkeit ver-
dient indessen das zugleich kirchliche wie politische Phinomen in den Andenstaaten,
vor allem in Chile und Peru, den beiden Heimatlindern der ,,Theologie der Befreiung”.
In Chile, dank einer legal zur Macht (oder Ohnmacht...) gelangten sozialistischen
Volksfrontregierung, in Peru unter einer linksrevolutioniiren Militirjunta, ist der Boden
glinstig fiir eine Bewegung , Christen fiir den Sozialismus”, die in Santiago bereits
im April 1972 einen grofen Kongre unter Beteiligung vieler Priester abgehalten hat.
»So0zialismus” bedeutet dabei ganz unzweifelhaft das gleiche Ziel, das der Marxismus
anstrebt, und meint auch die gleichen Mittel, die einzusetzen sind, um dieses Ziel zu
erreichen: Die Revolution. Es gehe nicht an, die revolutionire Bewegung durch Sonder-
interessen zu schwichen und ihr unter Hinweis auf die ,,Soziallehre der Kirche” und
die Empfehlung eines geduldigen Einsatzes fiir eine ruhige ,Evolution” jenen leiden-
schaftlichen Schwung zu nehmen, der nur von dhristlicher Hoffnung und Liebe getragen
werden und in dem Kontext dieser im Grunde dhristlich gestimmten Vélker einzig und
allein zur notwendigen , Systemverinderung” fiihren kénne. Was die ,, Theologie der
Befreiung®, etwa bei dem peruanischen Theologen Gustavo Gutierrez, noch einiger-
maflen vorsichtig nuanciert, das wird dann zum Zweck der Breitenwirkung vulgarisiert
und fiihrt zu einer marxistisch-revolutioniren Einheitsfront. Die kirchlichen Strukturen
sind einem solchen massiven Druck kaum gewachsen.

Ein anderes deutliches Anzeichen fiir die schleichende Identititskrise in der Kirche
Lateinamerikas ist das Ergebnis einer Umfrage unter den 131.000 Ordensschwestern.
,Dabei ergibt sich” — heilt es im Bericht — ,das Bild einer Ordensfrau, die nicht
versteht, was ihre wahre Aufgabe in der Gesellschaft ist, die nicht weiB, wer sie selbst
ist, und damit Gefahr liuft, in der Erfiillung ihrer kirchlichen Sendung auf Grund ihrer
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Angste und ihres Unsicherheitsgefithls zu scheitern.” Die Folge davon ist, daB jede
vierte Ordensschwester, die ihre Geliibde zwischen 1965 und 1968 abgelegt hat, wieder
ausgetreten ist. Das mag viele Griinde haben; einer der wichtigsten ist jedoch auch
hier ein fortdauernder ,kolonialer” Zustand: Ein Viertel aller Ordensfrauen Latein-
amerikas sind Auslinderinnen, 72 Prozent der Ortsoberinnen, 75 Prozent der Provin-
zialoberinnen stammen nicht aus Lateinamerika, 358 von 503 Kongregationen haben
ihren Stammsitz auerhalb des Subkontinents.

Mit diesen und anderen einschligigen Fragen befafite sich denn auch Mitte Juli ein
KongreB im Escorial bei Madrid iiber ,,Christlicher Glaube und sozialer Wandel in
Lateinamerika”. Man hatte Spanien gewihlt, nicht weil der Kongre8 in Lateinamerika
unerwiinscht gewesen wiire, sondern um das Interesse des einstigen Mutterlandes und
damit Europas an einem Prozef wachzurufen, der sich nicht auf Lateinamerika
beschriinkt, wenn er auch dort besonders akute Formen und eine besondere Firbung

angenommen hat.
%

Solche und andere ,Zeichen der Zeit” mégen zuniichst beingstigend wirken, tragen
aber auf lingere Sicht gewiff dazu bei, dal die Kirche mehr und mehr in ihrer Umwelt
heimisch und weniger als ,ideclogischer Uberbau” und ferngesteuerter Apparat mif-
verstanden wird. Allenthalben in der , freien Welt” setzt sich — oft unter Schmerzen
und Konflikten — dieser Prozef der Profilierung der Kirche im konkreten Raum durch,
wie ihn das Konzil eingeleitet hat. Ein Mittel dazu sind etwa die Synoden, wie die
~Gemeinsame Synode der Bistiimer der Bundesrepublik Deutschland”, die noch ihren
Lernproze durchmacht, bei dem die Bischofe nicht durchwegs nur Lehrer sind; oder die
Synode der Schweizer Ditzesen, die in den Bistiimern getrennt tagt, aber um den
gleichen Themenkreis versammelt ist.

Schwieriger und dramatischer verliuft weiterhin die Profilierung der hollindischen
Kirche. Dort hat sich der breit- und tiefgestaffelte Widerstand gegen Bischof Gijsen von
Roermond (einstweilen) am Felsen Petri gebrochen; auch die fiir Januar 1973 geplante
Einberufung des Nationalen Pastoralrates mit Entscheidungsbefugnis muflte auf romi-
schen Einspruch hin zu einer Einladung zu einem unverbindlichen ,, Gesprach” im vor-
gesehenen Rahmen und Personenkreis heruntergestuft werden. Der experimentelle
Lehrkurs fiir den Religionsunterricht an hoheren Schulen, den die Bischéfe von Breda
und ‘t Hertogenbosch approbiert hatten, mufite, da in Rom als , Katechismus” inter-
pretiert und daher als unzureichend empfunden, zuriickgezogen werden. Auch erhob
die Kurie Einspruch gegen allzu laxe und weitherzige Auslegung der pastoralen Még-
lichkeiten, kirchlich geschlossene Ehen zu annullieren, sowie die Zulassung von
Geschiedenen und Wiederverheirateten zu den Sakramenten — 3hnlich {ibrigens in den
USA (Biton-Rouge, Louisiana), wo der Erzbischof von Philadelphia und Prisident der
Nationalen Bischofskonferenz, Kardinal Krol, im Namen Roms gegen solche Praxis
scharf protestierte. In England, dessen Katholizismus ohnehin aus geschichtlichen Griin-
den eher konservative Ziige trigt, ist das neuerliche Verbot der schon vielerorts prak-
tizierten , Handkommunion” ein Zeichen fiir den Versuch, auch in duferlichen Fragen
der Disziplin die Deiche wieder dichter zu machen.

Italien hat zur Zeit eine verhiltnismifig stabile Regierung der christlich-demokrati-
schen Mitte mit leichter Uffnung nach rechts; die Ehescheidung finde jetzt im
Parlament keine Mehrheit, wenn sie dort noch oder wieder zur Debatte stiinde. Paul VI.
konnte darum beim Empfang des neuen christ-demokratischen Staatsoberhauptes Leone
recht unverhiillt auf gewisse Rechtstitel aus dem Konkordat und auf legale Behand-
lung des bald fillig werdenden Volksentscheids iiber die Ehescheidung pochen —
unbekiimmert um den Sturm, der sich daraufhin im Wasserglase der liberalen und
laizistischen Presse erheben wiirde. Immerhin, der geschlossene kommunistische
Wihlerblodk von iiber 25 Prozent aller Stimmen, zu denen noch andere marxistische
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Splittergruppen zu rechnen sind, zeigt keinerlei Erosionsspuren, — zusammen mit einer
stirker werdenden Opposition der extremen Rechten ein Menetekel dafiir, dal etwas
faul ist im Staate. Der zahlenmiBig so starke italienische Episkopat erweckt nicht den
Eindruck als wolle er sich in sozialen und gesellschaftspolitischen Fragen konkret
exponieren; vielmehr hat es den Anschein, als verlasse er sich allzu sehr auf die
Wahrung der Orthodoxie durch seinen ,,Primas”, den Bischof von Rom, und als lasse
er es an der ,,Orthopraxis”, d. h. an Initiativen pastoraler und sozialer Art, fehlen. An
Anlissen dafiir diirfte es eigentlich nicht mangeln, wenn man etwa erfihrt, dafl eine
halbe Million Kinder zwischen acht und zwdlf Jahren gegen alles Gesetz zu bezahlter
Arbeit angehalten werden, ganz zu schweigen von den Zustinden im Gerichtswesen
oder den verschiedenen Erscheinungsformen der ,Mafia”. Aber es diirfte eben davon
nicht geschwiegen werden, wenn die Kirche in Italien nicht nur an #uflerem Prestige,
sondern an innerer Wirkmichtigkeit gewinnen soll.

%

Indessen haben sich die immer wieder kolportierten Geriichte iiber einen Riicktritt des
Papstes anldBlich seines 75. Geburtstages — der (fakultativen) Altersgrenze fiir
Bischéfe — als grundlos erwiesen. Im Gegenteil, man hat den Eindrudck, da der Regie-
rungsstil Pauls VI. und seiner Kurie in letzter Zeit unnachgiebiger geworden ist. Zwar
hat er den Mitte November in Rom versammelten, etwa 4000 Anhingern der Bewe-
gung ,Fiir Glauben und Kirche” keine Sonderaudienz gewihrt, weil er sich nicht unter
Druck setzen lassen will. Aber die letzten ,Erlisse” der rémischen Behdrden (siehe
ThPQ 120 [1972] 353 ff) und andere Entscheidungen der kurialen Dikasterien zeugen
deutlich eine entschieden um Grenzen und klare Linien bemiihte Handschrift, ebenso
wie das Vorgehen des Hl. Stuhles im Fall der Benediktinerkongregation von Monte
Cassino, deren hervorragendes Mitglied Abt Franzoni von San Paolo fuori le mura ist.
Hier wurde ein neues ,Regime” fiir die Kongregation bestellt unter Leitung des
Generalabtes der Silvestriner, einer monastisch-benediktinischen Ordensfamilie, die
aber bisher nicht Mitglied der benediktinischen Konféderation ist, mit
dem Auftrag, alle Klsster der Kongregation zu visitieren und wohl auch mit der
Weisung, den , Fall” des unbequemen Abtes Franzoni auf elegante Weise zu bereini-
gen. Bei all diesen Mafnahmen und Tendenzen bleibt die Frage offen, ob nicht dadurch
das schon bestehende ,,credibility-gap”, die Glaub- und Vertrauenswiirdigkeitsliicke,
noch vergréBert wird und die Kommunikations- und Kontaktschwierigkeiten zwischen
»Rom” und den iibrigen Kirchen, d. h. dem ,,Volke Gottes”, nicht noch erhéht und
vermehrt werden.

Es war offenbar leichter, auf dem Konzil das Prinzip der Kollegialitit zu proklamieren,
als es in die Praxis umzusetzen. Auch das dafiir besonders geeignet scheinende Organ,
die Bischofssynode, beginnt bereits, sich abzunutzen und zeigt Ermiidungserscheinun-
gen. Thr Stindiges Sekretariat hat beschlossen, die Bischofssynode solle in Zukunft nur
noch alle drei Jahre — statt wie bisher alle zwei — in Rom zusammentreten, also erst
1974. Bei der vorauszusehenden Themenfiille und der groSen Personenzahl ist kaum
zu erwarten, da die Synode wirksam auf die Gesamtleitung der Weltkirche Einflu8
nehmen wird kénnen.

In voller und souveriner Alleinverantwortung schlieSlich betreibt der Hl. Stuhl das,
was man Kirchenpolitik oder kirchliche Auenpolitik im engeren Sinne nennen konnte.
Oberstes Ziel bleiben dabei Gerechtigkeit und Friede. Die diesen Namen tragende
Pipstliche Kommission — ,Justitia et Pax’” — ist fiir die ndchsten drei Jahre neu
konstituiert worden, wobei die Verlagerung des Schwergewichts auf die Entwicklungs-
linder auffillt. Wieweit und in welcher Form der Hl. Stuhl auBer durch wiederholte
Friedensappelle um Beilegung bewaffneter Konflikte, etwa in Vietnam oder im
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Nahen Osten, sowie um internationale Entspannung zwischen den Machtblécken in
aller Stille titig war und ist, wird erst spiter aktenkundig werden.

Wie jede Politik, so ist auch die des HI. Stuhles ,die Kunst des Méglichenund muf
ebenfalls von der vielberufenen ,Anerkennung der Realititen” ausgehen. Hier liegt
der Schliissel zu der auffilligsten Erscheinung des paulinischen Pontifikats: der sehr
aktiven vatikanischen Ostpolitik. Sie fiihrte zu einer weiteren Entspannung des Ver-
hiltnisses zu Ungarn, zu schwierigen Ankniipfungsversuchen mit der Tschechoslowakei
und vor allem zu einem entscheidenden Durchbruch in den Beziehungen zur Volks-
republik Polen: Am 28. Juni 1972 erfolgte die Normalisierung der kirchlichen Verwal-
tung in den polnischen Westgebieten durch Errichtung bzw. Neueinteilung von fiinf
Dibzesen: Breslau (Wroclow), Stettin (Szczecin), Kolberg (Kolobrzeg), Allenstein
(Olsztyn), Oppeln (Opole). Das geschah eingestandenermaBen als logische Folge der
kurz zuvor erfolgten Ratifizierung der Ostvertrige durch den Deutschen Bundestag.
Damit ist ein wichtiges Hindernis auf dem Wege einer auch politischen Normalisierung
der Beziehungen zwischen Vatikan und Polen aus dem Wege geriumt. Ein erstes
Anzeichen dafiir mag man darin sehen, da der immer noch in vager Form amtierende
Vertreter der lingst erloschenen polnischen Exilregierung, Kasimir Pepée, nunmehr
gebeten wurde, das Botschaftsgebdude an der Porta San Pancrazio zu rdumen, das nun
wohl auf einen neuen Hausherrn wartet.

In seiner Ansprache an die nunmehr im vollen Bischofsrang bestitigten polnischen
Oberhirten gab Paul VI. seiner Hoffnung auf harmonische Beziehungen zwischen
kirchlichen und staatlichen Autorititen vernehmlichen Ausdrudk, sicher ein diplomati-
scher Hinweis auf weitere Gesprachsbereitschaft. Es ist zu vermuten, da8 die im
Gange befindliche De-facto-Anerkennung der DDR durch die Bundesrepublik Deutsch-
land im sogenannten , Grundvertrag” sehr bald ebenfalls den Wunsch nach kirchlicher
Neugliederung des Staatsgebietes der DDR wecken und diese wohl auch zur Folge
haben wird, wenn auch noch nicht in allernéchster Zukunft.

Natiirlich hat das alles nicht unmittelbar mit ,,Politik” zu tun oder doch nur mit einer
solchen, die unter dem Leitwort steht: ,Salus animarum suprema lex”. Der alte, zwar
emeritierte, aber noch immer aktive Kardinal Ottaviani hat daher so unrecht nicht,
wenn er kiirzlich sein Altersschweigen wieder einmal brach und daran erinnerte, daf
die lehramtlichen Verurteilungen des Kommunismus durch Pius XII. nach wie vor in
Kraft seien. Doch geht es heute nicht mehr um die Doktrin als solche. Paul VI sieht
sich in einer véllig anderen geschichtlichen Situation: Heute leben iiber 10 Prozent aller
Katholiken unter kommunistischer Herrschaft, und nichts deutet darauf hin, dafl dieser
Zustand sich in absehbarer Zeit indern werde — oder wenn, dann eher in einer Rich-
tung, die noch zu einer ErhShung dieser Prozentzahl fithren diirfte. Ferner ist fest-
zustellen, daB8 im Kampf um eine bessere soziale Gerechtigkeit auf nationaler wie inter-
nationaler Ebene viele Christen sich an der Seite marxistisch inspirierter Krifte finden;
Lateinamerika ist das Schulbeispiel dafiir. So ist es gute und kluge Politik, wenn sich
die Kirche ihre Partnerschaft in einer Welt sichert, deren Lauf sie nicht bestimmen
kann, in der sie aber — gelegen oder ungelegen — das Evangelium zu verkiinden hat.
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PETER GRADAUER

Romische Erldsse und Entscheidungen

Neuordnung beziiglich der ersten Tonsur und der Weihen

Bereits in der Vorbereitung zum II. Vatikanum war eine Neuordnung beziiglich der
hl. Weihen gewiinscht worden. Das Konzil befaite sich jedoch nur mit dem Diakonat,
der als stindige Einrichtung wieder eingefiithrt wurde. Am 14. September 1972 wurden
zwei Apostolische Schreiben verdffentlicht, die einerseits die Disziplin beziiglich der
Tonsur, der niederen Weihen und der Subdiakonatsweihe neu regeln und anderseits
einige Bestimmungen beziiglich der Weihestufe des Diakonates treffen.

Das 1. Dokument bestimmt: Die Tonsur wird fortan nicht mehr erteilt; der Eintritt
in den Klerikerstand wird mit dem Diakonat verbunden. Die ,niederen Weihen”,
als ,Dienstimter” bezeichnet, kénnen auch Laien iibertragen werden. Beibehalten
werden nur noch die Dienstimter des Lektors und des Akolythen. Ihnen werden die
Aufgaben iibertragen, die bisher dem Subdiakon zukamen; aus diesem Grunde gibt
es kiinftig die héhere Weihe des Subdiakonates nicht mehr. Dem steht jedoch nicht
entgegen, dafl entsprechend dem Urteil einer Bischofskonferenz der Akolyth an man-
chen Orten auch Subdiakon genannt werden kann. Dem Lektor kommt es zu, in der
hl. Messe und bei anderen liturgischen Funktionen die Lesungen (nicht aber das
Evangelium) aus der Hl. Schrift vorzutragen. Der Akolyth wird dazu eingesetzt, dem
Diakon zu helfen und dem Priester am Altare zu dienen. Ferner darf er als ,,minister
extraordinarius” die hl. Kommunion austeilen, ebenso kann er beauftragt werden, das
Allerheiligste den Gldubigen zur Anbetung auszusetzen und danach wieder in den
Tabernakel zuriickzustellen, nicht aber den Gldubigen den Segen zu erteilen. Die Ein-
setzung zu Lektoren und Akolythen bleibt nach der alten Tradition der Kirche den
Minnern vorbehalten. Die Bewerber miissen ein aus freiem Entschlufl schriftlich ab-
gefaBtes und unterschriebenes Gesuch dem Ordinarius oder dem héheren Ordens-
oberen vorlegen. Bei der Ubertragung der Dienstimter sollen die festgesetzten zeit-
lichen Zwischenriume eingehalten werden. Die Kandidaten fiir den Diakonat und das
Priestertum miissen die Amter des Lektors und des Akolythen iibertragen bekommen
und eine entsprechende Zeit lang ausiiben, um so besser fiir den kiinftigen Dienst
am Wort und am Altar vorbereitet zu sein. Die Dispens von der Ubernahme dieser
Amter wird fiir dieselben Kandidaten dem HI. Stuhl vorbehalten. Die Ubertragung
der Dienstimter verleiht keinen Anspruch auf Unterhalt oder Bezahlung von seiten
der Kirche. Der Ritus fiir die Einsetzung des Lektors und des Akolythen wird von
der zustindigen romischen Kongregation in Kiirze verdffentlicht werden.

Fiir die Ubernahme des Diakonates wird ebenfalls ein neuer Ritus erstellt, auch werden
seine Bedingungen und Rechtswirkungen im 2. Dokument festgelegt. Als Diakon kann
angenommen werden, wer die Anzeichen einer echten Berufung aufweist, wer erprobt
in guten Sitten und frei von geistigen und kérperlichen Mingeln sein Leben zur Ehre
Gottes und zum Wohl der Seelen dem Dienst der Kirche weihen m&chte. Er muf8 das
21. Lebensjahr vollendet und den Kursus der theologischen Studien begonnen haben.
Die Kandidaten fiir den stindigen wie fiir den zeitlich begrenzten Diakonat und das
Priestertum sollen die Dienstimter des Lektors und des Akolythen iibernehmen.
AuBerdem iibernehmen die unverheirateten Kandidaten fiir den stindigen Diakonat
und die Priesteramtskandidaten, die den Diakonat nur als Durchgangsstufe empfangen,
mit einem besonderen, der Diakonatsweihe unmittelbar vorausgehenden Ritus die
Verpflichtung zum Zolibat. Dieser stellt weiterhin ein trennendes Ehehindernis dar.
Nach der traditionellen Disziplin der Kirche sind Diakone nach dem Tod ihrer Ehe-
frau unfihig, eine neue Ehe einzugehen. Mit der Diakonatsweihe ist die Verpflichtung
zum Stundengebet, der Eintritt in den Klerikerstand und die Inkardination in eine be-
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stimmte Didzese gegeben. Diese Richtlinien treten mit 1. Januar 1973 in Kraft. (Motu
proprio ,Ministeria quaedam” und ,,Ad pascendum” vom 15. August 1972; AAS,
LXIV [1972] 529—540.)

Da die Einsetzung zu Lektoren und Akolythen den Minnern vorbehalten bleibt, konnte
die Meinung aufkommen, da8 nun Frauen vom Altarraum véllig ausgeschlossen seien;
auf Anfragen und Stellungnahmen von katholischen Frauenverbinden erklirte der
Vatikan: Nach alter kirchlicher Tradition seien zwar im Presbyterium, also im engeren
Altarraum, Frauen nicht zugelassen, das schlieBe jedoch nicht aus, daf8 Frauen aufler-
halb dieses Bereichs Funktionen ausiiben. ,Die allgemeinen Dienste in der Kirche
bleiben fiir alle unterschiedslos offen”, bekriftigte der Pressesprecher. Im iibrigen
handle es sich hierbei nicht um eine Lehrfrage, sondern um eine pastorale Praxis,
die in Zukunft auch gelindert werden kénnte. Nichts hindere die Frauen daran, auch
weiterhin als Vorbeterinnen, bzw. Lektorinnen beim Gottesdienst titig zu sein.
AuBerdem stehe es den Bischtfen frei, vom HI. Stuhl die Erlaubnis zu erwirken,
dafl in Ausnahmsfillen auch Frauen die Kommunion austeilen diirfen. (Vgl. Kathpress
vom 15. 9., 6. 10. und 17. 10. 1972.)

Konzelebration

Die , Institutio generalis” zum neuen ,Missale Romanum® legt Wert auf die gemein-
same Eucharistiefeier. ,Jeder hat das Recht und den Auftrag, titig mitzuwirken, und
zwar in verschiedener Weise, entsprechend der unterschiedlichen Stellung und Auf-
gabe... Dadurch soll in der Gestaltung der Feier sichtbar werden, wie die Kirche in
verschiedene Amter und Dienste gegliedert ist” (n. 58). Darum sollen Priester nicht
nur nach der Art der Laien kommunizieren, sondern durch Zelebration oder Kon-
zelebration die hl. Messe feiern. Da beziiglich der Konzelebration besonders in Kon-
ventmessen verschiedene Anfragen und Bitten vorgebracht wurden, gibt die Kon-
gregation fiir den Gottesdienst folgende Anweisungen:

Kapitularen und Ordenspriester, die in Ausiibung der Seelsorge zur Zelebration
verpflichtet sind, diirfen am selben Tag auch die Konventmesse konzelebrieren, denn
dieser kommt grofle Bedeutung zu fiir die Festigung der briiderlichen Gemeinschaft.
Wer bei einer Hauptmesse anlidfllich einer seelsorglichen Visitation, einer Priester-
zusammenkunft, eines Kongresses oder einer Wallfahrt konzelebriert, darf zum Wohle
der Gliubigen nochmals zelebrieren. Die Bischofe und zustindigen Oberen haben aber
dafiir zu sorgen, dal die Konzelebration in Gemeinschaften und Priesterkonventen
mit Wiirde und Andacht durchgefithrt werde. Die Priester, die fiir das allgemeine
Wohl der Gliubigen zelebrieren und eine andere Messe konzelebrieren, diirfen fiir
die zweite Messe kein Stipendium annehmen. Wenn auch die Konzelebration eine
vorziigliche Form der Eucharistiefeiern in Gemeinschaften darstellt, so bleibt doch auch
die Einzelzelebration ohne Teilnahme des Volkes ,,der Mittelpunkt der ganzen Kirche
und gleichsam das Herz der priesterlichen Existenz”. Daher soll jedem Priester die
Freiheit fiir die Wahl der Form seiner MeBfeier gewahrt bleiben; dafiir sollen auch
alle fiir die Zelebration giinstigen Umstinde, z. B. beziiglich Ort, Zeit, MeBdiener,
gefordert werden. (Deklaration der Kongregation fiir den Gottesdienst vom 7. August
1972; AAS, LXIV [1972] 561—563.)
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NORBERT BROX

Neue Biicher zur Kirchengeschichte des Altertums

Man iibertreibt nicht, wenn man feststellt, da alle Beschiiftigung mit Theologie
auBerhalb von Universitit, Hochschule und obligatem Priifungsbetrieb sich spontan
auf andere Ficher als die Kirchengeschichte konzentriert. Von alten und neuen Uber-
legungen in Dogmatik, Moraltheologie, Fundamentaltheologie etc. und von den Er-
gebnissen der neueren Bibelexegese erwartet man sich viel, wenn die Erwartungen
auch verschiedenster Art sind. Von der Beschiftigung mit Kirchengeschichte erwartet
man dagegen wenig oder nichts. Das Studium und die gesamtkirchliche Situation haben
diesem Fach nicht das ,Image” geben konnen, das andere Teilgebiete der Theologie
bekamen. Das ist insofern etwas verwunderlich, als in den kirchlichen Reformbestre-
bungen unseres Jahrhunderts die ecclesia primitiva in einem weiten Sinn immer
wieder eine ideale Rolle spielte. Doch wurde das wahrscheinlich zu wenig wirklich
geschichtlich gesehen, denn es resultierte aus diesem Interesse bisher nicht einmal
die Kenntnis davon, daf die Kirchengeschichte uns — vergleichbar etwa der Exegese
— inzwischen durchaus neue Perspektiven gelehrt hat. Hier gibt es fiir jeden in der
Tat etwas nachzuholen, — nicht an Fachwissen, sondern an Grundeinsichten dariiber,
was denn der Sinn einer Beschiftigung mit der Geschichte der Kirche ist und wie
einschneidend unser Kirchenbegriff (auch der dogmatische) von dieser Geschichte be-
troffen wird. Man lernt, die Kirche auch unter ihren gegenwirtigen Bedingungen
realistischer wahrzunehmen und zu verstehen.

Es gibt etliche hilfreiche Biicher, und bei der folgenden Auswahl will ich mich nicht
auf Neuerscheinungen der letzten 12 Monate beschrinken. Ich kann auch die Inter-
essenlage und Thematik dieser Biicher nur andeuten, nicht schon ausbreiten. Die
Andeutungen wollen zum Lesen reizen! Da sei zuerst ein Bindchen genannt, in dem
fiinf katholische Kirchengeschichtler ihre Uberlegungen dariiber vorlegen, inwiefern
das Interesse an der Kirchengeschichte mit Theologie zu tun hat und was denn
eigentlich Kirchengeschichte im Unterschied zur {ibrigen Geschichte typisch anderes sei.
Unsere alten Formeln geniigen da nicht mehr, wie man gezeigt bekommt: Kirchen-
geschichte heute. Geschichtswissenschaft oder Theologie?, hg. von R. Kottje, Paulinus-
Verlag Trier 1970, 118 S. Die Antworten fallen sehr unterschiedlich aus, sind aber
miteinander sehr lehrreich.

In diesem Zusammenhang, nimlich zum theologischen Verstindnis der Kirchen-
geschichte und einer Beschiftigung mit ihr, muf8 auch auf einige Beitrige der Zeit-
schrift ,,Concilium” hingewiesen werden. Hier werden die Grundsatziiberlegungen
auf einem breiteren wissenschaftstheoretischen Niveau angestellt. Das Heft 8/9 des
6. Jahrgangs 1970 ist ganz diesem Fragenbereich gewidmet (,Kirchengeschichte im
Umbruch”) und bringt hochinteressante internationale Beitrige mit zum Teil sehr
ungewohnten, provokanten Thesen und Ergebnissen. Etwas ,entgegenkommender”
im Sinne der Lesbarkeit auch fiir Nichtkirchengeschichtler ist vielleicht das Heft 8/9
des 7. Jahrgangs 1971 mit dem erstaunlichen Thema , Kirchengeschichte als Selbst-
verstindnis der Kirche”. Ein erster Beitrag (von E. Poulat) erliutert dieses Thema in
einer grundsitzlichen und realistisch-kritischen Art, die einen reifen Schatz an Erfah-
rung aus dem Umgang mit Kirchengeschichte verrit. Was dieser Beitrag methodisch
erwigt, wollen die folgenden an einzelnen Epochen der Kirchengeschichte zeigen: Das
Selbstverstindnis der Kirche hat mit den jeweiligen Bedingungen der historischen
Kirche zu tun und kann nicht vorweg ohne Riicksicht auf die Geschichte entworfen
werden. Hier handelt es sich um einen fundamentalen theologischen , Lehrgang”.
Konkrete Erscheinungsweisen der Kirche in Antike, Neuzeit und Moderne vermitteln
Einsichten in sinnvolles, darum mégliches und angemessenes theologisches Sprechen
von einer einzigen Grofle ,Kirche” durch zwei Jahrtausende hindurch. Das geht lingst
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iiber ein spezielles kirchenhistorisches Interesse hinaus und gehdrt nun zum reflek-
tierten Kirchenverstindnis jedes Theologen.

Der konkrete Verlauf der Kirchengeschichte verlangt eine entsprechende Darstellung,
die wir gottdank seit 2 Jahren besitzen: Okumenische Kirchengeschichte, hg. von
R. Kottje und B. Moeller. Bd. 1 Alte Kirche und Ostkirche, Matthias-Griinewald-
Verlag Mainz und Chr. Kaiser-Verlag Miinchen 1970, 297 S. Nachdem wir in den
herkémmlichen Lehrbiichern und Vorlesungen als Beginn des Christentums ein naives
Bild vom kirchenstiftenden Jesus und eine von jeder kritischen Sachkenntnis un-
belastete Nacherzihlung der lukanischen Apostelgeschichte vorgelegt bekamen, sind die
Anfangskapitel ,,Jesus von Nazareth” und ,Die Urgemeinde” hier in ganz vorziig-
licher und verldBlicher Manier von einem Exegeten des NT (A. Vdgtle) geschrieben.
Auch die weiteren Kapitel iiber die Geschichte der Kirche bis zum Ausgang der
Antike stehen auf diesem Niveau. Es ist nicht ein Buch fiir Fachleute, aber von Fach-
leuten. Ohne Anmerkungen und viele Daten (aber mit Registern und Literaturver-
zeichnissen) eignet es sich vor allem fiir die Gewinnung von allerdings prizisen
Uberblicken und ist insofern als Orientierung auch des Schulunterrichts iiber Kirchen-
geschichte ausgezeichnet. Noch dazu liegt der Preis niedrig. Ein empfehlenswertes
Lehr- und Lernbuch der Kirchengeschichte! Die Darstellung der Ostkirche £illt aller-
dings ab. Die Binde II und III werden vom Mittelalter bis zur Gegenwart herauf-
reichen. — Daf8 dieses Buch ,,6kumenisch” geschrieben, d. h. von katholischen und
evangelischen Autoren geschrieben wurde, hatte keinen konfessionellen Effekt, wohl
aber das Ergebnis des fachlich hohen Niveaus.

Eine sehr andere Kirchengeschichte des Altertums ist das umfangreiche Buch des
evangelischen Kirchenhistorikers C. Andresen, Die Kirchen der alten Christenheit,
Verlag W. Kohlhammer Stuttgart — Berlin — Kéln — Mainz 1971. 760 S. Es ist
(wegen des Umfangs) sehr teuer, stellt auch inhaltlich hohere Anspriiche, ist aber
alles andere als esoterische Fachsimpelei. Die Lektiire wenigstens einiger Kapitel ist
sehr zu empfehlen (fiir den oben gemeinten LernprozeB), denn es ist ein Kirchen-
geschichtsbuch neuer Art. Es geht nicht um Ausbreitung des konventionellen Materials,
sondern um Auswahl typischer und oft wenig bekannter Fakten, Quellen, Indizien.
Und das angezielte Ergebnis ist eine Typengeschichte der Kirche in den ersten Jahr-
hunderten, die wesentlich mehr Aufschlu aus der Geschichte bietet als die gewohnten
Schemata. Man muf8 das lesen. Das christlich-theologische Kirchenbild fiihrt unter
jeweils anderen politischen, sozialen und kulturgeschichtlichen Bedingungen zu jeweils
anderen Typen von Kirche und verdndert sich selbst dabei einschneidend. Von der
Geschichte her lernt man dabei, derzeitige Vorginge zu begreifen und als Bewegungen
zu akzeptieren. — Bei all dem hat die Beschiftigung mit der Geschichte des Christen-
tums den Vorteil, da sie konkrete, realistische, kommunikative Theologie lehren kann,
weil sie sich an den Realisationen und ihren Voraussetzungen orientiert (nicht an so
nie verwirklichten Idealen und Entwiirfen).

Wenn jemand ein Beispiel einer interessanten Einzelstudie der neueren Forschung
zu einem ,katholischen Thema der alten Kirchengeschichte wiinscht, so bietet sich
an W. Marschall, Karthago und Rom. Die Stellung der nordafrikanischen Kirche zum
Apostolischen Stuhl in Rom, Verlag Anton Hiersemann Stuttgart 1971, 240 S. Ein
solches Buch zeigt, wie dogmatische Begriffe die Geschichte im Nachhinein vereinfacht
haben. Ganz ungewohnte kirchliche Strukturen, Reaktionen, Selbstverstindnisse tun
sich auf. Die ganze ,Sache” des Christentums wird offener, flexibler und geschichts-
fihiger, d. h. ,lebenstiichtiger””, als manches System es wahr sein liBt. — Das Buch
erbffnet iibrigens eine neue Reihe: Pipste und Papsttum, hg. von G. Denzler.

Nicht unmittelbar dazugehérig, aber auch nicht ohne Zusammenhang mit diesem
theologisch bedeutsamen Beachten der Kirchengeschichte ist ein eigentlich gar nicht
theologisches, sondern philologisch-historisches Buch: W. Speyer, Die literarische
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Filschung im heidnischen und christlichen Altertum. Ein Versuch ihrer Deutung,
C. H. Beck’sche Verlagsbuchhandlung, Miinchen 1971, 343 S. Die Vorstellung einer
vorgetiuschten, gefilschten Verfasserschaft bereitet vor allem bei den biblischen Schrif-
ten fiir viele noch immer erhebliche Schwierigkeiten. Dabei hilt die biblische Exegese
den groferen Teil etwa der neutestamentlichen Schriften fiir pseudonym. Es handelt
sich um Fragen, die nicht dogmatisch, emotional oder lehramtlich, sondern eben nur
mit entsprechendem historischem Wissen beantwortet und entschieden werden kénnen.
Dieses Buch ist sehr wichtig fiir die historische Theologie, aber auch der ,Praktiker”
sollte einmal ausgiebig hineinschauen, um das Phinomen der falschen Verfasser-
schaftsangaben in der biblischen und patristischen Literatur richtig einordnen zu kon-
nen und nicht dariiber in Verlegenheit geraten zu miissen. Es wird dieses Phinomen
auflerhalb und innerhalb des Christentums beschrieben. Es werden Unterscheidungen
und Bewertungen vorgeschlagen. Die Lektiire ist nicht nur lehrreich, sondern auch
interessant bis amiisant. Es wird ein Stiick der Fremdheit einer vergangenen Zeit
deutlich: Sie will mit ihren eigenen, nicht mit den heutigen Begriffen (etwa vom gei-
stigen und literarischen Eigentum) gemessen werden. Was so peinlich aussah, erklirt
sich plotzlich als ein zeitgebundener, heute durchaus unvollziehbar gewordener Stil
der frithen Kirche, sich auf den Ursprung, auf die apostolische (bzw. auf die je
friithere) Zeit zu beziehen. Literarische Filschung konnte Indiz fiir intensives Tradi-
tions- und KontinuititsbewuBtsein sein.
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Diese Studie entstand im Rahmen der Ge-
nesis-Forschungsstelle am Wiss.-Theologi-
schen Seminar der Universitit Heidelberg.
Der Autor des im Neukirchener Verlag er-
scheinenden groBen Genesiskommentares
(1966 ff) bietet in Zusammenarbeit mit sei-
nen Assistenten in diesem Band eine ge-
raffte Darstellung der Schwerpunkte bisheri-
ger Forschung an der biblischen Urgeschichte
mit dem Ziel, Bewegungen und Wandlun-
gen, Aporien und Neuansiitze herauszustel-
len und von ihrem geistes- und theologie-
geschichtlichen Hintergrund her zu erkldren
(VII).

W. behandelt der Reihe nach die For-
schungsgeschichte zu Gen 1—3; 4, 2—16; Gen
5 u. 10; 6,1—4; 6,5—9,17; 9,18—27; 11,1—9.
Nach einem Blick auf die Literarkritik mit
ihren Ergebnissen und Grenzen folgen je-
weils die Darstellung der auBerbiblischen
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Parallelen und ihrer Problematik und
schlieBlich die aus der Forschungsgeschichte
resultierenden Ans#tze fiir die theologische
Deutung der Perikope. Bedeutsame Einzel-
fragen des Textes werden z. T. gesondert
dargestellt (z. B. Gottebenbildlichkeit; Er-
kenntnis des Guten und Bosen; Gen 3,15;
Siindenfall u. a.). In der abschlieBenden Zu-
sammenfassung (105—108) registriert W. die
Ertrige der Forschung: Die Grenzen der
literarkritischen Methode mit den unbefrie-
digenden Versuchen einer Aufteilung der
jahwistischen Urgeschichte (vor allem von
Gen 2,4b—3, 24; 4,2—16; 6,1—4; 11,1—9) in
mehrere literarische Stringe fiihrten zur Er-
kenntnis der Bedeutung der vorliterarischen
Phase fiir das Verstéindnis der jetzigen Text-
gestalt. Sowohl die erziihlenden als auch die
aufzihlenden Teile von Gen 1—11 sind lange
vor ihrer schriftlichen Fixierung je unabhin-
gig voneinander entstanden und miindlich
tradiert worden (Weltschopfungserzihlungen,
Fluterzihlungen etc.). Die von Orientalistik
und Ethnologie bereitgestellte Fiille aufer-
biblischer Parallelen mit ihrer je eigenen
Vorgeschichte it ferner erkennen, daf man
bei keinem der Texte von Gen 1—11 mehr
mit der bloBen Frage literarischer Abhingig-
keit auskommt, sondern die Traditions-
geschichte der weltweit verbreiteten Haupt-
motive der Urgeschichte zu untersuchen hat.
Durch das Bewahren und Ubernehmen die-
ser vorisraelitischen Traditionen bejahen
J(ahwist) und P(riesterschrift) den univer-
salen, menschheitlichen Zug in diesen Tra-
ditionen, der auch fiir die Auslegung Be-
deutung haben muf. Im Umgestalten der
Texte deuten sie diese fiir die Gegenwart
Israels.

Man kénnte den schmalen Band, der mit
der Geschichte der Exegese zu Gen 1-—11
zugleich ein sehr bewegtes und fiir die Kir-
chen vielfach belastendes Stiick Theologie-
geschichte umschlieft, fast ein Kompendium
zur Urgeschichte nennen. Denn W. bleibt
nicht in der Historie der Forschung stecken,
sondern bietet neben einer meisterhaft prig-
nanten Orientierung iiber die Auslegungs-
geschichte auch jeweils skizzenhaft Ansitze
zu einem neuen theologischen Verstindnis
der Texte, wie es in seinem Genesiskom-
mentar niher entfaltet wird. Zu den Auf-
gaben kiinftizer Exegese der Urgeschichte
wird der Versuch einer Synthese gehoren,
der die von Westermann mit Recht heraus-
gestellte und theologisch htchst bedeutsame
Verwurzelung der Themen von Gen 1-—11
in den Menschheitsiiberlieferungen auch als
konkrete Botschaft in das Israel der Konigs-
zeit zur Zeit des Jahwisten und der (Nach-)
Exilszeit der Priesterschrift hineinstellt (so
diirfte z. B. bei der Symbolik der Schlange
Gen 3 vielleicht doch die zeitbedingte Pole-
mik nicht vbllig auszuschlieBen sein). Die
Erhellung der Traditionsgeschichte der ein-
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zelnen Motive wird auflerdem grofte Be-
hutsamkeit erfordern, vor allem bei der
Kombination rdumlich und zeitlich weit ent-
fernter Elemente.

In der Literaturliste ist das Biichlein von
Danjelou versehentlich unter die Kommen-
tare eingereiht worden, unter denen P. E.
Testa, Genesi. Introduzione. Storia Primitiva,
1969 (455 S.) mit einer reichhaltigen Dar-
bietung altorientalischen Materials erwih-
nenswert gewesen wiire, In der Literaturaus-
wahl neuerer Arbeiten zur Urgeschichte (bis
zum Jahr 1970) hitte die Erwidhnung der
Beitrdige von J. B. Bauer, Scharbert, Trilling
(gegeniiber Morant und Schwegler) vielleicht
eine noch nuanciertere Charakterisierung ge-
genwirtiger katholischer Arbeiten zu Gen
1—11 ergeben. Neben den Exegeten seien
vor allem den Systematikern diese Ertrige
der Forschung zu Gen 1—11 eindringlich
empfohlen. Der angekiindigte Band zu Gen
12—50 darf heute schon auf grofles Inter-
esse rechnen.
Linz Johannes Marbéck
GNILKA JOACHIM, Der Epheserbrief.
(HThK, Bd. X/2) (XVIII u. 328) Herder,
Freiburg 1971. Ln. DM 53.—.

Seit H. Schlier, Der Brief an die Epheser,
ein Kommentar, Diisseldorf® 1962, von dem
E. Kidsemann geschrieben hat, dieses Werk
zihle ,fraglos zu den wichtigsten Kommen-
taren unseres Jahrhunderts” und setze ,kiinf-
tigen Auslegern des Epheserbriefes ein nicht
leicht iiberschreitbares Mafl”, ist ein De-
zennium verflossen. Indessen ist die exege-
tische Wissenschaft nicht stehen geblieben.
Gnilka faBt die seitdem geleistete For-
schungsarbeit iibersichtlich und prizis zu-
sammen und setzt sie fort. Fundamentale
Thesen Schliers fallen.

Eine ausfiihrliche Einleitung (1—52) faBt die
Ergebnisse der Einzelexegese zusammen und
legt das Fundament fiir die Einzelerkldrung.
Schlier schreibt den Brief Paulus zu: ,Sollte
er (i. e. Paulus) nicht auch den Ubergang
zu der neuen Sprache der Gnosis jener Ge-
meinden im Osten gefunden haben”? Gnilka
findet den deuteropaulinischen Charakter als
ein Signum, das das ganze Schreiben kenn-
zeichnet (13). Als Verfasser nimmt er einen
Judenchristen an, ,den mit Namen zu nen-
nen, vergebliche Miihe sei” (18). Die Ent-
stehung wird an den Beginn der 90er Jahre
festgelegt, als Abfassungsort gilt Ephesus
(20), wo es nach dem Tod des Apostels
Paulus noch lingere Zeit einen Kreis von
seinen Schiilern und Mitarbeitern gegeben
haben muB, die in den Bahnen der Theolo-
gie des Meisters weiterdachten und die in
erster Linie fiir das Zustandekommen deute-
ropaulinischer Schriften verantwortlich sind
(6). Die Adresse an die Epheser wird als
sernste Moglichkeit” gewertet: ,Im Kontext
eines deuteropaulinischen Schreibens versteht
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sich die Adres