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JOSEPH PRITZ

Kirchliches Lehramt und Theologie*

Wir machen heute die Erfahrung, daf Lehramt und Theologié der Kirche sich in einem
Gegeniiber, wenn nicht in einem Gegensatz befinden. Ubrigens kam es in fritheren
Zeiten nicht selten sogar zu einem offenen Konflikt, der den Fortschritt im kirchlichen
Glaubensverstindnis hemmte, Sollen Lehramt und Theologie sich vermitteln, miissen
sie sich als Gegensatzglieder durchsichtig sein. Zu diesem Zweck versuchen wir beide
in kurzen Ziigen zu charakterisieren und sie hernach in ihrer gegenseitigen Zuordnung
ins Auge zu fassen.

I. Lehramt

1. Das Lehramt der Kirche ist authentisch, autoritativ. Es leitet seine Autoritit von der
Sendung Christi iiber das Apostelkollegium und deren legitimes Nachfolgekollegium,
das ntl Priestertum als Ganzes, her. Soweit dieses im Dienste Christi steht und sich
auf ihn berufen kann, hat es Autoritit. Diese darf nicht autoritir ausgeiibt werden,
vielmehr als Dienst an der ganzen Kirche. Eine eigentliche Verbindlichkeit leitet sich
nur von der Sendung Christi her, nicht aber von den Trigern des Lehramtes als
Menschen.

2. Das Lehramt, an dem alle, die zum ntl Priestertum gehéren, entsprechenden
Anteil haben, ist an das Wort Gottes gebunden, ist ihm unterworfen und unter-
stellt. Es darf nicht verfiigen und Regie fithren iiber dieses, es mul dieses Wort
Gottes vielmehr gliubig vernehmen und héren und als glaubig angenommen verkiin-
den. Im gliubigen Héren bilden die Triger des Lehramtes eine Gemeinschaft mit allen
anderen Gliedern der Kirche; ebenso teilen sie mit allen Gliubigen die Lehraufgabe;
d. h. alle Glieder der Kirche haben eine Lehraufgabe zu erfiillen, ohne deshalb eine
lehr-amtliche Verantwortung zu tragen, die auf die Triger des Lehramtes beschrinkt
bleibt. Die entscheidende Tat der Verkiindigung des Evangeliums wird von der ganzen
Kirche als glaubender und im Glauben lebendiger gesetzt, nicht nur von den Trigern
des Lehramtes. Alle haben eine Lehraufgabe, die sie durch ihr Leben aus dem Glau-
ben, ihr Reden und Handeln, ihre gliubige Existenz und Prisenz erfiillen. Die Triger
des Lehramtes haben dariiber hinaus eine Tutorenfunktion: Sie sollen das Evangelium
Christi im Proze8 der Weitervermittlung und Verkiindigung vor Mifldeutung und
Irrtum schiitzen. Ihnen obliegt die besondere Sorge, daf die Christus-Offenbarung
ohne Verkiirzung, Abstriche und Sinnverfilschung ankommt. Das heiflt freilich nicht,
daB sie auch die Garantie fiir eine beste, geeignete und vollkommene Weise der
Vermittlung bieten. Das Lehramt kann die Aufgabe der Verhiitung des Irrtums nur
kraft des gottlichen Beistandes erfiillen. Im iibrigen unterliegt es dem Gesetz der
Geschichte und Geschichtlichkeit, was die Unvollkommenheit und Unzulinglichkeit
seiner Aussagen zur Folge hat.

* Vortrag, gehalten am 2. 4. 1974 im Rahmen der ,,Wiener katholischen Akademie”. Vgl. zum
Thema: ]. Pritz, Wegweisung zur Theologie (Wien 1971) 9—63; H. U. v. Balthasar, Der
Ort der Theologie, in: ders., Verbum Caro. Skizzen zur Theologie I (Einsiedeln 1960)
159—171; ders., Einfaltungen. Auf Wegen christlicher Einigung (Miinchen 1969); Y. Congar,
Situation und Aufgabe der Theologie heute (Paderborn 1971); H. Halbfas, Theologie und
Lehramt, in: Die Funktion der Theologie in Kirche und Gesellschaft, hg. v. P. Neuenzeit
(Miinchen 1969) 171—186; Internationale Theologenkommission, Die Einheit des Glaubens
und der theologische Pluralismus (Einsiedeln 1973); K. Rahner, Der Pluralismus in der
Theologie und die Einheit des Bekenntnisses in der Kirche, Schriften zur Theologie IX
(Einsiedeln 1970) 11—33; G. Ruggieri, Die Autoritit der Theologie in der Kirche, Internat.
kath. Zeitschrift ,,Communio” 1974, 97—106; E. Schillebeeckx, Offenbarung und Theologie
(Mainz 1965).



a) Indem die Lehrkirche das Evangelium Christi verkiindet, formuliert, artikuliert,
falt sie es in menschliche Worte, prigt sie es in einzelne Miinzen, die einen je
verschiedenen Feingehalt an Wahrheitsgold haben. Sie wird oft legieren, die Offen-
barungswahrheit mit der natiirlichen und menschlichen Erkenntnis amalgamieren und
mitunter sogar menschliche Irrtiimer beimengen. Nicht alles also, was die Lehrkirche
ausspricht, ist irrtumsfrei. Das Wort der lehramtlichen Kirche ist Gottes Wort in
menschlicher Prigung, Gottes Wort im Menschenwort, mit dem es den relativen Cha-
rakter teilt. Die gottliche Offenbarung erscheint in menschlicher Gestalt, Form und
Sprache, sie zieht dadurch Relativitit an. In der menschlichen Fassung ist sie Ent-
duBerung, Kenose der gottlichen Wahrheit. So wird sie stets in beschrinkter, in-
adiquater und unvollkommener Weise dargeboten, erhilt sie die Form der Zeitlich-
keit, Endlichkeit und Verginglichkeit. Jedes menschliche Wort — somit auch das des
kirchlichen Lehramtes — bringt eine Eingrenzung und Beschrinkung des absoluten
Wortes Gottes mit sich, abgesehen davon, da es auch immer mehrdeutig und mi-
verstindlich ist.

b) Eine lehramtliche Aussage vermag niemals den ganzen angerithrten Wahrheits-
komplex auszusprechen, sie wird jeweils nur die eine oder andere Seite der Erkenntnis
vermitteln, den einen oder anderen Gesichtspunkt ins Auge fassen und beleuchten.

c) Eine solche Aussage ist immer geschichtlich zu verstehen, d. h. als geschichtlich
geworden, aus den Zeitumstinden sich ergebend, auch im Gegeniiber zum widerlegten
Irrtum?. Sie ist daher keineswegs eine allseitige Antwort auf eine Frage, zumal diese
selbst nie umfassend ist. Aus diesem Grund kann sie auch nicht fiir alle Zukunft
geniigen. i

d) Daraus ergibt sich weiters, daff die Aussage des Lehramtes zwar Wahrheit affirma-
tiv enthilt, nicht aber die ganze Wahrheit, vielmehr bleibt sie offen fiir ein weiter-
gehendes und besseres Verstindnis. Als erginzungs- und vervollkommnungsbediirftig
bedarf sie auch der Verdeutlichung und niheren Bestimmung. Da sich immer wieder
neue Fragen stellen, erweisen sich auch neue Antworten als notwendig. Die kirchlichen
Lehraussagen stellen insgesamt kein komplettes Summarium des Glaubens dar, dem
nichts hinzugefiigt oder an dem nichts verbessert werden kénnte und miifite. Die
kirchlichen Dogmen sind in einem gewissen Sinn zwar abgeschlossen, sie bleiben
aber zugleich aufgeschlossen fiir kiinftige und bessere Aussagen. Als Ergebnisse eines

geistigen Werdeprozesses stehen sie auch weiter im Werden und Wachsen in die
Zukunft hinein.

3. Das Lehramt bietet unter Umstinden die Gewihr der sicheren Vermeidung des
Irrtums; es ist, wie wir sagen, irrtumsfrei oder unfehlbar. Voraussetzung hiefiir ist,
a) daf es sich um den heilsbedeutsamen Offenbarungsinhalt oder um das handelt,
was in einem notwendigen (logischen, geschichtlichen oder praktischen) Zusammen-
hang mit ihm steht, b) daf die Aussagen fiir die ganze Kirche gelten, c) daf sie
endgiiltigen und verpflichtenden Charakter haben. Fehlt auch nur eine dieser Vor-
aussetzungen, so ist eine Gewihr fiir die Irrtumsfreiheit nicht mehr gegeben, was
nicht heiflen soll, dafl sie nicht tatsichlich frei von Irrtum sind. Hinsichtlich der
geschichtlich unzulinglichen Glaubensaussagen spricht K. Rahner davon, daf ,jedes
definierte Dogma objektiv nach vorne offen ist”? fiir eine weitere Interpretation, ja
er geht sogar so weit und sagt: ,,Auch Dogmen kénnen insofern ,irrig’ sein, als sie
bleibend in der Geschichte stehend, konkret immer auch mit begleitenden Meinungen,
Vorstellungsmodellen amalgamiert usw. sein kénnen, die unter Umstinden irrig

1 Vgl. K. Rahner, Zur Geschichtlichkeit der Theologie, Schriften zur Theologie VIII (Ein-
siedeln 1967) 88—110.

2 Vgl. K. Rahner, Zum Begriff der Unfehlbarkeit in der katholischen Theologie, Zum Pro-
blem Unfehlbarkeit, hg. v. K. Rahner (Freiburg 1971) 63.



sind“3, Wollte er mit dieser Auferung H. Kiing entgegenkommen, der die Meinung
vertritt, da8 auch Letzt-Entscheidungen der Kirche grundsitzlich wenigstens teilweise
irrig sein konnen4? Im Anschlu8 an Kiing behauptet P. We8, da88 in jeder Erkenntnis
»ein Quantum Irrtum steckt”s, Kiing hilt anderseits daran fest, da die Kirche wegen
der ihr zukommenden Bestindigkeit in der Wahrheit keinem totalen Irrtum verfalle®.
Ob solchen Auffassungen nicht ein objektivistischer und quantitativer Begriff von
Wahrheit zugrundeliegt? Abgesehen davon, daB ,,geschichtlich unvollkommen” und
,unfertig” mit ,,irrig” verwechselt werden diirfte.

II. Theologie

1. Die Theologie der Kirche ist gekennzeichnet durch die grundsitzliche Offenheit fiir
neue Fragen. Dies ergibt sich aus dem geschichtlichen Wesen der Kirche, welche die
Zeichen der Zeit zu deuten und die Zeit mit ihren unabweislichen Bediirfnissen zu
verstehen sucht. Die Theologie als geistige Reprisentation der Kirche muf demzufolge
mit der Zeit im Gesprich sein und sich mit ihr verstindigen. Sie mu8 einmal mit der
Situation des Christentums vertraut sein, die Schwierigkeiten und Krisen kennen, um
das Angefochtensein des Christentums von auflen und innen wissen, sie mufl sich
aber auch selbst in der Kirche und mit der Kirche recht verstehen, in welchem Bemii-
hen sie freilich nicht selten der Selbsttiuschung erliegt oder die geschichtlichen Auf-
briiche verkennt. Soll die Theologie sich selbst verstehen und der ganzen Kirche zum
rechten Selbstverstindnis verhelfen, mufl sie den Kontakt mit der Umwelt, mit mdg-
lichst vielen Gliedern der Kirche (nicht nur mit den Trigern des Lehramtes), ferner
auch mit den Bewegungen des menschlichen Geistes und dessen Bediirfnissen pflegen.
Sie hat ja die Aufgabe, die Mahnstimme der Geschichte fiir die Kirche zu deuten.
Dabei besteht die Gefahr, da8 sie oft zu spit kommt, den Stundenschlag der Zeit
iiberhort und die Fragen und Aufgaben der Zeit in ihrer Dringlichkeit verkennt.

Es obliegt der kirchlichen Theologie weiters die Sorge um das zeitgemifle Leben und
Streben der Kirche. Sie hat den Blick der Kirche fiir die Zeitlage zu schirfen und die
neuen philosophischen Erkenntnisse und Fortschritte der Wissenschaft fiir den Glau-
ben nutzbar zu machen. Es geniigt nicht, das bisherige Glaubensverstindnis blof zu
repristinieren, ohne es fortzuentwickeln, oder die alten Antworten nur zu wieder-
holen, ohne neue und bessere zu erarbeiten. Dies setzt voraus, daf8 sie in der Aus-
forschung und Behandlung der Probleme nicht behindert und eingeschrinkt wird,
wenn sie die Fragen, die in der Kirche auftauchen oder von auflen sich ihr stellen,
aufgreift und zu 16sen versucht.

2. Offensein und Offenbleiben der Theologie fiir die Zeit, die sie mit ihren Pro-
blemen auszukaufen gerufen ist, verlangt ein entsprechendes Maf# von Freiheit im
Denken, Reden und Schreiben. Selbst das kirchliche Lehramt darf diese Freiheit nicht
einengen. Im weiten Feld der immer aufs neue sich stellenden Fragen, die eine Ant-
wort erheischen, miissen die Theologen ihre Geisteskraft unbehindert einsetzen kon-
nen.

Der Grund, warum die Theologie in Freiheit auf immer neue Probleme eingehen und
um immer neue Antworten sich bemiithen muf, liegt einerseits im unausschpfbaren
Inhalt der Offenbarung: Gott bleibt immer der Gréfere; anderseits in der Beschrinkt-
heit und Unzuliinglichkeit des menschlichen Geistes, der, durch den Fortschritt der
Wissenschaft in Bewegung gehalten, mit der Durchdringung und Bewiltigung der
Offenbarung nie ans Ende kommt; er liegt ferner im Wesen des Glaubens, dessen
Verstindnis unvollkommen und unabschliefbar bleibt. Im Glauben, dem wesentlich

3 Ders., Kritik an Hans Kiing, StdZ 186 (1970) 375.

4 H. Kiing, Unfehlbar? Eine Anfrage (Ziirich 1970) 141f.

5 P. Wef, Befreit von Angst und Einsamkeit (Graz 1973) 225 f.
¢ H. Kiing, a. a. O. 145—157.



Freiheit eignet, ringt der Christ immerfort um eine entsprechende Antwort auf das
Wort Gottes, ohne daB es ihm in diesem Zeitleben je gelingt, das Volle und Ganze
zu erreichen oder sich im Glaubenswort restlos auszusprechen. Je tiefer der Glaube
wird, desto mehr wird der sich offenbarende Gott offenbar und desto driingender wird
die Unruhe des Geistes nach einer vollkommeneren Antwort und noch gréferen Liebe.
Im Glauben wird sich der Mensch selbst immer mehr zur Frage.

Indem die Theologie diese Unruhe des glaubenden Herzens und die Fraglichkeit des
gliubigen Lebens reflektiert, kann sie den immer neu aufbrechenden Glauben nie
einholen, nie ergriinden und zur:Ruhe bringen. Was immer sie versucht, es wird dazu
beitragen, die Kirche in der heilsamen Unruhe des Glaubens zu erhalten. Die im
Glaubensleben auftauchenden Fragen haben stets einen Fragenkomplex und auch die
im Glauben erreichbaren Antworten ziehen eine Reihe neuer Fragen nach sich. Kein
Waunder, daB8 alles Wissen, das die Theologie als Glaubenswissenschaft erzielt, vor-
liufig bleibt, nicht fertiges, sondern werdendes Wissen ist und Stiickwerk darstellt.
Trotzdem bleibt es die Aufgabe der Theologie, sich weiterhin unverdrossen mit den
Glaubensproblemen auseinanderzusetzen, sie zu vertiefen, den Kldrungsprozef einzu-
leiten und voranzutreiben. Die vielen Bruchstiicke aber, die die Theologie erarbeitet,
legen insgesamt Zeugnis von der Totalitéit der Offenbarung ab.

Die Theologie mit ihrer grundsitzlichen Offenheit und UnabschlieBbarkeit, welche die
Freiheit mitbesagen, ist auch Beweis dafiir, daf die Offenbarung in Christus nicht ein
fertiges Summarium von Antworten auf alle Fragen, nicht ein theologisches Vade-
mecum darstellt, daf die Kirche daher nicht von vornherein mit allen Antworten fiir
alle geistigen Bediirfnisse und auftauchenden Fragen ausgeriistet wurde, vielmehr
immer aufs neue auf den Ursprung verwiesen ist. Sie besitzt die Quelle der Wahr-
heit und Weisheit, aus der sie mit eigener Kraftanstrengung unausgesetzt schdpfen
muB. Die einzelnen Antworten hat sie erst selbsttitig zu suchen und ausfindig zu
machen, zumal sich viele Fragen iiberhaupt erst spiter stellen. Und nur allmihlich
fiihrt der Geist in die Wahrheit ein und nur im geschichtlichen Gang tauchen die
Fragen auf, die eine Antwort erheischen. Daraus erhellt, da8 sich die Theologie
unbehindert mit der immer neuen Fraglichkeit des christlichen Glaubens auseinander-
zusetzen hat. Nur im subjektiven Erkenntnisprozef erschlieBt sich ihr und der ganzen
Kirche die Offenbarung, und von der Intensitiit der Geisteskriifte hingen weithin die
Grade der ideellen Verstindigung der christlichen Botschaft ab. Mag die Kenntnis
irgendeiner Wahrheit durch ein kirchliches Lehrorgan vermittelt werden, die Er-
Kenntnis, d. h. die ins eigene Selbst-Denken erhobene ideelle Durchdringung ist damit
noch nicht gegeben. Der Vorgang im Inneren des Menschen, wie ihn die Verstindi-
gung des Glaubens darstellt, kann nie mit Umgehung der Selbsttitigkeit und Freiheit
der glaubenden und den Glauben artikulierenden Subjekte zustandekommen. In die-
ser Hinsicht leistet die Theologie eine Arbeit, die das Lehramt als solches nicht zu
leisten vermag.

Die Theologie braucht Freiheit auch deshalb, weil sie den Kontakt mit den Wissen-
schaften zu pflegen hat. Die Lebendigkeit der Kirche und ihres Glaubens hingt weithin
von den Fragen ab, die sich von der Welt und Weltweisheit, von der Philosophie und
Wissenschaft her stellen. Erst wenn die Kirche auf diese Fragen eingeht, kann sie ihre
Aufgabe erfiillen, die Welt zu verchristlichen. Gerade im Bereich der Kommunikation
und Wedhselwirkung zwischen Glaubensverstindnis und Wissenschaft, Kirche und
Welt, Glauben und Vernunft liegt die theologische Arbeit. Es darf keinen Separatismus
des Glaubens vom Wissen und umgekehrt geben, andernfalls wire der Glaube blind
und sein Verstindnis taub. Der Fortschritt des Geistes im Weltverstindnis ermdglicht
ja auch ein fortschreitendes Glaubensverstindnis. So wird die Theologie in der Kirche
auf die Weltweisheit und Wissenschaft hinhorchen miissen, um deren Ergebnisse in
den Glauben einzubringen und fiir ihn fruchtbar zu machen. Zur Erfiillung dieser
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Aufgabe bedarf sie der vollen Freiheit, die nicht duldet, daf etwas ausgeklammert
wird, weil es sich vielleicht im Augenblick dem bisherigen Glaubensverstindnis nicht
fiigt. Die Theologie soll gerade von verschiedenen Weltgegenden her und durch
verschiedene Schichte in die Tiefe der Offenbarung steigen, auch mit dem Risiko,
sich zu versteigen. Erst ihre Offenheit und Freiheit fiir alles, was sich in der Welt
des Geistes begibt, fithrt zu einer Vertiefung und Steigerung des Offenbarungs-
verstindnisses und bietet so eine bessere Voraussetzung fiir die Vermittlung des Heils.
Was die Theologie in der Auseinandersetzung zunichst erarbeitet, ist freilich nur
»Meinung”, die aber die Vorstufe fiir spiter eintretende sichere Lehre bildet. Sie darf
den Konflikt zwischen Weltweisheit und Glaubensaussage, Meinung und lehramtlichem
Dogma nicht scheuen. Dazu bedarf sie der unbehinderten Freiheit, wenn sie all das
aussprechen soll, was die Welt von ihren verschiedensten Gestaltungen her an Fragen
stellt, auch wenn diese fiir die Kirche zunichst unangenehm und zudringlich erschei-
nen sollten. Da sie die Aufgabe hat, die Bedeutung der Offenbarung fiir die Welt und
ihre christliche Formung herauszufinden und klarzumachen, muf8 sie vor allem jene
Ideen der Offenbarung im christlichen BewuBtsein lebendig erhalten, die einen Ein-
fluB auf die humanen und sozialen Zustinde der Menschheit haben. In diesem Sinn
ist sie wesentlich zukunftsbezogen, abgesehen davon, daff ihr Vorgegebenes — die
Offenbarung Christi — in die Zukunft weist und trigt.

Die Theologie darf auch nicht einem Glaubensverstindnis der Vergangenheit — etwa
des Altertums oder der Scholastik — verhaftet bleiben, vielmehr mufl sie aufgrund
des Prinzips der Evolution und des Fortschritts im Leben die gegenwirtigen Fragen
aufgreifen und die alten Antworten entsprechend erneuern und nach neuen Ant-
worten suchen, ohne sich deshalb iiber die Erkenntnisse der Vergangenheit hinweg-
zusetzen, was der kontinuierlichen Weiterentwicklung der Offenbarung und deren
Identitit widersprechen wiirde. Gibt es eine Art der organischen Weiterentwicklung und
des Fortschritts im Leben der Kirche, dann kann nicht schon alles in der Vorzeit
gefunden worden sein, was Fortsdhritt sein soll, sonst wire der Fortschritt kein solcher.
Freiheit der Theologie bedeutet nicht, da8 das Lehramt der Kirche dem Kampf der
theologischen Meinungen gleichgiiltig zusehen soll, vielmehr muf sie ihn im Interesse
der wahren Entwicklung verfolgen. Dabei gilt, da es nicht ohne weiteres méglich
ist, zu bestimmten theologischen Aussagen der Gegenwart sogleich ein entschiedenes
Ja oder Nein zu sagen. Oft 148t sich erst zu einem spiteren Zeitpunkt und im
geschichtlichen Zusammenhang ein Ja oder Nein rechtfertigen, vor allem dann, wenn
sich Fragen und Antworten antizipativ eingestellt haben. Da die Theologie in keiner
Zeit das Non-plus-ultra der Erkenntnis erreicht, muf8 iiber jede frithere Theologie
grundsitzlich hinausgeschritten werden, andernfalls kime es zur Stagnation oder zu
monotoner Wiederholung.

3. In der Theologie der Kirche zeigt sich — und das liegt in der Konsequenz des
Gesagten — ein Pluralismus, ja er muf8 sich in ihr zeigen. Erst in der Vielfalt, Mannig-
faltigkeit und Verschiedenartigkeit des theologischen Denkens kommt der Reichtum
der Christusoffenbarung zum Ausdruck. Schon zur Zeit der Apostel war das Verstind-
nis der Offenbarung nicht ein und dasselbe. Der eine drang tiefer als der andere
in das eine Geheimnis ein, bei dem einen leuchtete diese, bei dem anderen jene
Erkenntnis stirker auf. Gemi der personlichen Geistesfihigkeit und individuellen
Richtung sind von Anfang an verschiedenartige Auffassungen feststellbar, die frei-
lich einander erginzen und sich vermitteln lassen. Was sich am Ursprung zeigt, prigt
sich spiter in verschiedenen theologischen Strémungen und Schulen noch differenzier-
ter aus. Die pluralen theologischen Aussagen sind der natiirliche Ausdruck eines aus
vielerlei Griinden mannigfachen Glaubensverstindnisses der Glieder der Kirche. Sie
stellen zugleich den stets notwendigen Versuch dar, die Offenbarung im Reflex der
weitverzweigten Wissenschaften und philosophischen Stromungen aufzuschlieen.



Aus dem Fortschritt der Forschung, der Welterkenntnis und des Weltverstindnisses
ergeben sich fiir die Theologie Fragen, die aus verschiedenen Richtungen kommen,
und Antworten, die in verschiedene Richtungen weisen. Da die Begriffs- und Ideen-
welt in und auflerhalb der Kirche geschichtlich bedingt und sehr verschiedenartig ist,
wird auch die Theologie, welche die Glaubenswirklichkeit und Glaubenswahrheit so
aussagbar zu machen hat, da8 die an und fiir sich gleichen Glaubensobjekte vor dieser
diversen Begriffs- und Ideenwelt gerechtfertigt erscheinen, ein sehr verschiedenes und
vielfiltiges Gesicht zeigen. Es mufl also einen theologischen Pluralismus in der einen
Kirche und um der einen Kirche willen geben, die als Kirche des Geistes sich in der
Weite, Freiheit und Subjektivitit des Geistes verwirklicht. Systemgebundene theolo-
gische Ideen dienen dem Glauben der Gesamtkirche und dem des einzelnen wenig,
vielmehr ist es das personliche, je verschiedene Betroffensein des freien Geistes, das
ein Leben aus erleuchtetem Glauben erméglicht.

Auch die Tatsache, da8 jede Theologie und theologische Richtung ein Defizit aufweist,
macht andere theologische Verstindigungen notwendig und fiihrt zu einem Pluralis-
mus. Mingel und Fehlgriffe in dem einen Verstindnis fithren zu einer Reihe anderer
Versuche, die das Verstiindnis berichtigen, erginzen und vervollkommnen. Alle diese
Versuche des Denkens haben in der Welt des Glaubens ihren berechtigten Platz. Sie
stellen sich auch notwendig ein, weil sie in der Freiheit und Originalitit des mensch-
lichen Geistes ihren Ursprung haben.

1L Lehramt und Theologie

1. Wenngleich die Aussagen von Theologie und Lehramt Aussagen derselben Kirche
sind, diirfen sie doch nicht verwechselt werden, denn die einen gehoren in den Bereich
der Meinung, die anderen wenigstens teilweise in jenen des verpflichtenden Dogmas.
Nicht nur die Lehrverkiindigung, sondern auch das, was ihr vorausgeht, sie begleitet
oder ihr nachfolgt (nimlich die theologische Bemiihung um das Verstindnis der Wahr-
heit und die damit verbundenen theologischen Aussagen, in denen sich das Verstindnis
verdeutlicht und bestimmt), gehéren mit zum Glaubensleben der Kirche, sind legitime
AuBerungen der glaubenden Kirche. Die dogmatischen Lehraussagen der Kirche fallen
weder vom Himmel noch aus dem Bettelsack menschlicher Geistesarmut. Sie sind viel-
mehr Resultate des gliubigen christlichen Geistes, der darnach strebt und streben wird,
die Offenbarung Christi, das Fundament des Heils, geistig zu approfundieren; sie sind
Resultate, die das Siegel des menschlichen Geistes und die Kennzeichen seines fort-
schreitenden Bemiihens tragen. Die Theologie, die diesen Fortschritt verarbeitet, for-
muliert und ausspricht, gibt auf diese Weise Zeugnis dem HIl. Geist, der in der
Lehrentwicklung und -entfaltung wirksam ist und sie leitet.

2. Das Lehramt der Kirche kann seine Aufgabe erst erfiillen, wenn die Theologie
eine entsprechende Vorarbeit geleistet hat. Erst wenn ein gewisses Glaubensverstind-
nis iiber einzelne Punkte der Offenbarung eingetreten und theologisch ausgesagt ist,
wenn gewisse Schnitt- und Knotenpunkte der theologischen Meinungen sich gebildet
haben, wird es dem Lehramt méglich, eine Lehre niher zu bestimmen und zu definie-
ren. Der HI. Geist gibt ja das Dogma den Trigern des kirchlichen Lehramtes nicht wie
ein Deus ex machina fertig ein, er verhiitet nur, daB ein Irrtum sich endgiiltig fest-
setzt. Im {ibrigen walten beim Reifwerden der dogmatischen Aussagen die natiirlichen
Gesetze des menschlichen Geistes, der ringt, die Offenbarung zu erkennen und zu
verstehen, nachdem er sie zuvor im Glauben ergriffen und festgehalten hat. Dabei
bleibt stets seine Freiheit wirksam, die selbst der Geist Gottes nicht aufhebt und nicht
aufheben kann und will, ohne den Geist des Menschen selbst zu vernichten.

Zur Entstehung bedurfte die Kirche der gldubigen Annahme des Wortes Gottes als
eines Konstitutivs, sie bedurfte aber noch nicht des niheren Verstindnisses und einer
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darauf folgenden theologischen Meinung. Zum Weiterbestand jedoch und auf ihrem
Gang durch die Geschichte ist auch die theologische Bemithung um das Verstindnis
notwendig. Der geschichtliche Weg, den der gliubige Geist geht, ist ein Weg der
Auseinandersetzung mit den Problemen der Zeit, ein Weg der geistigen Girung, des
Voranschreitens im Verstindnis und der subjektiven Aneignung mit allen Erscheinun-
gen, die auch sonst das Ringen des Geistes um die Wahrheit kennzeichnen.

3. Das Lehramt der Kirche ist darum im Ringen um die Orthodoxie mit dem Irrtum
noch nie ohne Theologie und deren Mitarbeit fertig geworden. Die Kirche hat auch
noch keinen Katechismus ohne theologische Arbeit zustande gebracht. Wie das Welt-
leben nicht ohne Wissenschaft im weitesten Sinn gedeihen und fortschreiten oder auch
nur sich erhalten kann, so auch das Glaubensleben der Kirche nicht ohne theologi-
sches Glaubensverstindnis. Das Lehramt bedarf der Theologie. Die ganze Kirche
braucht sie zur geistigen Atmung, denn durch die theologischen Erkenntnisse und
wissenschaftlichen Auffassungen nimmt sie gleich den Blitterlungen des Baumes gerade
das auf, was sie zur Erhaltung und Forderung einer wirksamen Lehre und eines
erleuchteten Glaubenslebens nétig hat. Ohne den geistigen Atmungsvorgang miiflte
sie erstarren.

Der theologische Lebensprozeff der Kirche stellt sich auch als eine Art geistiger Ver-
dauungsproze dar, der dem kirchlichen Organismus die erforderlichen geistigen
Lebenssifte zufiihrt, die Giftstoffe aber des Irrtums abscheidet und ausscheidet. Dieser
geistige ProzeB, in dem die Theologie lebendig ist, darf vom Lehramt nicht unter-
brochen werden, er braucht seine Zeit und mufl nach dem Gesetz der geistig freien
Entwicklung verlaufen kénnen, soll sich das Glaubensleben der Kirche reinigen und
der Irrtum hervor- und austreten. Werden jedoch Irrtiimer im theologischen Lebens-
prozeB der Kirche erkennbar, mu8 das kirchliche Lehramt in Funktion treten, um auf
sie aufmerksam zu machen. Trotzdem bleibt die Theologie weiter in Titigkeit. Es tritt
dann allerdings jene schwierige Phase der Verstindigung zwischen Theologie und
Lehramt ein, die von beiden Teilen ein hohes Mafl von Selbstdisziplin erfordert. Das
Lehramt muf8 sein Veto gegen den Irrtum einlegen, ohne sogleich das Anathem
auszusprechen, das nur gerechtfertigt wire, wenn die Theologen entgegen ihrem
Selbstverstindnis (das einen stindigen Fortschritt in sich schlieft) eine Verstindigung
mit dem Glauben der Kirche abweisen sollten. Die Theologie muf2 bei aller Freiheit
in der Forschung auf die Stimme des Lehramtes héren.

4. Das rechte Glaubensverstindnis, das nie zu einem absoluten Ende kommt, 148t sich
in einer Frage nur gewinnen, wenn viele Erkenntnisbemiihungen vorausgehen, #hn-
lich wie sich auch erst nach vielen Experimenten eine sichere Erkenntnis im natur-
wissenschaftlichen Bereich erreichen lifit. Der Baum der theologischen Erkenntnis
zeigt zunichst viele Bliiten und Fruchtansitze, aber nicht alle werden zu reifen Friich-
ten des Glaubens. Ungeeignete Erkenntnisse fallen zumeist wie frithreifes Obst von
selbst ab, vorausgesetzt, dal man seitens des kirchlichen Lehramtes die notwendige
Geduld aufbringt. Wie in jedem menschlichen Bereich sind auch in der Kirche viele
Denkversuche nétig, um eine sichere Erkenntnis zu gewinnen. In den theologischen
Werdeproze der Wahrheitsfindung darf deshalb das kirchliche Lehramt nicht vor-
zeitig und nicht so eingreifen, daf jener abgewiirgt wird, weil sonst auch die weitere
Erkenntnis ausbleibt. Erst reif gewordene Friichte des Glaubensverstindnisses kann
sie einernten und nur die faul gewordenen Friichte des Irrtums verwerfen. Je linger
der Erkenntnisprozel dauert und je freier er sich entwickelt, desto bessere und reifere
Friichte der Erkenntnis wird er bringen. Natiirlich wichst dabei auch das Risiko und
die Gefahr des Irrtums, denn auch dieser wird sich entwickeln und auswachsen. Aber
nur so scheidet er wie von selbst aus dem geistigen Organismus des kirchlichen Lebens
aus. Eine vollkommene Letzt-Erkenntnis der Offenbarung ist ohnedies nie moglich.
Immer nur kann ein relativer Erkenntnisfortschritt und -erfolg erzielt werden, der
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weithin von der unbehinderten und freien Titigkeit des Geistes und von dem unein-
geschrinkten Gebrauch der Verstindigungsmittel abhiingt.

5. Den Fortschritt der Theologie, der sich nur in der freien Titigkeit und mit dem
Risiko des Irrtums vollzieht, darf die Lehrkirche weder hemmen noch unbeachtet
lassen, sie muf vielmehr mit ihm Schritt halten. Die im stéindigen Aufbruch begriffene
Theologie braucht das unentbehrliche Recht auf Freiheit der Forschung und des Den-
kens, das ihren Vertretern schon aufgrund der relativen Vernunftautoritit des mensch-
lichen Denkgeistes zukommt. Sie muf diese Freiheit schon in der Wahl und Bestim-
mung der Forschungswege haben, denn die Lehrkirche hat zwar den Glauben zu
vertreten und zu schiitzen, nicht aber alle Wege, die zum Glauben fiihren, festzulegen.
Das Lehramt hat vor allem die im Glauben der Kirche vorfindliche und festgehaltene
Heilswahrheit lebendig zu erhalten und dafiir zu sorgen, daf der Irrtum, der sich
etwa eingeschlichen, nicht zum dauernden Bestand werde. Hingegen fillt es nicht in
die Kompetenz der Lehrkirche, alles Krumme in der Theologie gerade und alles Un-
ebene plan zu machen, schon aus dem Grund, weil nicht alles, was in der Theologie
d. h. im ideellen VerstindigungsprozeB eine Rolle spielt, auch fiir den Glauben der
Kirche von Wichtigkeit sein muf.

Die theoretischen Unvollkommenheiten auf theologischem Gebiet, die in einzelnen
Gliedern bis zum Miflverstand und Unverstand ausarten, brauchen von der Lehr-
kirche nur insoweit unter Kontrolle genommen zu werden, da8 sie nicht zum totalen
und endgiiltigen Miflverstindnis der Gesamtkirche werden. Die geistigen Krankheiten
d. h. die irrigen theologischen Anschauungen sind ebenso ein notwendiges Ubel im
geistigen LauterungsprozeB, wie die ethischen Krankheiten der Siinde. In diesem Sinn
konnte man wie von einer felix culpa, an der sich die Erlosungsgnade wirksam und
siegreich erweist, auch von einem felix error sprechen, bei dessen Uberwindung sich
die Heilswahrheit sieghaft und machtvoll zeigt. So wie die Heiligkeit der Kirche den
Weg durch die Tiefen der Siinde gehen muf, so werden uns auch Wahrheit und
Glauben oft erst nach einem Gang durch das Dickicht und Schattental der irrigen
Meinungen geschenkt.

Die Theologie muf sich bemiihen, auf die vielen Fragen, die sich im Lauf der Zeit
immer aufs neue stellen, auch viele Antworten, und auf eine Frage sogar oft ver-
schiedene Antworten zu geben, bis sich eine relativ annehmbare Antwort ergibt, die
dann auch das kirchliche Lehramt fiir die ganze Kirche verpflichtend auszusprechen
vermag. Zufolge der Begrenztheit der menschlichen Intelligenz, die sich auch im
Glaubensverstandnis auswirkt, und infolge einer nur allmihlich méglichen Behebung
ihrer Schranken entstehen aufgrund der menschlichen Geistesfreiheit verschiedene
theologische Lehren und Meinungen, die zueinander entweder im Gegensatz des
Unvollkommenen und Vollkommenen, oder im Widerspruch des Wahren und Falschen
stehen konnen. Aus den pluriformen Lehren muf dann jener gemeinsame Nenner
gefunden werden, der als Glaubenswahrheit aussagbar ist.

6. Der christliche Glaube ist seinem Wesen nach kein blinder Glaube, der das Denken
ausschlie8t, vielmehr ein Glaube, der eine Antwort des ganzen Menschen, seines Den-
kens, Wollens und Fithlens auf das Wort Gottes ist, eine personale und totale Selbst-
hingabe des Menschen an Gott, hichste freie Geistestat. Die Freiheit des Geistes ist
im Vorfeld des Glaubens ebenso wie bei seiner Verstindigung und geistigen Durch-
dringung wirksam. Glauben und freies Denken fordern einander. Der Theologie
obliegt es, die Wissensseite des Glaubens auszumitteln, zu beleuchten und deutlich
zu machen. Dieser Aufgabe kann sie nur gerecht werden, wenn sie freie Hand hat,
was nicht heiflt, da3 sie nach Willkiir und ohne Riicksicht auf héhere Normen ver-
fahren diirfte.

In der Frage nach dem Glaubens- und Wissens-Problem handelt es sich nicht um
zwei Wissenschaften, sondern um die eine Wissenschaft, die wir Theologie nennen.
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In dieser so spannungsreichen Wissenschaft sind aber zwei Autorititen mafgeblich:
die Glaubens- und die Wissens-Autoritit, die Kirche, soweit der Geist Gottes in ihr
und durch sie wirkt, und die Vernunft des Menschen. Die Theologie steht unter der
Autoritit des Glaubens d. i. der glaubenden Gesamtkirche, an deren Spitze das Lehr-
amt fungiert, und des Wissens oder des verniinftigen und freien Denkgeistes. Sie
begehrt ja nach Moglichkeit das zu wissen, was unter Absicherung des Lehramtes in
der Kirche geglaubt wird. Autoritit ist immer ein sich selbst offenbarendes, sich selbst
bezeugendes Prinzip. Die absolute Autoritit ist der sich selbst offenbarende und be-
zeugende Gott, vor allem wie er sich im héchsten MaB in Jesus Christus und seinem
Geist kundgetan hat. Wird diese Autoritit als solche erkannt, ergibt sich die Notwen-
digkeit des unbedingten Glaubensgehorsams von selbst. Jedes andere Seiende, das
sich offenbart, kundgibt und bezeugt, ist Autoritit im relativen Sinn. Als ein von
Gott gesetztes, geschaffenes Sein ist es auch Offenbarung Gottes des Schopfers, mit
dessen Autoritit seine Autoritit steht und fillt.

a) Das relative Prinzip, der Mensch mit seiner Geistigkeit und Freiheit, ist als Ge-
danke Gottes vor und nach seiner Ubersetzung ins Sein ein relativ Absolutes im
absolut-Absoluten. Dem menschlichen Geist kommt, wenn er als realisierter Gedanke
Gottes eingeschitzt wird, zufolge seiner Autoritit auch eine entsprechende Autonomie
zu, weil er seine Autoritdt von Gottes Gnaden unverduferlich in sich trigt. Der Mensch
kann und darf sein Denken und seine Freiheit nicht aufgeben, andernfalls wiirde er
dem Willen Gottes, der ihn erschaffen, widersprechen. Dem menschlichen Geist
kommt Selbstindigkeit zu, weil ihm ein Selbst zugrundeliegt, weil er ein Selbst ist.
Im Selbst- und Ichgedanken findet sich der menschliche Geist als eine Autoritdt d. h.
nicht als Urheber seines Seins, sondern der Bestimmtheit seines Seins und Daseins.
Er offenbart sich als selbstiges Prinzip seines Lebens, findet sich in diesem Sinn als
auctor sui oder Autoritdt. Diese Autoritdt griindet letztlich in der Schépfung als Erst-
offenbarung Gottes.

Es liegt nun ohne Zweifel im Willen Gottes, dal die geschopfliche Autoritiit zur Gel-
tung und Titigkeit kommt, d. h. daB der Mensch denkt und frei will. Die Autoritit
des menschlichen Denkgeistes oder die Vernunftautoritit ist zunichst in der Freiheit
als Qualitit des Geistes begriindet und in der theoretischen Erkenntnis wie im prak-
tischen Bekenntnis wirksam, ihren letzten und tiefsten Grund hat sie in der Idee
Gottes vom Menschen. Da der menschliche Geist in seinem Erkenntnisleben auch sein
eigenes Gesetz, nicht ein fremdes zur Offenbarung bringt, schlieft diese Autoritit
der Vernunft auch Autonomie ein. Die Ausiibung dieser Autonomie fillt mit dem
Wissen des Geistes um sich selbst als gesetztes, gottgeschaffenes Sein zusammen.
Darum wird der Schipfer den Menschen wegen seines freien Vernunftsgebrauchs zur
Verantwortung ziehen, weil fiir ihn die Pflicht besteht, von der Autoritit seines
freien Denkgeistes Gebrauch zu machen. Dem Geist die verniinftige Autoritit und die
Wissensfreiheit absprechen, hieBe die Personlichkeit des Menschen aufheben, den
menschlichen Ich- und Selbstgedanken negieren. Und weil die Autoritit des Denk-
geistes mit der Gewiflheit unserer Erkenntnis zusammenfillt, miite deren Leugnung
zum Skeptizismus fithren.

Die Autoritit des menschlichen Geistes ist freilich nicht mit Infallibilitit zu ver-
wechseln, denn im freien Streben nach Erkenntnis und in der Anwendung der Denk-
formen auf die Objekte des Wissens ist immer wieder Irrtum méglich, freilich auch
verbesserlich. Wenn im Leben des Menschen sich mehrere Autorititen begegnen, vor
allem die absolute und die kreatiirliche, dann muf sich der Mensch der Méglichkeit
des Irrtums bewufit bleiben und fiir die Korrektur bereit sein.

b) Die zweite Autoritit, die im Glaubensbereich Geltung hat und demgemif fiir die
Theologie unumstdglich ist, ist die géttlich-absolute, die sich unter bestimmten Voraus-
setzungen in der Autoritiit der Kirche kundgibt, d. h. in der Kirche, soweit in ihr der
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Hl. Geist wirksam wird. Nach der Verheiffung Christi fiihrt er die Kirche in die
Wahrheit ein, leitet sie im Streben, die Offenbarung geistig zu bewiltigen, und schiitzt
sie damit, da8 der Irrtum, der in der Kirche immer wieder auftaucht, nicht zum Ge-
samtglauben und zum Lehrbegriff wird. Die Sicherheit vor solchem definitiven Ge-
samtirrtum kommt der Kirche allein vom HI. Geist her zu, fiir den und in dem allein
es eine totale und unverschlossene Wahrheit gibt. Die Leitung des HI. Geistes ist von
gottlicher Art, welche die subjektive, freie, fiir den Irrtum anfillige Titigkeit der
einzelnen glaubenden und lehrenden Glieder der Kirche nicht aufhebt. Die Kirche
ist also nur hinsichtlich des objektiven Momentes des Hl. Geistes unfehlbar, nach dem
subjektiven Moment oder der Vernunftautoritit des geschopflich-freien Geistes unter-
liegt sie dem Irrtum. Dieser ist bei allen Gliedern der Kirche méglich, auch bei den
Trigern des kirchlichen Lehramtes, insofern ja alle Menschen irrtumsfihig sind. Inso-
fern sich aber in ihnen und durch sie unter gewissen Voraussetzungen die absolute
Autoritit des Hl. Geistes kundgibt, bieten ihre Aussagen als endgiiltige, die ganze
Kirche im Glaubensbereich verpflichtende Dogmen die Gewidhr der Irrtumsfreiheit
oder Unfehlbarkeit.

Was die Theologie betrifft, sind auch fiir sie beide Autorititen, die relative Vernunft-
autoritit des menschlichen Geistes, der die Verpflichtung in sich trigt, die Offenbarung
zu erkennen, und die Autoritit der Lehrkirche, soweit die Autoritit des gottlichen
Geistes in ihr wirksam wird, maflgeblich. Bei aller Freiheit ist die Theologie urspriing-
lich in der kirchlichen Autoritit geborgen, zugleich aber von der Kirche selbst auf
die Vernunftautoritit verwiesen. Sowohl im Glauben der Kirche, fiir den das Lehramt
letzte menschliche Verantwortung trigt, als auch im Wissen der Theologie, d. h. in der
Bemiihung um das Verstindnis des Geglaubten, machen sich beide Prinzipien geltend,
das absolut-gottliche und das relativ-menschliche. Beide bestehen, ohne sich gegen-
seitig aufzuheben. Der Hl. Geist in der Kirche respektiert die Freiheit der forschenden
Geister, ohne deren Irrtum zu promulgieren.

Nicht nur die Theologie, schon der ihr zugrundeliegende Glaube und sein rechtes
Verstindnis bediirfen als Geistestat eines relativ selbstindigen und freien Denk-
prinzips. Aus diesem Grund muf die Lehrkirche die Freiheit des glaubenden und
denkenden Geistes und in weiterer Folge die Freiheit der Theologie achten und
schiitzen. Auf der anderen Seite besteht die Plicht, auf das Urteil der lehrenden Kirche
zu héren. Die Kirche im HI. Geist ist in bezug auf die Offenbarung die dulere Glau-
bensautoritit, der menschliche Denkgeist die innere Autoritit. So ist der christliche
Glaube in der Kirche sozusagen das Produkt der Wirksamkeit des gottlichen und des
menschlichen Geistes. Dieser geht im géttlichen Geist nicht auf und nicht unter. Nichts
kann Glaubensobjekt und Glaubensautoritit werden, bevor der Glaubende im Selbst-
gedanken zur Selbstautoritit geworden ist. Ich kann nicht der Kirche und dem gott-
lichen Geist glauben, wenn ich zuvor nicht mir selbst und an mich selbst glaube.
In diesem Sinn kann man sagen, daf der Gerechte ex fide et scientia, aus dem Glauben
als dem Autorititsglauben und aus dem Wissen als dem Wissen um sich selbst lebt.

Dem erleuchteten Glauben dienen Lehramt und Theologie der Kirche, beide auf je
verschiedene Weise. Das Lehramt hat primir die Sorge um den Glauben, der nach
dem Verstindnis strebt und so kein blinder Glaube bleibt, vielmehr ein erleuchteter
wird. Fiir das Verstiindnis des Glaubens braucht das Lehramt den Dienst der Theolo-
gie. Die Theologie hinwieder setzt den Glauben voraus, sie bemiiht sich primir um
das Verstindnis, das den Glauben erhellt und die Liebe motiviert. In der Bemithung
um das Verstiindnis gibt das Lehramt der Theologie Orientierung im Streben nach
Wahrheit und Sicherheit vor totalem und definitivem Irrtum.

Als Leitmotiv fiir das Lehramt erscheint das recht verstandene ,,Credo ut intelligam”,
fiir die Theologie das , Intelligo ut credam”. Lehramt und Theologie sind im ,,credere”
und ,intelligere” aufeinander verwiesen; beide haben als Anliegen den einen Glauben
im Sinne des ,,obsequium rationi consentaneum’’ (DS 3009, vgl. R6m 12, 1).
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GISBERT GRESHAKE

Die Alternative ,,Unsterblichkeit der Seele‘“ oder
,,»Auferstehung der Toten** als 6kumenisches Problem *

Das Thema mag ein wenig ausgefallen, ja weltfremd erscheinen. Denn ob der Inhalt
menschlicher und christlicher Hoffnung nun Unsterblichkeit der Seele oder Auferste-
hung der Toten oder beides zusammen genannt wird, das scheint nicht das entschei-
dende und zentrale Problem heute zu sein. Viel wichtiger ist doch wohl die Frage, ob
iiberhaupt Hoffnung iiber den Tod hinaus verantwortet werden kann. Nun hat in der
Tat das Folgende nur einen sehr begrenzten Stellenwert. Es geht bewuft nicht um
eine der grofen, zentralen theologischen Fragen, sondern an einem kleinen, abgegrenz-
ten Thema soll ein Beispiel problemgeschichtlicher und -analytischer Arbeitsmethode
gegeben und fiir eine wichtige Skumenische Fragestellung fruchtbar gemacht werden.
*

Die Alternative ,,Unsterblichkeit der Seele” oder , Auferstehung der Toten” ist der
traditionellen katholischen Auffassung fremd. Die gingige katholische Dogmatik kennt
Unsterblichkeit und Auferstehung nicht als Alternativen, sondern nur als eng mit-
einander verbundene Komplementirvorstellungen, wobei Seelenunsterblichkeit etwas
aussagt iiber das Schicksal des einzelnen unmittelbar nach seinem Tod, die Toten-
auferstehung aber auf die universale Zukunft der Menschheit am Ende der Geschichte
blickt. Unsterblichkeit und Auferstehung addieren sich also gleichsam zu einem umfas-
senden Bild der vollendeten Heilszukunft.

Diese traditionelle katholische Auffassung ist nun aber keineswegs urspriinglich
biblisch, sondern sie ist die Frucht eines langen und komplizierten theologie- und dog-
mengeschichtlichen Prozesses, den wir hier nicht nachzeichnen kénnen. Von ihrem Ur-
sprung her sind Unsterblichkeit und Auferstehung nicht Komplementéiraussagen und
-vorstellungen, sondern es sind zwei grundsitzlich verschiedene Totalantworten auf die
Frage nach der menschlichen Zukunft iiber den Tod hinaus. Unsterblichkeit der Seele,
das ist urspriinglich die griechische, ndherhin platonische Antwort auf die Frage nach
einer moglichen Uberwindung des Todes; und Auferstehung, das ist urspriinglich die
hebriisch-biblische Antwort auf die gleiche Frage. Mit Hilfe zweier verschiedener
anthropologischer und kosmologischer Denk- und Vorstellungsmodelle wird also Hoff-
nung iiber den Tod hinaus ausgelegt.

Doch nicht auf diese religions- und theologiegeschichtliche Problematik méchte ich
hier eingehen, sondern vielmehr aufzeigen, daff hinter der Alternative Unsterblichkeit
oder Auferstehung, wie sie in den letzten Jahrzehnten aufgeworfen wurde, mehr steckt
als ein geistes- und religionsgeschichtliches Problem; daf dahinter mehr steckt auch
als die Frage nach angemessenen Kategorien und Vorstellungen fiir die christliche
Hoffnung. Mit der neuzeitlichen Alternative Unsterblichkeit oder Auferstehung ist
vielmehr ein theologisches Grundlagenproblem gestellt, das bis heute zwischen den
beiden dhristlichen Konfessionen kontrovers ist. ,,Auferstehung und nicht Unsterblich-
keit”, das ist in weiten Kreisen der evangelischen Theologie zu einem Schlachtruf, zu
einem Schibboleth der Orthodoxie geworden. Auferstehung gegen Unsterblichkeit, das
ist eine der Grundpositionen evangelischer Eschatologie gegen alle Formen einer
sogenannten natiirlichen Eschatologie und damit auch gegen Grundpositionen katholi-
scher Eschatologie.

* Antrittsvorlesung an der Universitit Wien. — Der Charakter der Vorlesung wurde bei-
behalten, zumal diese iiberarbeitet im Rahmen einer gréBeren Studie zu diesem Thema
im Frithjahr 1975 bei Herder erscheinen wird.

Fiir Zitationsnachweise und weitere Literaturangaben wird auf diese Studie verwiesen.
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P. Althaus spricht einmal davon, daf in der Eschatologie die Fiden der ganzen Dog-
matik zusammenlaufen. Ahnlich bezeichnet auch H. U. v. Balthasar die Eschatologie
als den ,,Priifstein der Einheitlichkeit jeder Weltanschauung”. So ist es im Grunde gar
nicht anders zu erwarten, als daf sich hinter differierenden eschatologischen Grund-
begriffen viel fundamentalere differierende theologische Positionen verbergen. Diese
Verschiedenheit theologischer Grundpositionen herauszuarbeiten und als kumenische
Fragestellung zu formulieren, ist das Ziel dieser Darlegung,

%

Die neuzeitliche Alternative Unsterblichkeit oder Auferstehung hat ihren problem-
geschichtlichen Ort im Protest der Dialektischen Theologie gegen die Philosophie der
Aufklirung und ihre Folgen im 19. Jh. Die Aufklirungsphilosophie und -theologie
hatte die Unsterblichkeit der Seele als unzerstérbare Eigenschaft des menschlichen
Wesens proklamiert. Nach Kant erfordert die Vollkommenheit des sittlichen Wesens
einen, wie er sagt ,unendlichen Progressus”, ein unendliches Weitergehen, das nur
,sunter der Voraussetzung einer ins Unendliche fortdauernden Existenz und Person-
lichkeit desselben verniinftigen Wesens (welche man die Unsterblichkeit der Seele
nennt) moglich” ist.

Die sittlihe Natur des Menschen, also das Wesen des Menschen selbst, fordert
Unsterblichkeit, ist unsterblich.

Diese Uberzeugung von der dem Menschen zu eigenen Unsterblichkeit ist, wie
C. Stange formuliert hat, ,das eigentliche Zentraldogma der Aufklirung”. Ja mehr
noch: Der Gedanke der menschlichen Unsterblichkeit wird zur Mitte der aufgeklirten
Religitsitit des 19. Jahrhunderts. D. Fr. Strauf bemerkt einmal dazu bissig: ,,Den
ganzen reichen Hausrath der kirchlichen Eschatologie iiberldft das moderne Ich ohne
sonderliche Gemiithsbewegung dem kritischen Brande, zufrieden, aus demselben seine
nackte Fortdauer nach dem Tode zu retten... Dieser Unsterblichkeitsglaube ist die
Seele der jetzigen Gefiihls- und Verstandesreligitsitit: Der gebildete Fromme l:iBt
sich eher noch seinen Gott und Christus, als die Hoffnung auf Fortdauer nach dem
Tode nehmen...” Diese Unsterblichkeitsitberzeugung der Neuzeit konnte sich bis
zu einer geradezu pathetischen Selbstsicherheit steigern; das zeigt etwa folgender Text
Fichtes: ,,Das, was man Tod nennt, kann mein Werk nicht abbrechen ... Ich habe...
die Ewigkeit an mich gerissen. Ich hebe mein Haupt kiihn empor zu dem drohenden
Felsengebirge, und zu dem tobenden Wassersturz, und zu den krachenden in einem
Feuermeer schwimmenden Wolken, und sage: Ich bin ewig, und ich trotze eurer
Macht ... Zerreibet im wilden Kampfe das letzte Sonnenstiubchen des Kérpers, den
ich mein nenne; — mein Wille allein...soll kithn und kalt {iber den Triimmern des
Weltalls schweben, denn ich habe meine Bestimmung ergriffen, und die ist dauernder,
als ihr; sie ist ewig, und ich bin ewig, wie sie.”” Man muf} einmal ermessen, welches
Pathos und welche titanische Sicherheit hinter solchen Worten stehen. Der Tod —
eine Episode; er kann dem Menschen nichts anhaben, das Eigentliche im Menschen
ist unzerstorbar, es trotzt dem Tode. Der Mensch hat Selbstmacht iiber den Tod
hinaus.

Nur vor diesem Hintergrund ist der Protest der sogenannten Dialektischen Theologie
zu verstehen. Die Dialektische Theologie, jene Erneuerungsbewegung der evange-
lischen Theologie nach dem ersten Weltkrieg, setzt gegen allen angemaBSten Selbst-
stand und alle Selbstsicherheit des Menschen und zumal auch gegen den Anspruch
eines Ich, das sich als selbstmichtigen, kontinuierlichen Prozessus in die Ewigkeit
hinein versteht, ihr bedingungsloses Nein. Zwischen Zeit und Ewigkeit, zwischen
sterblichem Geschépf und unsterblichem Gott klafft unaufhebbar der ,unendliche
qualitative Abstand”, wie die Dialektische Theologie oftmals in AnschluB an Kierke-
gaard sagt. Von sich aus ist der Mensch im Tod. Seine Pridikate sind Nichtigkeit und
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Sinnlosigkeit. Der Siinder hat sein Leben, seinen Sinn und sein Sein verwirkt. Aber
gerade da, wo und wenn der Mensch am Ende ist, da kann sich der reine Neuanfang
ereignen. Einem Blitzstrahl gleich kommt Gott auf den Menschen zu und beriihrt
offenbarend und erlésend die Todeslinie des menschlichen Daseins, gleich wie die
Tangente den Kreis beriihrt, aber nie in ihn eintritt (alles Bilder aus dem Werk des
friilhen K. Barth). Nur wenn der Mensch am Ende ist, dann kann das geschehen, was
Auferstehung bedeutet, daf8 nimlich — so Barth — ,,das, was wir nicht sind, identisch
gesetzt wird mit dem, was wir sind: die Toten lebendig, die Zeit Ewigkeit, das
Seiende Wahrheit, die Dinge real”. Was heifit das? Gemeint ist hier mit Auferste-
hung nicht ein Endgeschehen auf der horizontalen Zeitstrecke, also ein Geschehen
am ,Jiingsten Tag” oder dergleichen, sondern gemeint ist mit Auferstehung die nur
von Gott her mégliche, aber zu jeder Zeit mogliche dialektische Aufhebung des unend-
lichen qualitativen Abstandes zwischen Gott und Mensch. Wenn der wahre Aus-
gangspunkt unserer Situation vor Gott der ist, daf} der Mensch im Tod steht, Gott aber
das Leben ist, so kann von Gott und von ihm allein her diese Antithese zwischen
ihm und dem Menschen aufgehoben werden. Und eben das ist Auferstehung, Auf-
erstehung also bedeutet Erlosung des nichtigen Menschen, Aufnahme des Gottfernen
in die Beziehung zu Gott, ,,Aufdeckung des Sinns der Welt”. Der Augenblick, da die
Toten auferstehen, ist also fiir K. Barth nicht der Zeit letzter Augenblick, sondern
,Aihr Telos, ihr unzeitliches Ziel und Ende”.

Damit ist klar: Die biblische Aussage von der Auferstehung der Toten ist in der
Dialektischen Theologie zur Chiffre geworden, zum Symbol. Zum Symbol fiir die
absolute Todesverfallenheit und Ohnmacht des siindigen Menschen einerseits und die
absolute Jenseitigkeit und Unverfiigbarkeit der Erlésung andererseits. Was also vom
biblischen Begriff Auferstehung der Toten aufgenommen wird, ist nicht die inhalt-
liche Vorstellung eines endzeitlichen Spectaculums, da die Toten mit ihren Leibern
auferstehen, sondern es ist allein das (apokalyptische) Vorstellungsbild der absoluten
Jenseitigkeit, Vertikalitdit und Transzendenz gottlichen Handelns. Da wir die Toten
sind, und Gott allein der ist, der in uns neues Leben wecken kann, ist Auferstehung
die allein zutreffende Bezeichnung fiir das, was zwischen Gott und Mensch geschieht.
»Auferstehung der Toten ist eine Umschreibung des Wortes ,Gott’“ (K. Barth).

Von der Unsterblichkeit des Menschen sprechen, das wiirde dagegen heifen: vom
Menschen reden, von seinem vermessenen, titanischen Kénnen und Vermégen,
bruchlos die Todeslinie seines Daseins selbst zu iiberspringen. Unsterblichkeit, das
wiirde heifen: Kontinuitit, Selbstmacht, Analogie des Menschen gegeniiber Gott.
Solches Reden von Unsterblichkeit nimmt nicht wahr, daf der Mensch vor Gott im
Nichts steht. Diesem Sachverhalt trégt allein das Wort von der Auferstehung Rech-
nung. Auferstehung heifit creatio ex nihilo, Neuschaffung des Menschen, Auferste-
hung heifit Affirmation des unendlichen Abstandes zwischen menschlicher Ohnmacht
und géttlicher Macht, Auferstehung heiflt ,,von Gnaden allein”.

Es ist also von grofer Wichtigkeit zu sehen, daf die Alternative Unsterblichkeit oder
Auferstehung, wie sie in der Theologie der Gegenwart aufbrach, ihren Ursprung
nicht primir in religionswissenschaftlichen oder exegetischen Einsichten hatte, auch
nicht in philosophischen oder anthropologischen Schwierigkeiten mit der traditionellen
Lehre. Ja, diese Alternative hat nicht einmal in der Eschatologie im engeren Sinn ihren
theologischen Ort. Der eigentlich wirkmichtige Ursprung der Alternative ist vielmehr,
wie wir gesehen haben, die Soteriologie der Dialektischen Theologie, d. h. genauer
der radikalisierte reformatorische Protest der ,sola gratia” und des ,,solus Deus” gegen
alle angemafite Selbstmichtigkeit des Menschen. Dieser Protest bedient sich eschatolo-
gischer Kategorien, die damit zu Chiffren werden zur Bezeichnung des Wesensver-
hiltnisses von Gott und Mensch.
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Dennoch wurde bereits in den zwanziger Jahren diese urspriinglich soteriologische
Alternative von einigen protestantischen Theologen wie z. B. von P. Althaus und
E. Brunner angewendet auf die spezifische Krise des Menschen in seinem leibhaftigen
Tod. Was vom Verhiltnis Gott - Mensch iiberhaupt ausgesagt werden mu8, da8
absolute menschliche Ohnmacht vor absoluter géttlicher Macht steht, das kommt im
Sterben des Menschen zeichenhaft heraus. Der Tod bedeutet totales Ende des Men-
schen; nichts vermag iiber diesen Abgrund zu retten, wenn nicht die absolut unver-
fiigbare, erwedkende Macht Gottes. Darum hat sich die christliche Hoffnung auf die
Auferstehung zu richten; das Bauen auf die Unsterblichkeit der Seele wiirde gerade
eine Moglichkeit des Menschen gegeniiber Gott und damit eine unmégliche Mog-
lichkeit bedeuten. Diese Anwendung und Extrapolation der urspriinglich soteriolo-
gischen Grundformel: ,Auferstehung gegen Unsterblichkeit” auf die Eschatologie im
engeren Sinn, ist seither auch nach dem Ende der Dialektischen Theologie fiir einen
Grofteil, wenn nicht fiir den gréften Teil der protestantischen Theologie bestimmend
geblieben. Der Mensch wird danach in seinem Sterben ganz und gar vom Tod erfaft,
der Tod ist annihilatio, es gibt nichts am oder im Menschen, was den Tod iiber-
dauert, keine unsterbliche Seele, nichts. Was bleibt, ist allein Gottes Treue, d. h. das
Verhalten Gottes zum Menschen ohne Beziehungstriger auf menschlicher Seite. Die
Formulierung, die Barth in seiner Kirchlichen Dogmatik gebraucht: Was vom Men-
schen bleibt ist ,weder ein gottliches noch ein geschopfliches Etwas, sondern ein Tun
und Verhalten des Schopfers seinem Geschdpf gegeniiber” darf beispielhaft stehen
fiir den gréBten Teil gegenwiirtiger protestantischer Theologie.

Wenn aber der Mensch im Tod ganz und gar vom Nichts erfat und allein durch
Gottes erweckende Macht wieder neu ins Dasein gestellt wird, was ist dann zwischen
Tod und Auferweckung? Es stellt sich also das Problem des sogenannten Zwischen-
zustandes in aller Schirfe. Die Antworten der evangelischen Theologie sind unter-
schiedlich. Einige Theologen, z. B. Stange, Althaus, Brunner, vertraten eine Auffas-
sung, die auch von einigen katholischen Theologen iibernommen wurde, da8 niimlich
jeder Sterbende aus der Zeit in die Zeitlosigkeit Gottes hineinstirbt und somit im
Tod auch sofort den Jiingsten Tag und die Totenerweckung erreicht. Andere evan-
gelische Theologen nehmen eine zeitliche Erstreckung zwischen Tod und Auferstehung
an. Aber was ist dann in dieser Zeit mit den Toten? Fiir eine Reihe protestantischer
Theologen muf8 dieser Zwischenzustand als eine Art Seelenschlaf ausgelegt werden,
das ist die ausdriickliche Meinung von P. Althaus und O. Cullmann. Fiir viele andere
dagegen ist und bleibt der Mensch im Tod vernichtet und Gott in dieser Zwischenzeit
bis zur Auferwedkung der — ich zitiere H. Ott — ,,einzig in Frage kommende Sinn-
Triger” des durch den Tod vernichteten menschlichen Daseins.

Gott — der einzige Sinn-Triger des durch den Tod vernichteten menschlichen Daseins:
In dieser Formulierung wird wohl handgreiflich deutlich, daf damit die Konsequenzen
spezifisch protestantischer Soteriologie ausgezogen sind: Gott verhilt sich zum Ge-
schopf, ohne da das Geschdpf selbst Mittriger, Partner, Gegeniiber einer solchen
Bezichung sein kann.

Diese primir soteriologisch begriindete Ablehnung der Seelenunsterblichkeit zugun-
sten der Auferstehung fand ihre stirkste Unterstiitzung in den Ergebnissen der
neueren Exegese. Diese stellte den Unterschied zwischen hebriischer und griechischer
Anthropologie heraus und entzog damit dem bisherigen Todesverstindnis als Tren-
nung von Seele und Leib und damit auch der Unsterblichkeitsidee den exegetischen
Boden. Ferner wies die Exegese auf die exklusive Bindung der christlichen Hoffnung
an die Auferstehung Jesu hin, weshalb der Christ auf die Totenauferweckung und
nicht auf die Seelenunsterblichkeit hofft. Hinzu kam, daf die Voraussetzungen der
abendlindischen Metaphysik, innerhalb welcher die Idee der Seelenunsterblichkeit
ihre Plausibilitit hatte, zerbrachen und vom naturwissenschaftlichen Denken her die
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Vorstellung einer leibfreien Seele sich immer mehr als Ungedanke erwies. So kam
es, daB sich die schroffe Entgegensetzung von Unsterblichkeit und Auferstehung —
ich zitiere den evangelischen Theologen W. Trillhaas — ,in der letzten Generation bis
zu einer selbstverstindlichen These verstirkt, welche jeder Theologe [protestanti-
scher Theologe] zu vertreten hat”.

Wir miissen zum tieferen Verstindnis der Alternative Unsterblichkeit oder Auferste-
hung noch einen Schritt weitergehen. Die Alternative hat nicht nur, wie wir bisher
sahen, ihren letzten und entscheidenden Grund in einer bestimmten, nimlich in der
protestantischen Soteriologie. Die Soteriologie ihrerseits ist aufs engste verbunden mit
einer bestimmten Christologie, deren Ansatz zumindest bei den Theologen der Luthe-
rischen Tradition pointiert kreuzestheologisch ist, d. h. allein in der Dialektik von
Kreuz und Auferstehung griindet.

Ih kann diesen Ansatz hier nur kurz skizzieren: Der Erléser nimmt im Kreuzestod
das auf sich, was das menschliche Leben in Wahrheit und ohne Schein und Einbildung
ist: Ohnmacht, Scheitern, Nichtigkeit. Indem er diese entlarvende Wahrheit des Men-
schen in Gehorsam, Hingabe und Vertrauen auf Gottes Treue und Macht auf sich
nimmt und sich selbst bereitwillig ,nichten” 1i8t, antwortet Gott durch das Geschehen
der Auferweckung. Muff also der Tod Jesu als totale annihilatio verstanden werden,
so ist die Auferstehung die creatio absolute nova, die absolute Neuschtpfung. Es gibt
keine Kontinuitit. Der Sohn wird im Tod ganz vernichtet, ja er kann den Tod nur
deshalb besiegen, wenn er ganz stirbt und nicht einfach — so Cullmann — ,,als unsterb-
liche Seele weiterlebt, also im Grunde nicht stirbt”. Der Identititspunkt zwischen
Kreuz und Auferstehung liegt also, wie auch J. Moltmann herausstellt, ,nicht in der
Person Jesu, sondern extra se, in dem Gott, der aus dem Nichts [!] Leben und neues
Sein schafft”. Das Nichts des Sohnes im Tod, die Verhiltnislsoigkeit, die durch seinen
Tod entsteht, ist gerade die Bedingung der Moglichkeit fiir die Offenbarung der
radikalen Liebe Gottes. ,,Wo alles verhiltnislos geworden ist, schafft nur die Liebe
neue Verhiltnisse, wo alle Beziehungen abgebrochen sind, schafft nur die Liebe neue
Beziehungen”, formuliert E. Jiingel in diesem Zusammenhang. Die radikale Negation
des Todes gewihrleistet sozusagen, mit Hegel gesprochen, die radikale Negation der
Negation, d. h. die absolut neuschaffende Liebe Gottes.

Weil Jesus den Ganztod stirbt und damit die griechische Idee der Unsterblichkeit als
Projektion selbstischer menschlicher Wiinsche entlarvt (so Cullmann), 148t sich die
Alternative Auferstehung oder Unsterblichkeit sozusagen bildhaft anschauen im Kon-
trast der Sterbeszene von Sokrates und Jesus. Dies hat Cullmann sehr eindrucksvoll
gezeigt und viele andere, z. B. auch Jiingel, sind ihm darin gefolgt. Hie bei Sokrates
der ,,schéne Tod”, ,der Tod als Freund der Seele”, der in wunderbarer Harmonie,
in der Sicherheit iiber den Tod weiter zu leben, gestorben wird, dort bei Jesus der
Tod als eine Katastrophe, vor der geweint, gezittert und geschrien wird. Hie harmoni-
scher Ubergang, dort Vernichtung und Neuschépfung. Aber eben nur so Neuschdp-
fung, weil vorher Vernichtung. Nur in dieser Dialektik von Kreuz und Auferstehung,
die alle geschépfliche Vermittlung und Kontinuitit ausschlieBt, werden Soteriologie,
Eschatologie und Christologie sachgemif ausgelegt.

So sehen wir: Ausgehend von der soteriologischen Grundbedeutung, wird in der
protestantischen Theologie durch die Alternative , Auferstehung oder Unsterblichkeit”
das Heilshandeln Gottes als das unableitbar und unvermittelbar allein von Gott her
kommende Ereignis gegen alle Weisen einer irgendwie gearteten geschdpflichen Ver-
mittlung, Kontinuitit oder eines geschépflichen Selbststandes herausgestellt. ,, Auferste-
hung gegen Unsterblichkeit”’, das ist somit die Proklamation der Unvermittelbarkeit
und Unverfiigbarkeit des Heils gegen alle kreatiirlich angemafite Vermittlung.

Unvermittelbarkeit, das ist aber nicht nur ontisch gemeint, sondern auch noetisch,

2 17



erkenntnistheoretisch. Die Neuschépfung, die Auferstehung, ist nicht nur ohne An-
kniipfungspunkt im menschlichen Sein, sie ist auch ohne Ankniipfungspunkt im Er-
kennen. Christliche Hoffnung, die sich als Auferstehung artikuliert, kann nicht philo-
sophisch, intellektuell verantwortet werden, sondern begegnet nur als skandaléser
Anspruch der Glaubensverkiindigung, als spes contra spem. Ein Leben jenseits der
Todesschwelle ist allein Gegenstand von Glaube und Hoffnung. Darum auch kann man
sich getrost allen Einspriichen von seiten der Philosophie oder der Naturwissenschaften
gegen eine mogliche Uberwindung des Todes aussetzen, ja ihnen sogar recht geben.
In der Ungreifbarkeit unableitbarer christlicher Hoffnung ist das Hoffnungsgut unan-
greifbar geworden.

Mit diesem gedringten und in der Kiirze der Zeit auch vergrobernd-generalisierenden
Uberblik sind Bedeutung und Sinnspitze der Alternative Unsterblichkeit oder Auf-
erstehung im protestantischen Bereich kurz zusammengefait. Auferstehung gegen
Unsterblichkeit ist die letzte Explikation des urprotestantischen Anliegens vom solus
Deus, von der sola gratia und der sola fides.

*

Es ist natiirlich unméglich, mit dieser Grundposition nunmehr in ein tiefgehendes
Gesprich zu treten. Es kann jetzt nur darum gehen, die Argumente, Fragen, Hinweise,
Interpretationen, die im Skumenischen Gesprich der letzten Jahre ausgetauscht wur-
den, auf die spezifisch eschatologische Problematik der Alternative Unsterblichkeit oder
Auferstehung in aller Kiirze zu applizieren.

Zunichst einmal hat die katholische Theologie vom &kumenischen Partner zu lernen
und sie hat bereits gelernt. Wir sahen: Schon lange vor der Entmythologisierungs-
debatte war in der protestantischen Theologie die Rede von der Auferstehung eine
Chiffre fiir das unableitbar personale Gnadenhandeln Gottes. Von daher erhielt die
neuere protestantische Eschatologie zumindest bei ihren Hauptvertretern einen poin-
tiert personalen Akzent, wihrend die katholische Eschatologie bis in die fiinfziger
Jahre hinein fast ausschlieflich — wie Y. Congar noch 1949 bedauert — eine ,,Physik
der letzten Dinge” betrieb, eine Art futurologischer Kosmologie. Protestantische
Eschatologie ist ferner, da hier die Seelenunsterblichkeit als Hoffnungsfigur entfiel und
die Auferstehungshoffnung strikt mit der Auferstehung Jesu verkniipft wurde, durch
eine pointiert christologische Konzentration ausgezeichnet, auf die in der neueren
katholischen Theologie wohl erstmals H. U. v. Balthasar hingewiesen hat, vermutlich
nicht ohne von der Theologie ,,driiben” gelernt zu haben. Und weiter hat sich ange-
sichts der Ubergewichtigkeit des Unsterblichkeitsgedankens im katholischen Bewuft-
sein bis heute die katholische Theologie sehr aufmerksam den Vorwurf O. Cullmanns
anzuhdren, ob hier nicht das 15. Kapitel des Korintherbriefes dem Phaidon geopfert
wurde, die Hoffnung auf Gottes Handeln dem Vertrauen auf die natiirliche Seelen-
kraft.

An dieser Stelle wird freilich die katholische Theologie aus der Rolle dessen, der zu
héren und zu lernen hat, auch iibergehen in die Rolle dessen, der kritische Fragen
stellt. Ist es wirklich richtig, Auferstehung und Unsterblichkeit so einander gegeniiber
zu stellen, daf die Auferstehung auf die Macht des liebenden Gottes hinweist und
den Menschen also in den Dialog mit Gott verweist, die Seelenunsterblichkeit dagegen
Ausdrudk monologisch-eigenstindiger Unsterblichkeitsmacht ist? Hat denn der Dialog
zwischen Gott und Mensch seinen Ort nur in der Dialektik des entmichtigten Men-
schen und des iibermichtigen Gottes — eine Dialektik, die in der Tat in Tod und Auf-
erstehung den deutlichsten zeichenhaften Ausdruck findet? Ist nicht die gesamte
Geschichte und deren normativer Anfang, den wir Schépfung nennen, der umfassende,
auch nach der Siinde des Menschen nicht zuriickgerufene Dialograhmen zwischen
Gott und Mensch? Schopfung heifit aber, daB von Gott das Geschdpf unwiderruflich
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ins Eigene, in die Selbstindigkeit gerufen wurde und damit in die Verwiesenheit und
unabwilzbare Verantwortung an den ihn in Anspruch nehmenden Gott gestellt ist.
Wenn das aber von Schopfung her so ist, dann liegt es im Wesen des Menschen,
wenn wirklich der Wille Gottes das Wesen jedes Geschépfes ist, wie Augustin be-
merkt, da der Mensch in seinem Sein und Tun unausweichlich vor dem lebendigen
Gott steht. Diese Unausweichlichkeit des Vor-Gott-Gestelltseins kann dann auch durch
den Tod nicht aufgehoben werden, sondern wird gerade im Tod, als dem Augenblick
der Verendgiiltigung menschlicher Freiheitsgeschichte endgiiltig bestitigt. Die Bedin-
gung der Moglichkeit aber dafiir, da der Mensch von Gott unwiderruflich ins Sein
gerufen, ihm gegeniibergestellt, auf thn verwiesen und von ihm in Anspruch genom-
men ist, ist die Unwiderruflichkeit menschlichen Seins als menschliches Sein. Das
aber ist genau die Sinnspitze dessen, was Unsterblichkeit der Seele in der katholischen
Tradition meint: Mensdhliches Sein ist von Gott, von Schépfung her darauf angelegt,
zum Heil oder zum Gericht vor dem lebendigen Gott zu stehen und deshalb auch die
Todesgrenze zu iiberwinden. Die Tradition hat sich zur begrifflichen Auslegung und
philosophischen Vermittlung dieser Unwiderruflichkeit des Menschen vor Gott einer
bestimmten Anthropologie und Metaphysik bedient und dabei die Kategorie der
Seelenunsterblichkeit iibernommen. Aber nicht diese Kategorie und ihr ontologischer
Kontext und erst recht nicht das damit verbundene Vorstellungseidos, sondern das
darin zum Ausdruck Gebrachte ist das Entscheidende.

Wenn also traditionellerweise die Unsterblichkeit der Seele als ,,natiirlich” bezeichnet
wird, so darf dies Wort ,natiirlich” nicht von einer abstrakten Wesensmetaphysik
her verstanden werden. , Natura — naturaliter” meint in der scholastischen Philosophie
immer ,,von Schopfung her”’, wie J. Pieper dies niher gezeigt hat. Und deshalb ist mit
der Bezeichnung , natiirlich”, ,natiirliche Unsterblichkeit” jener unwiderrufliche, von
Schopfung her begonnene Dialog Gottes mit den Menschen und nicht ein geschichtslos-
monologischer Eigen- und Wesensstand des Menschen thematisiert. Dieser Schépfungs-
gedanke, so wie der schon in der platonischen, erst recht aber in der christlichen Tra-
dition mit der Unsterblichkeitsidee engstens verbundene Gerichtsgedanke unterscheidet
die Unsterblichkeitskonzeption der Aufklirung, gegen die sich zu Recht die Dialek-
tische Theologie wandte, ganz wesentlich von der Unsterblichkeitsauffassung der
groBen philosophischen und theologischen katholischen Tradition.

Angesichts des Gerichtsgedankens bedeutet Unsterblichkeit der Seele keine Sicherung
vor dem Tod, keine Selbstmacht, sondern sie macht gerade den bedrohlichsten Aspekt
des Todes im ganzen Ausmafl deutlich, viel schirfer als dies die protestantische Lehre
vom Ganztod vermag. Wenn nimlich die Identitit des Menschen und die Kontinuitiit
des Geschopflichen im Tod ohne Beziehungstriger auf menschlicher Seite allein durch
Gott selbst und sein Verhalten vermittelt wird, entsteht die Aporie, was denn mit
denen ist, die schuldhaft ihr Sein pervertiert haben, traditioneller gefragt — was ist
mit den Verdammten? Entweder sie bleiben im Tod, im Nichts, das ist die konse-
quenteste Losung der protestantischen Theologie, die aber gerade die Unausweich-
lichkeit der Verantwortung zerstért und die Ernsthaftigkeit des Todes und damit des
Lebens banalisiert. Die andere Lésung ist: Auch die Identitit des pervertierten ge-
schopflichen Seins wird in Gott bis zur Auferwedkung aufgehoben. Ein, wie mir
scheint, schlechthiniger Widerspruch!

Die unausweichliche Verantwortung des Menschen kann nur durch eine eschatologische
Konzeption verdeutlicht werden, die dem menschlichen Sein eine von Gott her gewollte
Unwiderruflichkeit zuschreibt. Versteht man diese sogenannte ,,natiirliche” Unsterblich-
keit auf dem Hintergrund von Schépfung und Heilsgeschichte, so zeigt sich auch
deren christologischer Bezug. Denn von Schopfung her steht der Mensch immer bereits
in einem Dialog mit Gott, der in jenen verdichtetsten und zugespitztesten Dialog

z 19



hinzielt, den Christus fiir uns alle in seinem Kreuzestod gefiihrt hat. Die Auferste-
hung Jesu steht also nicht im Gegensatz zur Unsterblichkeitsauffassung, sondern ist
deren kritische Zuspitzung. Kritisch, weil sich in Jesu Tod letztgiiltig entscheidet, ob
Gott unwiderruflich zum Geschopf steht. Zuspitzung, weil hier im héchsten Maf das
zum Ausdruck kommt, was die Schépfung und Heilsgeschichte von Anfang an bewegt,
daf Gott nimlich in Liebe zum Geschdpf steht und dieses auch im Tod nicht ligt.
Mit anderen Worten: Das Verhiltnis von Unsterblichkeit und Auferstehung entspricht
perfekt dem auflerordentlich vielschichtigen, nichtsdestoweniger aber nicht allein durch
Kontrast, sondern auch durch Bezogenheit und Korrelation sachgemif8 zu beschreiben-
den Verhiltnis von Schépfungs- und Erlésungsordnung.

Eine Theologie, die nur in der extremen Kreuzesdialektik griindet und daran vorbei-
sieht oder unterschitzt, dal auch die Schépfung schon christologischen Charakter hat,
von Christus herkommt und auf ihn zugeht, vermag nicht einsichtig zu machen, dal
Erlosung auch sich iiberbietende Wiederherstellung der Schopfung ist. Die Konsequenz
ist dann, daf die Schépfung der Neuschopfung geopfert wird. Zwischen geschopflicher
Wirklichkeit und Vollendung durch Gott, zwischen Tun des Menschen und Tun
Gottes steht dann ein unvermittelbarer Kontrast, der nur miithsam durch die Betonung
der Treue Gottes seine Schirfe verliert. Diese Konzeption, wie sie zwar verschieden-
gewichtig, aber doch recht hiufig in protestantischen Entwiirfen bis zur jiingsten
Gegenwart vorherrscht, ist aber in duBerster Gefahr, nolens volens in die Nihe einer
gnostischen Eschatologie zu kommen. Diese Implikationen hat noch jiingst wieder
H. U. v. Balthasar im Gesprich mit P. Schiitz herausgestellt. Das theologische Denken
unter dem Vorstellungsbild einer radikalen apokalyptischen Vertikalitit und Diskon-
tinuitit, d. h. eines radikalen Bruchs zwischen menschlicher Geschichte und gottlicher
Vollendung zerstort gnostisch die Einheit von Schépfungs- und Erlésungswirklichkeit.
Damit ist ein entscheidendes Anliegen bereits der alten dhristlichen Eschatologie
betroffen.

Es ist geradezu eine Ironie der Theologiegeschichte, da8 die Alternative ,Unsterblich-
keit oder Auferstehung” bereits in der Alten Kirche entstand, dort auch, wenn man
will, ,protestantisch” im Sinne , Auferstehung gegen Unsterblichkeit” entschieden
wurde, daB8 aber — und dies stellt nun alles auf den Kopf — das Verstindnis der
beiden alternativen Glieder und die Motive, die zur These ,Auferstehung gegen
Unsterblichkeit” fithrten, genau spiegelbildlich anders waren, als in der neuzeitlichen
Diskussion. Denn in der Annahme einer Seelenunsterblichkeit sahen eine Reihe von
frithchristlichen Apologeten eine gnostische Formel: Im Tode trennt sich das pneu-
matische Selbst des Menschen von der als Fremde empfundenen Welt und beginnt,
Welt und Geschichte verachtungsvoll hinter sich lassend, die Himmelsreise zuriick in
das pneumatische Reich reinen Ursprungs. Gegeniiber dieser Fehleinschitzung der guten
Schopfungswirklichkeit und der totalen Diskontinuitit von Geschichte und Vollendung,
wie sie ausgedriickt ist in dieser Figur der Himmelsreise, bekannte die friihe Kirche
die Auferstehung der Toten gerade als Vermittlungsfigur von Geschichte und Voll-
endung. Gegen alle gnostische Uminterpretation der Totenauferstehung verdeutlichte
man diesen Begriff noch durch die Formulierung Auferstehung des ,Leibes”, dann
des ,Fleisches”, dann ,dieses Fleisches, das wir jetzt tragen”. Man wollte damit zum
Ausdruck bringen: die Zukunft, die Gott schenkt, steht in Kontinuitit zu diesem, jetzt
in Leiblichkeit, Welt und Geschichte lebenden Menschen. So wurde in der frithchrist-
lichen Formel, ,, Auferstehung gegen Unsterblichkeit”, gerade nicht wie in der protestan-
tischen Theologie die Diskontinuitit und der Kontrast, sondern die Kontinuitit und
die Vermittlung betont.

Wenn in einem komplizierten dogmengeschichtlichen Prozef schlieBlich Auferstehung
und Unsterblichkeit zur Auslegung des Endgeschehens komplementarisiert und addiert

20



wurden — im Tode: Unsterblichkeit, am Ende der Geschichte: Auferstehung —, so
geschah dies nicht als Zugestindnis an gnostische Vorstellungen, sondern es ging darum,
in zwei komplementiren, anthropologischen Modellen sowohl die Vollendung des
einzelnen als auch die der gesamten Geschichte zum Ausdruck zu bringen, und zwar
so — und das ist entscheidend —, daB8 beide Male auch die Kontinuitit von endlicher
Wirklichkeit und Vollendung bei Gott gewahrt werden sollte.

Diese Betonung der Vermittlung von Geschichte und Vollendung hat nicht nur onti-
schen, sondern zugleich auch erkenntnistheoretischen Charakter. Fiir das katholische
Verstindnis ist Hoffnung iiber den Tod hinaus nicht ausschlieBlich im Paradox der
Offenbarung begriindet, sondern Hoffnung iiber den Tod hinaus wird ansatzweise, im
Vorschein, in Frage, Ahnung, Tendenz auch in der Unwiderruflichkeit, in der sich
menschliches Sein als menschliches Sein erfihrt, entdeckt. Das heiflt: Christliche Hoff-
nung ist nicht nur paradoxe, anthropologisch unvermittelbare Verheifung, und die
Hoffnungen, die sich iiberall aussprechen, wo Menschen sind, in den Weltreligionen
und Weltanschauungen, sind nicht nur wie K. Barth und die Barthianer meinen, ein
.angemaBiter Anspruch des Menschen”. Christliche Hoffnung iiber den Tod hinaus
hat, wie die ganze Erlésungsordnung, einen Bezugspunkt im menschlichen Sein und
Erkennen. Auch hierfiir steht die katholische Affirmation dessen, was mit , natiirlicher”
Unsterblichkeit der Seele gemeint ist.
*

In drei Thesen kann am Schlu8 das Fazit gezogen werden:

1. Die neuzeitliche Alternative Unsterblichkeit oder Auferstehung entstand in der
evangelischen Theologie. Sie ist dort urspriinglich Chiffre und Symbol, dann Extra-
polation der Grundthese von der alle geschpfliche Vermittlung ausschlieBenden Dis-
kontinuitat zwischen Mensch und Gott, Mensch und Gnade, Schopfung und Erlosung,

2. Innerhalb der katholischen Theologie hat das Begriffspaar Unsterblichkeit — Auf-
erstehung einen véllig anderen, ja gegensitzlichen Stellenwert. In beiden Begriffen wird
hier die Kontinuitit zwischen geschopflicher Wirklichkeit und Vollendung durch Gott
betont.

3. Zur dkumenischen Diskussion steht in dieser eschatologischen Alternative letztlich
das Verhiltnis von Schépfung und Erlsung.

Am Beispiel der Eschatologie als der duflersten Konsequenz jeder Theologie und jedes
theologischen Ansatzes stellt sich nach dem Dargelegten die Frage, ob trotz des heute
oft beschworenen iiberholten Charakters konfessioneller Kontroversen hinter oft vor-
dergriindig harmlos aussehenden Theologumena nicht doch noch recht tiefgreifende
Differenzen und offene Fragen hinsichtlich fundamentaler theologischer Denkformen
stehen.

W. Kasper, mein iiberaus geschitzter Lehrer, den ich am Schluf mit Respekt und
Dankbarkeit erwihnen méchte, hat jiingst in einer Debatte mit J. Moltmann von einer
anderen Richtung her das gleiche Problem erneut zur Diskussion gestellt und dabei
betont, daf es in dieser Kontroverse um das Verhiltnis von Schopfung und Erlésung
keineswegs bloff um akademische Spitzfindigkeiten geht. ,Mehr als die liberale Ver-
harmlosung von Differenzen (kann) der Aufweis von noch unausgetragenen Konflik-
ten dem ,Fortschritt’ in Richtung auf die ,eine Kirche Christi in der Welt’ dienen.”
Diesem Wort von W. Kasper ist — wie mir scheint — nichts hinzuzufiigen.
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HANS HEIMERL

Zur rechtlichen Ordnung der Vielfalt in der Kirche

Die Kirche heute sieht sich in ihrem Inneren mit einem gewissen Pluralismus, ja
sogar mit einer Fraktionierung konfrontiert. Um dieses Phinomen zu bewiltigen,
bedarf es — nicht in erster Linie, aber auch — einer angemessenen rechtlichen Ordnung,.

L. Die Gegebenheiten

Nach dem NT ist die Vielfalt der Kirche ,,von Gott gegeben. Der erhdhte Christus ist
es, der zu verschiedenen Diensten bestimmt (Eph 4, 11 f), ein und derselbe Geist ist
es, der einem jeden seine Gaben zuteilt, wie er will (1 Kor 12, 11), derselbe Gott ist
es, der im Leibe Christi alles (verschiedenes) in allen wirkt (1 Kor 12, 6)1. Die
Verschiedenheiten, die sich aus volkischen, geschichtlichen und kulturellen Faktoren
ergeben, haben seit dem schmerzlichen Ringen um die Eigenstindigkeit der Heiden-
christen neben den Judenchristen in der Kirche immer Anerkennung gefunden; das
II. Vatikanum bekennt: Die verschiedenen Kirchen ,,erfreuen sich unbeschadet der
Einheit des Glaubens . .. ihrer eigenen Disziplin, eines eigenen liturgischen Gebrauches
und eines eigenen theologischen und geistlichen Erbes®. — , Die Verschiedenheit der
theologischen Schulen und Anschauungen wurde schon seit iltesten Zeiten aner-
kannt... Besonders deutlich wird eine legitime Verschiedenheit in den einzelnen
Orden, die in der Kirche stets neue Nuancen der Spiritualitit leben’?. Diese Viel-
filtigkeit fand auch immer ihren rechtlichen Niederschlag, angefangen von der Ein-
setzung einer eigenen Hierarchie fiir die Hellenisten (Apg 6, 1—6) iiber die Aner-
kennung und Exemption der verschiedenen Orden bis zum autoritativen Schutz theo-
logischer Schulen?.

Heute ist die Vielfalt verbreitert und verschiirft durch die Bildung von Gruppierungen,
die teils den Stil politischer Parteien annehmen und die Gefahr einer Polarisierung
heraufbeschwiren; neben dieser viel beachteten und auch gefiirchteten Erscheinung
ist aber mindestens ebenso bedeutend das Entstehen von Gruppen, die in ihrer
jeweiligen Eigenheit positiv aufbauend wirken méchten (und héchstens akzidentell
und sekundir in Gegensatz zu anderen Gruppen treten). Vor allem sind hier zu
nennen die Basisgemeinden, die das Leben der Kirche frei von ,,unten” her in iiber-
schaubarer und spontaner Gemeinschaft verwirklichen wollen, aber auch weltweite,
mehr oder minder organisierte Bewegungen der Spiritualitat und kirchlich orientierte
Zusammenschliisse mit vorwiegend weltlicher Motivierung. Die theologische Auf-
wertung der Teilkirche gegeniiber der Gesamtkirche 148t von Zentralismus und Uni-
formismus abriicken. Die Offnung fiir die Okumene, fiir die anderen Religionen und
fiir die Welt bedingen eine gréfere OUffnung fiir die Vielfalt in der Kirche. Dazu
kommt als duBlerer Anstofl der Pluralismus der westlichen Gesellschaft, der dem Den-
ken auch der Christen immer selbstverstindlicher wird, um so mehr als die Mobilitit
der Gesellschaft und die Vielfalt der sozialen Verflechtungen das Ungeniigen simpler
und starrer Organisationsformen empfinden 148t.

So ist es an der Zeit, die Restbestinde des Traumes von der Kirche als acies ordinata
zu liquidieren. Von oben her konstruierte Uniformitit vergrimt alle, die Anerken-
nung der verschiedenen Gruppen und Richtungen und ihre Forderung auf eine leben-
dige Einheit hin konnte viele Krifte freisetzen und fiir das Ziel der Kirche einsetzen.
Dazu kann auch eine einigermaflen adiquate rechtliche Regelung beitragen.

17, Weber, Pluralismus oder Fraktionierung in der Kirche? Graz 1972, 11. Vgl. UR 2.
2 LG 23.

3 Weber, a. a. O. 13.

4 D34 3135 f; 3625; 2565; 2167; 3831; 2679.
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II. Grundsitze

Eine bessere rechtliche Regelung der Vielfalt in der Kirche miifite sich an folgende
Prinzipien halten:

1. Die Allgemeinheit (Katholizitit) der Kirche. Die Kirche ist nicht nur fiir eine
bestimmte Gruppe von Menschen da, sondern fiir alle; sie darf daher nicht einseitig
geprigt sein, sondern mufl Platz bieten fiir jede Mentalitit, Bewegung oder Gruppe,
die sich als Teil der von Jesus Christus gestifteten Kirche versteht und die vom Herrn
dafiir geforderten Bedingungen (und nur diese) erfiillen will®. Die Kirche ist auch fiir
jene da, die keiner besonders orientierten Gruppe angehdren, und muf auch ihnen
die Beheimatung in einer konkreten Gemeinde bieten. Die Kirche muf sich dagegen
wehren, daf eine bestimmte Gruppe andere vereinnahmen oder unberechtigt beein-
flussen mdchte.

2. Beriidksichtigung der Eigennatur jeder Gruppe. Es liegt im Wesen der Vielfalt,
daBl sie durch uniforme rechtliche Regelungen nicht erfafbar ist. Eine elastische, sich
auf das Notwendige beschrinkende, auf das Subsidiarititsprinzip aufgebaute Rechts-
ordnung wird die Eigenart groSer kultureller Kreise ebenso wie kleiner Spontan-
gruppen am besten zu wahren vermégen. Heute mag es nicht iiberfliissig sein zu
betonen, daf es eine Rechisordnung sein muf — eine charismatische Anarchie wird
nur der Willkiir die Tiiren 6ffnen®.

3. Die Einheit der Kirche, die auch eine rechtliche Einheit ist. Die Vielfalt in der
Kirche unterscheidet sich vom Pluralismus im profanen Sinn, der gegeniiber der
gruppenindividualistischen Vielfalt die Einheit zuriicktreten lift. Man miiite im
kirchlichen Bereich daher eher von ,Pluralitit” als von Pluralismus sprechen. Die
Einheit in Glauben, Sakramenten und #uferer Gemeinschaft als Zeichen der inneren
Einheit in einem Geist, einem Herrn und einem Gott und Vater (Eph 4, 4—6) muf
bei und in aller Vielheit gewahrt bleiben.

4. Gruppen entstehen von ,unten’”, durch freien Zusammenschluf und/oder aus
vorgegebenen gemeinsamen Merkmalen; ihre Organisation bildet sich demokratisch.
Kirche und kirchliche Gemeinde aber enthalten auch ein von ,oben”, aus der Tat
Gottes durch Jesus Christus kommendes Element, das rechtlich als ,hierarchisch”
bezeichnet wurde und wird. Soweit eine Gruppe Kirche wird, mufl sie integriert sein
in die ganze ,Kirche, in dieser Welt als Gesellschaft verfat und geordnet, ... die
vom Nachfolger Petri und von den Bischéfen in Gemeinschaft mit ihm geleitet wird"7?.

Unter Wahrung dieser Grundsitze kann die bessere rechtliche Ordnung der Vielfalt
in der Kirche manches vom weltlichen Recht lernen. Doch wird die Ankniipfung an
kirchliche Traditionen nicht zu vernachldssigen sein. Beidem diirfte es widersprechen,
eine KurzschluBlésung darin zu suchen, da die Einfliisse der verschiedenen Gruppen
reduziert und die isolierte Autoritit der einzelnen Amtstriger verstirkt wiirde®, Die
Pastoraltheologie hat von ihrem Gesichtspunkt aus manche der im folgenden behan-
delten Materien differenziert erarbeitet?. Hier sollen Ansatzpunkte fiir einen recht-
lichen Rahmen aufgezeigt werden, der der pastoralen Aktion Stiitze und Ort in der
Ordnung der Kirche geben kann.

5 Dies gilt grundsitzlich auch vom Verhiltnis der katholischen Kirche zu den christlichen
Gemeinschaften, die ihr nicht angehdren (vgl. LG 14). Die Probleme der Skumenischen
Theologie und des interkonfessionellen Rechtes miissen aber in diesem Rahmen aufler
Betracht bleiben. Es wird nur iiber die Rechtsordnung der katholischen Kirche gehandelt.

8 Vgl. W. Pléchl, Das Kirchenrecht im Dienste der Okumene: UAKR 24 (1973) 23—26.

7TLG8.

8 Vgl. A. Albrecht, ,Verbinde”, StL2, 11.

® Handbuch der Pastoraltheol. III, Freiburg 1968, 111—328; Pastorale, Handreichung fiir
den Pastoralen Dienst. Die Gemeinde, Mainz 1970; F. Klostermann, Die Gemeinde Christi,
Augsburg 1972; Diakonia, H. 4/1973.
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1. Subsidiaritit in der Rechtsordnung

Das Subsidiaritdtsprinzip besagt: Was der einzelne oder untergeordnete Gemein-
schaften iibernehmen konnen, soll nicht die iibergeordnete Gemeinschaft an sich
ziehen; deren Aufgabe ist, subsididr (erginzend) Hilfe zum Wohl der kleineren Ge-
meinschaften und der einzelnen zu leisten. Es findet Anwendung auf die Kirche
unter Wahrung ihrer hierarchischen Struktur. Fiir die kirchliche Rechtsordnung kann
dies bedeuten: ,Das Subsidiarititsprinzip bekriftigt die Einheit der Gesetzgebung.. .,
es tritt aber auch fiir die Angemessenheit oder Notwendigkeit ein, fiir das Wohl der
einzelnen Einrichtungen zu sorgen, sowohl durch das Partikularrecht, das sie setzen,
als auch durch eine gesunde Autonomie in der Leitung und Verwaltung, die ihnen
zuerkannt wird“1%, Auch in der Kirche geht es darum, ,die in den letzten Jahi-
hunderten verlorengegangene reiche Gliederung des gesellschaftlichen Lebens wieder-
herzustellen”, um dadurch letztlich das personale Eigenleben der Menschen zu for-
dern!t,

Wie eine nach diesen Grundsitzen aufgebaute kirchliche Rechtsordnung konkret
aussehen soll, hingt vor allem davon ab, was als notwendiges subsidiires Eingreifen
der iibergeordneten Gemeinschaft und ihrer Autoritit in der gegebenen Situation
anzusehen ist und was nicht, woriiber die Auffassungen divergieren kénnen. Im
allgemeinen mufl heute gegeniiber einem vergangenen Zentralismus die Selbstindig-
keit der untergeordneten Gemeinschaften hervorgehoben werden. Die Eigenstindig-
keit der Verbinde von Teilkirchen wurde beziiglich der Ostkirchen vom Konzil feier-
lich betont; in der lateinischen Kirche erhielten die Bischofskonferenzen nur recht
eingeschrinkte Gesetzgebungsvollmacht, doch wird eine tiefgreifende Anpassung des
Kirchenrechtes an die jeweiligen Kulturkreise und ihr Rechtsdenken auf die Dauer
nicht zu umgehen sein. Das Recht der einzelnen Teilkirchen — der Ditzesen und
gleichgeordneten Gemeinschaften — muf in seiner Funktion gegeniiber dem iiber-
geordneten Recht klargestellt werden. Gruppen, denen keine eigene Gesetzgebung
zukommt, sollen in der Schaffung autonomer Satzungen weitgehende Freiheit genie-
fen.

Die Prinzipien zur Reform des CIC, die auf der Bischofssynode 1969 gebilligt wur-
den!?, wollen in der Verwirklichung des Subsidiarititsprinzips einen vorsichtigen
ersten Schritt tun, offensichtlich um die in der lateinischen Kirche gewachsene Einheit-
lichkeit nicht iiberstiirzt abzubauen. Das darf aber nicht hindern, sich die nichsten
Schritte zu iiberlegen. Aus der Erfahrung lieBe sich gegen eine stirkere Dezentrali-
sierung einwenden, dafl immer wieder odiose Verschiedenheiten in allgemeinen recht-
lichen Regelungen und noch mehr in den Praktiken benachbarter Ditzesen oder Pfar-
ren festzustellen sind. Das ist nur zum Teil als Kehrseite der oft gewiinschten Eigen-
stindigkeit anzusehen, zum anderen Teil ist es auf Rechtsunkenntnis der Verant-
wortlichen oder auch auf unbekiimmertes Sich-Hinwegsetzen iiber geltendes Recht
zuriickzufiihren.

IV. Der rechtliche Status der einzelnen Gruppen

1. Das vorkonziliare, hauptsichlich vom CIC geprigte Recht kannte die Pluralitit
der Kirchen in der Form der verschiedenen , Riten” als organisch verbundene Gemein-
schaften von Einzelkirchen. Doch warf man der nach dem zweiten Weltkrieg erlassenen
Teilkodifizierung des Ostkirchen-Rechtes eine gewisse Uniformierungstendenz vor.
Als den Di6zesen in vielem angeglichene personale Sondergemeinschaften kannte man
die exemten Orden und (auBerhalb des CIC) die Militirvikariate, als Einzelfall gab

10 Communicationes der CIC-Reformkommission 1969, 81.

11 W, Bertrams, Quaestiones fundamentales iuris can.,, Romae 1969, 611 (von der weltlichen
Gesellschaft).

125, Anm. 10,
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es die gefreite Prilatur der Mission de France mit einer besonderen pastoralen Ziel-
setzung (freilich formal mit einem kleinen Territorium)!3, Eigene Pfarren fiir Sprach-
oder Volksgruppen und reine Personalpfarren werden zwar erwihnt, aber eher ein-
schrinkend behandelt (c. 216, § 4; vgl. das Territorium als Wesenselement der
Pfarre in § 1). Militirseelsorger und Auswandererseelsorger hatten einen den Pfarrern
in vielem zhnlichen Status (vgl. c. 451, § 3). Der amtlichen Seelsorge im Sinne des CIC
war die Gemeinschaft als Subjekt fremd; anders das Ordens- und Vereinsrecht. Doch
auch hier steht der konstituierende Akt der Hierarchie im Vordergrund (can. 492,
§ 1; 494, § 1; 686, § 1; 100, § 1). Als kirchlich anerkannt wurden nur Vereini-
gungen, die von der kirchlichen Autoritit wenigstens formal approbiert waren, andere,
auch wenn sie ,empfohlen” waren, standen als Vereinigungen auferhalb des kirch-
lichen Rechtsbereiches. Dem Versammlungsrecht der Glidubigen stand man reserviert
gegeniiber'd, Zahlreiche Bewegungen und Organisationen, die das Leben der katho-
lischen Kirche nachhaltig prigten, blieben ohne oder wenigstens ohne adiquate recht-
liche Erfassung (so die Kath. Aktion, karitative Vereine, katholische Studentenverbin-
dungen, lange Zeit hindurch die Sikularinstitute).

Diese Rechtslage war unbefriedigend, vor allem weil in ihr die Gemeinschaft gegen-
iiber dem hierarchischen Prinzip zuriickgedringt erschien, aber auch, weil zugunsten
der territorialen Verfassung andere Gemeinschaftsbildungen vernachlissigt wurden,
und weil iiberhaupt starre Regelungen der Entwicklung nicht gerecht werden. Dabei
ist aber festzuhalten, daf es manche ausbaufihige Ansitze gab. Das II. Vatikanum
postulierte nicht nur — wie die Kirche frither schon — das Versammlungsrecht fiir die
biirgerlichen Rechtsordnungen, sondern auch fiir sich selbst. ,,Unter Wahrung der
erforderlichen Verbundenheit mit der kirchlichen Autoritit haben die Laien das Recht,
Vereinigungen zu griinden, zu leiten und den gegriindeten beizutreten’15, Mit einer
kleinen Einschrinkung besteht das gleiche Versammlungsrecht fiir Kleriker's, Es fehlt
aber noch die rechtliche Konkretisierung. In der kirchlichen Amterstruktur gewann das
Prinzip der Vielfalt bedeutend an Boden: Die Eigenart der Ostkirchen wird besti-
tigt!’, die Errichtung von Pfarren fiir Gldubige eines anderen Ritus'® oder einer
anderen Muttersprache vorgeschlagen!?, die kategoriale Seelsorge erhilt den gleichen
Rang mit der pfarrlichen®, Die Verwirklichung dieser Grundsatznormen ist nicht in
allen Belangen gleich fortgeschritten.

2. In Ankniipfung an die vorhandenen Modelle und in deren Erginzung gibe es
etwa folgende Moglichkeiten des rechtlichen Status einer Gruppe, die dem geltenden
Recht entsprechen, soweit es nicht anders erwihnt wird:

a) Eigene (Teil-)Kirche. GroBe, stabile Gruppen von Gliaubigen kénnen zu Teilkirchen
unter der Leitung eines eigenen Ordinarius konstituiert werden. Diese Teilkirchen
sind dem ,klassischen Fall” der Di6zese weitgehend anzunihern, abgesehen von der
Territorialitit. Als rechtliche Form steht bereits die selbstindige Prilatur zur Verfii-
gung. Fiir die weitere Ausgestaltung kann die Ordnung der Militirvikariate und der
exemten Orden (ausgenommen das eigentliche Ordensleben) Anregung bieten. Die

13 Const. Omnium Ecclesiarum v. 15. 8. 1954, AAS 46 (1954) 567 f£.

14 B. Primetshofer, Der Grundsatz des Versammlungsrechtes im kanonischen Recht: Concilium
5 (1969) 612 f; A. del Portillo, Ius associationis et associationes fidelium iuxta Conc. Vat. IT
doctrinam: Ius Can 8 (1968) 5 ff.

15 AA 19.

16 Primetshofer a. a. O. 613 f.

17 OE 4—11.

18 MP Ecclesiae Sanctae, AAS 58 (1966) 760, n. 4; Instr. iiber die Auslinderseelsorge,
AAS 61 (1969) 621, n. 16, § 3.

19 CD 23, 3; Auslidnderseelsorge n. 33, § 1.

20 CD 29; 30, 1.



Errichtung solcher Teilkirchen ist in der lateinischen Kirche dem Apostolischen Stuhl
vorbehalten, der auch die Voraussetzungen dafiir priifen wird. In Frage kimen etwa
groe Gruppen von Gastarbeitern, deren Verbleib, nicht aber deren Assimilierung
vorauszusehen ist.

b) Eigene rechtlich konstituierte Gemeinden sowie Zielgruppen der amtlichen Hirten-
sorge, die als potentielle und werdende Gemeinden anzusehen sind. Als solche Ge-
meinde ist eine Gruppe von Gliubigen zu verstehen, die tatsdchlich und rechtlich
imstande ist, die christlichen Grundvoliziige der Verkiindigung, der Gottesdienst-
gemeinschaft und der christlichen Briiderlichkeit zu leben; dazu gehért eine rechtliche
Ordnung nach innen und auflen sowie ein rechtlich befugter Amtstriger?t. Die Voll-
form der Gemeinde nach dem Verstindnis der frithen Kirche ist die Teilkirche
(Dibzese), die derzeit herrschende , klassische” Form die Territorialpfarre.

Als weitere Formen gibt es die Personalpfarre, die nun der Bischof selbst errichten
kann?2, Voraussetzung dafiir ist u. a., dafl diese Pfarre alle ihr rechtlich zukommen-
den Funktionen erfiillen kann und soll, sonst ist eine andere Form zu wihlen (fiir die
ein unexakter Sprachgebrauch auch manchmal den Namen einer Personalpfarre ver-
wenden wird); auch Dauerhaftigkeit ergibt sich aus dem Wesen der Pfarre. Die Per-
sonalpfarre kann fiir nationale Sondergruppen, fiir Krankenhiduser (fiir die man bis-
her mitunter die Einkleidung der Territorialpfarre verwendete), grofie Erziehungs-
gemeinschaften, Strafanstalten, aber auch fiir relativ geschlossene spirituelle Bewe-
gungen, die nicht als Orden oder Sikularinstitute organisiert sind, als rechtlicher
Status geeignet sein.

Die nicht pfarrlich verfafte Gemeinde, im derzeitigen Rechtssystem als Seelsorge-
stelle (objektiv) oder Seelsorger (personlich bestellt) fiir eine bestehende oder zu bil-
dende Gemeinde aufgefaBt. Ein Gemeindeleben im beschriebenen Sinn muf (wenig-
stens in Zukunft) méglich sein, obwohl die eine oder andere Funktion, insbesondere
der Verwaltung, der territorialen Pfarre verbleibt. Eine derartige Gemeinde ist ein
noch zu schaffender Oberbegriff zu bereits bestehenden Einrichtungen, wie sie der
Vicarius cooperator fiir einen Teil de Pfarre (c. 476, § 2, partikularrechtlich unter
verschiedenen Namen und Rechtsgestalten), die selbstindige oder einer Pfarre ange-
schlossene Seelsorgestelle oder der Seelsorger fiir eine Sprachgruppe®® oder der Haus-
geistliche fiir nicht exemte Ordensgemeinschaften (c. 529)*¢ darstellen. Doch mu8 das
gemeinschaftliche Element und die Einfiigung des Amtstrigers in dieses betont und
rechtlich geregelt werden, so daf aus der amtlichen Betreuung einer Gruppe eine
Gemeinde wird.

Die Konstituierung solcher Gemeinden fiir andere als die bereits angefiihrten Gruppen
scheint bereits nach geltendem Recht moglich?® und ist vielfach auch bereits erfolgt
(Hochschulgemeinden, Betriebsseelsorge, Seelsorger an Krankenanstalten und Gefing-
nissen), entbehrt aber meist einer rechtlichen Detaillierung. Es diirfte nicht erforder-
lich sein, daf die nicht pfarrlich verfaSte Gemeinde auf gleich langfristige Sicht wie
eine Pfarre gegriindet wird?s.

c) Errichtung oder Anerkennung als kirchliche Vereinigung. Der dafiir durch den CIC
gegebene Rahmen des Vereinsrechtes (c. 684—725) ist relativ eng und wird vielen
Gruppen nicht angemessen erscheinen. Wo er aber — mit der notwendigen Elastizitit
— anwendbar ist, sollte er gewihlt werden, da er den Vorteil eines klar umschriebenen
Ortes in der kirchlichen Rechtsordnung bietet.

2 Vgl. Pastorale (Anm. 9) 45 ff.

22 CD 32; MP Ecclesiae Sanctae I, n. 21, § 3; Auslinderseelsorge 631, Anm. 53.

2 Ausldnderseelsorge n. 33, § 3. 4.

24 Ahnlich der Seminarrektor c. 1368.

25 Vgl. CD 29 u. oben Anm. 22. — Plus semper in se continet quod est minus. RJ in VI® 35,
2 Vgl. Pastorale a. a. O. 18 ff.
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d) Kirchenrechtliche Anerkennung als ,private” Vereinigung. Der grundsitzlichen
Enuntiation der Versammlungsfreiheit in der Kirche fehlen noch die Durchfithrungs-
normen, bloB iiber die Anerkennung als internationale katholische Organisation wur-
den Kriterien aufgestellt®?. Im dizesanen und nationalen Rahmen besteht vorliufig
nur die Méglichkeit, Zusammenschliisse von Gliubigen faktisch oder einschluBweise
anzuerkennen, d. h. ihre gemeinsame Ausiibung von Rechten als Kirchenglieder zur
Kenntnis zu nehmen und zu schiitzen?®, was Auswirkungen fiir die Einordnung die-
ser Zusammenschliisse in das kirchliche Leben nach sich zieht (vgl. unter V.). Von
dieser Méglichkeit sollte man unbedingt Gebrauch machen, um klare Verhiltnisse zu
schaffen. Als Kriterien fiir diese Art der Anerkennung konnten im Partikularrecht und
im zu schaffenden allgemeinen Recht etwa folgende dienen: Ein Mindestma8 an
Selbstverstindnis der Gruppe iiber ihre Natur, ihre Ziele, ihre Glieder und ihre Fiih-
rung; eine gewisse Gréfle und Bedeutung; der Wille, sich als katholisch zu verstehen
und am Leben der Kirche teilzunehmen. Die ausdriickliche Bezeichnung als ,katho-
lisch” ist an die Zustimmung der kirchlichen Autoritit gebunden?®. Die Priifung der
Statuten ist nur fiir Priestervereinigungen notwendig®. Selbstverstindlich soll auch
auf die Einhaltung der staatlichen Bestimmungen geachtet werden.

3. Weldhe rechtliche Form soll am besten fiir verschiedene Typen kirchlicher Gruppen
(einige wurden schon beispielhalber angefithrt) gewihlt werden? Wenn deren Eigen-
art beachtet wird, lassen sich dariiber keine strikten Regeln aufstellen, sondern nur
einige Gesichtspunkte anfiihren:

a) Sogenannte Basisgemeinden, die in Aufgliederung und zur Verlebendigung grofler
Pfarren entstehen, stellen pfarrliche Substrukturen dar. Erfahrungsgemi8 sind feste
rechtliche Regelungen in diesem Rahmen weder notwendig noch giinstig. Gegebenen-
falls kann die Zuweisung eines Vicarius cooperator eine amtliche Bestitigung bedeu-
ten.

b) Den freien Basisgemeinden, die aus freiem Zusammenschluf entstehen und sich
auch gegeniiber der Pfarre autonom fithlen, ist Spontaneitit so eigen, daf Institu-
tionalisierung zur Verfremdung und Erstarrung fiihren kann, ohne ein Mindestmafl
an institutioneller Festigkeit aber besteht die Gefahr der Instabilitit. Wenn im kon-
kreten Fall das Selbstverstindnis als christliche Gemeinde auch der Wirklichkeit ent-
spricht (u. a. Regelmifligkeit der Zusammenkiinfte mit Wortverkiindigung und Eucha-
ristiefeier), sollte die Konstituierung als kirchliche, nicht pfarrlich verfaBte Gemeinde
erfolgen?!.

c) Gruppierungen mit losem Gemeinschaftsleben (hauptsichlich schriftliche Kontakte)
konnen als ,,private” Vereinigungen anerkannt werden. Entsprechen sie dem Vereins-
recht des CIC, ist die Anerkennung oder Errichtung als kirchliche Vereinigung még-
lich.

d) Ebenso wird fiir Zusammenschliisse mit priméir auferkirchlichen Motiven und Inter-
essen (z. B. Arbeit, Studien, landschaftlich-kulturelle Gemeinsamkeiten, gesellschaft-
liche Anschauungen und Interessen) die nicht kirchliche Vereinigung die gegebene
Rechtsform sein, auch wenn das Gemeinschaftsleben relativ intensiv ist. Wenn eine
Vereinigung aus diesem Anlaf auch das Leben einer christlichen Gemeinde entwickelt,
konnte sie als solche rechtlich konstituiert werden, meist als nichtpfarrliche Gemeinde,
unter Umstinden auch als Personalpfarre.

27 Direktorium des Laienrates v. 3. 12. 1971, AAS 63 (1971) 948 ff.

28 Vgl. Portillo a. a. O. 20 ff.

0 AA 24,

30 PO 8. :

31 Vgl. K. Rahner, Strukturwandel der Kirche (Herder-Blicherei 446) Freiburg 1972, 115 .
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e) Gesinnungsgemeinschaften innerhalb der Kirche (wozu wohl die sogenannten kon-
servativen und progressiven Gruppierungen zu rechnen sind) sowie kirchlich orien-
tierte Zweck- und Aktionsverbinde werden angesichts der von ihnen angestrebten
breiten Basis fiir gewdhnlich nicht zur Gemeindebildung tendieren, ihnen entspricht
die , private” Vereinigung.

V. Integrierung in die eine Kirche
Erfahrungen der profanen Gesellschaft mit dem Verbindewesen kénnen lehrreich
sein, freilich sind Parallelen nur mit grofer Vorsicht zu ziehen. Auch ist die christ-

liche Personwiirde ebenso wie die Achtung vor dem freien Wirken des Geistes Got-
tes und die Einheit der Kirche in die Erwigungen einzubeziehen.

1. Die ,,negative” Integrierung einer Gruppe in die Kirche fordert die Ausschaltung von
deren Machtausiibung gegeniiber anderen und umgekehrt; sie bedeutet, da8 gesichert
sein muf3:

a) Der Freiheitsraum der Gruppe gegen andere Gruppierungen. Voraussetzung ist die
rechtlich konkretisierte und geschiitzte Versammlungsfreiheit. Die von der kirchlichen
Autoritit anerkannte Gruppierung bedarf aber auch des Schutzes gegen ungerechte
Angriffe und Eingriffe durch andere Gruppen. Wenn eine oder beide beteiligten
Gruppen der kirchlichen Rechtspersonlichkeit entbehren, wie es jetzt noch bei ,priva-
ten” Vereinigungen der Fall ist, wird die Anrufung kirchlicher Gerichte auf Schwie-
rigkeiten stoflen, die aber nicht uniiberwindlich sind. Einige hauptbeteiligte physische
Personen konnen als Klidger auftreten, der beklagte Teil kann u. U. auch aus einem
nicht konkret bestimmten Personenkreis bestehen32. Anstrebenswert wire es, wenn
anerkannte Gruppen ohne Rechtsperstnlichkeit Parteistellung erlangen kénnten, ent-
weder durch Verleihung seitens des Ordinarius fiir den Einzelfall oder vor den viel-
fach gewiinschten kirchlichen Schlichtungs- und Schiedsstellen allgemein. Jedenfalls
miilte sich jede Gruppe gegen Verketzerungen aller Art rechtlich wirksam zur Wehr
setzen konnen — gegen subtilere Befehdungen wird es leider nur selten rechtliche
Mittel geben.

b) Der Freiheitsraum der Mitglieder gegeniiber der Gruppe. Die Individualsphire des
einzelnen Gliubigen muf8 nicht nur gegen Eingriffe kirchlicher Behdrden, sondern auch
gegen Ubergriffe von Gruppierungen ohne amtliche Fiihrung geschiitzt werden. Bei
der geplanten gesetzlichen Formulierung von Grundrechten in der Kirche miifte diese
,Drittwirkung” beriicksichtigt werden3s.

c) Der Freiheitsraum der kirchlichen Gesellschaft gegeniiber der Manipulation durch
Gruppen. Gruppierungen diirfen weder die kirchliche Gesellschft noch auch die Ent-
scheidungstriger in der Kirche iiber Gebiihr und einseitig beeinflussen. Diese Forde-
rung muf8 vereinbart werden mit der Zuerkennung eines legitimen Einflusses zur
Durchsetzung der Interessen und Ziele der Gruppe. Ein gewisses Regulativ kénnte in
der Verpflichtung zur Publizitdt von Gruppeneinfliissen liegen: Wenn eine Gruppe die
Namen ihrer Mitglieder und Funktionire bekanntgeben muf, wenn ein kirchlicher
Amtstriger berechtigt und verpflichtet ist, Eingaben einer Gruppe, die die Allgemein-
heit betreffen, der UOffentlichkeit zugiinglich zu machen, kénnen Manipulationsver-
suche verhindert oder entschirft werden34.

2. Die ,positive” Integrierung besteht in der Einfiigung in die Einheit der Kirche,
konkret in die iibergeordnete Gemeinschaft (Pfarre, Didzese, Gesamtkirche)35, nicht

32 Vgl. die Entscheidung der Ap. Signatur v. 1. 12, 1970 in PerRMCL 61 (1972) 174.

33 Vgl. Albrecht a. a. O. (Anm. 8) 18.

3 Ebd. 15 f.

35 Auch intermediiren Gliederungen wie Dekanat, Stadtkirche u. dgl. kann dabei eine wichtige
Funktion zukommen.
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nur im Sinn einer Abgrenzung und Unterordnung, noch auch im Sinn eines bloSen
Interessenausgleiches, sondern in der positiven Mitarbeit am Ziel der kirchlichen
Gemeinschaft und in einem verantwortlichen Einfluf auf ihr Planen und Wirken in
Zusammenordnung mit anderen sozialen Kriften®®. Als rechtliche Mittel, die Koordi-
nierung der einzelnen Gruppen mit und in der iibergeordneten kirchlichen Gemein-
schaft herzustellen, kommen in Betracht:

a) Die Amtstriiger der rechtlich konstituierten Gemeinde sind Bindeglied zur iiber-
geordneten kirchlichen Organisation: Fiir die Einordnung der Teilkirchen durch ihren
Ordinarius sorgt die gesamtkirchliche Autoritit; die bestehenden rechtlichen Regelun-
gen bieten geniigende (wenn auch nicht ausdriickliche) Handhabe, den Personalpfarrer
in der Di6zese zu Wort kommen zu lassen%”; Gemeinden, die Substrukturen der
" Pfarre darstellen, werden in der Pfarre Beriicksichtigung finden; fiir die Beziehungen
der priesterlichen Leiter von nichtpfarrlichen kategorialen Gemeinden zu Ordinarien,
dizesanen Gremien und Pfarrern gibt es teilweise schon Normen?®, die im iibrigen
leicht analog ausgebaut werden konnen. Fiir kirchliche Vereinigungen kann der vom
Ortsordinarius bestellte Seelsorger (c. 698) als amtlicher Verbindungsmann gelten.
Die Koordinierung auf der bloSen Ebene der Amtstriger ist insofern unbefriedigend,
als sie die Glieder der Gruppe in einer passiven Rolle belifit. Auch ist sie fiir ,pri-
vate” Vereinigungen nicht geeignet.

b) Von der Gruppe entsandte Kontaktleute, allein oder mit den Amtstrigern der
Gemeinde, dienen der Verbindung mit den Verantwortlichen der iibergeordneten
kirchlichen Einheit. Dieses Mittel der Koordinierung bewegt sich auflerhalb der
gemeinrechtlichen Normierung und kann partikularrechtlich weitgehend frei gestaltet
werden. Der Bischof kann Gruppen auffordern, ihm bevollmichtigte Verbindungs-
leute zu benennen. Oft aber werden die Gruppen ihre Anliegen in Gremien vertreten.

c) Vertretung der Gruppen in Gremien. Gruppen gleicher oder dhnlicher Art schliefen
sich oft zu Dachverbianden, Arbeits- oder Interessengemeinschaften zusammen, um
nach auflen gemeinsam vorzugehen. Solche Zusammenschliisse konnen eine Art Vor-
Koordinierung darstellen, die die Zahl der Gesprichspartner reduziert und die Koordi-
nierung in der gréferen kirchlichen Einheit erleichtert.

3. Die eigentlich aktuelle Frage ist aber die nach einer Vertretung der verschiedenen
Gruppen in den offiziellen Beratungsgremien wie Pfarrgemeinderat, dibzesaner Pasto-
ralrat oder Koordinierungsgremien fiir das Laienapostolat®.

a) Die eine Extremlésung wire die Zusammensetzung solcher Gremien vorwiegend
aus Vertretern der Gruppen, etwa so, da8 einige Kleriker die amtliche Kirchenorgani-
sation mit ihren Gemeinden vertreten, die Laien und manche Priester aber die kirch-
lichen und ,,privaten” Vereinigungen (sowie die sich nicht als Vereinigung verstehen-
den Organisationen wie die Kath. Aktion), oder daB8 alle Mitglieder des Gremiums
aufler den Mitgliedern von Amts wegen nach von den verschiedenen Gruppierungen
aufgestellten Listen gewdhlt werden. Gegen diese Méglichkeiten, die da und dort
angestrebt werden, erheben sich schwere Bedenken. Angesichts der Pluralitit der
Gruppen wird es kaum durchfithrbar sein, alle durch einen Delegierten vertreten
sein zu lassen, erst recht nicht, wenn man gréferen Gruppen mehrere Delegierte
zugesteht, ohne daf die Beratungsgremien zur Arbeitsunfihigkeit aufgebliht werden.
Die gemeinsame Entsendung von Delegierten durch Dachverbinde aber wird der
Eigenart und Selbstindigkeit der einzelnen Gruppen zu wenig gerecht; die so bestell-
ten Vertreter sind fiir die Meinung der vertretenen Gruppen nur sehr beschrinkt

36 Vgl. AA 23,

37 Beziiglich der Ditzesansynode c. 358, § 2.
38 Auslinderseelsorge n. 40—43.

39 AA 26.
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reprasentativ. (Auch Vertreter einer einzelnen Gruppe werden nicht immer die Mei-
nung der Mitglieder zum Ausdruck bringen, die Demokratie innerhalb der Gruppe ist
ein anzustrebendes, aber immer sehr gefihrdetes Ideal.) SchlieBlich kénnen die not-
wendig festen Statuten und Wahlordnungen der Beratungsgremien nicht ganz mit
der Verinderlichkeit der einzelnen Gruppen und ihres Verhiltnisses zueinander Schritt
halten, so daf8 auch diesbeziiglich keine optimale Reprisentation gewidhrleistet ist.

Der Haupteinwand aber geht dahin, daf8 die Gliubigen nur zu einem geringen Teil
durch organisierte Gruppierungen (aufer der territorialen Kirchenorganisation) erfafit
sind und sich erfassen lassen, so da die Mehrheit des Gottesvolkes ohne geniigende
Vertretung bliebe, wenn die amtlichen kirchlichen Gremien auf eine Verbindekammer
zusammenschrumpften. Uberdies kann das Modell der Parteiendemokratie keines-
falls als solches in die Kirche iibernommen werden, da die Kirche weder die Funktion
einer Partei als Willensbildung des souverinen Volkes kennt noch auch der faktisch
iibliche Stil der Gegnerschaft unter den Parteien bzw. unter den Verbinden als
Interessengruppen mit den Gesinnungen des Evangeliums und mit der Einheit der
Kirche vereinbar ist. Die Idee eines , Verbinderates” begegnet iibrigens auch im staat-
lichen Bereich groSen Reserven?®,

b) Das andere Extrem wire, die offiziellen kirchlichen Beratungsgremien nur nach
anderen Gesichtspunkten als nach der Vertretung der Gruppen des Gottesvolkes
zusammenzusetzen. Wenn aber der Amtstriger, dem das Gremium zugeordnet ist,
die Situation und die Wiinsche der ihm anvertrauten Gemeinschaft kennenlernen will,
wird er nicht umhinkommen, seine Berater aus den wichtigsten Gruppen und Schichten
der Gemeinschaft zu entnehmen. Diese sind nicht mit den organisierten Gruppen
gleichzusetzen, die jedoch nach ihrem Gewicht ebenfalls gehért werden sollten. Auch
besteht die Gefahr, daf Gruppierungen, die als solche nicht in der Zusammensetzung
der Gremien beriicksichtigt sind, sich auf unkontrollierbaren Umwegen Einfluf zu
verschaffen suchen.

c) Die zwar nicht allseits befriedigende, doch brauchbarste Mittellosung diirfte darin
liegen, daB8 ein grofler Teil der Gremien auf Grund der amtlichen Kirchenorgani-
sation, die weitgehend eine Art direkter Demokratie erméglicht (Pfarre, Dekanat usw.)
besetzt wird; den auf diese Weise nicht vertretenen Gruppen soll ein ihrer Zahl und
Bedeutung entsprechendes Kontingent in den Beratungsgremien zugewiesen werden.
Die Gruppen werden sich durch Zusammenschliisse auf gemeinsame Delegierte einigen
miissen. Soweit auf diese Weise ihre Vielfiltigkeit nicht geniigend beriicksichtigt
werden kann, muff den einzelnen Gruppen die Méglichkeit offenstehen, ihre Meinung,
sei es iiber ihre eigenen Interessen, sei es iiber die Anliegen der Kirche, den Amts-
tragern zu Gehdr zu bringen?!,

4. Ein klar umschriebenes Petitionsrecht sowie der Ausbau des Konsultationsverfah-
rens vor der Erlassung von kirchlichen Gesetzen kénnte dazu dienlich sein. Das
II. Vatikanum erkennt allen Christgliubigen das Recht und u. U. die Pflicht zu, den
geweihten Hirten ,ihre Meinung in dem, was das Wohl der Kirche angeht, zu erkli-
ren”; zu den ,dazu von der Kirche festgesetzten Einrichtungen’4? miiBte die recht-
liche Fixierung und Umgrenzung dieses Rechtes gehdren. Vereinigungen sollten dazu

4 Vgl. H. Reiger, Verbiinderat in Usterreich? Demokratie im Umbruch (Fragen des sozialen
Lebens 7), Wien 1970, 171—184,

4 Die viel erdrterte Frage, ob die kirchlichen Beratungsgremien auch Entscheidungsbefug-
nisse haben sollten, bezieht sich auf das Verhiltnis dieser Gremien zum kirchlichen Amts-
triger und beriihrt nicht direkt den Einflu8 der Gruppen auf den Amtstriger. Da die
einzelne Gruppe nicht mehr als eine Meinungsiuflerung erwarten kann, geht aus dem
Gesagten hervor.

421G 37.
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befugt sein, auch wenn sie im kirchlichen Bereich keine Rechtsperstnlichkeit geniefen.
Gegenstand solcher Petitionen konnte die Erlassung rechtlicher Normen oder die
Aufhebung rechtlicher MiBstinde sein; das Vorgehen der kirchlichen Verwaltung
zugunsten bestimmter Personen oder gegen solche miite wohl ausgeschlossen wer-
den. Den kirchlichen Amtstrigern kénnte die Pflicht auferlegt werden, Petitionen
binnen einer bestimmten Frist zu beantworten; diese kénnen aber nicht in jedem Fall
als Antrag an ein Beratungsgremium angenommen werden.

Die Initiative kann auch vom kirchlichen Gesetzgeber ausgehen, der in der Gesetzes-
vorbereitung die Meinung kirchlicher Gruppen einholt. Soweit dabei der Rahmen der
offiziellen Beratungsgremien iiberschritten wird, lassen sich kaum Regeln aufstellen,
welche Gruppen in welchen Angelegenheiten zu befragen sind — ihre Zahl und Viel-
falt erlaubt dies nicht.
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GUSTAYV ERMECKE

Staat — Gesellschaft — Kirche

Bevor wir unser Thema angehen, wollen wir durch das Bedenken von vier Vorbemer-
kungen zu ihm eine gemeinsame Einstellung gewinnen. Es geht dabei um Ziel,
Themawahl, Methode und Gedankenfolge unserer Uberlegungen.

Vorbemerkungen
1. Unser Ziel

Es ist zweifach: ein wissenschaftssystematisches und ein lebenspraktisches Ziel. Wis-
senschaftssystematisch geht es uns darum, zu zeigen, wie die verschiedenen Wissen-
schaften, die ja alle im Menschen griinden und dem Menschen dienen sollen, eine
Einheit bilden. Spezialisierung ist notwendig und unvermeidlich. Aber die Fundierung
aller Wissenschaften, der Naturwissenschaften, der Sozialwissenschaften, der Geistes-
wissenschaften in der Philosophie als Grundlagenwissenschaft und ihre Ausrichtung
auf die Theologie als AbschluBwissenschaft mufl gerade heute wieder gesehen werden.
Wenn unsere Universititen nicht noch mehr in zusammenhanglose Multiversititen
zerfallen und dann durch Ideologien von auflen zwangsweise zu einer Einheit, und
zwar einer falschen zusammengefa8t werden sollen, miissen wir wieder zu den letzten
Griinden der Wirklichkeit zuriick, die in ihrem Wahrheits- und Wertgehalt zu erfor-
schen kritische Wissenschaft als ihre eigentliche Aufgabe anzusehen hat; denn ,,Wis-
senschaft ist die Erforschung der ganzen Wirklichkeit aus allen ihren Griinden”.

Unser wissenschaftssystematisches Ziel kann jedoch nur erreicht werden, wenn wir die
Grundvoraussetzung jeder wissenschaftlichen Forschung und Diskussion anerkennen:
wir brauchen klare Begriffe, d. h. die richtigen geistigen Greifwerkzeuge, um die
Wirklichkeit zu erfassen. Wir brauchen sodann wahre Grundsiitze, welche die Grund-
beziige und -zusammenhinge der Wirklichkeit in ihr selbst, und d. h. letztlich zum
und mit dem Menschen festhalten. Dazu brauchen wir ein kritisches, realistisches
Durchfragen ohne Riicksicht darauf, ob uns das Ergebnis schmeckt oder abschreckt.

Das zweite Ziel unserer Uberlegungen ist lebenspraktisch. Denn, wie noch darzulegen
sein wird, Staat — Gesellschaft — Kirche sind fiir unsere menschliche und soziale,
d. h. mit- und zwischenmenschliche Existenz entscheidend. Jeder von uns muf8 zu die-
sen Fragen der geschichtlichen Wirklichkeit so oder so Stellung nehmen, weil es um
eine unausweichliche Entscheidung hinsichtlich seiner weltlichen ganz-menschlichen
Existenz und Wohlbefindlichkeit geht. Mancher wird vielleicht diese Aussage iiber-
raschend finden. Das ist aber nur dort der Fall, wo er sich noch zu wenig seiner voll-
menschlichen Existenz und ihrer Bedingungen bewufit geworden ist. Das ist vor allem
dort der Fall, wo jemand nur seine individuellen Interessen und die sie befriedigenden
vor allem materiellen Mittel anerkennt und damit seine eigentliche ganzmenschliche
Existenz verfehlt.

2. Unsere Themawahl

An der gesellschaftspolitischen Aktualitit unseres Themas gibt es keinen Zweifel.
‘Auf den Unterschied, aber auch auf den Zusammenhang und die Bedeutung von
Staatspolitik und Gesellschaftspolitik beziehen sich die Gespriiche zwischen den Par-
teien im Staat. Das Verhiltnis von Staat und Kirche, von Staat und Gesellschaft und
heute auch von Kirche in Gesellschaft und Gesellschaft in Kirche ist ein zentrales
Thema unserer Geschichte und damit auch des Menschen als sozialem Wesen; denn
jede Individualgeschichte ist mit ihrer Einmaligkeit eingebettet in Sozialgeschichte, und
diese kann bei aller schicksalhaften Bedeutung partikulirer Geschichte nur in Univer-
salgeschichte voll verstanden werden. Und gerade das ist heute deutlicher denn je
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zu spiiren, wo die Welt immer mehr zur ,einen” Welt zusammenwichst. Daher ist
auch die gesellschaftspolitische Aktualitit unseres Themas fiir uns alle hier und heute
nicht zu iibersehen.

Die wedhselvolle, oft sehr leidvolle, an Verwirrungen auf allen Seiten nicht arme
Geschichte des Verhiltnisses von Staat und Kirche ragt hinein auch in unsere Zeit.
Dort, in totalitiren Staaten, werden die Kirchen unterdriickt, weil die weltlichen
Herrscher kein hoheres mit ihnen konkurrierendes und ein ihnen selbst Grenzen
gebietendes Gesetz anerkennen wollen. Hier in den freiheitlich-demokratischen Staa-
ten wird heute die Kirche mit ihren historisch gewachsenen Anspriichen und Titig-
keiten immer mehr aus der Uffentlichkeit zuriickgedringt. Und in der sogenannten
,Dritten Welt” stehen gerade zur Stunde die Emanzipationsbewegungen im Gegen-
satz zur Welt der friiheren Kolonisatoren und auch gegen die Kirchen, wo sie jene
in Wahrheit oder dem Verdacht nach begleiteten oder wo diese jene fiir ihre Zwecke
ausnutzte.

Unsere Themawahl ist aber auch darum so brennend aktuell, weil immer mehr die
freie Gesellschaft im Staat und heute auch in der Kirche um ihre freien Gestaltungs-
moglichkeiten und -rechte und deren Organisationsformen ringt. In totalitiren Staaten
wird bekanntlich freie gesellschaftliche Titigkeit unterdriickt. In Staaten, in denen
eine individualistisch-liberalistisch politische Weltanschauung dominiert, wird dagegen
die Gesellschaft mit ihren Freiheiten und Méglichkeiten dann zu einer Gefahr fiir das
vom Staat zu besorgende Gemeinwohl, wenn gesellschaftliche Gruppeninteressen iiber
das allgemeine Interesse erhoben werden. Auch die Kirche, der mystische Leib Christi
im pilgernden Gottesvolk, kennt schon immer, besonders aber heute ein innerkirch-
liches gesellschaftliches Problem. Schon immer bestand ja freies gesellschaftliches Leben
in den verschiedensten Organisationsformen in der Kirche. Dessen Recht auf Existenz
und Freiheiten werden heute jedoch besonders, allerdings zum Teil antiautoritir thema-
tisiert, merkwiirdigerweise aber weniger von Vertretern dieser gesellschaftlichen Frei-
heiten, als von jenen, die entweder dieses freie gesellschaftliche Leben in der Kirche
vom Weltlich-Politischen her begrenzen wie im totalen Staat oder aber Kirche ,orga-
nizistisch” mifverstehen und darum einem innerkirchlichen Zentralismus huldigen.
Auch hier hat heute die Forderung nach einer lex fundamentalis Ecclesiae ihren
legitimen Platz.

3. Unsere Methode

Es geht uns hier um den Weg zur Erkenntnis dessen, was in unserem Thema an
Beziechungen zwischen Staat — Gesellschaft — Kirche, und zwar unter wissenschaftlich-
theoretischem und politisch-praktischem Aspekt gefragt ist. Aber welche wissenschaft-
liche Methode sollen wir hier befolgen? Da jede Wissenschaft bestimmt wird von
ihrem Material- und dann von ihrem Formalobjekt, so hat sie von diesem vornehm-
lich, wenn auch nicht ausschlieBlich, ihre Methode abzuleiten.

Staat — Gesellschaft — Kirche gehdren zu drei sozialen Bereichen von verschiedenster
Eigenart und Michtigkeit. Sie stehen hier zur Diskussion. Wir kénnen aber geschicht-
lich-soziologisch bzw. ontologisch den Staat weder von der Kirche noch von der Ge-
sellschaft, noch die Kirche von Staat und Gesellschaft, noch Gesellschaft von Staat und
Kirche allein aus definieren. Jeder dieser eigenstindigen und geschichtlich geprigten
Bereiche des Sozialen, d. h. des Mit- und Zwischenmenschlichen, ist methodisch von
seiner je eigenen Objektivitit und Realitit aus anzugehen. Die Frage ist dann natiir-
lich: Wenn das so ist, wie konnen wir iiberhaupt ein solches Thema, dessen in
Begriffen gefaite Wirklichkeiten véllig verschiedenen Bereichen angehtren, metho-
disch-wissenschaftlich zusammenfassend in Beziehung setzen und richtig erkennen?
Natiirlich geht so etwas nur, wenn es in Staat — Gesellschaft — Kirche einen gemein-
samen Bezugspunkt gibt, von dem aus alle drei sozialen Bereiche iiberhaupt erst zu
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verstehen sind. Und das ist der Mensch, der im Christsein nicht verkiirzt oder gar
verneint, sondern ohne Abstriche an seinem Menschsein bejaht und dariiber hinaus
als auf gnadenhafte Vollendung hingeordnet gesehen wird.

Unsere Methode kann niherhin gesehen nicht deduktiv sein, weil wir nicht von einer
einheitlichen Sicht, vor allem nicht von einer einheitlichen anthropologischen, beson-
ders rechtswissenschaftlichen bzw. soziologischen bzw. theologischen Sicht ausgehen
konnen, um von dorther dann fiir hier und heute theoretische und praktische Folge-
rungen zu ziehen.

Wir miissen hier reduktiv vorgehen, d. h. wir miissen die uns allen in unserer
Erfahrung vor- und aufgegebene Existenz in Staat — Gesellschaft — und wenigstens
auch in unserem Gegeniiber zur Kirche durchsichtig machen auf ihre Griinde hin,
d. h. vom Menschen und seine Erh6hung und Vollendung im Christen her miissen wir
alle drei Bereiche hinterfragen. Insofern ist unsere Methode reduktiv: sie reduziert,
fithrt zuriick das Vordergriindige auf das Hinter- und Letztgriindige.

4. Unsere Gedankenfolge

Wie unser Thema und unsere bisherigen Uberlegungen nahelegen, werden wir im
1. Teil versuchen, die drei Begriffe: Staat — Gesellschaft — Kirche niher und genauer
zu bestimmen. Im 2. Teil geht es darum, die von den Begriffen bezeichneten Wirk-
lichkeiten in ihrer wesensbestimmten geschichtlichen Konkretheit genauer zu definie-
ren. Nach diesen mehr gesellschaftswissenschaftlichen Darlegungen geht es im 3. Teil
um das gesellschaftspolitische Problem und Anliegen, d. h. um die soziale oder mit-
und zwischenmenschliche Gestaltung der drei Bereiche von Staat und Gesellschaft und
Kirche heute.

I. Was bedeuten Staat — Gesellschaft — Kirche?

Jeder kennt diese Begriffsworte des Themas, aber, wenn nicht alles tiuscht, kénnen
nicht alle, die sie gebrauchen, ihre wahre Bedeutung genau angeben. Was mit diesen
Begriffsworten an Wirklichkeit ergriffen wird, dariiber sind selbst die, welche meinen,
es doch zu wissen, d. h. die verschiedenen Wissenschafter und vor allem die politi-
schen Praktiker untereinander sehr uneins. Sowohl innerhalb der im Thema ange-
sprochenen einzelnen Wissenschaften, d. h. in der Jurisprudenz, in den Sozialwissen-
schaften und in der Theologie als auch zwischen diesen Wissenschaften werden die
im Thema gebrauchten Begriffe sehr unterschiedlich gebraucht. Wer also die im Thema
gebrauchten Begriffe verwendet, mu8 daher genau sagen, was er damit meint. Das
gilt auch fiir unsere Uberlegungen.

1. Unter Staat verstehen wir die organisierte Volksgemeinschaft. Das Volk, wenn
verbunden durch Geschichte, Tradition, Schicksal, Sprache und oft durch vitale Lebens-
interessen, nennen wir Nation. Das Volk ist das, was im Staat existent wird. Volk
und Staat lassen sich also nicht trennen. Wie wire sonst auch Demokratie méoglich!
Weder ist also der Staat blof ein Normensystem noch eine Schiedsstelle fiir gesell-
schaftlich konkurrierende Interessen, noch der alles absorbierende total-staatliche
Leviathan. Andererseits ist das Volk in diesem Zusammenhang auch nicht irgendetwas
Amorphes, Gestaltloses oder sozial Indefinites. Volk, zusammengehalten durch eine
um des Gemeinwohls aller seiner Glieder willen legitimierte, vor allem die Rechts-
ordnung gewihrleistende Autoritit, bildet in dieser Form als soziale Ganzheit: den
Staat. Philosophisch gesprochen ist das Volk gleichsam die Materie, die im Staat als
seiner Form, zu einer realen geschichtlichen Ganzheit integriert, existent wird. So ist
verstindlich, warum das Volk den Staat zu seiner realen geschichtlichen Existenz
bendtigt und umgekehrt aber auch, warum eine Nation gewdhnlich nach eigener
Staatlichkeit und Einheit strebt.
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Wenn man den Staat historisch-genetisch definiert als das Gebilde, welches als Element
in sich vereint: Staatsvolk, Staatsgebiet, Staatsautoritit, so ist, ontologisch definiert,
der Staat als organisierte Volksgemeinschaft dasjenige soziale Gebilde, welches das
Gemeinwohl der in ihm Zusammengefiigten erstrebt, und zwar durch die Redhts-
ordnung kraft staatlicher Gesetze, durch Erméglichung der Wirtschaftsordnung in
gemeinwohlgerichteter Freiheit und durch die Forderung einer Kulturordnung als
Unterstiitzung jener den Menschen gerade als Menschen in sich selbst und in Gemein-
schaft auszeichnenden und darum verbindlich aufgegebenen Werte des Wahren, des
Guten, des Schonen und des Heiligen.

2. Unter Gesellschaft verstehen wir dagegen im Rahmen unseres Themas das freie
Zusammenleben und Zusammenwirken der je einzelnen und Gruppen von Menschen
im umgreifenden staatlichen Ganzen.

Die Unterscheidung von Staat und Gesellschaft nun ist grundwichtig, und zwar von
Staat, der moglichst vieler freier gesellschaftlicher Lebensiuflerungen zu seinem eigenen
Gedeihen bedarf, und von Gesellschaft, die im Staat eine die individuellen und die
Gruppeninteressen auf das Gemeinwohl aller hin koordinierende freie Lebens- und
Betitigungsform findet. Diese Unterscheidung ist unmittelbare Erfahrungstatsache. So
ist der Staat mit seiner Beamtenschaft verschieden von den verschiedenen gesellschaft-
lichen Interessengruppen, z. B. Gewerkschaften mit ithren Funktioniren. Dafl dieselben
Menschen einmal als Staatsbiirger das im Staat geeinte Volk und als Interessenver-
treter freie Gesellschaften bilden, sind zwei verschiedene Aspekte und Organisations-
formen des Sozialen.

Totalitaristen leugnen die freie Gesellschaft im Staat. Sie versuchen, die freie Gesell-
schaft dem Staat als allein und alles dirigierender und beherrschender Macht totaliter
unterzuordnen, zum mindesten aber einzuengen durch alle freien Initiativen und Ver-
anstaltungen reglementierende staatliche Bevormundung oder gar durch sog..,Gleich-
schaltung”. Liberalisten dagegen verabsolutieren mehr oder weniger die freie Gesell-
schaft und degradieren den Staat zu einem bloflen , Nachtwichter”.

Gesellschaft ist somit um der Freiheit willen ebenso lebensnotwendig fiir den Staat
und des in ihm geeinten, sein Gemeinwohl suchenden Volkes, wie auch Gesellschaft
des Staates bedarf, damit die Freiheit der einzelnen und der Gruppe stets gemein-
wohlbezogen sich realisieren und MiBbrauch der Freiheit nicht zu einer Unterdriickung
der Freiheiten und Rechte der Schwachen und zur Gefihrdung des Gemeinwohles wird.

3. Unter Kirche verstehen wir hier theologisch die Gemeinschaft der durch Glaube
und Taufe zur Christusgemeinschaft Geeinten. Nach katholisch-theologischer Auffas-
sung ist Kirche der mystische Leib Christi im pilgernden Gottesvolk (Vat. II).

Man kann Kirche letztlich in ihrem Wesen nur im Lichte des Offenbarungsglaubens
verstechen. Wenn man aber wie im Thema Kirche zu Staat und Gesellschaft in Bezie-
hung setzt, dann meint man die Kirche als eine soziale geschichtliche Gegebenheit und
gesellschaftliche Gréfle, die geeint ist durch einen bestimmten Glauben und die eine
soziale Ordnung besitzt unter Fiihrung bestimmter Autorititen.

Historisch kann man nun das Verhiltnis von Staat — Gesellschaft — Kirche betrachten
als ein dichtes Beziehungsgeflecht, das sich in der Geschichte in sehr verschiedenen
Erscheinungsformen realisiert hat.

Und betrachtet man die Geschichte dieser drei sozialen Gréflen bis heute, besonders
das Verhiltnis von Staat und Gesellschaft zur Religion, so finden wir iiberall den
Versuch der einzelnen und der Gruppen, sich zu einem Letzten, in einem auch iiber
Staat und Gesellschaft hinausragenden Absoluten zu begriinden. Das ist zu allen
Zeiten feststellbar und bald so bald anders verwirklicht. Politik und Religion sind
daher untrennbare Partner, bald freundschaftlich — oft allerdings zu eng verbunden,
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bald feindschaftlich einander bekimpfend, bald in Indifferenz sich gegenseitig igno-
rierend. Kirche, von der hier die Rede ist, ist jene Religionsgemeinschaft, in welcher
der sich in Christus offenbarende Gott allen Menschen zum Heil offenbart und schenkt.
Was Staat und Gesellschaft jedoch nicht zu leisten vermogen und auch nicht versuchen
sollen, das bietet die Kirche an: das Heil. So ist die Sicht, den Staat der Kirche
iiberzuordnen oder auch nur gleichzuordnen, auch deshalb verfehlt, weil das Heil,
um das es der Kirche allein gehen muf, iiber das vom Staat angestrebte irdische
Gemeinwohl der in ihm geeinten Volksgemeinschaft weit hinausgeht.

Weil der Mensch auf das Heil hin unterwegs ist und sein muB, da er letztlich existen-
tiell danach verlangt, mufl Kirche mehr sein, mindestens aber als etwas véllig anderes
verstanden und bewertet werden als Staat und Gesellschaft.

Wo aber Kirche nur als ein profan-gesellschaftliches Gebilde unter anderen freien
Gebilden, z. B. Gewerkschaften oder Sportvereinen und dgl., angesehen wird im Ver-
hiltnis zum Staat, wird damit nur eine, die empirisch und sozialwissenschaftlich fest-
stellbare und politisch manipulierbare Seite der Kirche anvisiert. Gewi8 kann man von
einem, der nicht an die Kirche Jesu Christi glaubt, nicht verlangen, daf8 er die Kirche
in ihrem weltiiberlegenen heilsgeschichtlichen besonderen Sein und Anspruch versteht
und bejaht. Dem, der die Kirche nur als ein weltgeschichtlich-soziales Gebilde ansieht,
kann nur historisch aufgewiesen werden, daB der tatsichliche Verlauf der Welt-
geschichte, gerade im Abendland, ohne die Kirche nicht gedacht und verstanden werden
kann. Vor allem aber mu dem Sozialwissenschafter, der die Kirche nur als gesell-
schaftliches Gebilde dhnlich anderen profanen Gebilden ansieht, bedeutet werden, daf8
das gesellschaftliche Gebilde Kirche nicht blof irgendein historisches, sondern auch
ein der geschichtlichen Erscheinung nach mit bloB profangeschichtlichen Kategorien
nicht voll erklirbares und verstehbares Gebilde ist.

Es gibt daher folgende Stellungnahmen zur Kirche: Entweder man sagt:

1. Sie ist blof ein profangesellschaftliches Gebilde innerhalb des Staates wie andere
freie Gesellschaften auch, z. B. die Gewerkschaften. Oder

2. sie ist ein sowohl vom Staat als geeinter Volksgemeinschaft als auch von Gesell-
schaft als Feld freier Austauschkommunikationen im Staat zu unterscheidendes eigenes
Sozialgebilde, das man zwar sozialwissenschaftlich beurteilen, aber nach Ausweis der
geschichtlichen Tatsachen so nicht restlos erkliren kann.

Das gilt fiir den glidubigen Christen als selbstverstindlich, fiir den Historiker als eine
geschichtliche Tatsache oder mindestens als ein noch nicht véllig gelostes Problem,
weil es allein weder vom Staat noch von der im Staat sich aktivierenden freien Gesell-
schaft her verstanden oder erklirt werden kann. Das letzte Verstindnis der Kirche
Jesu Christi kann nur im Kontext der Heilsoffenbarung, d. h. im Glauben gefunden
werden. Damit werden die juristischen und sozialwissenschaftlichen begrenzten Sicht-
weisen von Kirche nicht verneint. Sie werden aber vertieft im Glauben und so zum
vollen Verstindnis von Kirche gefiihrt.

II. Die grundsiitzlichen Beziehungen zwischen Staat — Gesellschaft — Kirche

Grund und Ziel aller drei sozialen Wirklichkeiten ist der Mensch. Seine Entfaltung im
Mitmensdhlichen fithrt zur Institutionalisierung und Organisation im Zwischenmensch-
lichen in den verschiedenen Formen, so auch zum Staat.

Der Staat griindet somit im Menschen, und er hat allein dem Menschen zu dienen.
Das und nichts anderes ist sein Ziel, seine suprema lex.

Die Entfaltung des Menschen im privaten Raume personhchet Frejheit im Ganzen
fithrt zur Gesellschaft im Staat.

Die politischen Grundrechte garantieren auch diese freie Entfaltung des Menschen im
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Rahmen einer fiir alle als Volk geltenden Verfassung, und diese wiederum untersteht
den Menschenrechten, welche Grundlage einer weltumfassenden Einheit werden sollen.
Im Raume des Gesellschaftlichen aber besteht heute die Gefahr, daf8 unter MiSachtung
der gemeinwohlorientierten staatlichen Rechtsordnung gerade die einzelnen und die
Kleineren Sozialgebilde, vor allem die Familie, aber auch das Volk im Staat, durch die
Macht der verschiedenen Interessengruppen vergleichgiiltigt, entrechtet und ihrem
Wesen und Ziel ,,entfremdet” werden.

Fiir die kritische Beurteilung des grundsitzlichen Verhiltnisses von Staat — Gesell-
schaft — Kirche, sowohl in seinen friiheren historischen Gestaltungen als auch in
seinen heutigen, war und ist stets entscheidend, wie hier der Mensch als Grundlage
des Mit- und Zwischenmenschlichen gesehen, anerkannt und gewertet wird.

Die Anthropologie ist daher auch hier die Schliisselwissenschaft zum Verstindnis
von Staat — Gesellschaft — Kirche wie zu allen Zeiten, so auch heute. Eine falsche
Anthropologie muf8 daher auch das Verhiltnis von Staat — Gesellschaft — Kirche
mifverstehen und zu einer falschen Sozialethik und zur gemeinschaftzerstdrenden
politischen Praxis fiihren.

Im Staat existiert der Mensch als Glied der im Staat geeinten Volksgemeinschaft. Nur
von einer kritisch-realistischen philosophischen und offenbarungstheologischen An-
thropologie und nicht von einem positivistischen — funktionalistischen — pragmati-
stischen Menschenbild her kann das Verhiltnis Staat — Volk — Mensch richtig ver-
standen werden.

In der Gesellschaft muB8 der Mensch als einzelner und in Gruppen in seinen perso-
nalen Freiheiten im gegenseitigen Leistungsaustausch zur Geltung kommen, was er
heute weithin in einem entarteten Liberalismus und im Sog des totalstaatlichen
Kollektivismus nicht mehr erreichen kann.

Die Kirche hat allein dem Menschen in seinem Heil in Christus zu dienen. Aber der
ganze Mensch mit allen seinen Beziigen und Interessen in Staat und Gesellschaft
soll, insoweit seine Beziige und Interessen heilsrelevant sind, hineingenommen wer-
den in die Sicht und in das Leben der Kirche.

Diese kann und darf nie Teil des Staates sein. Sie ist auch kein blof profan-gesellschaft-
liches Faktum, sondern jene Gemeinschaft, die den Menschen in seinen letzten Heils-
erwartungen und -hoffnungen auf den richtet, der allein diese erfiillen kann: Christus,
den Herrn.

Stellen wir also fest: In Staat — Gesellschaft — Kirche geht es um den Menschen,
aber in je verschiedener Weise, mit je verschiedenen Mitteln und mit je hierarchisch
gestuften Zielsetzungen.

Der Mensch muf8 im Raume des Sozialen, d. h. des Mit- und Zwischenmenschlichen
ganzer ,Mensch” in ethischer Verantwortung und sozialer Freiheit sein und bleiben
konnen und darf nicht durch menschenfremde Michte welcher Art auch immer mani-
puliert werden oder zum bloflen Objekt sozialer Prozesse degradiert werden.

HI. Gesellschaftspolitische Folgerungen aus unseren Uberlegungen fiir heute auf das
Morgen hin

1. Staat — Gesellschaft — Kirche miissen in ihrer Tatsichlichkeit, ihrer Unausweich-
lichkeit, ihrer geschichtlichen Verstrickung gesehen werden. Wer eine dieser Wirk-
lichkeiten leugnet oder nur eine iiber die andere dominieren 1i8t, der verfehlt die
geschichtliche Lage und Aufgabe im Ganzen, d. h. auch den Menschen.

Leider sind hier sowohl die einschligigen Wissenschaften als auch die in diesen
Lebensbereichen erfolgenden vor allem politischen Titigkeiten noch wenig begriffs-
klar und noch weniger grundsatzwahr definiert, d. h. je in ihrer Eigenart und -bedeu-
tung abgegrenzt und im Dienst am Menschen kooperativ koordiniert.
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Ideologien und Utopien verschiedenster Art in allen drei Bereichen verkehren, ver-
unordnen diese selbst und stéren die Zusammenhinge mit den anderen Lebensberei-
chen bis hin zu einem den Menschen immer beeintrichtigenden und oft das Gemein-
schaftsleben zerstérenden Kampf aller gegen alle.

2. Alle drei Bereiche griinden im Menschen und miissen dem Menschen dienen. Kein
Bereich besitzt Absolutheit in jeder Hinsicht, sondern ihr Ziel- und Bezugspunkt ist
stets nur der Mensch und damit auch der Mensch als soziales Wesen, d. h. im Bereich
seines Mitseins im mitmenschlichen und zwischenmenschlichen Leben.

Hier wird besonders deutlich, daB die iiberall notwendigen geschichtlichen Struktur-
und Ordnungsformen, z. B. Staatsformen, Gesellschaftsformen, kirchliche Organisa-
tionsformen, so wichtig sie selbst und ihre steten Verbesserungen sind und so sehr
sie abzulehnen sind, wenn sie den Menschen verneinen, allein noch nicht geniigen;
denn der Mensch ist mehr als die sozialen Organisationsformen in Staat — Gesell-
schaft — Kirche, obwohl ohne jene Formen kein soziales Gebilde existieren und agieren
kann.

Immer wieder muff daher vor der , Abstraktionsgefahr” (G. Marcel) gewarnt werden,
in der man abstrakt gefaBte Wirk- und Organisationszusammenhiinge fiir die wahren
Realititen ansieht, wihrend allein der Mensch in solchen Zusammenhingen Grund,
Mitte und Ziel alles Wirkens sein kann. Gerade die heute immer mehr zunehmende
,Sozialisation” im Sinne der Enzyklika Johannes XXIII. ,Mater et Magistra” (1961),
die wachsende Einfiigung und Verstrickung des Menschen in immer umfassendere
und absorbierende Vergesellschaftungen auf allen Lebensgebieten verlangt als Gegen-
gewicht wachsende Personalisation. Wir brauchen in Staat — Gesellschaft — Kirche eine
stirkere, die Personwiirde aller und jeden Menschen in seinen Rechten achtende
theoretische Einstellung und politische Praxis.

Hier fehlt es heute aber noch weithin. Oder fehlt es schon wieder daran? Wir miis-
sen den filschlicherweise sogenannten Ruf nach der ,totalen Demokratisierung aller
Lebensbereiche” ebenso wie z. B. die Probleme der (funktionsgerechten) Mitbestimmung
sehen als einen lebensnotwendigen gesellschaftlichen Drang des Menschen nach Freiheit
gerade ,,am Ende der Neuzeit” (Guardini), aus Sorge vor dem Absorbiertwerden durch
soziale Kollektive welcher Art auch immer und anonyme Apparate. Davor will und soll
er bewahrt und beschiitzt werden!

3. Entscheidend wichtig ist fiir alle drei Bereiche, da in ihnen und zwischen ihnen
die Menschen als deren Glieder zueinander stehen sollen nicht blo8 als Konkurrenten,
Mitarbeiter, Kollegen, Nachbarn usw. und noch weniger als deren kontrires und
kontradiktorisches Gegenteil, als sich gegenseitig bis auf das Messer bekimpfende
Feinde, sondern daf die Menschen sich wahrhaft voll-menschlich nur briiderlich zu-
einander verhalten konnen. Briiderlichkeit heifft daher die Lésung der sozialen Frage.
Diese Briiderlichkeit ist allerdings nicht die von 1789, sondern letztlich die in der
Vaterschaft Gottes griindende Briiderlichkeit, die alle zusammen in der Welt und vor
allem in der Kirche als , Familiengemeinschaft der Gotteskinder” miteinander leben
148t. Und davon kiindet auch das Vat. II an vielen Stellen!

4. In dieser geschichtlichen Stunde stehen Staat — Gesellschaft — Kirche in Bewihrung,
weil sie je ihr Wesen und Ziel, ihre Unterschiede und kooperativen Verflechtungen
gegen den Totalitarismus und gegen den individualistischen Liberalismus verteidigen
miissen. Nur wenn jene Bereiche vom Menschen her auf den Dienst am Menschen
hin, d. h. philosophisch richtig gesehen und realistisch-kritisch oder naturgerecht aus-
gerichtet bleiben und so auch politisch gestaltet und gelebt werden, so daf nicht
einzelne Extremgruppen von der ,Rechten” oder von der ,Linken” in Staat — Ge-
sellschaft — Kirche die iibrigen persdnlich-privat und im Gruppenleben unterdriicken,
kann die Geschichte menschlich sein und bleiben.
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Der Staat als existente Volksgemeinschaft und als wertgeprigtes Volk die Nation und
die Gesellschaft als freies Gebilde im umfassenden gemeinwohlverpflichtenden sozialen
Ganzen des Staates, und die Kirche als Gemeinschaft des Glaubens, Hoffens und Lie-
bens in Christus: Diese drei grofen Gebilde miissen in ihrer je verschiedenen Eigen-
art mit ihren verschiedenen, aber hierarchisch gestuften Zielen und den darauf bezo-
genen je eigenen Mitteln den Dienst am Menschen und seiner Zukunft leisten. Das
zu erforschen ist auch der eigentliche Kern und die Aufgabe der Futurologie.

Dabei ist es das Anliegen besonders von Sozialphilosophie und -theologie zusammen
mit anderen Sozialwissenschaften, wozu jedoch auch die Rechts-, die Wirtschafts- und
die angewandten Kulturwissenschaften gehoren, die ersten Begriffe zu kliren und
jene letzten Grundsitze herauszustellen, auf denen sich unser mitmenschliches Leben
heute auf das Morgen hin in Gerechtigkeit und Friede als Ausdruck der Briiderlichkeit
praktisch gestalten kann. Auf diesen Erkenntnissen muff dann die Politik als prak-
tische Gestaltung der sozialen Lebensbereiche aufbauen. Politik ist dann, wie es
Althusius schon vor Jahrhunderten uniibertrefflich definierte: Politica est ars homines
ad vitam socialem constituendam, colendam et conservandam consociandi, Politik ist
die Kunst, Menschen zu gesellschaftlichem, d. h. mit- und zwischenmenschlichem
Leben zusammenzufiihren, dieses Leben zu pflegen und zu entfalten und zu bewahren
vor Schaden und Untergang.
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RAFAEL J. KLEINER

Die IV. Romische Bischofssynode zum Thema ,,Basisgruppen‘

Im Herbst 1973, nachdem an Stelle des Themas , Familie” vom Papst die ,Evangeli-
sierung der heutigen Welt” zum Synodenthema bestimmt worden war, iibersandte
das Sekretariat der Bischofssynode einen Fragenkatalog an die Bischofskonferenzen
zur Beratung und Meinungsbildung. Im 3. Teil wird gefragt, wie heute die Evange-
lisierung vorangebracht werden solle, und welche konkreten Méglichkeiten man dafiir
sehe. Auf S. 20 f steht dann: ,,Sind unsere Pfarren wirkliche Gemeinschaften? Welchen
Beitrag leisten sie, um das christliche Leben in Gemeinschaft zu férdern? Gibt es dort
Organe der Beteiligung und Mitverantwortung? Sind die Ordensgemeinschaften in die
Ortskirche integriert? Was soll man sagen zu den kleinen Gemeinschaften, die sich
heute iiberall bilden (Basisgemeinden, Spontangruppen usw.)? Welches Modell soll
gelten fiir die Gegenwart des Bischofs in seiner Di6zese, damit er zum Mittelpunkt
des gemeinschaftlichen Lebens werde?”” Damit deutete die rémische Kurie an, welche
Bedeutung sie den Basisgruppen (= BGn) der Glaubensgemeinschaft beimift.

1. Das ,,Prinzip Gemeinde” seit dem Ende des Konzils

Der Ruf nach Riickkehr zu den Quellen fithrte zu einer Neuentdeckung des ,,gemeind-
lichen” Charakters des Christseins und der Vielfalt von Gemeindestrukturen in der
Frithzeit der Kirche. Der Ruf nach titiger Teilnahme aller an liturgischen Feiern fiihrte
konsequent zur Forderung nach Mitbeteiligung aller Mitglieder an kirchlichen Vor-
gingen. Die Kirchenkonstitution ,Lumen Gentium” machte die ,,Volk-Gottes-Theolo-
gie” zum Fundament ihrer Ekklesiologie und gab damit bisher noch gar nicht abzu-
sehende Anstde fiir eine neue Praxis, miteinander Kirche zu leben. Die institutionelle
Pastoral mit ihrem Modell der ,.geschlossenen” kanonischen Pfarre sowie der Ver-
bandskatholizismus mit seinen Schrumpfungserscheinungen fiihrten dazu, daf die
,Basis” in vielen Teilen der Kirche — besonders aber in bisher ,,unterentwidkelten”
Zonen und Sektoren — zur Selbsthilfe griff. Als Stimulantia wirkten eine intensive
Begegnung mit der Bibel, ein kreativer Stil der Liturgie, eine gemeinsame und ver-
tiefte Revision de la vie, Enttiuschungen iiber nichterfiillte Konzilstriume und -hoff-
nungen und die stindige Herausforderung durch eine zerkliiftete, im Argen liegende
Umwelt. Die Studentenunruhen des Mai 1968 in Nanterre-Paris, die Mode der Kom-
munen, die Jesus-People-Bewegung, die Pentekostalen-Erweckung, das Phinomen
Taizé sind einige Signale dafiir, da8 ein Biindel von Faktoren als ,,Ausléser” wirkten.

2. Verschiedenheit der Physiognomien dieser Gruppen

Besondere Herausforderungen durch die jeweilige kirchliche oder gesellschaftliche
Situation, spezielle Begabungen und Bediirfnisse der Mitglieder, die Personlichkeit
des ,,Griinders” sowie die ,Geschichte” der Beziehungen einer Basisgemeinde zum
Bischof bestimmen das Antlitz einer solchen Gruppe: spirituell, devotionalistisch,
aktiv-verbandsmiBig, familidr-kommunikativ, kritisch-systemverindernd. Von dieser
Zuordnung hingen dann auch die Kategorien der Autorititsausiibung, des Gruppen-
zieles, des Organisationsschemas, der Entscheidungs- und Kontrollvorginge und des
Gesellschaftsbezuges ab. Von daher kann erst versucht werden, den Grad der , Kirch-
lichkeit”, die Total- oder Partialidentifikation einer solchen BG zu ermessen.

Generell kénnte man sagen, daf dieses Pinomen in ,romanischen” Lindern (Latein-
amerika, Spanien, Frankreich, Italien) stirker auftritt als in , germanischen” Zonen. In
den USA artikulierte es sich u. a. als sogenannte ,Underground-Church”, in den
Prayer-Meetings, in der ,,Community for free Ministry” und vor allem mit starkem
sozialem Engagement in den Suburbs der Metropolen. Rom und Italien sind ein
,Spezialfall”, weil infolge der kirchenpolitischen Situation und der krassen sozialen
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Unterschiede die Kontestation von ,unten” und die Suppression von ,oben”, die
Gegensitze zwischen ,rechts” und ,links” und die gegenseitige Entfremdung die
Lage erschwert haben. Symptome dafiir sind u. a. die Krise in der ACLI, das Schei-
dungsreferendum, der , Fall” Franzoni, der Streit um das Konkordat. Der Kardinal-
vikar von Rom, Hugo Poletti, hatte im Winter 1973/74 mit Erfolg versucht, die
ca. 5000 Leute der 70 Basiskommunititen der Diézese fiir die Mitarbeit zu gewinnen,
doch machte der Streit um das Referendum vieles wieder zunichte — zum Schaden
aller.

3. Auperung Papst Pauls VI. am 28. November 1973

Bei seiner Fensteransprache sagte er — mit ,Lokalkolorit” — an die Adresse der
»Comunitd di base’”: , Das Hauptanliegen des HI. Jahres ist auch die Wiederverssh-
nung mit jenen Kindern der Kirche, die zwar nicht formell ihren Bruch mit der Kirche
erklirt haben, aber ihr gegeniiber in einem abnormalen Zustand leben; sie wollen
noch in Gemeinschaft mit der Kirche stehen, aber in einer Haltung der Kritik, der
Kontestation, der freien Auswahl und der noch freieren Polemik. Diese zwiespiltige
Haltung verteidigen einige mit an sich plausiblen Griinden, nimlich mit der Absicht,
gewisse bedauerliche menschliche oder fragwiirdige Aspekte zu korrigieren bzw. die
Kultur und die Spiritualitit der Kirche zu férdern oder sie mit den Umwandlungen
der Zeit in Einklang zu bringen. Diese Funktionen maflen sie sich aber mit so
viel Willkiir und so viel Radikalismus an, daf sie — ohne dessen vielleicht gewahr
zu werden — jene nicht nur institutionelle, sondern auch geistige Gemeinschaft
beleidigen und sogar brechen, der sie verbunden bleiben wollen . .. Dieses Phinomen
breitet sich wie eine Epidemie in unserer kirchlichen Gemeinschaft aus... Es ist
beklagenswert, mit welcher Leichtigkeit sich heute kirchliche Spontangruppen bilden,
die sich als religits und geistlich qualifizieren, aber in sich selbst geschlossen sind
und allzu leicht antikirchlich werden und zu soziologischen und politischen Formen
abgleiten.”

Auch in diesem harten Urteil, dessen Begriindung man wohl iiberlegen muf, findet
sich noch so viel heimliche Sympathie (Mit-Leiden) des Papstes mit jenen , Pionier-
Gemeinschaften” (groStenteils Laien, jung und alt, Arbeiter und Studenten, Ange-
stellte und Beamte, Praktizierende und Konvertierende), da88 in ihm dennoch ein Platz
bleibt fiir jenen , Tutiorismus des Wagnisses”, ohne den die Amtstriger in Gefahr
sind, aus Angst den Geist auszulSschen, weil sein Wirken auch vom menschlichen
Versagen seiner Organe begleitet ist. Nach dieser Situationsbeschreibung kann erst
recht abgewogen werden, welche Bedeutung die Interventionen ,viva voce vel in
scriptis” der Synodalen im Namen ihrer Bischofskonferenzen oder im eigenen Namen

haben.

4. Zusammenfassung in der Arbeitsgrundlage vom 7. Juni 1974

In diesem 22seitigen , Instrumentum laboris” heilt es unter ,,mutua communicatio
experientiarum” n°® 6, pg. 5: ,,Von selbst entstehen und verbreiten sich heute iiberall
kleine Gemeinschaften. lhre Mitglieder, vor allem jiingere, versuchen das christliche
Leben intensiver zu verwirklichen und ihre Verhaltensweise. in gemeinsamem Bemii-
hen nach den Forderungen des Evangeliums auszurichten. Diese Gemeinschaften beru-
fen sich darauf, selber den Lebensstil der Urkirche von neuem zu versuchen. In der
Evangelisation entfalten sie bisweilen eine groSe Wirksamkeit sowohl durch ihr
Zeugnis als auch durch ihr Wort. Was soll man nach Thren Erfahrungen iiber diese
Gemeinschaften denken? Auf welche Weise konnen derartige Gemeinschaften am
Werk der Evangelisation Anteil nehmen?” n° 41, pg. 19 fihrt fort: ,Welche Bezie-
hung besteht zwischen der Bekehrung zu Christus und dem Eintritt in die Kirche?
Lieben Thre Gliubigen die institutionelle Kirche, und wenn nicht, mit welchen Schwie-
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rigkeiten miissen Sie sich auseinandersetzen? Auf welche Weise kann, besonders bei
den jungen Leuten, die Hochschitzung der Amtskirche gefordert werden?”

Diese Fragen zeugen von einem staunenswerten Realititsbezug, noch dazu wenn man
sie konkretisiert mit den Formulierungen aus dem obengenannten Fragenkatalog, der
unter den Hindernissen, welche die Kirche selbst ihrer Evangelisierungsarbeit entgegen-
setzt, folgendes iiberlegt: ,,6. Oft klagt man die Kirche an, sie sei eine Institution, die
das Evangelium mehr verberge als verkiinde; gibt es Ursachen oder Anlisse fiir diese
Anklage? Verbergen bestimmte Formen des kirchlichen Lebens das Evangelium? 7.
Stimmt der Verdacht vieler, da die Kirche um materieller Vorteile willen mit unge-
rechten wirtschaftlichen und politischen Machten kollaboriert?” Diese Fragen artikulie-
ren ein weit verbreitetes Mibehagen, zugleich weisen sie auf einige der Motivationen
hin, warum BGn nicht selten ein ,Kontrastangebot” darstellen: nicht um eine andere
Kirche zu griinden, sondern um auf eine andere Weise — glaubwiirdiger, mehr gemein-
schaftsbezogen, intensiver — die eine und nimliche Kirche zu verwirklichen: , Mit-
einander Kirche leben”.

5. Verbreitung des Phinomens bei Ordens- und Weltchristen

Mit Datum vom 15. September 1974 erstellte Konstantin Koser, General der Franzis-
kaner, ein Brasilianer, ein ,Paper of Information”, in dem er darauf hinwies, da88 in
der Geschichte der Orden solche Erscheinungen stindig vorhanden waren. Schon der
Ursprung des Ordenslebens und fast alle seine Reformen haben so begonnen, oder
sie richteten sich auf idhnliche Anrufe und Ziele aus wie heute, nur wurden diese
mittels einer anderen Terminologie formuliert; auch fiir die Ordenschristen ist das
Thema heute aktuell. Oft haben diese Gruppen durchschnittlich fiinfjihrigen Bestand,
man kann ihnen also nur kurzzeitige Projekte iibergeben. Viele Mitglieder dieser
,kleinen Gemeinschaften” gelangen zu einer echten Erneuerung des christlichen Lebens
im Ordensstand, sie werden apostolisch und missionarisch erweckt. Wenn sich die
Gruppe aufldst, kann es leider vorkommen, da8 sich einzelne nicht mehr in die friihere
GroBgruppe (Pfarre, Dibzese, Orden) integrieren kénnen, sich zerstreuen und ver-
schwinden. Koser schldgt vor, das Phinomen auf Grund einer prizisen und umfassen-
den Bestandsaufnahme wissenschaftlich zu untersuchen. Er hilt die Modelle fiir alle
Bereiche aufs beste applizierbar, ihre Ziele fiir wiinschenswert, obwohl er auch die
Negativa sieht; die Gruppen werden gute Friichte hervorbringen, wenn sie linger-
fristigen Bestand haben.

6. Das Thema in den Relationen der fiinf Kontinente

In der Relatio I (Afrika) wies Bischof Sangu (Tanzania) auf das Bemiihen mehrerer
Bischofskonferenzen hin, die rechtlichen Strukturen der Kirche an die Bediirfnisse der
kleinen Christengemeinden anzupassen; diese sind sehr zu fordern, weil darin die
Erfahrung gegenseitiger Verbundenheit im tiglichen Leben und Wirken méglich ist
und das Evangelium gemeinsam bezeugt wird (pg. 8). Bischof Pironio, Prisident der
CELAM, beschiftigte sich in der Relatio II (Lateinamerika, pp. 27—30) ausfiihrlich mit
dem Thema. Die Jugend erwartet, daR ihr die Kirche das wahre Antlitz Christi zeige
als einer Gemeinschaft des Gebets, der Armut, der Liebe. Einerseits ist unsere Jugend
fiir Christus und sein Evangelium begeistert, andrerseits zeigt sie Ablehnung, Gleich-
giiltigkeit, Unwissenheit gegeniiber der institutionellen Kirche...” Basisgemeinden
entstehen bei uns als wirksames Hilfsmittel der Evangelisierung und kirchlichen Pasto-
ral. Die Konferenz von Medellin 1968 hat sie dringend empfohlen. Eine christliche BG
stellt den ersten und grundlegenden Kern von ,Kirche” dar; in ihrem Bereich ist sie
verantwortlich fiir Vertiefung und Ausbreitung des Glaubens, und auch fiir den
Gottesdienst, der dafiir festlicher Ausdruck ist. Die BG ist so ,Urzelle” der kirchlichen
Struktur, Mittelpunkt der Evangelisierung und Motor menschlichen Fortschritts. . .,
obwohl diese BGn keineswegs schon iiberall und in vollkommener Form bestehen,
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bemiiht man sich, sie zu schaffen. Sie sind Ausdruc kirchlicher Communio in freier
Experimentierform; grofere Kenntnis der Wirklichkeit, tieferes Sdhriftverstindnis,
innigere familiire Verbundenheit sind die Friichte von Glauben, Hoffnung und Liebe,
wie wir sie schon in der Urgemeinde finden... Es ist ndtig, den Zweck unserer
kleinen BGn recht zu verstehen. Sie wollen authentischer Ausdruck der Kirche sein:
vom Geist im Namen Jesu versammelt, durch das Wort Gottes zusammengerufen,
nach Méglichkeit mit der Eucharistie genihrt, von den Vorstehern geleitet und aner-
kannt. Unsere BGn haben folgende Kriterien:

a) eine gleichartige Gruppe, die sich um die Erfahrung der Nihe Gottes bemiiht, in
briiderlicher Gemeinschaft lebt, gemeinsam versucht, die Ereignisse im Licht des Evan-
geliums zu deuten;

b) ihren Mittelpunkt hat sie im Wort Gottes, das normalerweise in der Eucharistie-
feier gipfelt;

¢) eine Gruppe, welche die Pfarrgemeinde beleben will, offenbleibt fiir die Néte und
Erfordernisse der Ortskirche; alle kleinen BGn werden in der Pfarre als ,,Communio
Communitatum” zur lebendigen Einheit gebradht;

d) daher sieht man die Gemeinschaft mit den kirchlichen Vorstehern und allen Glie-
dern des Gottesvolkes fiir wesentlich an; dieser Sinn fiir die hierarchische Verbunden-
heit ist grundlegend fiir die BG.

Die BGn bemiihen sich, den Glauben tiefer zu durchdringen, ihn apostolisch mitzu-
teilen, in das Alltagsleben zu iibersetzen. Voll des missionarischen Geistes, dienen
sie als Organisation zum Dienst an der ,,communio et liberatio integralis” des Volkes.
In jhrem Schofl wichst und reift der Glaube, oder er entsteht neu unter dem Einfluf
des Geistes. Sie sind so ,Zeichen der Gegenwart Christi” in ihrer Umwelt wegen
ihres Lebens des Gebetes, des Geistes der Armut und des freudigen Dienstes fiir die
Briider”.

In der Relatio Il (USA, Australien, Ozeanien) sagte E. B. Bernardin (Cincinnati,
pg- 39): ,,Man muB sich die Frage stellen, ob in der Kirche die Dimension der Gemein-
schaft itberhaupt vorhanden ist. Unsere Pfarrstrukturen bringen keine echte Glaubens-
gemeinschaft, keinen wirksamen Verkiindigungsvorgang hervor. Allgemeine Besorg-
nis herrscht wegen dieses Mangels in den Ortskirchen, obwohl das Konzil die Christen
aufforderte, ihre reife Verantwortung fiir alle, nicht nur die rein finanziellen Aktivi-
titen der Kirche zu iibernehmen.” In der Relatio IV (Asien) spricht K. Cordeiro
(Karachi, pg. 53) den Wunsch seiner Konferenzen aus, alles zu versuchen, um BGn als
wirksame Zeichen der Liebe und des Werkes der Verkiindigung zu bilden. E. B.
Etchegaray (Marseille) prisentierte die Relatio V (Europa), in der es heifit (pg. 65):
,Die Hoffnung vieler richtet sich auf eine neue Form des Katechumenats. Die alten
europiischen Kirchen erwarten sich in ihrer Konfrontation mit dem Atheismus von
katechumenalen BGn eine Verjiingung. Viele Christen heute, die zu den Sakramenten
noch keinen Zugang haben, fordern von uns rdumliche und zeitliche Strukturen, in
denen sie auf ihrem stufenweisen Weg zur Teilnahme an den Sakramenten begleitet
werden. Wir miissen uns dieser schwierigen Frage stellen. Im christlichen Europa war
das erste Glaubenskriterium die sakramentale Feier; im sikularisierten Europa ist das
einzige Kriterium ein christliches Leben. Ein Sakrament bedeutet fiir Nicht-Christen
eben nichts, wenn nicht eine Gemeinde mit ihrem gliubigen Leben dahintersteht...
Daher miissen wir sowohl die Pfarrgemeinden erneuern (soweit sie fiir einen missio-
narischen Aufbruch fihig sind) als auch sogenannte BGn (kleine Gemeinschaften)
bilden, die sich offen halten fiir ,,universa et diversa”.

7. Schriftliche Eingabe der Kolumbianischen Bischofskonferenz
Sie erfolgte am 9. Oktober 1974 durch ihren Sprecher S. Buitrago, Bischof von Mon-
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teria; in ihr wird den BGn ein hoher und positiver Erfahrungswert zugeschrieben. Der
dreiseitige Text gibt folgende Charakteristik der BG:

a) Gruppe von Menschen mit gegenseitigen Primirkontakten, reich an verschiedenen
personlichen Begabungen, mit dem Grundziel eines aktiven christlichen Lebens im
dialogischen Stil, strukturiert nach dem Grundsatz natiirlichen Wachstums;

b) identisch mit der Kirche ,,am Ort”, deren lebendige Zelle sie in theologischer, sakra-
mentaler und geistlicher Hinsicht darstellt, fiir die sie in Wort und Leben Zeugnis
ablegt, deren Wachstum und Kenntnis des Glaubens sie férdert; durch die Amter des
Diakons und Priesters ist sie in die pfarrlichen und di$zesanen Strukturen der Kirche
eingefiigt;

c) die Qualitit der ,Basis” kommt ihr zu infolge der gegenseitigen Kenntnis der Mit-
glieder, die so grundsitzlich miteinander verbunden sind; infolge der Tatsache, da
die groferen Organismen wie Pfarre und Di6zese darauf aufbauen, dadurch neu belebt
und durch die Vielzahl der Gruppen zum Wachstum gebracht werden.

Die BG erméglicht eine auf die einzelnen und Kleingruppen ausgerichtete Pastoral,
durch die eine Personalisierung, BewuBtseinsbildung und Vertiefung des Glaubens
erst angezielt werden kénnen, was beim bisherigen ,Massenbetrieb” unméglich war.
Die Anonymitdt des einzelnen wird iiberwunden durch die Vermittlungsfunktion der
BG. Um dieses Ziel zu erreichen, ist die Anwesenheit eines Presbyters nétig; in Er-
mangelung eines solchen bemiiht man sich um einen Diakon; der Kontakt mit der
HI. Schrift 148t in der BG wie von selbst Initiativen der Evangelisierung entstehen,
Laien iibernehmen hauptamtliche Funktionen (ministeria), vielleicht werden auch
Berufungen zum Weihesakrament aufbrechen.

8. Neue Gesichtspunkte in verschiedenen Interventionen

Kardinal Brandao-Vilela sieht den besonderen Wert der BGn in Brasilien darin, daf8
sie Glaube und Leben, theologische Lehre und konkrete Praxis einander niherriicken,
die Leitlinien einer integralen Befreiung des ganzen Menschen aufzeigen, neuen
Charismen Raum geben, neue Dienstimter fiir Minner und Frauen hervorbringen;
er bedauert sehr, daf die BGn infolge des Priestermangels oft die Eucharistie ent-
behren miissen.

Kardinal Conway (Armagh) berichtete, daf die BGn auch in Irland immer zahlreicher
werden und gute Friichte hervorbringen, obwohl sie nur fiir einen kleinen Teil des
Volkes verfiigbar sein kénnen.

Bischof Rivera Damas erklirte, da8 in S. Salvador die BGn seit 1971 einen bedeuten-
den Beitrag zu Einzel- und Gruppenkonversionen geleistet haben. Bibelkenntnis und
Sakramentenfrequenz steigen, die Zusammenarbeit mit der Hierarchie funktioniert gut.
Bischof Roa Perez sagte, daf sich in Venezuela besonders mit BGn von Jugendlichen
Konflikte ergeben hitten; der Institution gegeniiber seien sie sehr kritisch, Gesetzen
brichten sie wenig Respekt entgegen, auch in der Liturgie beanspruchen sie Autono-
mie; er wirft ihnen Tendenzen zur Gettobildung vor und traut ihnen wenig frucht-
baren Einsatz in der Evangelisierung zu. Die einzige negative Stimme!

Sehr beachtet wurde die Meinung des Kardinalvikars von Rom, Poletti, der ja zwi-
schen den BGn und den Organen hoher Kirchenpolitik keinen leichten Stand hat:
sUnterlassen wir es nicht, unseren Jugendlichen jenes hervorragende missionarische
Werkzeug anzubieten, das man ,Basisgemeinde’ nennt; dies kann zweifach geschehen:
als Schule des Glaubens, des Gebetes, der kirchlichen Berufe, aber auch als Form der
Zusammenarbeit im sozialen Einsatz fiir die Menschen. Einerseits wird in den BGn
der missionarische Sinn geweckt und verhindert, daf sich Gettos oder ,Winkelkir-
chen” bilden; andrerseits lernen sie je nach Begabung, sich in Hilfswerken zu enga-
gieren und die christliche Bedeutung von Werten wie Befreiung, Gerechtigkeit, Briider-
lichkeit zu erkennen und sich vor der Versuchung gewaltsamer Losungen zu hiiten.”
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9. Schemata fiir die Circuli Minores iiber BGn

Zur Diskussion in den verschiedenen Sprachgruppen lagen zuerst folgende Fragen
vor: ,In welcher Gestalt gibt es diese BGn in den einzelnen Ortskirchen? Ist man
sich iiber den Sprachgebrauch einig, wenn man von BGn, kleinen Gemeinschaften,
Reflexions- und Gebetsgruppen spricht? Welche positiven Aspekte und welche Gefah-
ren sind vorhanden? Worin besteht ihre Wirksamkeit in der Evangelisation: als Ge-
meinschaft des Glaubens und Betens, des Kultes und titigen Einsatzes fiir den Men-
schen und seine Befreiung? Wie fiigen sich die BGn in die allgemeinen Strukturen der
Kirche ein, um sie zu beseelen und zu verlebendigen? Welches Verhiltnis haben sie
zu Bibel, Eucharistie, Hierarchie?”

Nach einer ersten Fiihlungnahme wurde dann ein Themenkatalog fiir die Circuli
Minores erstellt. Er weist zuerst auf den differenzierten Gebrauch des Wortes ,,parvae
communitates” hin, dann fahrt er fort:

-a) Wegen ihres intensiven geistlichen Lebens, ihrer Vertrautheit mit der Bibel und ihrer
Offenheit fiir Glaube, Hoffnung und Liebe sind sie eine Antwort auf die Néte der
Kirche von heute, da die Menschen Lebensgemeinschaft, Wirklichkeitssinn und Selbst-
entfaltung anstreben.

b) Fiir die , Kirchlichkeit” dieser Gemeinschaften ist erforderlich: Leben aus dem Geist
Christi, Einfiigung in die Ortskirche, Offenheit fiir die Gesamtkirche, Gemeinschaft
mit dem Bischof, Lebensbezug zu Schrift und Eucharistie.

¢) Die Bischife sollen sich um die BGn kiimmern, sich um ihren Fortschritt, Bestand
und geistlichen Leiter sorgen.

d) Dabei ist auf die unterschiedlichen Voraussetzungen in den einzelnen Ortskirchen
zu achten, damit sich die BGn nicht zum Schaden der bestehenden pastoralen Organi-
sation auswirken.”

10. Diskussionsergebnisse aus den Circuli Minores

Die spanisch-portugiesischen Sprachgruppen A, B, C mit den Moderatoren Buitrago-
Monteria (Kolumbien), Pimiento-Rodriguez (Kolumbien), Garcia-Rubio (Uruguay)
haben durchwegs dieselbe offene und optimistische Haltung gegeniiber den BGn; ihre
Erfahrungen erginzen einander, ihre Begriindungen sind hieb- und stichfest, ihr Ent-
stehen ,,von unten” wird als positives Zeichen, als Frucht des Geistes, verstanden,
das Forderung ,,von oben” verdient und braucht. Da der jeweilige Leiter aus der BG
selbst herauswichst und von ihr dem Bischof zur Beauftragung (ja sogar Ordination)
présentiert werde, wird als legitim angesehen; seiner situationsentsprechenden, praxis-
bezogenen Ausbildung wird grofle Wichtigkeit zuerkannt. Wenn verschiedene BGn
ihren je origindren Stil, ihre spezielle Glaubenserfahrung in die Pfarr- und Didzesan-
struktur einbringen, so ist das fiir diese eine Bereicherung. So wird auch am besten
eine ideologische Manipulierung oder politische Kontestation vermieden. In den
BGn hat man auch ein zur Neubildung von ,Ministeria laicalia” entsprechendes
Experimentierfeld. Es wire angebracht, weitmaschige pastorale Orientierungshilfen
fiir die Arbeit in und mit BGn auszuarbeiten. BGn sind nicht das einzige, aber ein
hervorragendes seelsorgliches Medium.

In dhnlicher Weise gaben auch die Moderatoren der lateinischen (Kardinal Batanian-
Zilizien), der franzosischen (B: P. Lecuyer; C: Bischof Matagrin-Grenoble) und der
englischen Sprachgruppe ihre Positionen bekannt. Dabei wurde nicht nur Offenheit
der Basisgruppe gegeniiber kirchlichen, sondern auch gesellschaftlichen Beziigen ge-
fordert: Anteil an den Auseinandersetzungen und Schmerzen, den Angsten und Er-
wartungen aller Menschen; geniigend Freiheitsraum, um die je konkrete Verantwor-
tung fiir ihre Funktionen iibernehmen zu konnen; Integration aller jener Personen,
die schon apostolische Verantwortung tragen (Katechisten, Gruppenleiter, Animatoren
usw.). Wie Matagrin am 9. Oktober bekanntgab, erwartet der Circulus Gallicus C,
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daB aus solchen Basisgemeinden organisch jene Leiter herauswachsen, die der Bischof
zur Ordination fiir den Diakonat und Presbyterat berufen kann.

Bischof Carter (Kingston-Jamaica) wies zum gleichen Thema, aber noch offener, auf
die Notwendigkeit hin, auch verheirateten Viri probati den Zugang zum Presbyterat
zu erdffnen. Uber die ausgezeichneten Erfolge in der Verkiindigung durch das kollek-
tive Zeugnis der BGn informierte A. M. Rusio, Weihbischof von Montevideo (Uru-
guay), der seine Stellungnahme schriftlich einreichte. Bischof Fitzgerald-Bloemfountein
(Siidafrika) berichtete, daf sich die BGn um einen Katechisten besonders auf dem
Lande drauflen bildeten; der Afrikaner hat einen starken Sinn fiir das Opfer aus
seiner Stammesreligion mitgebracht und schon von daher ein dringendes Bediirfnis
nach der vollen Eucharistie; diese jedoch ist eben infolge des Priestermangels eine
Seltenheit fiir die BG.

11. Synthesis relationum et interventionum Patrum

Zur Einarbeitung in das (bei der Abstimmung zu drei Vierteln massiv abgelehnte)
Schludokument wurde vom Sekretariat der Synode ein leider ziemlich blutleerer und
nichtssagender Text zum Thema ,BGn” erstellt, der so allgemein gehalten war, daf
die Synodalen ihre vorgetragenen Stellungnahmen darin keineswegs wieder vorfinden
konnten. Das Management der Synode tristete sich und das Plenum mit dem Hinweis,
das gesamte Material werde dem Papst iibergeben und die Versammlung habe ohne-
hin nur beratende Funktion. Der fiir vorliegende Arbeit interessante Passus lautet
(Synthesis pg. 13, pars Il a: Ecclesia in hac situatione, n° 3): ,Ecclesia communitas
in Spiritu congregata: Haec renovatio Ecclesiae ab ea exigit, ut sit et appareat commu-
nitas quae, a Spiritu ducta, eum exaudiat. Sit hominum communitas in qua vera Dei
experientia fiat. Sit tota sua vita irradiatio paschalis Christi mysterii. Inde necessitas
intensioris vitae orationis et contemplationis in Ecclesia, atque in hoc campo parvae
communitates, quae veram christianam communionem vivunt, habent praeclare munus.
Coetus charismatici munus quoddam etiam propheticum habent.”

Als Konkretisierung der Anliegen, um die es den Synodalen beziiglich der BGn ging,
kann wenigstens die Sectio X. im ,Elenchus quaestionum quae in hac synodo maiore
cum attentione pertractatae sunt” gelten. Sie wurde am 25. Oktober vorgelegt und
erreichte bei der globalen Abstimmung eine Mehrheit. Die fiinf entsprechenden Haupt-
probleme die BGn betreffend sind:

,a) De diverso sensu quem in diversis locis terminus ,parva communitas’ vel ,commu-
nitas ecclesialis basis’ habet;

b) De earum authentica natura et momento in vita hodierna Ecclesiae;

¢) De elementis constitutivis parvarum communitatum ut sunt: communitas fidei,
orationis, fraternae caritatis, missionis; participatio in mensa Verbi et Eucharistiae,
vitae testimonium et actuosa participatio in recta ordinatione societatis civilis;

d) De necessaria conjunctione cum hierarchia et insertione in communitate sive
paroeciali sive diocesana;

e) De sollicitudine pastorum erga parvas communitates ut recte ordinentur et omnis
spiritus divisionis vitetur.”

Dieses Verzeichnis deutet an, daB ein vertieftes Problembewufltsein erwacht ist und
da man sich um eine objektive Beurteilung des Phinomens der BGn bemithen mu8.
Zugleich gibt es Richtpunkte, wie sich weitere Untersuchungen und Experimente orien-
tieren kénnten.

12. Die BGn im Schlufwort Pauls VI. am 26. Oktober 1974

Der Papst zog eine positive Bilanz der Synode, weil sie dem Nachfolger Petri zum
Wohl der ganzen Kirche eine reiche Fiille tragfihiger Uberlegungen, Anregungen und
Vorschlige anbiete. Er sieht im Zusammensein, Miteinandersprechen und Aufeinander-
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horen der Glaubensgemeinschaft ein charismatisches Ereignis, bei dem wir auf die
Stimme und die Anregung des HI. Geistes zu horen versuchen, und dabei werden
wir auf viele gesunde Strémungen in Kirche und Welt aufmerksam. Dann aber weist
der Papst auf einige Punkte hin, die noch einer Prizisierung bediirfen. Er lobt die
Spontaneitit und Aufrichtigkeit der Interventionen, stellt aber fest, daf nicht alle
Elemente ohne weiteres aufrechterhalten werden kénnen, weil manches unter ver-
schiedenen Gesichtspunkten der Einordnung ins Ganze bediirfe, und vor allem das
Ergebnis der Sprachgruppen abgeklirt, erginzt und vertieft werden miisse. Konkret
nennt Paul VI. dann vier Hauptanliegen der Bischofssynode: Beziehungen zwischen
Teilkirchen und Petrusamt, Ausdrucksweise des Glaubens in Ubereinstimmung mit der
sozio-kulturellen Umwelt, Verhiltnis des Gesamt der Erlssungswirklichkeit zur einen
oder anderen Art von ,Befreiung”, , kleine Gemeinschaften”.

Die Position des Papstes zu letzteren soll wortlich zitiert werden: ,,Wir haben mit
Freude die Hoffnung gespiirt, die von den kleinen Gemeinschaften und deren Uff-
nung fiir das Wirken des Geistes ausgeht. Diese Hoffnung wire jedoch unvollkommen,
wenn ihr kirchliches Leben im organischen Gefiige des einen Leibes Christi schwinden
sollte, indem es von der rechtmiBigen kirchlichen Autoritit losgelost und dem will-
kiirlichen Handeln der einzelnen iiberlassen wiirde.” Um die Freiheit der Diskussion
wihrend des Ablaufs der Synode nicht einzuengen, hatte der Papst nie das Wort
ergriffen. Hier jedoch sah er sich verpflichtet, die ,Briider zu stirken” und ,nicht
zuzulassen, daB sie (die Kirche) eine falsche Richtung einschligt”. Seine ungewShn-
lich scharfen Worte wirkten denn auch auf die Masse der Synodenteilnehmer wie eine
kalte Dusche; was die Basisgruppen angeht, spiirten gerade die Lateinamerikaner den
Schock auf diese ,harte Rede”, weil sie es waren, die sich — mit guten Griinden —
fiir dieses ,,validum adiutorium in opere Evangelizationis et in tota activitate pastorali
Ecclesiae” (Pironio-Brasilien) quasi einmiitig eingesetzt hatten. Der Papst hinwiederum
hatte wohl mehr die Schwierigkeiten in seiner eigenen Di6zese und in Italien im Auge.
Sein Anliegen, die Integration der BGn in die ortskirchliche Struktur, war iibrigens
auch von allen Befiirwortern betont worden. Auch fiir die BGn gilt, was Paul VI.
iiber die Auswertung des Synodenmaterials allgemein zusagte: , Die Synode hat schon
klar entsprechende Elemente fiir eine Antwort gegeben. Es ist erforderlich, sie zusam-
menzutragen und weiter zu vertiefen.”

13. Die Funktion der BGn in einer ,,Ecclesia semper reformanda’

Diese Bischofssynode wollte bewuBlt jene Inspiration ernstnehmen, die von Papst
Johannes XXIII. gegeben worden war, als er am 25. Jinner 1959 als Ziel des Vati-
kanum II die ,Bekehrung” der Katholischen Kirche als Voraussetzung fiir die Einheit
der Christen und die Evangelisierung der Menschheit angab, und als er am 11. Okto-
ber 1962 dazu aufrief, sich um die , Wiederherstellung der urspriinglichen und reinen
Ziige im Antlitz der Kirche, wie wir sie in der Urgemeinde finden”, zu bemiihen.
Trotz mancher eben mit jedem Suchen und Tasten verbundenen Unausgewogenheiten
und Konflikte kann man die BGn — gerade auch in Kenntnis ihrer Situation in den
je verschiedenen Ortskirchen — als eine Sorte von Gaben jenes ,neuen Pfingsten
anerkennen und dankbar entgegennehmen, wie sie das unverfiigbare und unerwartete
Wirken des Geistes Jesu gewihrt. Diese Hoffnung und Behauptung muf begriindet
werden.

a) Konzilien brachten oft Bewegungen hervor, deren Charismen in Ordensgemein-
schaften institutionalisiert wurden (z. B. Nizaea 325 und das orientalische Ménchtum,
Lateranense IV 1215 und die Mendikanten, Tridentinum 1545 und die Jesuiten). Ein
neuer Orden wird nach dem Vatikanum II wohl kaum entstehen. Kénnte jedoch das
Entstehen und Wachstum der BGn nicht ein providentielles Zeichen dafiir sein, durch
wen und wie die Energien des letzten Konzils bis in die Infrastrukturen der Chri-
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stenheit im allgemeinen und der Katholischen Kirche im besonderen gelangen? Nicht
weniges spricht dafiir, da BGn einer dieser Faktoren sind.

b) Kirchenreform geschieht an der Basis, oder sie geschieht gar nicht. Es ist histori-
sche Erfahrung, daf sie an der Basis aufbrach, die Spitze fiir sich gewann und erst
dann eine gewisse Breitenwirkung zeitigen konnte. Man denke an Cluny und Franz
v. Assisi, Katharina von Siena und Theresia, Vincent Lebbe oder Angelo Roncalli,
Taizé oder Helder Camara, Giovanni B. Montini oder die CELAM seit Medellin.
Das Charisma der Reform kann zwar iiberall ansetzen, wo es der Geist will, es setzt
sich aber nicht mittels Dekreten oder durch einen einzelnen durch, sondern konkreti-
siert sich in Erfahrungen, aus denen Gemeinschaften leben. Sind nicht jene Bewegun-
gen (wie Bibel-, Liturgie-, Laienapostolats-, Missionsbewegung), die ins Vatikanum II
miindeten, gerade von den Gruppen an der Basis getragen worden?

¢) Mitverantwortung ist das Schliisselwort, das den Getauften den Zugang zu ihren
Rechten und Pflichten in der Glaubensgemeinschaft fiir die Welt erdffnen soll. Die
rigiden Strukturen kanonischer Gebilde (Pfarre, Ditzese) oder offiziell errichteter
Verbdnde (Katholische Aktion) mit ihren Ratsgremien sind wohl der institutionelle
Rahmen, in dem Partizipation des Laien an Beratung, BeschluB, Durchfithrung und
Kontrolle kirchlicher Tatigkeit eingeordnet ist. Warum aber gibt es hier nicht wenig
Ineffektivitit und Frustration? Wohl auch deshalb, weil wir zu wenige ,,freie Rdume”
der Einiibung, der informellen Versuche, des ungestérten Lernprozesses, des unkom-
plizierten Miteinander haben. Gerade dafiir ist die gruppendynamische Qualitit von
BGn sehr gut geeignet.

d) Lex sequitur vitam, nicht umgekehrt. Das gemeinsame Glauben und Verkiinden,
Feiern und Beten, Leben und Dienen der Christen bringt gemeinsame Erfahrungen
hervor; die Tradition derselben von einer zur anderen Generation wird gesichert durch
Normen, z. B. durch gesetzliche Fixierungen. Die Substanz dieser Tradition bleibt
dieselbe und garantiert die Identitit der Kirche unterwegs; der Stil ihrer Praxis in
Glaube und Leben ist jedoch umweltbedingt, Gesetz und Recht der Kirche miissen
dieser Dynamik folgen und neue Formeln suchen, um das schon vorher neu Gewor-
dene zu sichern und einzuordnen. Das gilt auch von den Strukturen der Kirche, die
von Anfang an ihre unverinderliche Grundverfassung in je verschiedene, historisch
bedingte Gemeindeformen inkarniert hat (jiidische Synagoge, hellenistische Polis,
rémisches Munizipium, germanisches Feudalwesen usf.). Die BGn bieten die Mog-
lichkeit, an jhnen wie an Modellen Experimente zu beobachten, Geeignetes ,,aufzu-
heben”, Prognosen abzulesen. Sie kénnen uns helfen, Gemeindemodelle zu finden,
die , Kirche” in jener Sozialform prisentieren, die sie fiir die verschiedensten Kultur-
kreise, Gesellschaftsformen und ,stiles of human convivality” zum entsprechenden
,universale sacramentum salutis” machen. Die bestehende Ungleichzeitigkeit zwischen
einzelnen Ortskirchen liBt keine andere Wahl; man kann keine neuen Gemeinde-
modelle vom griinen Tisch aus dekretieren; zuerst muff man sie ausprobieren, dann
erst kann man sie rechtlich fixieren. Basisgemeinden in der Vielfalt und Plastizitit ihrer
Gestalten sind niitzlich bei diesem Bemiihen.

e) Praxisbezug ist eine Lebensfrage der Theologie; diese reflektiert iiber die dhristliche
Botschaft nicht als iiber eine Theorie zur Interpretation oder eine Ideologie zur Recht-
fertigung des Bestehenden, sondern als iiber eine Proklamation der Taten Gottes an
Jesus, als Handlungsimpulse fiir uns, um mit ihm diese im argen liegende Welt zu
verindern. Theologie braucht den Anstoff von der Praxis der Gemeinde, die ihren
Weg zu suchen hat; sie ist es der Gemeinde schuldig, ihr fiir den ekklesialen Lebens-
vollzug Grundsiitze und Imperative anzubieten. Durch ihren hautnahen Bezug zur
konkreten Wirklichkeit kénnen gerade BGn mit ihrem Stil des Kircheseins allen
theologischen Disziplinen (besonders der praktischen Theologie, der Ekklesiologie,
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der Kirchengeschichte, dem Kirchenrecht) hchst relevante Fragen stellen; die Theologie
hinwiederum kann mit ihren Ergebnissen die BGn vor Separatismus und Partikularis-
mus bewahren und der Kirchenleitung entsprechende Kriterien und Entscheidungs-
motive zur Verfiigung stellen. So wird die Einsicht wachsen, dafl nicht nur lehramt-
liche Texte, sondern auch der konkret gelebte Kontext des , Miteinander-Kirche-Seins”
in gerade dieser Gemeinde gewissermafen ,loci theologici sind —~ Fixpunkte der
Identitit der Kirche hier und jetzt mit ihrer Vergangenheit, Anstofe ihrer Selbst-
verwirklichung ins Morgen hinein, kritische Analyse ihres Ist-Zustandes und dauerndes
Bemiihen um jenen Soll-Zustand, den ihr der Kairos abverlangt.

f) Autoritit als Dienst an der Einheit der Glieder der einen Gemeinde untereinander,
der einzelnen Gemeinden miteinander wird gerade in der Herausforderung durch die
BGn in ihrem Ursprung und Ziel, in ihrer Notwendigkeit, im Stil ihrer Ausiibung
tiefer erkannt. Auctoritas (augere = vermehren) soll den Freiheitsraum erweitern, die
Lebenschancen vergrélern helfen; sie hat ihren Ursprung in Gott, der sie dem kirch-
lichen Triger mitteilt als Zeichen der Gemeinschaft: ,,von oben” im sakramentalen
Ordo, ,,von unten” im geistgewirkten Vertrauen seiner Gemeinde, in deren Mitte er
aufgenommen wird. Im Schoff der BGn vollzieht sich die Genesis der Autoritit, die
Auswahl, Heranbildung und Beauftragung des Amtstrigers gleichsam wie im Zeit-
raffer von neuem; darin wird klar, da8 sich die zeitbedingte Gestalt des Amtes nach
der Struktur und den Bediirfnissen der konkreten Gemeinde zu richten hat, und daf
neue Amter nicht losgelést vom Kontext ,entworfen”, sondern im Schof konkreter
Gemeinden organisch entwickelt werden miissen. BGn sind wegen ihrer geringen
juridischen Bandagen” dazu gut geeignet, Namen und Kompetenzen, Position und
Ausbildung, Lebensform und Zielsetzung der ,,nova ministeria laicalia” sowie ihre
Zuordnung zum Presbyterat und Diakonat zu experimentieren.

Gerade wegen des intensiven Meinungsaustausches der Bischéfe zum Thema der
BGn und des daraus zu erhoffenden Abbaues von Angst und Mitrauen, Konflikt und
Aggression wird die IV. Bischofssynode bleibende Wirkungen zeitigen. Meist waren
nimlich bisher Informationsmingel auf beiden Seiten, bei Hierarchie und Basis-
gruppen, schuld an der Entfremdung. Tatsichlich aber braucht die Glaubensgemein-
schaft in der gegenwirtigen Zeit des radikalen Wandels das Charisma einer konti-
nuierlichen Leitung zusammen mit der Geistwirkung neuer Gemeindeformen. Ist doch
die hierarchische Administration trotz gottlicher Stiftung nicht gefeit gegen Parkinsons
Gesetz (Amterwildwuchs) und Peters Prinzip (negative Auslese), sind doch auch die
spontanen BGn nicht immun gegen Gettobildung, evangeliumsfremde Manipulation,
stupiden Antiinstitutionalismus. Im Grunde genommen wollen doch beide Seiten
dasselbe Ziel erreichen, nimlich dem Geist Jesu sich 6ffnen und mit ihm wirken,
daB jeder Mensch von der Evangelisierung erreicht und fiir den von ihr Verkiindigten
gewonnen werde, fiir Jesus Christus, den Sohn Gottes. Er und nicht eine bestimmte
Gestalt von Kirche oder Christengemeinde ist doch wohl der Ursprung unseres Heiles
und das letzte Ziel jenes Weges, den wir nur gemeinsam gehen kénnen. Wenn nun
fiir den einen oder anderen ,BGn” eine Hilfe auf diesem Wege sein kénnen, warum
nicht? Sollten wir nicht vom Gesetzeslehrer Gamaliel lernen, der folgendes iiber die
,<hristliche Basisgemeinde” in ihrem Konflikt mit der atl GroBkirche sagte: ,Seid
achtsam und laBt diese Leute doch gewihren! Sollte dieses Wollen oder Werk nur
von Menschen ausgehen, so wird es ohnehin von selbst wieder verschwinden. Geht
es aber von Gott aus, so werdet ihr es nicht zunichte machen kénnen” (Apg 5, 38 f).



JOSEF GOLDBRUNNER

Drei priesterliche Aufgaben heute

Es ziemt sich fiir den geistlichen Menschen, den jeweiligen Kairos als in den heils-
geschichtlichen Ablauf der Weltgeschichte eingebettet zu betrachten und damit den
Blick frei zu bekommen fiir die Ambivalenz der Zeiterscheinungen. Jede Not zeigt
ein Janusgesicht, jede Notsituation ruft nach einer antwortenden Hilfsaktion in der
Seelsorge. An drei Notsituationen soll gezeigt werden, wie eine entsprechende Haltung
des Priesters aufgerufen wird. Alle drei Note haben gemeinsam, daf sie das allgemein
menschliche Problem verschirfen, alle drei appellieren an das Humanum im priester-
lichen Menschen. Natiirlich besteht ein Gefille in der Intensitit der Erscheinung von
USA iiber Deutschland bis Griechenland. Es diirfte nur eines sicher sein, daf die
industrielle Welle unwiderstehlich alle Linder iiberschwemmt und nach einer neuen
postindustrialen Lebenshaltung Ausschau halten l48t. Gerade dazu hitte priesterliche
Hilfe Méglichkeiten in der Hand. N

1. Die technischen Méglichkeiten des industriellen Fortschrittes erlauben es den Men-
schen in einem Mafle beweglich, mobil zu sein, wie nie zuvor in der Geschichte der
Menschheit. Extrem dargestellt: Frither war das Haus Symbol fiir menschliches Leben:
Heimat, Tradition, Bindung an die Nachbarschaft, lebenslange Beziehungen; damit
verbunden war aber auch ein begrenzter Horizont. Heute ist an die Stelle des Hauses
symbolisch das Auto getreten. In einer Pfarrei in USA erzihlte der Pfarrer, da inner-
halb zweier Jahre 2/s seiner Pfarrei aus neuen Mitgliedern besteht. In einer Schul-
klasse erneuert sich der Schiilerbestand innerhalb eines Jahres oft bis zu 1/s.

Das Wochenende fiihrt die Leute aus dem Pfarrverband hinaus. Der Tourismus bringt
tiglich neue Gesichter. Der Horizont erweitert sich, aber der Preis dafiir sind nur
voriibergehende menschliche Beziehungen — , kaum gegrii8t — gemieden”. Die Dauer
menschlicher Beziehung wird relativiert — zunichst in Nachbarschaften, dann in
Freundschaften; der Familienverband 16st sich, und die Bindung in der Ehe wird
fragwiirdig. Kaum eine menschliche Beziechung geht mehr in die Tiefe!. Das wirft
den Menschen in die Isolierung, Vereinsamung, inmitten der rollenden Massen. Die
Folge aber ist, daf die Menschen die Verbindung mit ihrem eigenen Grund verlieren,
nicht mehr in sich leben, heimatlos sind, keinen Ort haben, wo sie ruhen und mit
sich eins werden. Die Identititskrise treibt sie zu immer stirkeren Extraversionen.
Demgegeniiber hitten die fiir die Menschen bestellten Priester das Humanum zu
reprisentieren, an dem die anderen ablesen kénnen, wie gut es eigentlich ist, Mensch
zu sein. Die verwirklichte Identitit eines priesterlichen Menschen wirkt non-verbal,
wie ein Magnet, wie durch Resonanz oder Osmose, und die Menschen méchten an
ihm partizipieren. In seiner Nihe ist so etwas wie Ruhe, Heimat, Tiefe, Ordnung.
Sein Dasein ruft ihre Extraversion schrittweise zur Introversion. Dort wirkt das
Pneuma. Sein Humanum wiirde die beste Werbung fiir géttliche Wirklichkeit werden.
Das Humanum ist dafiir transparent. Die Konsequenzen fiir priesterliches Werden in
Ausbildung, individuellem Reifen und beratender Hilfe wiren zu ziehen.

2. Das Industriezeitalter liBt die Welt nicht mehr mit numinosen Zwischenvorstellun-
gen sehen: Sie ist nicht mehr von Géttern bewohnt, sondern durch Traktoren so
verinderbar, daf 2. B. alle Hindernisse fiir den Verkehr beseitigt werden konnen.
Auf Pan treffen nur noch Touristen, die von der Geschichte etwas wissen und den

1 Ein amerikanischer Slogan lautet: ,d'nt let yourself get caught” — Laf dich nicht ein-
fangen, nicht binden, geh keine Bindung ein!
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Mut haben, allein zu sein. Vieles, was frilher mit goéttlicher Wirklichkeit durch Pro-
jektion vermischt wurde, kann jetzt als blofe creatura gesehen werden, es ist sikula-
risiert worden. Als Gegengabe wird zwar das Gottesbild gereinigt, aber der verzwei-
felte Mut zum unbekannten Creator wird uns aufgezwungen.

Damit aber ist auch das Geheimnis ortlos geworden, nach dem die Menschen trotz
allem suchen. Die Liturgie wire der einzige Ort, der transparent ist fiir die Gegen-
wart des Geheimnisses in der Welt. Freilich darf Liturgie nicht als soziales Happening
gesehen werden, sondern als Mysterienfeier. Der Priester als Mystagoge, als Fest-
anfithrer, als Zelebrant von geheimnisvollen Vorgingen, als Reprisentant des Herrn
im Weltenhaus vermag er der Christenheit einen konkurrenzlosen Dienst zu leisten.

3. Im Kollektivempfinden der westlichen Menschheit scheint mit Vermassung und
Sikularisation eine religiése Verinderung verbunden zu sein. Eine neue Sozialform
der Religiositat ist im Entstehen. Eine Untersuchung? ergab, daf8 die Religiositit der
Bevilkerung zwar prozentual gréfler ist als die Nicht-Religiositit. Das auffallendste
Kennzeichen dabei ist jedoch eine Kirchenferne. Moderne Religiositit scheint total
privatisiert und individualisiert zu sein, selbst in katholischen Gegenden. Sie beruht
auf einem allgemeinen Meinen und Fiihlen, auf einem vagen Geborgenheitsempfinden,
auf seelischer Absicherung gegen Schicksalsschlige. Sie entbehrt bewuflter, reflektier-
ter Zustimmung. Es ist Religiositit ohne Entscheidung. Sie tritt auf im Namen des
Menschlichen, einer Solidaritit und Philanthropie. Eine allgemeine Humanitit mit
religiosem Anspruch scheint in der gegenwirtigen westlichen Menschheit Einzug zu
halten. Sie konnte individuell und zeitweise lokal Impuls fiir neuen christlichen Glau-
ben sein.

Soweit die Christen den humanen Bestrebungen zustimmen, werden sie in der ffent-
lichen Meinung wohlwollend, wenn auch manchmal mit herablassendem Licheln,
geduldet. Sie vertreten ja doch eine ,iiberwundene Stufe kollektiver Religiositat”.
Es sei nicht iibersehen, dafl dieser religitse Humanismus die Glaubensversuchung fiir
viele Christen ist und sein wird. Sobald aber das Christentum sich gegen sogenannte
humane Bestrebungen stréubt3, wird es als stérend empfunden.

Die Glidubigen brauchen in dieser Situation, die sich verschdrfen wird, Orientierung
an ihren Seelsorgern. Von den Priestern ist hier in hohem Mafle Unterscheidung des
Christlichen verlangt. Die Grenze zwischen religiosem Humanismus und christlichem
Glauben ist flieBend und oft &rtlich bedingt, so dal der értliche Seelsorger zu indi-
viduellen Entscheidungen aufgerufen ist. Sein klares Wort der Scheidung wird eine
neue und doch uralte Erscheinungsform des Kreuzes auf den Priester und seine Glaubi-

gen zukommen lassen.
*

Drei Note — drei Hilfen, drei Symptome unseres Abschnittes der Heilsgeschichte —
und drei priesterliche Aufgaben. Sie verlangen eine kirchliche Strategie in Bezug auf
die Ausbildung der Priester und fiir die Seelsorge in den Pfarreien. Ihr gemeinsames
Anliegen ist die Rettung des Mensdhlichen und dessen Bereitung fiir das Géttliche —
in Bezug auf das Mensdhliche héchst zeitgemiB, in Bezug auf das Christliche zwei-
tausend Jahre alt.

2 Vg. Ursula Boos-Niinning, Dimensionen der Religiositit. Zur Operationalisierung und
Messung religidser Einstellungen. Mainz 1972, Paul M. Zulehner, Religiositit und Kirch-
lichkeit, in: ThPQ 122 (1974) 336—346.

8 Vgl. Fristenldsung, Euthanasie u, 4.
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KARL KALTENBOCK

Wiinsche eines Laien an die Verkiindigung heute

1. Die Botschaft vom ewigen Leben als das zentrale Anliegen der Verkiindigung

Die Kirche bemiiht sich heute in besonderem Mafle, die christliche Soziallehre und die
christlichen Anschauungen iiber Wert und Wiirde des Menschen zu verkiinden. Damit
hat sie nicht nur viele Sympathien in den eigenen Reihen erworben, sondern auch vor
der ganzen Welt sich zum vertrauenswiirdigen Anwalt fiir Menschenrechte und
Menschenwiirde qualifiziert.

In manchen Bereichen wurde allerdings diese Sorge um das irdische Leben so einseitig
betont, da andere Gesichtspunkte der Verkiindigung, vor allem die Sorge um das
ewige Leben des Menschen geradezu vernachlissigt wurden. In einer reprisentativen
Umfrage des Instituts fiir kirchliche Sozialforschung iiber den Glauben der Ober-
Osterreicher! wurde beispielsweise erhoben, daf nur noch 33 Prozent der Katholiken,

das sind nicht einmal alle Sonntagskirchengiinger, an ein Weiterleben nach dem Tod
mit Leib und Seele glauben.

Fiir viele Menschen ist also die christliche Botschaft heute mehr Gesellschaftslehre
als Religion. Der Schwerpunkt und das eigentliche Ziel der christlichen Botschaft —
die Hoffnung auf ein ewiges Leben bei Gott — wird zur Nebensache und ein
zweitrangiges Anliegen der christlichen Botschaft — die Sorge um das irdische Wohl-
ergehen — wird zur Hauptsache gemacht. Diese Schwerpunktverlagerung zieht als wei-
tere Folge nach sich, dal die Botschaft vom ewigen Leben bei dieser Art der Verkiindi-
gung weniger glaubwiirdig wird. Wer nimlich erfaBt hat, welche iiberragende Bedeutung
sie hat, kann ihre Verkiindigung nicht mehr fiir zweitrangig halten. Wer sie zweit-
rangig verkiindet, erweckt den Verdacht, als habe er sie selbst nicht begriffen.

Daraus ergibt sich die Frage, ob eine glaubwiirdige Verkiindigung der ,Botschaft vom
ewigen Leben” iiberhaupt méglich ist, wenn diese Botschaft nicht als das zentrale
Anliegen hingestellt wird?

Wie nicht anders zu erwarten, hat eine Verschiebung in der Rangordnung der Ziele
schwere Folgen auf allen Gebieten. Es erscheint also zweckmifBig, die Glaubens-
schwierigkeiten und Fehlhaltungen, die fiir unsere Zeit typisch sind, dahingehend zu
untersuchen, ob sie nicht als Folge der angefiihrten Verschiebung angesehen werden
miissen.

Der Glaube an ein ewiges Leben besagt fiir den Menschen, daf sein irdisches Leben
nur ein Vorstadium zu seinem eigentlichen, ewigen Leben bei Gott ist. Daraus ergibt
sich, da ein Menschenleben viel mehr ist als das, was es nach seiner irdischen
Erscheinungsform aussagen kann. Fillt nun der Glaube an ein ewiges Leben weg, so
bedeutet das eine Abwertung des Menschenlebens von ungeheurem Ausmafl. Als
logische Folgen stellen sich eine Geringschitzung des Lebens, eine negative Grund-
haltung zur Weitergabe des Lebens und die Flucht vor dem Leben ein.

Der Mensch mu8 sich selbst fiir ein mifiratenes Geschopf halten, wenn seine Hilfs-
bediirftigkeit, seine Empfindsamkeit und Anfilligkeit, seine Verginglichkeit und seine
Unvollkommenheit keine Sinnerfiillung und Vollendung durch ein ewiges Leben er-
warten lassen, dann ist er wahrlich nicht die Krone der Schépfung, sondern das
erbarmungswiirdigste aller Geschtpfe. Und wenn die Welt, in die ihn der Schépfer
gestellt hat, mit all jhren Miihsalen und Hirten, mit ihren Herausforderungen und

1 ,Die Religion im Leben der Oberdsterreicher.” Ergebnisse einer religionssoziologischen
Umfrage, I. und II. Teil, Institut fiir Kirchliche Sozialforschung, Wien, Nov. 1970.
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Gefahren, die einzige Wohnstitte des Menschen sein soll, dann ist sie wahrhaft eine
verpfuschte Welt.

Und wenn ein allmichtiger Gott dem Menschen keinen besseren Leib und keine
bessere Welt geschaffen hat, dann ist er wahrhaft kein , liecber Gott”. Und wenn die
Kirche keine gréflere Hoffnung zu bieten vermag, als da der Mensch mit Hilfe der
christlichen Soziallehre und Weltanschauung allmihlich eine menschlichere Gesell-
schaft und eine heile Welt wird bauen kdénnen, wenn er nicht von Gott einen neuen
Himmel und eine neue Erde, eine neue Form des Leibes und eine neue Form des
Lebens ohne Leid und Tod erwarten darf, dann vermag sie nicht viel mehr zu bieten
als andere Programme, die auch einen besseren Menschen und eine bessere Welt zum
Ziel haben.

Und welche Antwort kann sie dem Menschen auf die Frage nach dem Sinn seines
Lebens geben, wenn sie nicht mehr den Glauben an ein ewiges Gliick bei Gott ver-
kiindet?

Sosehr auch heute die Verkiindigung herausgefordert wird, die groflen Sorgen um das
irdische Leben aller Menschen ernstzunehmen, so miifite doch als Gesamteindruck
erkennbar werden, daf jhr groes und erstes Ziel das ewige Gliick aller Menschen bei
Gott ist. Diese Rangordnung ist deswegen so bedeutungsvoll, weil niemand anderer
berufen ist, die Botschaft vom ewigen Leben zu verkiinden. Wenn die christliche Ver-
kiindigung nicht mehr das ewige Ziel des Menschen aufzeigt, dann zeigt es niemand
mehr auf und dann verliert alles auf dieser Welt die Orientierung,.

2. Die Schépfung als Zugang zu Gott

Der heutige Mensch hat ein ungeheures Interesse an der Erforschung der Welt. Er
scheut keine Opfer, um das Weltall bis in die kleinsten und in die gréten Ausmafle
zu ergriinden, Als Frucht dieser Anstrengungen hat er unzihlige sichere und allgemein
anerkannte Erkenntnisse iiber die Schopfung gewonnen. Er konnte Tausende wun-
derbare Strukturen und Gesetze entriitseln und erkennen, die sinnvoll die Erhaltung
des Lebens zum Ziel haben. Bei dieser Erforschung der Sinnzusammenhinge st&fit
der Mensch allerdings auf einen sehr schmerzlichen Widerspruch. Wihrend sich die
Schopfung in so vielen Einzelheiten als sinnvolles Werk erweist, scheint sie in ihren
groflen Ziigen sinnlos zu sein. Die Existenz des Menschen und besonders jene
Eigenheiten des Menschenlebens, die es von allen anderen Lebewesen unterscheiden,
widersetzen sich anscheinend einer sinnvollen Erklirung. So verfillt der Mensch immer
mehr der Meinung, da8 er selbst sinnlos und planlos ins Dasein geworfen sei. Diese
Erkenntnis muf3 er als ungeheuer tragisch empfinden. Sie fiithrt verstindlicherweise
zu Resignation und Pessimismus und ist die tiefste Wurzel vieler Ubel unserer Zeit.

Die Verkiindigung hat in dieser Situation einmalige Chancen. Die christliche Botschaft
bietet seit je dem Menschen sehr grundlegende und umfassende Aussagen iiber die
Schopfung. Sie berichtet, daf Mensch und Welt das Schépfungswerk Gottes sind
und daB Gott sein Werk in allen seinen Einzelheiten gut geschaffen hat. Die Theologie
hat diese pauschalen Feststellungen jahrhundertelang darbieten miissen, ohne darauf
niher eingehen zu konnen, weil die Naturwissenschaften die materielle Seite der
Schopfung grofitenteils verworren, uneinheitlich und widerspriichig dargestellt haben.
Die Menschen hielten demnach die Schépfung fiir ritselhaft und unergriindbar. Sie
erwarteten sich von ihr keine wesentlichen theologischen Erkenntnisse.

Heute hat die Schépfung fiir die Verkiindigung eine gréfiere Bedeutung gewonnen. Der
Mensch hat ihren gigantischen Ausdrucksreichtum erkannt, er hat ihre materielle Seite
in den Griff bekommen und er hat ein ungeheures Interesse an ihr.
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Er wartet darauf, dafl er auch iiber die theologische Bedeutung der Schdpfung Niheres
erfihrt. Die Verkiindigung miite aus dieser Situation eine Herausforderung ver-
spiiren. Sie miiflte sich mit einer entsprechenden Intensitit der ,natiirlichen Gottes-
offenbarung” zuwenden, ,,die trotz der Theologie der irdischen Welt viel zu wenig
beachtet und kaum christlich theologisch interpretiert wird’2. Sie miiffte dem Menschen
tiber die Schipfung einen Zugang zu Gott bahnen. Wie zeitgemi8 und realistisch
dieses Anliegen tatsichlich ist, mag aus der bereits erwihnten reprisentativen Be-
fragung ersehen werden, nach der ,,89 Prozent der Befragten aus der Schopfung auf
die Existenz Gottes schliefen”.

Die christliche Botschaft bietet dazu die notwendigen Handhaben. Sie erméglicht es
sogar, die unglaubwiirdigen Widerspriiche um die Sinnhaftigkeit des Menschenlebens
aufzukldren. Sie 1i8t uns wissen, da Gott iiber das Ziel der Erhaltung des irdischen
Lebens noch ein viel héheres Ziel, nimlich das ewige Leben des Menschen gesetzt hat.
Sie 1Bt uns diese Rangordnung der Ziele in allen Bereichen erkennen, an den
Forderungen und an den WertmaBstiben Gottes. Es wire nun eine iiberaus aktuelle
und fruchtbringende Aufgabe, auch an der materiellen Existenz des Menschen, an
seiner Natur und seiner Umwelt, an seiner Entwicklung und seiner Geschichte auf-
zuzeigen, daf sie letztlich auf das grofle Ziel des ewigen Lebens ausgerichtet sind und
nur in untergeordneter Form die Erhaltung des irdischen Lebens zum Ziel haben.

Diesem Vorhaben stehen allerdings groSe Schwierigkeiten im Wege. Zu einer Zeit, in
der die Naturwissenschaften noch von unqualifizierten Spekulationen und Meinungs-
streitigkeiten gekennzeichnet waren, war es fiir die Theologie notwendig und klug,
eine scharfe Trennungslinie zwischen dem Reich der Natur und dem Reich der
Gnade zu ziehen. Diese Trennungslinie hat aber heute ihre Berechtigung verloren.
Sie ist jetzt fiir die christlich theologische Interpretation der Schopfung ein ernstes
Hindernis. R. Schulte stellt in dieser Hinsicht fest: ,Fiir die Hl. Schrift sind die ver-
schiedenen Offenbarungsweisen Gottes nicht so disparat, wie uns eine iibertriebene
Unterscheidung von Natur und Gnade, Natur und Ubernatur suggeriert’2.

Im Interesse einer zeitgemiBen Verkiindigung miifite heute von dieser jahrhunderte-
langen theologischen Tradition abgegangen werden. Die nicht ausreichende christlich-
theologische Interpretation der Welt und des irdischen Lebens sind die Ursache
dafiir, dal der Mensch sein Leben und seine Welt als absurd empfindet. Ein Wort Karl
Rahners erhirtet diese Feststellung: ,,Das eigentliche Argument gegen das Christentum
ist die Erfahrung des Lebens’3. Und auch ein Bekenntnis des Philosophen Proucha
miifite in diesem Zusammenhang ernst genommen werden: ,Solange es so viel
Absurdes in der Welt gibt, kann ich nicht an Gott glauben”4.

Es mag sein, da der Theologe diesen Mangel nicht so hart empfindet wie der Laie.
Sein Denken ist durch die Ausbildung mehr philosophisch-theologisch geprigt, sein
Glaube wurzelt vorwiegend im Wort Gottes. Bei den Laien iiberwiegt heute das natur-
wissenschaftlich-technische Denken, ihr Glaube erwiichst stirker aus der Schépfung
Gottes. Eine Verkiindigung, die an den Laien gerichtet ist, miiSte diese Gegebenheiten
beriicksichtigen.

3. Schopfung und Wort Gottes in einer Gesamtschau

Der Laie lernt den Glauben in der Regel aus Geboten und Verboten, aus Lehrsitzen,
religivsen Ubungen, liturgischen Handlungen usw., also in lauter Einzelheiten kennen.
Die Vermittlung der dristlichen Botschaft in Form eines Systems, bei dem das

2 Raphael Schulte, Zur Gottesfrage heute, in: ThPQ 121 (1973), 112.
3 Karl Rahner, ,Glaubst Du an Gott?” Miinchen 1967, 50.
4 Milan Proucha bei einer Diskussion im Bildungsheim Puchberg bei Wels, OU.
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angestrebte Ziel und die Grundziige aufgezeigt werden und bei dem an den Einzel-
heiten erkennbar wird, wie sie auf das Ziel hinfithren, wird kaum jemals geboten.
Der Vorteil einer solchen systematisch geordneten Lehre wire der, daf schon aus
der Form der Darstellung der Eindruck entstiinde, daf hinter allen Einzelheiten eine
Idee und ein Plan, und somit auch ein Denker und ein Planer steht. Gott kénnte
aus dem Gesamteindruck erahnt werden.

Der heutige Mensch hat beinahe alle Wissensgebiete als logisch geordnete Systeme
dargestellt. Die Wissensvermittlung geschieht in der Regel so, da8 er iiberall wenigstens
in groben Ziigen ersehen kann, um welches Ziel es geht und welche Grundziige zu
ihm hinfithren. Miilte er nicht auch den Glauben so dargeboten bekommen, daf8 er
die Schopfung in ihrer Gesamtheit als ein nach einem sinnvollen Konzept geschaffenes
Werk erkennen kann? Und miifite nicht das Wort Gottes als Schliissel und Anleitung
dazu beniitzt werden? Miifiten sich nicht Wort und Werk Gottes gegenseitig erginzen
und bestitigen? Ist nicht eine solche Gesamtschau notwendig, um die Rangordnung
und Bedeutung der Einzelheiten richtig festsetzen zu kénnen? MuBlte nicht ihr Fehlen
zu verschiedenen Akzentuierungen, zu Spaltungen und Irrtiimern fithren? War es
nicht Schuld, daB jahrhundertelang unwesentliche Dinge zum Mittelpunkt gemacht und
Wesentliches vergessen wurde? Kann man ein so umfassendes Gebiet wie den christ-
lichen Glauben ohne systematische Ordnung iiberhaupt verstehen? Muf er neben den
vielen wohlgeordneten Wissensgebieten nicht unzeitgemif, ja sogar unglaubwiirdig
erscheinen?

So bleibt am SchluB nur noch die Frage: Wire es nicht méglich, die ganze christliche
Botschaft iilber Gott, Mensch und Welt in Form einer Gesamtschau vermittelt zu
bekommen, in der die Schépfung Gottes der Gegenstand der Betrachtung ist und ihr
Ziel und ihre Grundziige im Lichte der Frohbotschaft sichtbar gemacht werden?
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KARL JAROS

Séhne des einen Vaters

,Gewi8 ist die Kirche das neue Volk Gottes, trotzdem darf man die Juden nicht
als von Gott verworfen oder verflucht darstellen... Darum sollen alle dafiir Sorge
tragen, daf niemand in der Katechese oder bei der Predigt des Gotteswortes etwas
lehre, was mit der evangelischen Wahrheit und dem Geiste Christi nicht im Einklang
steht”1,

Dieses Wort der Konzilsviiter ist eine sehr ernstzunehmende Weisung, eine klare
pastorale Anweisung an Priester und alle, die in der Kirche das Wort Gottes ver-
kiinden. Welchen geringen Widerhall dieses Wort der Viter jedoch gefunden hat?,
zeigt weithin die Praxis. Nicht zuletzt diese Situation diirfte AnlaB gewesen sein,
daB das franzGsische bischofliche Komitee fiir die Beziehung zum Judentum® am
16. April 1973 die Deklaration verdffentlichte: ,,Die Haltung der Christen zum
Judentum®4, A

Die eminent pastorale und theologische Bedeutung dieses Dokuments ld8t es ange-
zeigt scheinen, dieses Dokument vorzustellen und kurz zu diskutieren®. Die Deklaration
umfaflt sieben Kapitel®. In Kapitel 4—6 geht es hauptsdchlich um pastorale Gesichts-
punkte:

Kap. 4. a) Es ist vordringlich, daf die Christen definitiv aufhéren, sich die Juden
nach Klischees vorzustellen, die jahrhundertelange Aggresivitit geformt hat; ... Der
Antisemitismus ist das Erbe der heidnischen Welt, doch wird er im dhristlichen Milieu
durch pseudo-theologische Elemente noch verschirft.

b) Es ist ein theologischer, geschichtlicher und juristischer Irrtum, das jiidische Volk
unterschiedslos am Leiden und am Tod Jesu Christi schuldig zu halten. Schon der
Katechismus von Trient war diesem Irrtum entgegengetreten (Pars I, cap. 5; 11)%.
Im Gegensatz zu dem, was eine alte aber sehr anfechtbare Exegese vorgegeben hat,
kann man aus dem Neuen Testament nicht ableiten, da8 das jiidische Volk seiner
Erwihlung verlustig gegangen sei.

c) Es ist falsch, Judentum und Christentum als Religion der Furcht und Religion der
Liebe einander gegeniiberzustellen.

Kap. 5. Die Christen miissen ... eine wahre und lebendige Kenntnis der jiidischen
Tradition erwerben.

a) Eine wirklich christliche Katechese muf den aktuellen Wert der gesamten Bibel

1 Nostra Aetate 4, vgl. LThKVat, II, 493,

2 Vgl. dazu Oesterreicher, ].: LThKVat, II, 414—495.

3 Vorsitzender ist der Stra8burger Bischof Msgr. Elchinger.

¢, L'attitude des chrétiens a I'égard du Judaisme.”

5 Vgl. dazu auch Ehrlich, E. L.: Die Haltung der Christen zum Judentum, Orientierung 9,
(1973), 106 £. Walsh, M. ].: French Bishops and the Jews, The Month 234 (1973), 264—267.
Hommel, G.: Jude und Christ, Bibel heute (1973), 86 f. Ehrlich, E. L.: Abbau des Mig-
verstindnisses, Zur Erklirung der franztsischen Bischofskonferenz, Bibel und Kirche (1974),
55—57.

¢ Der Text (deutsche Ubersetzung) ist abgedruckt bei Hruby, K.: Die Deklaration des
franzdsischen bischflichen Komitees fiir die Beziehungen zum Judentum: Uber die Stellung
der Christen zum Judentum, Judaica 29 (1973), 46—54. Ich zitiere die Texte nach dieser
Ubersetzung.

7 Anm. des Verf.: Es sei hier darauf hingewiesen, daf Martin Luther einen militanten
Antisemitismus predigte. Vgl. Maser, P.: Luthers Schriftauslegung in dem Traktat ,von
den Juden und ihren Liigen” (1543). Ein Beitrag zum ,christologischen Antisemitismus”
des Reformators, Judaica 29 (1973), 71—84.
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bekriiftigen. Der erste Bund® ist durch den Neuen Bund nicht hinfillig geworden.
c) Man soll bestrebt sein, die besondere Berufung dieses Volkes als ,Heiligung des gott-
lichen Namens’ hinzustellen. Es ist das eine der wesentlichen Dimensionen des synago-
galen Gebetes, durch das das jiidische Volk aufgrund seiner priesterlichen Mission (Ex
19,6) jede menschliche Handlung Gott darbringt und ihm Ehre erweist. Diese Berufung
macht das Leben und das Gebet des jiidischen Volkes zum Segen fiir alle Vélker der
Erde.

In Kapitel 1—3 und 7 geht es mehr um historische und theologische Gesichtspunkte:
Kap. 3. Es ist unméglich, die jiidische ,Religion’ ganz einfach wie irgendeine andere
Religion anzusehen, die augenblicklich in der Welt verbreitet ist. Durch das jiidische
Volk hat der Glaube an den einig-einzigen Gott in die Geschichte der Menschheit
Eingang gefunden . . . Selbst wenn der Bund fiir die Christen in Jesus Christus erneuert
wurde, muf8 das Judentum dennoch von den Christen nicht nur als eine soziale und
historische, sondern vor allem als eine religitse Realitit betrachtet werden . . .

Kap. 7. a) Das jiidische Volk ist sich bewuflt, infolge seiner besonderen Berufung
eine universale Sendung an den Vilkern erhalten zu haben. Die Kirche vertritt ihrer-
seits die Meinung, da der Platz ihrer eigenen Sendung innerhalb dieses universalen
Heilsvorhabens ist.

b) Israel und die Kirche sind nicht zwei Institutionen, die einander ergénzen. Das
permanente Gegeniiber Israels und der Kirche ist das Zeichen fiir den noch unvoll-
endeten Plan Gottes. Das jiidische und das christliche Volk befinden sich so in einem
Zustand gegenseitigen Sich-in-Frage-Stellens oder, wie es der Apostel Paulus sagt,
gegenseitiger ,Eifersucht’ im Hinblick auf die Einheit (R6m 11,14; vgl. Dt 32,21).

Soweit einige Textproben, wie mir scheint, die wichtigsten aus dem Dokument.

Es kann trotz des pastoralen Gesamttenors des Dokuments nicht verkannt werden,
daf hier theologische Aussagen vorgetragen werden, die mit traditionellen Thesen
radikal SchluB machen® und weit iiber , Nostra Aetate 4” hinausgehen. Dem Judentum
wird auch in der christlichen Ara eine aktive theologische Bedeutung, eine echte heils-
geschichtliche Funktion zugestanden!®. Obwohl das Judentum Jesus nicht anerkanntel?,
steht es nicht auBlerhalb des gottlichen Heilsplanes. Es ist nicht verworfen oder
verflucht, sondern ,dient so...der Erfilllung des gottlichen Heilsplanes!? und ist
auch nicht der gottlichen Gnade verlustig gegangen!3. Israel und die Kirche verhalten
sich zueinander heilsgeschichtlich dialektisch!4.

Der Begriff ,neues Volk Gottes” kann demnach nur als historischer Funktionsbegriff
und nicht als heilsgeschichtlicher Begriff aufrechterhalten werden, d. h. wenn das
Eine” seine legitime Giiltigkeit behilt, kann es daraus , Anderes” als echt ,, Anderes”
nicht geben, sondern nur zwei verschiedene Weisen des ,Einen”, die eigenstindig
neben- und fiir-einander existieren, ein heilsgeschichtliches Muf darstellen und der

8 Anm, des Verf.: Wo es leicht moglich ist, sollte man den Ausdrudk ,Alter Bund” oder
»Altes Testament” vermeiden und vom ersten Bund, bzw. im Bezug auf die Bibel von der
hebriischen Bibel sprechen. Martin Buber hat oft darauf hingewiesen, daf Gott keine
Testamente mache (nach einer Information von Herrn Schalom Ben-Chorin).

? Vgl. Hruby, K.: a. a. O., 56.

10 Vgl. a. a. O,, 56.

11 Gemeint ist die Anerkennung als Sohn Gottes und Messias. Man darf auch die soge-
nannte Heimfiihrung Jesu in das Judentum, die eine jiidische theologische Richtung ernst-
zunehmend anstrebt (vgl. dazu etwa Flusser, D.: Jesus, Rowohlts Monographien, Ham-
burg 1968. Schalom Ben-Chorin: Bruder Jesus, Miinchen 1967. Buber, M.: Zwei Glaubens-
weisen, Ziirich 1950), nicht mit einer Anerkennung Jesu als des Sohnes Gottes verwechseln!

12 Vgl. R6m 11, 1. 25—28. Vgl. Hruby, K.: a. a. O., S8.

13 Vgl. Rém 9, 4.

1 Vgl. Hruby, K.: a. a. O., 60. Vgl. auch Zeller, D.: Israel unter dem Ruf Gottes (Rom 9—11),
Communio 1 (1973), 289—301.
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Parusie entgegengehen!4s, Nicht an uns liegt es, zu entscheiden, wann dieses heils-
geschichtliche MuS8 enden soll; es ist Mysterium des géttlichen Heilsplanes.

Heiflt das nun, daf wir den universellen Charakter des Christentums bezweifeln
miiften? — Keineswegs!®: Der Auftrag Jesu zur Verkiindigung des Evangeliums ist
ein Auftrag an die Kirche fiir alle Menschen. Doch Verkiindigung ist nicht dasselbe
wie Bekehrung. ,,An Gott allein liegt es, im konkreten Fall zu entscheiden, welcher
Jude dazu ausersehen ist, die christliche Botschaft anzunehmen, und welcher dazu
bestimmt ist, in der Zeit die heilsgeschichtlich notwendige jiidische Existenz sicherzu-
stellen’18,

%

Wir haben versucht, aufgrund der Erklirung der franzisischen Bischéfe eine knappe,
thesenhafte Antwort darauf zu geben, wie wir als Christen das Judentum sehen sollen.
Wie jedoch sieht uns Christen das Judentum heute!??

Es ist einmal nicht zu iibersehen, dafl sich die jiidische Theologie unserer Tage intensiv
mit der christlichen Botschaft auseinanderzusetzen beginnt'®. Die jiidische Grundfrage
an uns Christen bleibt jedoch: Wo gibt es in der Welt nach Golgatha eine wirkliche
Erneuerung?!® Diese Frage ist aber zugleich Anruf an das christliche Gewissen, unsere
Glaubenspraxis zu f{iberpriifen, uns stindig neu auf das Evangelium zu besinnen
und daraus zu leben. Der Christ weif jedoch, da8 das in Christus angebrochene
Reich in der Geschichte nicht total eingeholt werden kann. So beten Kirche wie
Synagoge bis heute: ,Dein Reich komme”“?®, Und hier scheint auch einer der
zentralen Berithrungspunkte von Judentum und Christentum zu liegen, ein Be-
rithrungspunkt, der besonders von der jiidischen Seite erkannt wurde und betont
wird®! und der es uns Christen — von der jiidischen Sicht her — gestattet, einen
Platz in der Heilsgeschichte einzunehmen, der der jiidischen Religion gleichwertig ist.
+Wir leben beide, Juden und Christen, in der Erwartung des kommenden Reiches; wir
sind uns, wenn wir wirklich Juden und Christen sind, des Provisoriums aller Geschichte
bewuBlt. Die Geschichte weist iiber sich hinaus in die Heilsgeschichte. Geschichtliches
Geschehen bleibt immer nur fliichtiger Entwurf, von letzter Dauer ist die Heils-
geschichte. Die Reiche kommen und vergehen, aber das Reich, das nicht von dieser
Welt ist, aber fiir diese Welt, ist das Bleibende22.

*

Wir konnen zusammenfassend festhalten, daB es heute in der christlichen wie in der
jiidischen Theologie Strémungen gibt, die die heilsgeschichtliche Notwendigkeit ihres
Gegeniiber anerkennen und schitzen. Es bleibt der Wunsch, da8 sich dieser hoffnungs-
volle Anfang, den nach dem Vatikanischen Konzil die franzsischen Bischofe gesetzt
haben, entfalte und vertiefe.

H4a Diese These wurde neulich ausfithrlich dargelegt von Oesterreicher, ].: Unter dem Bogen
des einen Bundes — Das Volk Gottes: seine Zweigestalt und Einheit, Judentum und Kirche:
Volk Gottes, Theologische Berichte 3, Ziirich (1974), 27—69.

18 Vgl. R6m 1, 16.

18 Hruby, K.: a. a. O., 60.

17 Wir kénnen hier natiirlich keine umfassende Antwort darauf geben.

18 Vgl. Schalom Ben-Chorin: Jesus im Judentum, Wuppertal 1970. Pinchas E. Lapide: Jesus in
der israelischen Literatur, Communio 1 (1973), 375—382.

1® Schalom Ben-Chorin: Hoffnungskraft und Glaube in Judentum und biblischer Prophetie,
EvTh 33 (1973), 110.

2 A a. O, 111.

% Vgl a. a. O., 110 ££.

22 A a. O, 111.
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PETER GRADAUER

Romische Erldsse und Entscheidungen

Orientierung fiir die Priesterausbildung

Die Erzichung der Priesterkandidaten zu einem Leben in Keuschheit und ihre Vor-
bereitung auf eine Annahme des Zglibates ohne Vorbehalte ist das Hauptthema eines
Dokumentes, das von der Kongregation fiir das katholische Bildungswesen heraus-
gegeben wurde und den Titel ,Erzieherische Orientierungshilfen fiir die Priester-
ausbildung” trigt. Es will Antwort geben auf die Fragen um den Zglibat der
katholischen Priester und zugleich den Priesterkandidaten und ihren Erziehern helfen,
ihre Schwierigkeiten zu iiberwinden.

»Der Zplibat hat offensichtlich positiven Wert als totale Verfiigbarkeit fiir den
priesterlichen Dienst und als Mittel der Hingabe an Gott mit ungeteiltem Herzen”,
wird darin betont. Die Kirche habe ,tiefe Begriindungen” dafiir, ihn zu verlangen;
sie liegen in der Nachfolge Christi, in dem Auftrag des Priesters, Christus als das
Haupt der Gemeinschaft zu reprisentieren, sowie in der Verfiigbarkeit des Priesters
fiir den Dienst, der das unerliflliche Mittel sei, bestindig die Kirche zu erbauen.
Fiir die Beziehung zwischen Priestertum und Zglibat beansprucht das Dokument die
Bezeichnung ,, Angemessenheit” (Konvenienz). Diese werde umso besser sichtbar,
je mehr der christologische, der ekklesiologische und der eschatologische Wert des
Zdlibats hervorgehoben werde. Die moderne Welt begiinstige den Zélibat ganz gewif8
nicht, vielmehr sei er einer Krise ausgesetzt und scheine — nach der Meinung
einiger — teilweise die Sendung des Priesters zu behindern. Unter den konkreten
Gegebenheiten von heute mache der Zélibat ,,die Notwendigkeit deutlich, einer Reifung
des menschlichen Gefiihlslebens zuzustimmen und zugleich die Enthaltsamkeit als
Ausdruk der apostolischen Liebe lebendig werden zu lassen”. Ziel der Seminar-
erzichung miisse es sein, ,einen reifen und verantwortungsbewuBten Menschen,
einen vollkommenen und gliubigen Priester heranzubilden”. Das Dokument wendet
sich sodann den Fragen um die vom Priester verlangte Keuschheit zu und bestitigt
den Grundsatz, daB die Sexualitit ,als entscheidender Faktor im Reifungsprozef der
Personlichkeit” betrachtet werden muf. ,,Der Mensch, der seiner Reife entgegengeht,
wird immer kimpfen miissen, weil er in jedem Augenblick eine Entscheidung zu
treffen hat”. Die Tugend, welche die Ausiibung der Sexualitit in die richtigen Bahnen
lenkt, ist die Keuschheit. ,,Sie ist eine natiirliche Kraft zur Selbstverwirklichung, wird
aber im Christentum zur iibernatiirlichen Tugend erhoben”. Der Seminarist miisse im
Laufe seiner Erziechung ,die rechte Ausgeglichenheit, die Herrschaft iiber sich selbst
oder, wie man oft sagt, den Status der Reife” erreichen. Natiirlich kénne die Reife in
vollkommener Weise nur durch Kontakte mit anderen Menschen erreicht werden,
riumt das Dokument ein. In den Beziehungen zum anderen Geschlecht habe ,,in der
letzten Zeit eine bemerkenswerte Anderung festgestellt werden kdnnen”. Als richtige
Verhaltensweise gegeniiber dem anderen Geschlecht wird ,eine Linie der Wahrheit
und der Aufrichtigkeit” vorgeschlagen. Strikt verboten sind alle Beziehungen, die
nur zum einseitigen persénlichen Vorteil gekniipft oder gesucht werden, gleichsam
um die Person des Nichsten zum Werkzeug eigener Ziele zu machen. Abschliefend
weist das Dokument auf die Kriterien hin, wie den Krisen des priesterlichen Lebens
zu begegnen sei. Oberster Grundsatz miisse es sein, Geduld mit sich selbst zu haben,
sich selbst zu akzeptieren, ohne sich irre machen zu lassen. Auflerdem miisse der
Geist des Glaubens in demiitiger und titiger Einheit mit Gott lebendig gehalten
werden.

In einem Interview mit Radio Vatikan erklirte der Prifekt der Studienkongregation,
Kardinal Gabriel Marie Garrone, dieses Dokument sei als eine Fortfithrung der
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Enzyklika ,,Sacerdotalis coelibatus” vom Jahre 1967 zu betrachten. Aus diesem Grunde
enthalte es auch keine Begriindungen fiir den Zélibat; es habe allein die Aufgabe,
zu zeigen, auf welche Weise die in der Enzyklika gesteckten Ziele zu erreichen sind.
Einige Themen hob der Kardinal als ,,Angelpunkte” des Dokumentes hervor: man
miisse iiber den Zglibat klare Vorstellungen haben und ohne Riicksicht jede Zwei-
deutigkeit und jeden Zweifel ausrdumen; man miisse darauf hinwirken, daB der
Priester in vollem BewuBtsein loyal zu Christus stehe, dem er seine Keuschheit geweiht
habe; man miisse jeden Kompromiff zuriickweisen und den Weg zu akzeptieren
wissen, der zu Christus, dem Gekreuzigten, fithre; man miisse sich bewuflt sein,
dafl die Treue zu einem solchen Versprechen vielleicht schwierig, vielleicht unméglich
sei, aber — wie das Evangelium versichere — unméglich fiir die Menschen, nicht fiir
die Gnade Gottes. (,,L’ Osservatore Romano”, deutschsprachige Ausgabe vom
16. August 1974.)

Erbfihigkeit bei feierlichen Geliibden

Die ,Superiorenkonferenz der miinnlichen Ordensgemeinschaften Osterreichs” und
die ,Vereinigung der Frauenorden und Kongregationen Usterreichs” wandten sich
an den Hl. Stuhl mit der Bitte um die Vollmacht, mannliche und weibliche Religiosen,
die in &sterreichischen Orden feierliche Geliibde abgelegt haben oder ablegen werden,
von den Vorschriften der cc. 579 und 581 CIC zu dispensieren, so daf8 sie in bezug
auf die Rechtswirkungen des feierlichen Geliibdes dem Status von Religiosen mit
ewigen einfachen Geliilbden nach MaBgabe des kanonischen Rechtes, insbesondere
des c. 580 § 1 und 2 angeglichen werden kénnen. Sie bezogen sich in ihrer Bitte auf
ein Indult, das bereits am 9. November 1940 den minnlichen und weiblichen Mitglie-
dern des Zisterzienserordens mit feierlicher Profef in den im Deutschen Reich
befindlichen Kldstern eingeriumt worden war und bisher nicht widerrufen wurde, mit
dem Inhalt, da sie ungeachtet des feierlichen Armutsgeliibdes giiltig und erlaubt
Giiter erwerben, behalten, verwalten und iiber sie verfiigen konnen, sofern sie dies
mit der notwendigen Erlaubnis ihres Oberen tun. Dieser Bitte wurde seitens des
Hl. Stuhles entsprochen. Es kénnen also nun alle Oberen &sterreichischer Orden
ihre Untergebenen von der Feierlichkeit des Armutsgeliibdes dispensieren, so daf
die feierlichen Professen hinsichtlich der Vermogensfihigkeit den Professen mit
einfachen (ewigen) Geliibden gleichgestellt werden. Diese Vollmacht soll bis zum
Erscheinen des neuen CIC Geltung haben. (Reskript der Kongregation fiir die
Religiosen und Sikularinstitute vom 8. Juli 1974; vgl. OAKR 1974, 274—279.)

60



PAULUS GORDAN

Kirche in der Welt von heute

Es wire keineswegs nur ein leichtfertiges Wortspiel, wollte man die programmatische
Sammeliiberschrift dieser regelmiaBigen Halbjahreschronik — zugleich wegweisender
Titel eines der geschichtstrichtigsten Dokumente des zweiten vatikanischen Konzils —
einmal umkehren und Betrachtungen anstellen iiber ,,die Welt in der Kirche von heute”.
Dabei ginge es nicht um die Frage nach der , Verweltlichung” in jenem absprechenden
Sinn, der seit je zum klassischen Repertoire von Anklage und Verteidigung der Kirche
gehort, sondern um das viel ernstere Problem, ob und wieweit die heutige Welt mit all
ihrer Farbigkeit und Vielfalt glaubwiirdig in der Kirche vertreten ist, sich in ihr ver-
nehmbar machen kann, ihre eigentlichen Sorgen, Néte, Hoffnungen und Freuden in
der Kirche geborgen und besiegelt weiff. Anders ausgedriickt: Welchen Realititssinn
die Kirche von heute besitzt und bekundet? Wie und ob sie wirklich und wirksam
heutig” ist?

Das ist nicht zuletzt ein Problem der Sprache. Denn es geht darum, sich — oder
besser: das Evangelium — in der ganzen Welt von heute verstindlich zu machen, in
den Weltsprachen also, da es nun einmal deren eine Unzahl gibt und nicht mehr nur
eine oder zwei. Uberdies ist hier mit ,Sprache” nicht nur das Idiom gemeint, sondern
ein ganzes Syndrom von Weltstoff einerseits, von Kategorien des Weltbegreifens
andererseits, da ja die Kirche nicht nur den mannigfachen Kulturen gegenwirtig, son-
dern iiberdies noch verschiedensten Geschichtsepochen gleichzeitig zu sein hat — auf
Neuguinea etwa ist heute noch Steinzeit!

Um also wahrhaft Welt-Kirche zu sein, geniigt es heute nicht mehr, sich einen
bestimmten Typ von Zivilisation — etwa den lateinisch-abendlindischen — anzuver-
wandeln und damit die iibrige Welt zu iiberformen und zugleich sich selbst zu ent-
fremden. Eine bewuflt weltlich gewordene Welt verlangt danach, gerade in dieser ihrer
Vielschichtigkeit ernst genommen zu werden. Das kann nicht ohne Riickwirkung auf
die duBlere Verfassung der Kirche bleiben und verlangt ein tieferes Nachdenken iiber
das Geheimnis ihrer Einheit und Vielfalt und iiber die angemessenen Mittel, in
Zukunft vor allem diese Einheit besser, zeitgerechter, weltangepafter, glaubwiirdiger
auszudriicken und darzustellen als bisher.

Hier ist denn auch der theologische und geschichtliche Ort der Bischofssynode, die
— vom 27. September bis zum 26. Oktober — nun schon zum viertenmal in Rom
getagt hat. Von ihr mufl also auch in diesem Bericht zuerst die Rede sein, nicht nur
weil sie das hervorragendste innerkirchliche Ereignis der letzten Monate gewesen ist,
sondern weil sich in ihr wie in einem Brennspiegel die ganze Problematik der ,Kirche
in der Welt von heute” gesammelt und dargestellt hat.

Da ist zunichst zu sagen, da die Bischofssynode noch immer auf der Suche nach ihrer
eigenen Identitit und der Rolle ist, die sie in den neuen Dimensionen einer Kirche zu
spielen hat, die threm Anspruch und Auftrag als Weltkirche auch heute und morgen
entsprechen will. Noch ist die Synode ein Organ mit rein beratender Funktion, und
zwar im doppelten Sinn: Ihre Mitglieder beraten untereinander, und das Gremium als
solches berit den Papst. Doch gerade bei der diesjdhrigen Tagung iiber das Thema
Evangelisierung in der Welt von heute” wurde deutlich, daf sie dabei hintergriindig
iiber sich selbst beriet: iiber die Aufgabe nimlich, die den Partikularkirchen — auf
allen Ebenen: Didzesen, nationalen Bischofskonferenzen, regionalen Zusammenschliis-
sen, Kontinenten — bei der Ausbreitung und Vertiefung des Evangeliums in ihren
Bereichen und je nach politischen, sozialen, kulturellen Ausficherungen zufillt. Denn
die Vertreter dieser Partikularkirchen — im weitesten Sinn des Wortes verstanden —
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waren es, die ganz bewuflt und gezielt als solche die Synode bildeten und dort das
Wort ergriffen, freilich ohne der zentralen Leitungsgewalt des rémischen Bischofs
weder in Theorie noch in Praxis Abbruch tun zu wollen, aber doch so, da die Frage
eines harmonischen Zusammenspiels zwischen Papst und Kurie einerseits, den Parti-
kularkirchen anderseits nach einer neuen Antwort verlangt, da diejenige, die das
II. Vatikanum gegeben hat, nicht mehr voll befriedigt.

Die Synode ging zwar am 26. Oktober zu Ende, aber sie kam zu keinem SchluB. Sie
hinterlie wiederum , Freude und Hoffnung, Trauer und Angst”. In groBen Ziigen er-
gab sich folgendes Bild: Die Kirchen des Westens oder der alten Christenheit befinden
sich in einer dem Anschein nach mut- und kraftlos gefithrten Auseinandersetzung mit
dem Phinomen des Sikularismus, der mehr ein geistiges Klima als ein greifbares
System ist und der nur dort zur theoretischen und praktischen Hiresie wird, wo er
sich, wie im Marxismus, ideologisch artikuliert. Die Kirchen Afrikas ihrerseits leiden
vor allem an Wachstumsschmerzen, und zwar in quantitativem wie qualitativem Sinn:
Die Zahl der Taufwerber wiichst sprunghaft — man spricht von einem Zugang von
sieben Millionen jihrlich — und sprengt die ohnehin nur schwachen Strukturen. Vor
allem aber ringen die afrikanischen Christen und ihre Fiihrer mit dem Trauma kolonia-
listischer Vergangenheit und europiischer Entfremdung und suchen auch unter dem
Druck ihrer nationalistischen Regierungssysteme nach einer authentischen, afrika-
gemiBen Art und Weise, katholische Christen zu sein. Das Gewicht solcher For-
derungen und Wiinsche wird sich bald noch verstirken, wenn die bisher portugiesi-
schen Herrschaftsgebiete Mozambique und Angola in diesen Kampf um afrikanische
Authentizitit voll eintreten. Die Kirchen Asiens hingegen beginnen erst jetzt zu einem
Minoritiatsbewufltsein zu erwachsen, nachdem die Narkose kultureller und zivilisatori-
scher Uberlegenheitsgefithle gegeniiber den ,,armen Heiden” endgiiltig vergangen ist
und dem Wissen Platz gemacht hat, sich in einer Umwelt hoher geistiger und religitser
Werte zu befinden, mit denen ein ernster Dialog gefiihrt werden muB. Die Kirchen
Lateinamerikas schlieflich miissen sich vornehmlich mit dem Problem des Verhiltnisses
von Evangelium und sozialer ,Befreiung” auseinandersetzen, wodurch die eigentliche
Botschaft des Evangeliums in ein nicht unbedenkliches Zwielicht zu geraten droht.

Als greifbare Ergebnisse der Synode liegen der Uffentlichkeit nun zwei Dokumente
vor: Das eine ist ein Aufruf des Papstes, den sich die Synodalen durch Handaufhebung
zu eigen gemacht haben. Hier geht es um ,,Die Menschenrechte und die Verséhnung”
in Anlehnung an ,Pacem in terris” und an den Ertrag des zweiten Synodenthemas von
1971 iiber Gerechtigkeit in der Welt. Das andere ist die Erklirung oder Botschaft der
Synode, die in dreizehn Abschnitten eine Art Rechenschaftsbericht iiber die geleistete
Arbeit enthilt. Doch hat die Synode noch ein weiteres Dokument verabschiedet, das
aber nur fiir Papst und Kurie bestimmt ist. Es enthilt die wichtigsten Punkte der
Generaldebatte und der Ergebnisse der Arbeitskreise: Praktische Erfahrungen, An-
regungen, Wiinsche, Kritik.

In diesem vielfiltigen Spannungsfeld also, wie es sich auf der Bischofssynode ver-
dichtete, bewegte sich innerhalb des zweiten Halbjahres 1974 das Leben der Kirche in
der Welt von heute, wirkte die Welt von heute hinein in die Kirche, immer noch am
deutlichsten ablesbar an der Titigkeit des HI. Stuhls, der auf Weltebene und auch in
den Augen der Weltmiichte die Weltkirche als solche vollmiichtig vertritt, allen Pro-
blemen auf seine Weise gegenwiirtig,.

Eine besondere Gelegenheit dazu bot der Weltkongref iiber Bevslkerungsfragen, den
die Vereinten Nationen Mitte August in Bukarest anberaumt hatten, um die Mit-
gliedstaaten mit einem Plan zu konfrontieren, der eine Senkung der Geburtenzuwachs-
rate auf 2 Prozent oder besser noch 1,7 Prozent vorsieht. Hier entstand sogleich eine
ausgeprigte Polarisierung und eine Art Kampf mit verkehrten Fronten: ,Die ,reichen”,
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hodhindustrialisierten Linder waren fiir eine Senkung der Geburtenzahl, die Linder
der dritten Welt mit ihrer hungernden Uberbevélkerung hingegen lehnten jede Mani-
pulation auf diesem Gebiet ab und forderten stattdessen villige Souverinitit in ihren
demographischen Leitlinien und eine Entwiddungspolitik des Ausgleichs zwischen rei-
chen und armen Vélkern. Der internationale ,Klassengegensatz” beherrschte die
Debatten. Durchaus in der Logik von ,Populorum progressio” nahm der Leiter der
vatikanischen Delegation, Msgr. Edouard Gagnon, Partei fiir die Entwicklungslinder
und solidarisierte sich mit deren Forderungen nach einer gerechteren sozial-Gkonomi-
schen Weltordnung; im Einklang mit ,,Humanae vitae’” betonte er iiberdies, gegen alle
Art von Familienplanung mit Hilfe kiinstlicher Mittel, die moralischen Grundsitze, die
bei der Weitergabe des Lebens zu beachten seien. Die Weltkonferenz iiber Ernih-
rungsfragen zu Rom Mitte November, auf der sich die gleiche Zweiteilung der Welt
abzeichnete, fand die offizielle Kirche wiederum auf der Seite der ,,armen” Vélker,
ohne dafl sie jedoch zu den technischen Fragen der Bekimpfung des Hungers in der
Welt Stellung zu nehmen beabsichtigte.

Uberhaupt kann man beobachten, wie das christliche Gewissen, sei es der ,Basis”, sei
es der drtlichen Hierarchie, sich deutlich stets da zu artikulieren beginnt, wo immer
konkret Menschenrechte zu verteidigen oder gesellschaftliche Mifstinde abzustellen
sind. Freilich haben solche Erklirungen, zhnlich derjenigen iiber Menschenrechte und
Versohnung der Bischofssynode, mehr eine Alibifunktion als unmittelbar praktische
Auswirkung. Aber sie fallen vielleicht da und dort ins Gewicht. Die Einstellung zur
Anwendung von Gewalt (oder Gegengewalt) hat sich indessen weitgehend geklart.
Gewaltlosigkeit heift aber nicht ohnmichtiges Hinnehmen ungerechter Verhiltnisse.
So hat sich in jiingster Zeit in Buenos Aires ein gemeinsames Sekretariat aller latein-
amerikanischen Bewegungen fiir gewaltlose Verinderung gebildet, das sich durchaus
Einfluf auf die Lage des Subkontinents zutraut. Manchmal geschieht es aber auch, da8
der Bischof die Ehre seiner Kirche gegen seine eigenen Gliubigen retten muf, wie im
Fall von Msgr. Donald Lamont, Bischof von Umtali, der auf einer Pressekonferenz in
New York erklirt hatte, die schwarze Bevilkerung Rhodesiens sei einem Terror durch
die weifle Minderheitsregierung ausgesetzt, die an die Schreckensherrschaft der Nazis
erinnere. Eine katholische Vereinigung weiler Rassisten hatte die Stirn, daraufhin vom
Papst die Abberufung des Bischofs zu verlangen! Ahnlich haben sich in Brasilien sechs
Bischéfe des Amazonasgebiets zusammen mit ihren Missionaren energisch fiir die
eingeborene indianische Bevidlkerung eingesetzt, die der Vernichtung ihres Lebens-
raumes durch das Vordringen kapitalistischer GroSunternehmen ausgesetzt sei. Sie
sprechen die Weigerung aus, an einer ,Befriedung” dieser Stimme teilzunehmen, die
zu nichts anderem dienen wiirde, als billige Arbeitskrifte zu beschaffen um den Preis
der Zerstorung der natiirlichen Umgebung und der eigenen Kultur der Betroffenen.
In gleicher Weise protestieren vier Bischdfe Mexicos gegen die Methoden, die beim
Bau eines Staudammes in Oaxaca angewendet werden, durch den die Indianer ihrer
Heimat und ihres natiirlichen Milieus beraubt wiirden.

Man kann aus solchen Beispielen sehen, wie sich auch in der Kirche so etwas wie ein
nOkologisches Gewissen” zu bilden beginnt, das dem Gétzen Fortschritt ins Angesicht
zu widerstehen wagt und sich dabei, im Unterschied zu friiher, des Beifalls der Jugend
sicher sein kann, die von der weltverindernden und menschenvernichtenden Kraft
des Molochs Technik tief enttiuscht ist. Jedoch: Der Einsatz fiir die Menschenrechte
hat seinen Preis; fiir Msgr. Daniel Chi-hak-sun, Bischof von Won-ju in Siidkorea,
sollte er 15 Jahre Gefingnis betragen! Der Bischof hatte gegen die durch den Prisi-
denten diktierte Verfassung Stellung genommen und einem vom Regime verfolgten
Dichter Asyl gewihrt. Dabei wire es verfehlt, aus diesem Zwischenfall etwa von einer
Katholikenverfolgung in diesem ferndstlichen Lande sprechen zu wollen, das im
Gegenteil weiterhin der Glaubensverbreitung durchaus aufgeschlossen zu sein scheint.
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Innerer und duperer Friede ist iiberall Aufgabe und Amt der Kirche. Doch wird von
diesem steten Bemiihen innerhalb eines knappen Zeitraums jeweils nur wenig sichtbar.
Verborgenes Wirken ist bei diesem heiklen Geschift am ehesten erfolgreich. Was der
HI. Stuhl wihrend der Zypernkrise fiir die Erhaltung des Weltfriedens getan hat, was
er an dem anderen Gefahrenherd — dem Nahen Osten — zu tun fortfihrt, entzieht
sich der Kenntnis des Chronisten, aber man darf annehmen, da vor allem diese
beiden Punkte im Gesprich zwischen Papst Paul VI. und Henry Kissinger am
5. November in Rom eine wichtige Rolle gespielt haben. Was die Befriedung auf mehr
lokaler Ebene und im Bereich der Innenpolitik angeht, so ist es mehr als blofe Ver-
mutung, daf8 der Kardinal von Santiago/Chile unablissig fiir den Frieden innerhalb
seines Landes titig ist, ohne kompromiflerische Haltung dem Militirregime gegen-
iiber, vielmehr so, daf die Riidkkehr zu verfassungsmifigen Zustinden in Reichweite
riickt. Das war auch — entgegen vielen falschen Geriichten — der wahre Grund, wes-
halb er es vorzog, in einem solch wichtigen Augenblick der Bischofssynode fernzu-
bleiben.

Selbst wenn das ,,Heilige Jahr der Versshnung' nicht vor der Tiir stiinde, konnte die
Kirche nicht auf jhr Amt der Versshnung verzichten. Manche ihrer Gesten in letzter
Zeit scheinen jedoch ihr besonderes Pathos von diesem Programm des Jubildumsjahres
erhalten zu haben. So die Offnung gegeniiber dem Islam. Der Prisident des pipst-
lichen Sekretariats fiir die Nicht-Christen, Kardinal Pignedoli, stattete sowohl dem
islamischen Zentrum in Kairo wie auch dem saudi-arabischen Konig, dem Schutz-
herrn der heiligen Stitten des Islam, einen Besuch ab; hohe Vertreter des Islam
wurden vom Papst offiziell empfangen; in der Kathedrale von Cordoba, urspriinglich
und auch noch in ihrer heutigen Gestalt eine grandiose Moschee, fand aus AnlaB
einer Studientagung ein islamischer Gottesdienst statt. Gemeinsamkeiten wurden
wiederentdeckt, Miverstindnisse abgebaut, eine ,6kumenische” Uffnung angebahnt
— freilich nicht ohne einen Erdenrest von politischen Implikationen, der im Hinblick
auf Frieden und Recht im Nahen Osten zu tragen peinlich ist . . .

Die 6kumenische Bewegung im engeren Sinn hat hingegen in letzter Zeit keine sicht-
baren Fortschritte gemacht. Zwar hat Dr. Potter, der Generalsekretir des Weltrats der
Kirchen, auf offizielle Einladung vor der Bischofssynode gesprochen, allerdings aus
unbekannten Griinden nicht im eigentlichen Tagungsraum und zudem ins Kreuzfeuer
unbequemer Fragen genommen, das der streitbare Kardinal Felici auf ihn erdffnete;
zwar war Kardinal Willebrands beim ,Konzil der Jugend” in Taizé. Doch ist man
offenbar iiber allseits bekundetes Wohlwollen nicht hinausgekommen. Auch ist die
Frage berechtigt, welche Riickwirkungen die iiberaus scharfe Betonung des pipstlichen
Lehr- und Jurisdiktionsprimats im zweiten Teil der SchluBrede des Papstes auf der
Bischofssynode bei Orthodoxen sowohl wie bei Protestanten haben wird. Dabei ist
noch nicht einmal ausgemacht, ob die konsequent und manchen Riickschligen, Mi-
verstindnissen und Warnungen zum Trotz fortgesetzte ,Ostpolitik” des Vatikans
eine eigentlich Skumenische Zielsetzung im Auge hat oder eine mehr weltpolitische
Absicht verfolgt.

Eine besondere Krisensituation zeichnet sich zur Zeit in der melkitischen (griechisch-
katholischen) Kirche in Libanon und Israel ab, deren Oberhaupt der friihere Bischof
von Galilda und jetzige Patriarch Maximos V. Hakim ist. Sein Nachfolger in Galilia,
Msgr. Raya, hat in Aufsehen erregender Weise seinen Riicktritt erklirt und das Land
verlassen, da er sich durch Einmischung des Patriarchen und des Vatikans in seiner
Amtsausiibung behindert fithlte. Auch zu anderen Fragen hatte er in h6chst unkonven-
tioneller Art Stellung genommen und den israelischen Behdrden durch seine Uner-
schrockenheit, gepaart mit Loyalitit dem Staat gegeniiber, Respekt abgewonnen. Noch
groBere Sensation erregte der Fall des Patriarchalverwesers von Jerusalem, Monsignore
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Capucci, der unter der Anklage steht, Waffen fiir arabische Terroristen geschmuggelt
zu haben. Sein Proze findet weltweites Echo, was die objektive Redhtsfindung nicht
gerade erleichtert. SchlieBlich sieht sich der gelehrte Bischof von Beirut, Msgr. Haddad,
einem formellen Lehrzuchtverfahren ausgesetzt, das Rom indessen an sich gezogen hat;
der Bischof scheint sich in einer Aufsatzreihe Lehren und Aussagen zu eigen gemacht
zu haben, die im Munde eines Hierarchen und in den Ohren schlichter orientalischer
Gliubiger zumindest seltsam klingen, obwohl sie im Westen als mehr oder minder
milde Kirchenkritik erscheinen wiirden. Der Patriarch hat den Bischof vorliufig
beurlaubt. Die kleine Schar der griechisch-katholischen Christen — Araber von Natio-
nalitit — leidet zweifellos unter diesen Ereignissen. Und man kann sicher sein, daf
die Orthodoxie voll Mitleid, aber auch voll MiBtrauen und gelegentlich wohl auch voll
Schadenfreude die Entwicklung beobachtet und Riickschliisse fiir ihre Einstellung zur
romischen Kirche daraus ziehen wird.

In der Kirche der alten Christenheit (wenn dieser Ausdruck iiberhaupt noch einen
Sinn hat) ist indessen mehr und mehr Ruhe und eine nach manchen Aufschwiingen
enttiuschte Erniichterung eingekehrt. Holland liefert keine Schlagzeilen mehr, der
deutsche Katholikentag in Monchengladbach vom 11. bis 15. September verlief ohne
Sensation, als hiitte es die Jugendrevolte von Essen nie gegeben. In Spanien scheinen
sich die Spannungen innerhalb der Hierarchie in den Auseinandersetzungen um das
Konkordat zu verschirfen, ohne daf die Gliubigen lebendige Anteilnahme zeigen,
wohl weil sie von der vordringlicheren Frage nach der Zeit nach Franco beherrscht sind.
Portugal sucht sein Gleichgewicht, doch hat es nicht den Anschein, dal die Kirche hier
ein wesentliches Wort mitzureden hitte. Aus Frankreich sind in letzter Zeit keine
wichtigen Anregungen gekommen, ohne daf man daraus schon mit dem Sprichwort
schlieBen diirfte: Keine Nachrichten — gute Nachrichten. Und in Italien, von schweren
Krisen aller Art geschiittelt, ist das katholische Leben ereignislos, wenigstens im
Bereich der Sichtbarkeit. Die unterirdischen Quellen tief im Innern sind nicht Gegen-
stand der Geschichtsschreibung — eine Feststellung, die den Geschichtsschreiber und
Chronisten demiitig und bescheiden zu machen geeignet ist.



WOLFGANG L. GOMBOCZ

Renaissance der Anselm-Forschung seit 1960 *

In der Abtei Notre Dame zu Le Bec (Frankreich) fand 1959 ein internationaler
Kongre aus Anla8 der 900. Wiederkehr des Tags der Ankunft Anselms von Aosta
in Le Bec statt. Vom 8. bis zum 11. Juli versammelte diese Tagung Anselm-Forscher
aus der ganzen Welt. Der Kongrefband Spicilegium Beccense (Paris 1959) enthilt
mehr als 30 Beitrige in franzdsischer, englischer und deutscher Sprache zu allen
Gebieten der Anselm-Forschung. Norman Malcolms Aufsatz ,,Anselms ontological
arguments”? ist ein zweiter Kristallisationspunkt der Anselm-Renaissance geworden,
da er eine rege Diskussion ausléste (vgl. AAL: 296—-301).

Nicht zum geringsten ist jedoch F. S. Schmitts, des gelehrten Benediktinerménchs und
Herausgebers von Anselms Opera omnia, Lebenswerk hier anzufiihren, das, iiber
seine Texteditionen hinaus, seit 1969 in der Herausgabe der Analecta Anselmiana
durch P. Schmitts Tod (1972) einen Abschluf findet. AA1-3 enthalten Beitrige von
20 verschiedenen Autoren?; dazu kommt die ausfiihrliche Bibliographie in AA1 und
AA2 und ein ansehnlicher Besprechungsteil relevanter Anselm-Sekundirliteratur, der
zu einem Teil ebenfalls von P. Schmitt stammt. Einige Autoren kommen zweimal zu
Wort: Kurt Flasch schreibt iiber ,Vernunft und Geschichte. Der Beitrag Johann
Adam Méhlers zum Verstindnis Anselms von Canterbury” (AA1: 165—94) und iiber
den ,Philosophischen Ansatz des Anselm von Canterbury im Monologion und sein
Verhiltnis zum augustinischen Neuplatonismus” (AA2: 1—43), Walther Fréhlich arbeitet
in zwei Teilen iiber ,Die bischéflichen Kollegen des hl. Erzbischofs Anselm von
Canterbury” (AA1: 223—67 und AA2: 117—68). Von Desmond Paul Henry stammen
eine Erbrterung zu ,,Proslogion Chapter III” (AA1l: 101-5) und der Beitrag ,Saint
Anselm as a logician” (SR 13—7). Robert A. Herrera steuert ,,St. Anselm: A radical
empiricist?” (AA2: 45—56) bei und verdffentlicht seinen Aufsatz ,,St. Anselms Proslo-
gion argument: A task for hermeneutics” — im Titel verindert — wieder (AA3:
141-5). Von Helmut K. Kohlenberger stammen ,Zur Metaphorik des Visuellen bei
Anselm von Canterbury” (AA1l: 11—37) und ,Sola ratione — Teleologie — Rechts-
metaphorik” (SR 35—55). P. Schmitt untersucht ,,Anselm und den (Neu-)Platonismus”
(AA1: 39—71) und hinterlifit als ein Testament seinen Beitrag ,Der ontologische
Gottesbeweis und Anselm” (AA3: 81—94). Sofia Vanni-Rovighis Analyse gilt dem
Thema ,L'etica di S. Anselmo” (AAl: 73—99) und der Frage ,.C’¢ un ,secondo
argomento ontologico’?” (SR 79—86). Unter den iibrigen Beitrigen finden sich solche
von bekannten Forschern, wie Alfons Hufnagel, Carmelo Ottaviano, René Rogques,
Midhael Schmaus und Gottlieb S6hngen.

1 Dieser Bericht enthiilt auch die Sammelbesprechung folgender Biicher: Franciscus Salesius
Schmitt (Hg.), Analecta Anselmiana. Untersuchungen iiber Person und Werk Anselms
von Canterbury. Bd. I (331.), Bd. II (253.), Bd. III (154.), Minerva, Frankfurt/M. 1969, 1970,
1972. (Abgekiirzt: AA1, AA2, AA3). Helmut K. Kohlenberger (Hg.) Sola ratione. Anselm-
Studien. (FS f. F. S. Schmitt OSB) (236.), Frommann-Holzboog, Stuttgart 1970. (Abge-
kiirzt: SR). Ders.: Similitudo und ratio. Uberlegungen zur Methode bei Anselm von
Canterbury. (Miinchener Philosophische Forschungen 4) (290.), Bouvier, Bonn 1972. (Ab-
gekiirzt: HK).

2 In: Philosophical Review 69 (1960), 41—62.

3 In diesem Zusammenhang sei verwiesen auf die Rezensionen durch Alfons Hufnagel in
ThQ 153 (1973), 383 f. (AA1—3); durch Heinz Schulte in: Theologie und Philosophie 46
(1971), 266 f. (SR); durch Josef Reiter in: PhJ 79 (1972), 421 £. (SR) und Julia Gauss in:
ThZ 30 (1974), 44 ff. (AA1).

4 Proceedings of the American Catholic Association 44 (1970), 214—219.
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Wie aus den Publikationen zu Anselm seit 1960 zu ersehen ist® und seit 1970 bereits
ganz deutlich wird, gilt ein Grofteil dieser Arbeiten dem Proslogion, Anselms wohl
bedeutendster Schrift aus den Jahren 1077/78, und damit dem ontologischen
Argument aus Proslogion 2 bis 4. Dieses Bild spiegelt sich auch in den Beitrigen der
zu besprechenden Biicher. Jeder Band widmet sich in mehreren Abteilungen dieser
Erfindung Anselms.

AA1 enthilt den Beitrag von D. P. Henry ,Proslogion Chapter III” und David A.
Pailins ,,An introductory survey of Charles Hartshorne’s work on the ontological
argument’. Henry interpretiert darin kurz Proslogion 2 und 3 und lift Anselms
ontologischen Beweis allein in Kap. 2 stehen, wihrend Kap. 3 bereits ,,das erste einer
ganzen Serie gottlicher Attribute untersucht” (105), nimlich jene Eigenschaft, die Gottes
Nichtexistenz notwendigerweise ausschlieSt. Henry nimmt damit gegen Malcolm
Stellung, der in seinem Aufsatz von 1960 zwei verschiedene ontologische Argumente
aus Proslogion 2 und Proslogion 3 erheben will. Pailins Beitrag ist einem Altmeister
des ontologischen Gottesbeweises gewidmet: Charles Hartshorne, der seit den dreiliger
Jahren immer wieder Anselms Argument in seiner Interpretation den Lesern philo-
sophischer Zeitschriften nahebrachte. Durch Pailins Aufsatz? ist es moglich, Hart-
shornes weitverzweigtes Werk griindlich und doch rasch zu studieren. Wichtig fiir
Anselms apriorischen Gottesbeweis sind auch die den Band abschlieBenden Be-
sprechungen neuerer relevanter Publikationen, die von H. K. Kohlenberger stammen
(AA1: 281-7 & 294-320).

AA2 bringt den Aufsatz von R. A. Herrera ,5t. Anselm: A radical empiricist?” und
]. Pucelles ,Note sur Kant et la preuve ontologique” (AA2: 187—93). Herrera setzt
sich in seinem Beitrag mit der Ph. D. Dissertation von Merle F. Allshouse ,,An
evaluation of Anselm’s ontological argument” auseinander, indem er Allhouses These
angreift. Auch diesen Band beschlieen kritische Rezensionen das ontologische Argu-
ment betreffend von S. Vanni-Rovighi (AA2: 230) und H. K. Kohlenberger (AA2:
225 & 227—30 & 230—6 & 247 & 249-50).

AAS3 bringt zunichst die Akten des Anselm-Kongresses zu Le Bec (1959), da der
dafiir vorgesehene 2. Bd. des ,Spicilegium Beccense’” nie erschien (vgl. AA3: 1).
Die Diskussionsbeitriige sind in der Originalsprache der Relatoren belassen; Kom-
mentare und Zwischentexte der Bearbeitung sind in deutscher Sprache abgefafit.
Bereits die Akten der Session I enthalten Bemerkungen zum ontologischen Beweis
im Zusammenhang mit Paul Evdokimovs ,L’aspect apophatique de l'argument de
saint Anselme” (AA3: 2 & 5-8). Die Verhandlungen der Session III sind fast
ausschlieflich dem Proslogionbeweis gewidmet und behandeln 9 dem Kongre vor-
liegende Beitriige von Joseph de Finance, ]. Pucelle u. a. Zunichst ist ein Bericht
Jean Chatillons, des Vorsitzenden der Session III, abgedruckt (AA3: 21—9); anschlie-
fend findet sich eine Wiedergabe der Debatte (29—34), die insbesonders auch
auf F. S. Schmitt eingeht (AA3: 29). In den Verhandlungen der Session V findet sich
u. a. einiges zu Henrys Untersuchung ,Remarks on Saint Anselm’s treatment of
possibility” (AA3: 55) und zum Proslogionbeweis. An die KongreBSakten, die durch
Straffung bzw. Kiirzung der Bearbeiter streckenweise erfrischend wirken, schlieft sich
F. S. Schmitts ,Der ontologische Beweis und Anselm” (AA3: 81—94). Anselms
Proslogion zum Gegenstand haben auch die Beitrige von Vincent ]. Ferrara ,Some
reflections on the being-thought-relationship in Parmenides, Anselm and Hegel”

5 Vgl. AA1: 269—280 u. 281—331 und AA2: 223 f und 225—-252.

6 AA1: 195—221 mit ausfithrlicher Bibliographie von Hartshornes diesbeziiglichem Werk
(219—221).

?Man_ vergleiche seinen Beitrag ,Some comments on Hartshorne’s presentation of the
ontological argument” in: Religious Studies 4(1968/69) 103—122.
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(AA3: 95—111), von R. A. Herrera ,St. Anselm’s Proslogion: A hermeneutical task”
(AA3: 141-5) und von Edward J. O'Toole ,, Anselm’s logic of faith” (AA3: 146—54).

F. S. Schmitt stellt sich im genannten Aufsatz die Aufgabe, genau festzustellen, was
Anselm eigentlich entdeckt hat, worin sein Beweis besteht und worin er nicht
besteht (vgl. AA3: 81); der 1. Teil (81—8) analysiert daher das Proslogion, Gaunilos
Antwort und Anselms Replik darauf. Schmitt zeigt dabei, daf Anselm ein einziges
Argument entwickelt hat und daf sich weder in Kap. 3 noch in der Antwort auf
Gaunilo ,ein neues Element findet, das dem Beweis eine andere Wendung gibe” (92).
Dem kurzen geschichtlichen Uberblick (88—92) folgt Schmitts Beurteilung des
Proslogionbeweises (92—4), die aber wohl durch schon vorher eingeflochtene Be-
wertungen zu erginzen ist. Schmitt hebt die Bedeutung des Anselmschen Axioms, daf8
es grofler sei, in re, als blof in intellectu zu sein, fiir den Beweis hervor (92), hilt
aber dieses Axiom fiir annehmbar, wenn er schreibt, daf ,der gesunde Menschen-
verstand” damit {ibereinstimme (92). Dagegen wire anzumerken, daB ein Vergleich
von Gegenstinden in intellectu mit Gegenstinden in re jedenfalls in Konflikt mit
dem Identititsprinzip gerit8. Vollinhaltlich ist Schmitt zuzustimmen, wenn er — sich
Gaunilo und Thomas v. A. anschliefend — den klassischen Einwand gegen Anselms
Argument akzeptiert (93—4): , Der Schritt vom Gedanklichen zum Extramentalen ist
unserer Meinung nach unerlaubt”, sagt Schmitt und umschreibt damit den unstatt-
haften Sprung von der logischen in die ontologische Ordnung, wie man herkémm-
licherweise sagt. Das Argument Anselms krankt aber m. E. neben der Unannehmbar-
keit des obengenannten Axioms vom GréBersein und dem ebenangefiihrten unzu-
ldssigen Ubergang vom intensionalen zum extensionalen Diskurs an einer nicht ge-
kennzeichneten Stelle auch noch daran, da die innere Widerspruchsfreiheit des Got-
tesbegriffs, als eines Wesens, quo nihil maius cogitari potest, durchaus nicht bewiesen
werden kann. Vielmehr 148t sich zeigen®, daf8 dieser Begriff zu einer Antinomie fiihrt,
die der von Burali-Forti entdedkten gleicht.

An zwei Stellen (82 und 84) nimmt Schmitt auch zur Frage Stellung, inwieweit
,maius” und ,melius” bei Anselm austauschbar sind, und formuliert sehr pointiert,
daB ,das GroBte... immer auch das Beste” sei, ,nicht aber umgekehrt” (82) und
nimmt so indirekt auch zur Frage, ob ein Wesen, quo nihil minus/peius cogitari
ipotest, existiert und ob dies mit Anselms Mitteln bewiesen werden kann, Stellung?®.

In der Festschrift fiir F. S. Schmitt finden sich mit den Aufsitzen von C. O#aviano
and S. Vanni-Rovighi ebenfalls Beitrige zum ontologischen Argument. Ottavianos
(SR 57—70) ,Le basi psichologiche dell’argomento ontologico in un importante brano
dei ,Dicta Anselmi’ ” geht dabei der Untersuchung Vanni-Rovighis, ob es ein zweites
ontologisches Argument gibt, voraus (SR 79—86). S. Vanni-Rovighi untersucht dabei
das durch Malcolm und Hartshorne aufgeworfene Problem, ob Proslogion 2 und 3
wverschiedene Argumente enthalten, aber nicht im Anschluf dieser, sondern im Gefolge
von Dieter Henrichs Fragestellung in seinem Buch zum ontologischen Gottesbeweis,
das 1967 in 2. Auflage erschien. Vanni-Rovighis Ergebnis ist, daf8 die cartesische
Unterscheidung zwischen einem Argument, das den Begriff des vollkommenen Seien-
den, und einem, das den Begriff des notwendigen Seienden zugrundelegt, bereits bei
Anselm und seinem Kritiker Gaunilo zu finden sei (85). Den Sammelband beschlieft
eine iibersichtliche , Bibliographie Pater Dr. h. c. Fr. Salesius Schmitt OSB” (SR 233—6).

8 Vgl. dazu Arthur C. MacGills Ausfithrungen in seinem gemeinsam mit John H. Hick
besorgten Buch ,, The many-faced argument”, New York 1967, bes. S. 70.

2 Vgl. dazu die relevanten Kapitel aus Jules Vuillemin ,Le dieu d’Anselme et les apparences
de la raison”, Paris 1971.

10 Vgl. dazu den kurzen Bericht in: Ratio 15 (1973) 320 ff.
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AbschlieBend noch einige Bemerkungen: Die Bibliographie in AA1 und AA21
ist ein gutes Arbeitsinstrument, wenn auch nicht ein ,,wohl vollstindiger Uberblick”,
wie A. Hufnagel in seiner Rezension urteilt, leidet aber, wie iiberhaupt die 3 Bindeé
der Analecta Anselmiana, an einer grofflen Menge von Druckfehlern, die sich zum
Teil bis in die Rezensionen verschleppt haben!®. Die Fortfilhrung der Analecta
Anselmiana ist m. E. jedenfalls wiinschenswert, da sich zudem die internationale
Gemeinde der Anselm-Forscher zu konsolidieren beginnt, was sich in den Kongressen
in Aosta & Turin (1973) und in Bad Wimpfen (1970) zeigte. Fiir 1979 ist ein Kongre
in Canterbury geplant. Ebenso wiinschenswert wire eine Fortfithrung der Bibliographie
und des Rezensionsteiles, die in AA3 fehlen, sowie eine Dokumentation iiber die
erfolgten Kongresse?3.

11 Vgl. die ausfiihrliche Literaturiibersicht in Kohlenbergers Dissertation (HK 262—281) und
die eben genannte Schmitt-Bibliographie.

12 Z.ug{ Halnrtshone statt Hartshorne bei Julia Gauss und Klibanski statt Klibansky bei A.
Hufnagel.

13 Vermerkt sei, daf der Rezensent ein ,Handbuch der Anselm-Forschung” plant, fiir das
umfangreiche Vorarbeiten bereits geleistet wurden. Dieses Handbuch soll formal die
Vorziige von Henri Crouzels ,Bibliographie critique d’Origéne”, Paris 1971 (Instrumenta
Patristica 8) und von Kurt Miillers ,Leibniz-Bibliographie”, Frankfurt/M. 1967 (Ver-
offentlichungen des Leibniz-Archivs 1) vereinen. Fiir Hinweise auf Quellen wie Sekundir-
literatur, die mit den iiblichen Mitteln unmdglich nachzuweisen sind, sowie auf Zufalls-
funde an den Rezensenten sei hier im voraus gedankt.
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MACQUARRIE JOHN, Gott-Rede. Eine Un-
tersuchung der Sprache und Logik der Theo-
logie. (232.) Echter, Wiirzburg 1974. Kunst-
leinen S 246.40.

MAYER CORNELIUS PETRUS, Die Zeichen
in der geistigen Entwidclung und in der
Theologie Augustins. II.Teil: Die anti-
manichdische Epoche. (Cassiciacum Bd. XXIV,
1) (517.) Augustinus-V., Wiirzburg 1974.
Kart. DM 75.—,

MROS5S GEORG, Ins Ohr gesagt. Gespriche
mit geplagten Zeitgenossen. (108.) Bernward-
V., Hildesheim / Butzon & Berdker, Kevelaer
1974, Kart. DM 9.80.

MUSCHALEK GEORG, Gott als Goit er-
fahren, Glaube und Theologie in sdkularem
Denken. 1.Bd. (312.) Knecht, Frankfurt/M.
1974. Kart. lam. DM 29.—.

NASTAINCZYK WOLFGANG, Bildpredigten
fiir Kinder und andere. Lesejahr A. (304.)
Echter, Wiirzburg 1974. Kart. lam.

NISSEN ANDREAS, Gott und der Nichste
im antiken Judentum. Untersuchungen zum
Doppelgebot der Liebe. (WUNT 15) (XVI u.
587.) Mohr (Siebeck), Tiibingen 1974. Ln.
DM 115—.

PASTORALE 2, Handreichung fiir den pasto-
ralen Dienst. Caritas und Diakonie (92.);
Krankheit und Tod. (92.) Griinewald, Mainz
1974. Kart. je DM 7.80.

PESCH OTTO HERMANN, Kleines katho-
lisches Glaubensbuch. (Topos-Taschenbiicher,
Bd. 29) (134.) Griinewald, Mainz 1974. Kart.
lam. DM 4.90.

PIOLANTI ANTONIO, I ,, Trattadello della
disposizione dhe si ricerca a recever la gratia
del Spirito Santo” di Fra Lorenzo da Ber-
gamo O. P. (Biblioteca per la storia del
Tomismo 5) (57. u. 44.) Pont. Accad. teol.
Romana Citta del Vaticano 1974. Kart.

PROKRANDT ANNELIESE. Elementarbibel.
Teil 1. Geschichten von Abraham, Isaak und
Jakob. Hinweise zum Verstidndnis der Texte
und Bilder. (91.) Kosel, Miinchen /Kauf-
mann, Lahr 1974. Kart. DM 9.80.

POKRANDT ANNELIESE / HERRMANN

REINHARD, Elementarbibel. Teil 2. Ge-

schichten von Mose und Josua. (80.) Késel,

l\g&ndmen/ Kaufmann, Lahr 1974. Kunstleinen
9.80.

RADICE GIANFRANCO, Pio IX e Antonio
Citta del Vaticano 1974. Kart.

Rosmini. (Studi Piani 1) (XXVII u. 343))
RANDAK OSKAR, Leid - Angst - Tod -
warum? Ein Arbeitsheft zum Religions-
unterricht (52 S., 18 Tafelbilder) Auer,
Donauwdrth o. J., Kart.

REITER UDO, Erlésung im Lotussitz? (Stun-
denbiicher 120.) (76.) Furche-V., Hamburg
1974. Kart. DM 5.80.

RINGEL ERWIN, Selbstmord — Apell an die
anderen. Eine Hilfestellung fiir Gefihrdete
und ihre Umwelt. (96.) (Beratungsreihe, hg.
v. Riess/Stenger 3), Kaiser, Miinchen/Griine-
wald, Mainz 1974. Kart. lam. DM 6.80.
SCHEELE PAUL-WERNER, Halleluja-Amen.
Gebete Israels aus drei Jahrtausenden (Oecu-
menismus spiritualis I) (219.) Bonifacius-
Bﬁd" Paderborn  1974.  Kunstleinen

12.—.

SCHLIER HEINRICH. Der Herr ist nahe.
Adventsbetrachtungen. (112.) Herder Frei-
burg 1975. Kart lam. DM 9.80.

SCHMEMANN ALEXANDER, Aus der
Freude leben. Ein Glaubensbuch der ortho-
doxen Christen. (Edition Cardo hg. v. W.
Nissen, Kéln) (143.) Walter-V., Olten 1974.
Kart. lam. DM 19.—, sfr 22.—.

SCHRANER ANTON, Unfehlbare Pipste?
(149.) Christiana-V., Stein am Rhein 1974.
Kart. lam.

SLADEK PAULUS FR., Um Frieden und
Versohnung. Der Beitrag der katholischen
Vertriebenen. (Schriftenreihe der Adkermann-
Gemeinde 25) (87.) Miinchen 1974. Kart.
DM 7.90.

SULL GEORG, Abschied von Maria? (60.)
Auer, Donauwérth 1974. Kart. lam.

SPLETT JORG, Konturen der Freiheit., Zum
christlichen Sprechen vom Menschen (180.)
Knecht, Frankfurt/M. 1974. Brosch. DM 24.—,

STADEL KLAUS, Bufe in Aufklirung und
Gegenwart. Bule und Bufisakrament nach
den pastoraltheologischen Entwiirfen der
Aufklirungszeit in Konfrontation mit dem
gegenwirtigen Sakramentsverstindnis.
(XLVIII u. 562.) Schéningh, Paderborn 1974.
Kart. DM 38.—.

STIRNIMANN H. / VISSER ‘T HOOFT W.
A. / MARGULL H. J., Zukunft der UOku-
mene. (Okumenische Beihefte zu FZThPh 7)
(42.) Universitits-V., Freiburg/Schweiz 1974.
Kart. lam. sfr 7.50.

STOCK ALEX, Umgang mit theologischen
Texten. Methoden — Analysen — Vor-
schldge (159.) Benziger, Einsiedeln 1974.
Kart. lam. DM/sfr 19.80.

THOMAS LEONHARD, Eucharistie, Bufle,
Krankensalbung. (Frage + Antwort, Bd.6)
(87.); Was heifit schon ,Kirche”? (Frage +
Antwort, Bd. 7) (80.) St.Gabriel, Médling
1974. Kart. lam. je S 35.—.
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TROELTSCH ERNST, Briefe an Friedrich
von Hiigel 1901—1923. (Konfessionskund-
liche Schriften des Johann-Adam-Mahler-
Instituts, Nr.11) (159.) Bonifacius-Drudk,
Paderborn 1974. Kart. DM 8.50.

URBAN PETER, Parapsychologie. Schicksals-
forschung zwischen Psychologie und Astro-
logie. (178.) Herder, Wien 1974. Kart. lam.
DM 19.80, S 120.—.

VOLK GEORG, Das Herz — unser Schicksal.
Informationen und Ratschlige fiir Gesunde
und Kranke, (266.) Knecht, Frankfurt/M.
1974, Kart. lam. DM 24.—.
VOLK HERMANN, Der Christ als geistlicher
Mensch. Von dhristlicher und priesterlicher
Spiritualitidt. (124.) Griinewald, Mainz 1974.
Kart. lam. DM 10.80.
WEHR GERHARD, Wege zu religiéser Er-
fahrung. Analytische Psychologie im Dienst
der Bibelauslegung. (136.) Walter, Olten, o. ].
Kart, lam. sfr 26.—, DM 22.—,
WESTERMANN CLAUS, Forschung am Al-
ten Testament. Gesammelte Studien II. (Theo-
logische Biicherei, hg. v. G. Sauter. AT,
%?\4 55) (338.) Kaiser, Miinchen 1974. Brosch.
30.—.

WIESENHUTTER ECKART, Blick nach drii-
ben. Selbsterfahrungen im Sterben. (Stun-
denbiicher 119) (88.) Furche-V., Hamburg
1974. Kart. DM 5.80.

ZEILINGER FRANZ, Der Erstgeborene der
Schépfung. Untersuchungen zur Formal-
struktur und Theologie des Kolosserbriefes.
(215.) Herder, Wien 1974. Brosch. S 135.—.

ZERFASS ROLF, Der Streit um die Laien-
predigt. Eine pastoralgeschichtliche Unter-
suchung zum Verstindnis des Predigtamtes
und zu seiner Entwiklung im 12. und
13. Jahrhundert. (400.) Herder, Freiburg
1974. Kart. lam. DM 70.—. -

HERAUSGEBER

BAUTZ FRIEDRICH WILHELM, Biogra-
phisch-Bibliographisches Kirchenlexikon. 1.—
8. Lfg. Aalders-Dibelius. (1280 Sp.) Bautz,
Hamm/Westf. 1970—1974.

BERZ AUGUST, Als Christ in den Tag.
Biblischer Text, Besinnung und Gebet fiir
jeden Tag des Jahres. Bd. 1: Januar — April
(271.); Bd.2: Mai — August (277.); Bd. 3:
September — Dezember (275.) Benziger, Ein-
siedeln 1974. Kart. lam. DM/sfr je Bd. 8.80.

FEIFEL ERICH, Studium katholische Theo-
logie. Bd. 2: Beitrige zur Hochschuldidaktik.
(132.) Benziger, Einsiedeln 1974. Kart. lam.
DM/sfr 9.50.

FETSCHER IRING / MACHOVEC MILAN,
Marxisten und die Sache Jesu. (Gesellschaft
und Theologie. Systematische Beitriige Nr. 14)
(115.) Kaiser, Miinchen/Griinewald, Mainz
1974. Paperback.
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FISCHER HELMUT, Sprachwissen fiir Theo-
logen. (162.) Furche-V., Hamburg 1974. Kart.
DM 22—,

KALTHEYER ANTON, Katechese in der Ge-
meinde. Hinfilhrung der Kinder zur Eucha-
ristie. Ein Werkbuch. (276.) Knecht, Frank-
furt/M. 1974. Ln. DM 25.—.

KLOSTERMANN FERDINAND / ZERFASS
ROLF, Praktische Theologie heute. (703.)
Kaiser, Miinchen/Griinewald, Mainz 1974. Ln.
KRAMER HANS, Krankendienst der Zu-
kunft. Job oder menschlicher Einsatz. (175.)
(Patmos-Paperpack) Diisseldorf 1974. Kart.
lam. DM 18.—.

MARUSCZYK STANISLAUS, In dulci Jubilo.
100 Hirten- und Krippenlieder. (112.) 21. Aufl.
St. Gabriel, Médling 1974. Kart. lam. S 35.—.
NORDHUES PAUL / WAGNER ALOIS, Gib
mir ein Lied. Gesinge aus anserer Zeit.
(Publikation zum Einheitsgesangbuch EGB 10)
(168.) Morus-V., Berlin/Fihrmann-V., Wien
1974. Kunstleinen S 55.—.
OBERUSTERREICHISCHES LANDES-
ARCHIV, Mitteilungen. 11,.Bd. (393.) Linz
1974, Kart. S 286.—.

OEING-HANHOFF LUDGER, Thomas wvon
Aquin 1274—1974. (176.) Késel, Miinchen
1974. Brosch.

PEIL RUDOLF, Die wichtigsten Glaubens-
entscheidungen und Glaubensbekenntnisse
der katholischen Kirche. (XVI u. 108.) Kiinzli,
Jestetten 1974. Kart. S 44.10.

PEIL RUDOLF, Kleiner Erwachsenen-Kate-
chismus zum Credo Paul VI. (XV u. 107.)
Kiinzli, Jestetten, o. J. Kart. S. 44.10.
ROLFES HELMUTH, Marxismus — Christen-
tum. (Griinewald Materialbiicher 6) (334.)
Mainz 1974. Paperback DM 28.50.
SEEHABER WOLFGANG, Enkel sind die
besseren Kinder. Eine Meditation {iber das
Generationsproblem. (Furche-GroBdrudkhefte)
(40.) Hamburg 1974. DM 3.80.

BUCHBESPRECHUNGEN

PHILOSOPHIE
RESCH ANDREAS (Hg.), Der kosmische

Mensch. (Imago mundi, Bd. IV.) (488.)
Schéningh, Paderborn 1973. Kart. lam.
DM 48.—.

Zwei dem Buche zugrundeliegende Thesen
seien eingangs hervorgehoben: 1. Nicht jede
Wabhrheit ist auch eine wissenschaftliche Er-
kenntnis. 2. ,Religion ist nicht mehr ein
Bereich neben dem Nichtreligisen. Das Reli-
givse und Profane liegen ineinander” (435).
Zwischen diesen beiden Thesen spannt sich
auch der Inhalt.

Strukturiertheit des Statischen und Dynami-
schen bestimmt den Kosmos, mit dem bzw.
in dem der Mensch harmoniert. Das wird
saufgereigt” an einem Vergleich der Ana-
tomie von Mann und Frau, mit Phinomenen



der Musik, die auch das Sprachmelos des
,matiirlichen” Menschen beherrschen (z. B.
Rufterz). Von R. Ebertin stammt der Beitrag
»Die kosmobiologische Sicht des Menschen”.
Ob die Kosmobiologie iiber allgemeine Er-
kenntnisse hinauskommen kann, bleibt
offen; jedenfalls hat E. die Probe auf das
Exempel ausgeschlagen, als ihn der Rez. aus
Anla@ dieses Beitrages um ein Kosmopsy-
chogramm ersuchte. Die auffallenden Paral-
lelen bei den im Buch angefithrten Beispie-
len lassen sich auch aus der Beschrinktheit
des Wissens erklidren: es fillt nur auf, was
stimmt. Staunenerregend ist der Bericht iiber
die Logurgie auf den Philippinen, denn an
der Wahrhaftigkeit des Berichterstatters zu
zweifeln, diirfte nicht entsprechen.

Christa Jerrentrup-Heide entwickelte eine
Theorie der Erbsiinde, die zwar die meta-
physische Dimension der Siinde an-denkt
(ein Anliegen jeder idealistischen Philoso-
phie), jedoch wegen der Unklarheit des Be-
griffes , prikosmisch” kaum die Zustimmung
der Theologen erhalten diirfte.

In die ethische Dimension geht der Beitrag
von G. Siegmund: Der Mensch als Hiiter
der Weltordnung.

St. Pélten/Wien Karl Bedc (1)

WARKOTSCH ALBERT, Antike Philosophie
im Urteil der Kirchenviter. Christlicher
Glaube im Widerstreit der Philosophien.
Texte in Ubersetzungen. (XXIII u. 548.)
Schéningh, Paderborn 1973. Kart. DM 48.—.

Hatte der Rez. bei Ankiindigung des Buch-
titels an eine monographische Darstellung
des oft sehr unterschiedlichen Verhiltnisses
der Kirchenviter zur antiken Philosophie ge-
dacht, so stellte sich am Buche selbst heraus,
daf Vf. den anderen Weg gegangen ist. Er
stellt seine eigenen Gedanken ganz zuriick
und liBt nur die Vitertexte sprechen. So
entstand ein Nachschlagewerk zum Thema.
Hinsichtlich der Terminologie ,Kirchenviiter,
-lehrer, -schriftsteller’” ist zu sagen, daS
V. alle 30 ausgewihlten Beispiele entgegen
der klassischen Patrologie ,Kirchenviter”
nennt, obzwar nicht bei allen doctrina
orthodoxa, sanctitas vitae, approbatio eccle-
siae und antiquitas (nur diese ist bei allen
gegeben) vorliegen. So kommt etwa auch
Origenes sehr ausfithrlich zu Wort. Relativ
knapp gehalten dagegen sind die groBen
Kirchenviter Athanasius, Basilius, Gregor
von Nyssa, Gregor von Nazianz, Hierony-
mus und auch Ambrosius. An den zeitlichen
Endpunkten stehen Aristides aus der
1. Hilfte des 2. Jh.s und Boethius aus der
1. Hilfte des 6. Jh.s Eine Patrologie wird
nicht geboten, die Kenntnis der zitierten
Autoren ist vorausgesetzt.

W. hat in fleiiger Arbeit ,alle Werke der
Kirchenviter in der Ausgabe von Migne
/Cursus Patrologiae’ durch(ge)sehen” (Vor-

wort), kennt aber die Neuausgaben z. B.
im Corpus Christianorum nicht. Wo
deutsche Ubersetzungen vorlagen (BKV),
griff W. darauf zuriik. In der bei Hierse-
mann in Stuttgart neu begonnenen Reihe:
Bibliothek der griechischen Literatur (vgl
Rezension in ThPQ 122 [1974] 85 f) mit
bisher 3 Binden werden hoffentlich bald fiir
einen Teilbereich moderne Vergleichsmog-
lichkeiten vorliegen. Eine kleine Auswahl
philosophischer und theologischer Literatur
leitet itber zu einem Sach- sowie Personen-
und Namensverzeichnis. Das Buch kann
nicht nur fiir den akademischen Unterricht
gute Dienste leisten, sondern jedem einen
raschen Einstieg in die ganze Problematik
frithchristlichen Denkens in der Auseinan-
dersetzung von Offenbarung und antiker
Philosophie vermitteln.

Stift St. Florian Karl Rehberger

STUDHALTER K., Ethik, Religion und Le-
bensform bei L. Wittgenstein. (Veroff. der
Univ. Innsbrudk Nr. 82.) Innsbruck 1973.

Immer mehr kommt das Denken L. Witt-
gensteins auch in das Blickfeld der Theo-
logie. St. gibt eine gute und iibersichtliche
Einfiihrung in jene Begriffe und Probleme
bei W., die fiir die Theologie vor allem
relevant sind. Er beginnt mit der Sinnfrage
des Lebens beim frithen W., auf die es fiir
das Leben eines Menschen entscheidend an-
kommt, iiber die man aber in einer exakten
Sprache nicht mehr reden kann. Analog dazu
wird das Problem der Ethik eingefiihrt, wo
W. der strengen Hume'schen Unterscheidung
von Aussagen und Normen folgt. Grofes
Gewicht bekommt der Begriff der ,Lebens-
form” des spiten W., der am Beispiel der
Magie erldutert wird. Es folgen Anmerkun-
gen zur Grammatik der Worte , hoffen” und
»glauben”, woraus deutlich wird, wie W.
natiirliche Sprache analysiert. Ein kurzer
Abschnitt ist den Fragen um Gewiheit und
Zweifel gewidmet. Das Buch schlieBt mit
der Darstellung von W.s Gedanken iiber
den religitsen Glauben.

Die Studie ist eine gute Einfilhrung fiir in
der analytischen Philosophie unkundige
Leser. Es werden sehr konkrete Anregungen
gegeben, was diese Denkweise fiir die Theo-
logie bringen kénnte. Z. B. konnte sich
Theologie als geordnete ,Grammatik der
Rede von Gott” verstehen (50 f). Der Autor
hat das ganze Werk von W. nach theo-
logisch relevanten Gedankengingen unter-~
sucht. Wiinschenswert wiire eine deutlichere
Darstellung des Ubergangs vom ,ersten”
(frithen) zum ,,zweiten” (spiten) W.: Welche
Grundpositionen wurden geidndert und was
folgt daraus fiir die Fragestellung? Sehr
niitzlich wire auch die Darstellung des
logischen Hintergrunds fiir die einzelnen
Gedankenginge, da W.s ganzes Werk auf
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der modernen Logik aufbaut. Trotz dieser
Wiinsche eine duSlerst wertvolle Schrift fiir
Theologen, in der sich auch viele praktische
Konsequenzen fiir Kirche und Verkiindigung
andeuten.

Graz Anton Grabner-Haider
WILDIERS MAX N., Weltbild und Theo-
logie. Vom Mittelalter bis heute. (416 S.,
16 Bildtafeln.) Benziger, Einsiedeln 1974.
Kart. lam. sfr/DM 39.—.

Wildiers, Verfasser vieler Artikel und
Biicher iiber die Probleme des Evolutio-
nismus, Mitherausgeber und Kenner der
Schriften Teilhards de Chardin, ist gewif
berufen, iiber das Titelthema zu schreiben.
Das Buch, in den USA geschrieben, bringt
hauptsichlich englisch geschriecbene Werke
zur Geltung und legt die These von A. W.
Whitehead zugrunde, da die Kosmologie
als systembildendes Element den Hinter-
grund fiir eine totale Weltanschauung abgibt.

Im 1. Teil werden die Quellen des mittel-
alterlichen (ma.) Weltbildes aufgezeigt. Be-
reits im griech. Denken findet Vf. seine
These bestitigt. Das Studium des Kosmos
ist Quelle der kosmischen Religidsitit und
der Sittlichkeit. Die HI. Schrift behebt die
Irrtitmer des Platon und Aristoteles. In der
Patristik (Origenes) gelingt die Synthese
zwischen platon. Weltbild und Bibel. Nach
Augustinus kann Gott in den zwei Biichern
der Natur und der Bibel erkannt werden. Mit
vielen Zitaten belegt Vf. das Weltbild der
ma. Theologie (Bonaventura u. Thomas). Der
Kosmos wird als ein vollendetes und ge-
ordnetes Ganzes in hierarchischer Ordnung
gesehen. Das Obere ist immer auch das
Bessere. Nur so kann der ma. Gehorsam
verstindlich sein. Der Kosmos ist das
»Schweituch der Veronika”. Dort findet sich
eine von Gott gewollte Ordnung. Die Uber-
einstimmung mit dieser ist die wahre Sitt-
lichkeit. Erlosung bedeutet, die gestorte
,,Ordnung” wieder herzustellen.

Im 2. Teil wird zunichst die Vertreibung
aus dem ,Paradies” des ma. Weltbildes,
angefangen von Nikolaus v. Kues iiber
Kopernikus, Kepler, Galilei, Newton, Laplace
bis Darwin, aufgezeigt und klargelegt, dafl
es dabei nicht nur um ein naturwiss. Problem
geht, sondern daB das Selbstverstindnis des
Menschen iiberhaupt beziiglich der Struk-
turen der Gesellschaft, der Wissenschaft, der
Sittlichkeit und der Religion bedroht scheint.
Nur zu sehr kann B. Pascal verstanden
werden, den vor dieser Entwidklung Hoff-
nungslosigkeit befillt. Fiir die Theologie
kommen schwere Zeiten der Abwehr gegen-
iiber Deismus und Atheismus. Mit dem Auf-
bau einer ,natiirlichen” Religion (die Kirche
und Offenbarung ablehnte) suchte der Deis-
mus Religion und Naturwissenschaften zu
einen. Die Scholastik muf sich von der
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Naturwissenschaft des Aristoteles trennen,
verteidigt aber ihre Position mit Hilfe der
aristot. Metaphysik. Descartes will der neue
Aristoteles der Kirche werden. Sein metho-
discher Zweifel bewirkt eine radikale Tren-
nung von Religion u. Wissenschaft. Die
einzelnen Wissenschaften gelangen zur Frei-
heit u. Selbstfindung.

Vf. zeigt abschlieBend in groflen Ziigen das
»Weltbild” der neueren Wissenschaften auf.
Es versteht sich von selbst, da8, ob der
Fiille des Materials und der Probleme, die-
ser Teil kaum befriedigen kann. Das Fehlen
der deutschsprachigen Literatur wird schmerz-
lich empfunden. Es verbleibt der Eindruck
der ,iiber den Daumen”-Perspektive. Rela-
tiv ausfiihrlich berichtet V£, iliber die Theo-
rie von Teilhard, der die Schizophrenie zwi-
schen Glauben u. Wissenschaft iiberwinden
will, ohne die Zweifel in der grundsiitzlichen
Methodenfrage zerstreuen zu wollen. Das
verstindlich geschriebene Werk will sich an
einen breiten Interessentenkreis wenden.
Wirkliche Bewunderer wird es bei natur-
philosophisch interessierten Theologen fin-
den, die auf eine Fiille geistesgeschichtlicher
Zusammenhiinge aufmerksam werden.

Linz Josef Hager

MANIS MELVIN, Lernen und Denken. Eine
Darstellung kognitiver Prozesse. (Bildungs-
wesen aktuell) (143.) Benziger, Einsiedeln/
Sauerlinder, Aarau (Frankfurt/M.) 1974.
Brosch. sfr/DM 16.80.

Vf. referiert in wissenschaftlich sauberer
Art iiber die psychologischen Aspekte fol-
gender Probleme: Lernen, Vergessen und
Behalten, Begriffsbildung, Sprache und Den-
ken, Denken und Probleml8sen, Kreativitit,
Uberraschend ist die Fiille der dazu ange-
fiihrten (vornehmlich amerikanischen) Unter-
suchungen. Ihre interessante Gegeniiberstel-
lung bzw. divergierende Aussagen zwingen
den Leser formlich zu einer Auseinander-
setzung oder zu einem vertieften Studium,
Obwohl die Kapitel nach zunehmender
Schwierigkeit der Themen geordnet sind,
lassen sich einzelne Kapitel auch fiir sich
mit viel Gewinn lesen. Dabei erweisen sich
vor allem die einfache Sprache und die
knappen Zusammenfassungen am Ende
eines jeden Kapitels als #uBerst wertvoll.
Es ist Urs Haeberlin zu danken, daf er
dieses Buch auch den Lesern im deutschen
Sprachraum zugiinglich madchte. Studenten
der Psychologie oder Pidagogik sowie Leh-
rer werden gern danach greifen.

Linz Bruno Sdhilling

BIBELWISSENSCHAFT AT, NT

RAD, GERHARD VON, Gesammelte Studien
zum Alten Testament. Band II. (Theologi-
sche Biicherei, Bd 48.) (328.) Kaiser, Miin-
chen 1973. Kart. lam. DM 24.—.



Der von R. Smend herausgegebene II. Band
mit Studien Gerhard von Rads enthiilt seit der
3. erw. Aufl. des 1. Bandes (1965) erschienene
Aufsiitze, aber auch eine Reihe bedeutsamer
dlterer Arbeiten, so daB8 vor allem die An-
finge und die letzte Periode der Publikatio-
nen des Gelehrten darin vertreten sind. Seine
Dissertation (1929) iiber ,,Das Gottesvolk
im Deuteronomium” wird nach langem wie-
der vorgelegt (9—108). Aus dem letzten
Schaffensjahr (1971) stammen die Beitrige:
Beobachtungen an der Moseerzihlung Ex
1~14 (189—198); Christliche Weisheit (267
bis 271) u. Gerichtsdoxologie (245—254).
Bisher unveroffentlichte Studien sind ,Die
Predigt des Deuteronomiums und unsere
Predigt’ (154—164) sowie ,Zwei Uberlie-
ferungen von Kénig Saul” (199—211). In-
haltlich spiegeln die Beitrige die Weite des
exegetischen Werkes G. von Rads: die Arbeit
am Pentateuch (Deuteronomium, Priester-
schrift), an den Propheten (Die falschen
Propheten: 212—223; Die Konfessionen Jere-
mias: 224—235) an der Weisheit, aber auch
an grundsitzlichen Fragen atl Theologie
(Typologische Auslegung des Alten Testa-
ments: 272—288; Offene Fragen im Umkreis
einer Theologie des Alten Testaments: 289
bis 312).

Der von R. Smend bewuBt an den SchluB
des Bandes gestellte Aufsatz iiber ,Offene
Fragen im Umkreis einer Theologie des
Alten Testaments” (vgl. Vorwort S. 8) unter-
streicht mit Recht, wie G. von Rad bis zum
Ende seiner Arbeiten ein Fragender geblie-
ben ist: dies zeigt der Beitrag zur Mose-
erzihlung Ex 1—14 mit den Beobachtungen
zur literarischen Eigenart dieses Abschnittes,
mit den Fragen nach dem Verhiltnis von
Ex 3 zu den Sinaiperikopen Ex 19 f u. 24
und seine kritische Feststellung zum Stand
der Pentateuchkritik: ,So wie sich uns die
Dinge heute darstellen, sieht es fiberhaupt
nicht danach aus, als ob wir je wieder zu
einer Quellenanalyse kommen, in der wir
die ganze Stoffmasse einigermaBen befrie-
digend auf die Quellenschriften verteilen
kénnten” (190). Die Studie zu ,Zwei Uber-
lieferungen von Kénig Saul”, (1 Sam 24,26
u. 1 Sam 13) zeigt Rads meisterhaften Um-
gang mit erzihlenden Texten, sein Gespiir
fiir Fragen nach ihrer Gestalt und Geistig-
keit.

Nicht nur Exegeten und Studenten des AT
werden gerne nach diesem Band greifen:
auch der schlicht nach der Botschaft des AT
filr unsere Zeit fragende Prediger wird —
wie bei den meisten Arbeiten G. von Rads
—~ kaum einmal leer ausgehen. Denn er be-
gegnet darin einem Gelehrten, der das
selber getan hat, was er am Schlufl des
Aufsatzes iiber die Predigt des Deuterono-
miums formuliert hat: ,Jeder muB sich in
diesem wunderbaren Buch selbst auf die
Suche ' begeben, und wenn er es wachsam

liest, so wird er vieles zu héren bekommen,
das fiir unseren Glauben und fiir das Leben
unserer Gemeinden vor Gott iiberraschend
aktuell ist” (164).

Linz Johannes Marbddk

UNTERKIRCHER FRANZ, Die Glossen des
Psalters von Mondsee (vor 788). (Spici-
legium Friburgense 20.) (XVI—690 S., 12
Bildtafeln.)  Universititsverlag  Freiburg/
Schweiz 1974. Brosch. sfr 96.—.

Bereits seit dem 17. Jh. wedkt der heute in
Montpellier befindliche Psalter das Interesse
der Forschung. Kunstgeschichte (W. Neumiil-
ler u. K. Holter) u. Textgeschichte (J. Mar-
bock: vgl. ThPQ 119 [1971] 268 f) waren
in letzter Zeit Gegenstand eingehender Stu-
dien. Dankenswerterweise legt nun F. Unter-
kircher die schon mehrfach angeregte Edition
und Untersuchung der Glossen des Psalters
vor, dessen Herkunft aus der Schreibschule
des Klosters Mondsee von B. Bischoff auf-
gewiesen wurde.

Die Einfiihrung (3—48) enthilt vorerst die
paldographische und kunstgeschichtliche Be-
schreibung des Codex von Montpellier (M)
u. des jiingeren Codex Vercelli LXII (V) aus
dem 9. Jh., der im wesentlichen den gleichen
Glossentext enthiilt. Die Einrichtung von M
mit dem fortlaufendem Ineinander von Psal-
mentext und ,interpretatio” weicht véllig
von der Anlage der dreispaltigen glossierten
Psalterien ab. Der Psalmentext ist der dritt-
dlteste Zeuge fiir das Psalterium Romanum,
wihrend die Glossen auf dem Ps. Gallica-
num basieren. AnschlieBend (19—30) wird
das Ergebnis von Edition und Untersuchung
der , interpretationes” zusammengefaSt: die
Glossen, im wesentlichen mit denen von V
identisch, aber auch manchmal unabhingig,
bezeugen eine vom biblisch-wirtlichen Sinn
ausgehende christologische Exegese, aber
auch die Deutung auf das Schicksal des
jiidischen Volkes und der Ecclesia. In der
Glosse zu Ps 118,73 u. 135,25 wird die
pelagianische Leugnung der Erbsiinde deut-
lich, bei Ps 14,2 die Lehre, daB es mdglich
sei, ohne Siinde zu leben. Exegesegeschicht-
lich einzig dastehend ist auch die Deutung
von Ps 50,7 durch Jak 1,15. Als Ganzes sind
die interpretationes ,ein selbstindiges
Werk”, ... ,das weder eine erkennbare
Hauptquelle hat noch sich auf anerkannte
Autorititen beruft” (24). Die Spuren des
Pelagianismus, der sich in Irland am ling-
sten gehalten hatte, zusammen mit Merk-
malen irischer exegetischer Literatur des
6—9. Jh.,, mit der Orthographie und dem
Gallicanumtext der Glossen (25) verweisen
auf den irischen Ursprung der Glossierung.
Die Vorlage fiir M diirfte nach Unterkircher
eher in Oberitalien, im Gebiet um Pavia
denn in Salzburg zu suchen sein (27 f). Die
Konklusionen des Rez. zum Psaltertext von
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M (Eindringen der versio gallicana, 54)
werden dadurch weitergefiihrt und prézisiert.
Der zweite Teil (Anhang) der Handschrift
(331 r — 346 r) mit den Cantica sowie einer
Litanei und Laudes ist in Frankreich (vor
794) entstanden. Fiir die Geschichte der Hs.
(45) legt sich aus den paldographischen,
kunstgeschichtlichen und =zeitgeschichtlichen
Daten vor allem im Anhang nahe, daf der
Psalter in Mondsee fiir Herzog Tassilo III.
geschrieben wurde, nach dessen Absetzung
788 den Anhang erhielt und dann in den
Besitz einer in ein franzdsisches Kloster ver-
bannten Tochter Tassilos iiberging.

Das Korpus des monumentalen Bandes bil-
det Teil II: Die Textedition des Psalter-
textes mit den Glossen (50—505), die in
einem Apparat zum Psaltertext die Edition
des Ps Romanum durch Weber (Rom 1953)
erginzt, vergleicht, z. T. auch korrigiert und
in einem zweiten Apparat zu den Glossen
fehlerhafte Lesarten in M, biblische u.
patristische Belege sowie exegetische Eigen-
heiten anmerkt. Die Litaniae-Laudes be-
schlieBen die mustergiiltige Edition (507 bis
515). Teil III enthilt umfangreiche Indices
zu den Glossen (518—690). Das von Unter-
kircher wahrgenommene Anliegen der Unter-
suchung frithmittelalterlicher Psalterinter-
pretationen ist inzwischen in einer Grazer
Dissertation (Ferdinand Haas, Der Ebracher
Psalter und seine Interpretationen, I u. II,
1974) zu einem dreispaltigen glossierten
Psalterium des 10. Jhs mit dem Ergebnis
interessanter Zusammenhiinge weitergefiihrt
worden.

Die Edition der Handschrift aus Mondsee
— Montpellier durch Unterkircher darf als
Werk hoher Akribie des Dankes und Inter-
esses aller sicher sein, die mit der Geschichte
des lateinischen Psalmentextes, der Exegese
und ihrer Beziehung zur Geschichte und
Kultur des Mittelalters befaft sind.

Linz Johannes Marbédk

SCHEDL CLAUS, Rufer des Heils in heil-
loser Zeit. Der Prophet Jesajah, Kap. I—XII
logotechnisch und bibeltheologisch erklirt.
(XVIII u. 402.) Schoningh, Paderborn 1973.
Kart. DM 28.—.

Schedls Arbeit erstredkt sich iiber die beiden
Komplexe, welche die alte Exegese zusam-
menfaBte unter ,Buch der Heiden” (Jes 1—§)
und ,Buch Emanuel” (Jes 6—12). Er will
nicht ,,das noch einmal sagen, was in neuen
Kommentaren schon vortrefflich gesagt
wurde” (Vorwort V), sondern ,mit Hilfe
der logotechnischen Methode einen tieferen
Einblick in Form, Gestalt und Geschichte des
Textes” gewinnen. In der Ubersetzung wird
als beste Handschrift der Cod. Leningraden-
sis B 19 A zugrunde gelegt, weil er die
dlteste Handschrift ist, die den Text des
AT vollstindig bringt.
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Als ,Bauelemente” des Textes entdedkt Sch.
folgende drei: 1) Den Bericht (B), er bildet
den Hauptstrang des Textes, 2) Einleitungen
(E) d. s. Einleitungsformeln, die meist mit
dem Wort ,’amar” beginnen, 3) Reden (R),
die direkt von einer Person gesprochenen
Weérter, deren Abgrenzung (nach Schedl)
kaum einem Zweifel unterliegt (Zur Arbeits-
methode XIII). In Schedls logotechnischem
Bemiihen, das alle Beachtung verdient und
einzigartig und unerhdrt neu erscheint, wer-
den jeweils alle Worter obiger drei Bau-
elemente gezdhlt. Es ergeben sich dabei
Zahlenwerte, die aufhorchen lassen und die
auch der Fachmann nicht stolz und selbst-
sicher von seinem Schreibtisch wegwischen
wird. Sch. prizisiert seine Technik so: ,Es
handelt sich um eine niichterne, exakt mathe-
matische Methode, die jeder nachvollzichen
kann.” (ebd.) Ob man ihm hier vorbehaltlos
beipflichten wird? Zur Entdeckung und viel-
fach auch zum Nachvollzug gehdren neben
fiindigen Quellen auch ein Gutteil Charisma
der Findigkeit, das Sch. in einem nicht ge-
wohnlichen Maf8 besitzt. Er will mit seiner
Zahlenforschung auf keinen Fall jedoch der
Zahlenspekulation, Zahlenmystik und Zah-
lenphantasie Tiir und Tor &ffnen. Seine
Untersuchungen fiihren zuriick auf festen
Boden, auf den alten Kalender, auf Mond-
und Sonnenjahr, auf das Siegel des Gottes-
namens und vor allem auf das Modell der
»grofen Zehnheit der Worte” d. i. auf die
im griechischen Raum hochberithmte ,,Te-
traktis”, Sch. mochte seine Methode auch
nicht ,zahlensymbolisch” genannt wissen,
weil diese Bezeichnung zusehr vorbelastet
sei. Er wihlt den Terminus ,logotechnisch”,
weil sie den Verstand gewissermaflen
zwinge zur niichternen Bestandsaufnahme
und Analyse des Textes. Fiir Sch. sind jene
Minner von Tiberias am See Genesareth,
die den ihm vorliegenden Grund-Text ge-
formt haben, wahrhaft zu bewundern; denn
sie haben dabei Strukturgesetze befolgt, die
erst die ganze Schdnheit des biblischen Got-
teswortes aufleuchten lassen. Er will in sei-
nem Bemiithen sorgfiltig den Spuren jener
Minner nachwandern und dabei ,vetera et
nova” aus dem reichen Schatz der Bibel —
diesmal aus Jesajah — hervorholen.

Freilich eine Schwierigkeit bleibt hier immer
wieder ungeldst und eine Frage offen: War
und ist also jedwede Textkritik und Text-
konjektur, wie sie bisher fach- und sach-
gemifl betrieben wurde, suspekt oder ab-
wegig, auBler mit Zugrundelegung der logo-
technischen Methode? Auf die einzelnen Ab-
schnitte des Werkes, auf ,Baupline” u., &
niher einzugehen, ist im Rahmen einer
kurzen Besprechung nicht mé&glich. Staunen
darf man wohl iiber die Zahigkeit und
Energie des Forschers, iiber die schone, dem
hebrdischen Grundtext nahe Ubersetzung
und iiber die Wortgewalt des Autors, die



sich besonders in den Uberschriften zeigt,
die den Nagel auf den Kopf treffen. So wird
die Lektiire des Buches interessant und an-
genehm zugleich. Dankbar werden viele
Leser sein iiber die Behandlung der Frage
um die ‘alma in Jes 7,14. Auch Sch. ist der
Ansicht, daf in dieser Zeitlichkeit die Exe-
gese niemals ,abgeschlossen” ist, sondern
in einer Neu-Interpretation neue Wahrhei-
ten entdeckt und alte tiefer erfaft werden.
Man vergleiche Jes 7,14 mit Mt 1,23.

Ein Register der Bibelstellen (ohne Jes I bis
XII), ein Sachregister und ein Nachtrag iiber
das Zahlenergebnis eines Computers be-
schlieBen das Buch, das seinen Autor als
einen ,vir magnus inter omnes Orientales”
aufs neue bestiitigt.

Linz

SCHNEIDER GERHARD, Botschaft der
Bergpredigt. (Die Botschaft Gottes, hg. v.
H. Schiirmann II. ntl Reihe, 30.) (174.)
St.-Benno-Verlag, Leipzig 1973. Kart. lam.
DM 5.50.

In einer Zeit der Neubesinnung und des
kirchlichen Aufbruches darf eine Auslegung
der Bergpredigt, geschrieben fiir einen brei-
teren Leserkreis, mit Interessenten rechnen.
In der Rejhe ,die Botschaft Gottes” legt
der bekannte Bochumer Neutestamentler
eine durchgehende Erklirung von Mt 5—7
mit Beriicksichtigung der einschldgigen Lk-
Parallelen vor. Er verfolgt laut Vorwort
zwei Ziele: , Einfiihrung in die grundlegende
sittliche Botschaft Jesu, wie sie uns das
Matthiusevangelium bietet” und damit zu-
sammen eine einfiihrende Illustration heu-
tiger Evangelienauslegung.

Der 1. Teil des Bindchens bringt eine ,Ein-
fithrung in das Verstindnis der Bergpredigt”
(9—30). Verschiedene Auffassungen iiber
ihren Sinn werden vorgestellt, kurze lite-
rarische Analysen und die Formgeschichte
sind skizziert und abschlieBend ist die
redaktionskritische Frage vorgestellt und die
Bergpredigt im Rahmen des Mt gesehen.
Ahnlich wie G. Barth sieht Sch. in Mt
5,17—20 und 7,12 die entscheidenden Glie-
derungselemente der Redekomposition (vgl.
58 f und 140). Zu fragen wire nur trotz
der einzeln angefithrten Gliederungen, ob
nicht Mt in diesen 3 Kap. doch eine straffere
Gliederung hat, als sie hier angenommen
wird, weil dadurch die Aussageabsicht deut-
licher zutage triite.

Der 2. Teil bietet entsprechend der erarbei-
teten ,Gliederung” in 4 Kap. die durch-
gehende Exegese, wobei jeder Perikope der
ibersetzte Text vorausgeschickt ist. Wohl-
tuend ist die redaktionsgeschichtliche Text-
befragung konsequent durchgehalten, wo-
durch gerade die mattidanische Intention auf-
filliger hervortritt, z. B. in der Frage der
Ehebruchsklausel (73—77) oder beim Thema
+Richten” (125). Vf. sieht in Mt 5,32 und

Max Hollnsteiner

19,9 eine echte Ausnahme und lehnt die
anderen Erkldrungsversuche, auch den Riick-
griff auf illegale Ehen, als nicht hinreichend
begriindet ab. Fallweise werden bibeltheo-
logische Zusammenfassungen (z. B. 134 f
»Beten”) oder ausfiihrlichere religionsge-
schichtliche Uberblike (z. B. zu Mt 7,12)
angeboten. Dem Prediger und Katecheten
wird das SchluBkapitel besonders wertvolle
Dienste leisten, weil dort prignant die exe-
getischen Einzelergebnisse als Verkiindigung
und Lehre (Kerygma und Didache) leicht
verstindlich zusammengefaBt sind. Aus-
fithrliche und gut gegliederte Literaturlisten
dienen der Vertiefung und Weiterfithrung.
Ein kurzes thematisches Register wiirde dem
Verkiindiger sehr helfen.

Man méchte dem fundierten und resiimie-
renden Bindchen wiinschen, daf es zahl-
reiche Prediger und Katecheten meditierend
studieren.

St. Pélten/Wien Ferdinand Staudinger

LUBKOLL HANS-GEORG/WIESNET EU-
GEN, Wie liest man die Bibel? Eine Ge-
brauchsanweisung fiir Neugierige, Anfinger
und Fortgeschrittene. Grofe Ausgabe mit
Einflihrung, Erlduterungen und Bibeltexten
aus neun Ubersetzungen. (Evangelische und
katholische Ausgabe.) (404.) Kosel, Miin-
chen 1974. Kart. lam. DM 14.80.

Das Buch will dazu beitragen, die Bibel fiir
unsere moderne Lebenssituation wieder zu
entdecken. Nach einer kurzen Einleitung wer-
den im 1. Teil: ,,Was weif man von der
Bibel?” die Ergebnisse der wissenschaft-
lichen Forschung in einer verstindlichen und
lebendigen Sprache dem Leser nahegebracht.
Der 2. Teil: ,Wie liest man die Bibel?”
geht auf die praktischen Fragen des Bibel-
lesens ein und charakterisiert kurz die ein-
zelnen Gattungen. Das ist das eigentliche
Hauptanliegen und auch das ,Neue” der
Bibelschau heute: man versucht den Sinn
fiir die verschiedenen literarischen Gattun-
gen zu wedken, um nicht weiterhin so wie
frither nur die Tatsachenberichte als bedeu-
tungsvoll anzusehen. Diese beiden Teile von
zusammen 64 Seiten sind sehr gut illustriert
auch als ,Kleine Ausgabe” erschienen. Bei
der hier angezeigten ,Groflen Ausgabe” fol-
en nun die ,Texte zum Einlesen aus neun
%bersetzungen”, die den groften Teil dieses
Buches ausmachen. Auf 365 Seiten werden
verschiedene Texte aus dem AT und NT
vorgestellt: Spannende Erzihlungen, Medi-
tationstexte (Gleichnisse, Bildworte, Psal-
men), poetische Erzihlungen, Ermutigungs-
texte usw, — So erfiillt dieses Buch auch
seine Aufgabe: eine erste Kurzeinfiihrung in
das heutige Bibelverstindnis mit ausfiihr-
lichen Lesebeispielen zu sein.

Linz Siegfried Stahr
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KIRCHENGESCHICHTE

HONEDER JOSEF, Johann Nepomuk Hauser,
Landeshauptmann von Oberésterreich 1908
bis 1927. (140 S., 24 Bildtafeln) OU. Landes-
verlag Linz 1973. Ln. $ 148.— DM 23.—.

Wihrend die Kirche heute in Usterreich —
wie auch in Deutschland — ijhren Klerus von
der aktiven Tagespolitik fernhilt, nahm in
der ersten &sterreichischen Republik eine
Reihe katholischer Geistlicher fithrende Stel-
lungen im politischen Leben ein. Man be-
trachtete sie als die natiirlichen Fiihrer der
" konservativen bzw. christlichsozialen Be-
wegung, solange diese noch keine leitende
Latenschicht herangebildet hatte. Neben Pri-
lat Ignaz Seipel (1876—1932), wiederholt Bun-
deskanzler, nahm J. N. Hauser (1866—1927)
eine hervorragende Stellung als Priester-
olitiker in der Nachkriegszeit Deutsch-
sterreichs ein. Wihrend Seipels Leben und
Wirken Gegenstand zahlreicher Unter-
suchungen war, fand Hauser erst jetzt seine
historische Wiirdigung. Durch vorliegende
Studie wurde eine nicht unwesentliche Liicke
in der &sterreichischen Zeitgeschichte ge-
schlossen.
Im 1. Teil schildert der Autor Hausers Per-
sonlichkeit und Wirken. Der Gro8vater Josef
Hauser stammte aus Heining bei Passau,
von wo er spiter ins Innviertel nach Kopfing
zog. Dort ist am 24. Mirz 1866 J. N. Hauser
geboren worden. Nach seinen Gymnasial-
jahren bei den Jesuiten am Freinberg absol-
vierte er seine theologischen Studien im
Priesterseminar zu Linz. Vf. erzihlt packend
jene grofen Spannungen, die zwischen dem
jungen Theologen und der Seminarvor-
stehung bestanden und gibt uns Einblik
in Hausers sehr verschiedene geistige An-
lagen: ,Die eine dringte zu Literatur, Kunst
und Schéngeistigkeit, die andere war auf
die tdglichen Ereignisse der Politik gerich-
tet” (9). Gerne hitte man erfahren, welche
theologische Richtung damals in Linz ge-
pflegt wurde und welche Stellung Hauser
zu dieser bezogen hat. Es ist doch merk-
wiirdig, daf Hauser in einer Epoche theo-
logischer Unruhe sich zu allen méglichen
Zeitfragen duBert, nur nicht zu Problemen,
die sein besonderes Interesse als Theologie-
student und dann als Priester hitten er-
wecken miissen. Diese impulsive Perstn-
lichkeit war sicherlich kein theologischer
Abstinenzler! Sehr eindrucksvoll wird der
weitere Lebensweg Hausers dargestellt, der
wihrend weniger Jahre vom unbekannten
Kaplan in Gaflenz und Wels zu einem fiih-~
renden Mann innerhalb der konservativen
Volksbewegung und der Landesregierung
Oberdsterreichs aufstieg.
Im 2. Teil wird die entscheidendste Lebens-
periode Hausers geschildert. Durch die Ver-
einigung der dristlich-sozialen Reichspartei
und des katholisch-konservativen Zentrums
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im Jahre 1907, an deren Zustandekommen
Hauser tatkriiftig mitgewirkt hat, war dem
oberosterreichischen Priester der Aufstieg
zum héchsten Amt im Land erméglicht: Am
4. Mai 1908 wurde J. N. Hauser zum Lan-
deshauptmann von Oberdsterreich ernannt.
Er behielt diese Aufgabe bis zu seinem
Tode im Jahre 1927. Obwohl noch ganz im
Bann der Monarchie erzogen, sah der neue
Landeshauptmann gerade in den Jahren 1908
bis 1914 seine vornehmste Aufgabe darin,
fiir eine stidrkere Demokratisierung des poli-
tischen Lebens zu sorgen. Diesem Ziel galt
die Landtagswahlreform. Dariiber hinaus
war Hauser bestrebt, die Landesfinanzen
moglichst schnell zu sanieren. Erwihnenswert
ist, daf dieser Priesterpolitiker den Sozial-
demokraten die demokratische Respektierung
nie versagte. Und wenn 1918 in Oberdster-
reich die Wachablésung ohne grifere Span-
nungen vor sich ging, dann darf das Hausers
konziliantem Verhiltnis zum politischen
Gegner zuzurechnen sein. Daf man ihn in
allzu konservativen Kreisen gerne als den
,roten Prilaten” bezeichnete, konnte der
Landeshauptmann ruhig in Kauf nehmen.
In Oberésterreich war sein Ansehen unum-
stritten. Von 1918—1927 leitete Hauser an
der Spitze des Landes die erfolgreiche Auf-
bauarbeit der Nachkriegszeit und schuf die
Basis fiir den wirtschaftlichen Aufstieg Ober-
Osterreichs.

Besonders gegliickt scheint dem Rez. das
Kapitel ,Hauser und die Bischéfe von Linz”
(44—58). Bei aller Vornehmheit der Dar-
stellung versteht es Vf. die Dinge beim Na-
men zu nennen. Er betont dabei mit Recht,
»daB gerade in dem zu besprechenden Zeit-
abschnitt sich nicht unbedeutende Wandlun-
gen in der Auffassung iiber Kirche und
Staat und Kirche und Parteipolitik vollzo-
gen haben” (45). Betriiblich ist, da8 die kirch-
lichen Amtstriger entweder nur sehr miih-
sam oder iiberhaupt nicht ein anstindiges
Verhiltnis zur Demokratie finden konnten.
Wihrend Bischof Rudolf Hittmair (1909 bis
1915) die Religion zu hoch achtete, ,,um sie
nicht als Magd der Politik zu erniedrigen”
(46), griff Bischof Johannes Maria Gféllner
(1915—1941) sehr tatkriftig in das tages-
politische Geschehen ein, wobei er — sehr
vorsichtig ausgedriickt — nicht immer eine
gliickliche Hand bewies. Hintergrund fiir die
grundsitzlichen Differenzen zwischen Hauser
und Gfbllner in den Jahren 1918 bis 1927
war der unterschiedliche Standpunkt zur
Staatsform. Hauser, dessen republikanische
Uberzeugung bekannt war, war fiir die mo-
narchistischen Kreise, zu denen auch der
Bischof von Linz ziihlte, persona non grata.
Zur VersShnung zwischen dem Landeshaupt-
mann und Bischof Gféllner kam es erst kurz
vor Hausers Tod.

Im letzten Teil seiner Untersuchung geht
Honeder der Frage von Hausers Einfluf auf



die hohe Politik nach. Hier lernen wir den
ober&sterreichischen Landeshauptmann als
Fiihrerpersénlichkeit der christlichsozialen
Partei kennen, der mit politischem Weitblick
und staatsmiinnischer Klugheit — verbunden
mit echter demokratischer Gesinnung — das
Wohl des Volkes und des Staates stets im
Auge hatte. Seine wahre GroBe zeigte Hauser
vor allem in der ernsten Krise der November-
ereignisse des Jahres 1918. Wenn man auch
Hausers Einstellung, sich nach dem verlo-
renen Krieg auf den Boden der Tatsachen
zu stellen, nicht nur versteht, sondern be-
jaht, hiitte man doch gewiinscht, daB V. den
unerwarteten Stellungswechsel des Ober-
Ssterreichers vom iiberzeugten Anhénger der
Monarchie zum Verfechter der Republik
etwas ausfiihrlicher und eingehender begriin-
det hitte. An diesem Punkt hiitte aufgezeigt
werden konnen, wie begrenzt die politische
Konzeption eines Seipel und wie weit-
schauend und realistisch das Denken Hau-
sers war. Wie sehr der ober&sterreichische
Landeshauptmann Realpolitiker war, bewies
sein Bemiihen, nach dem Ende der Monarchie
mit den Sozialisten zu koalieren. Wieder
siegte der Konservatismus eines Seipel und
Hauser zog die Konsequenz: er verzichtete
auf die Fithrung der christlich-sozialen Par-
tei Osterreichs und widmete sich nun aus-
schlieSlich seinen Aufgaben als Landeshaupt-
mann seiner engeren Heimat.

Schade, daB es Vf. versiumt hat, der Wiir-
digung der Personlichkeit Hausers ein schir-
feres Profil zu geben. Was Honeder als Zu-
sammenfassung bringt (99—101) enttiduscht
um so mehr, als die Biographie als Ganzes
ein imposantes literarisches Denkmal fiir
einen der bekanntesten oberdsterreichischen
Priester und Politiker darstellt. Der
OU. Landesverlag Linz, der dieses Buch so
hervorragend ausgestattet hat, glaubte plstz-
lich, beim Inhaltsverzeichnis unné&tigerweise
sparsam sein zu miissen.

Passau August Leidl
KRANZ GISBERT, Sie lebten das Christen-
tum. Achtundzwanzig Biographien. (536 S.,
20 Bildtafeln) Winfried-Werk, Augsburg
1973. Ln. DM 29.—.

Vf. durch folgende Werke bestens bekannt:
Politische Heilige und katholische Reforma-
toren, 1963; Europas christliche Literatur von
500 bis 1500, 1968; Europas christliche Li-
teratur von 1500 bis heute, 1968 2. Aufl,,
legt hier nicht ein wissenschaftliches Werk
gewohnter Art vor, sondern essayartige Bio-
graphien, fliissig geschrieben, mit vielen Zi-
taten versehen. Gewif8 ist die Verifizierung
der Zitate vom Buch her nicht vorgesehen,
doch wird man dem Autor mit Sicherheit fol-
gen diirfen. Abweichend von den iiblichen
Reihungen beginnt K. mit der unmittel-
baren Vergangenheit und endet beim
4./5. Jahrhundert. Der Bogen reicht von Dag

Hammarskjéld  (1905—1961) bis zum
hl. Augustinus (354—430). Die Auswahl der
Persénlichkeiten erfolgte nicht nach dem Kri-
terium literarischer Leistung, sondern magB-
gebend war die jeweilige Bewiltigung des
christlichen Lebens in den Herausforderungen
der Zeit. Fiinf der 28 sind neu im Repertoire
von Kranz: Dag Hammarskjéld, Florence
Nightingale, Heinrich Hahn, William Wil-
berforce und Karl Freiherr vom und zum
Stein. Sie gehoren dem Zeitraum der letz-
ten zwei Jahrhunderte an. Der Rez. verzich-
tet auf statistische Auswertung hinsichtlich
Beruf, konfessioneller Zugeh®&rigkeit, Ge-
schlecht, Herkunftsland oder Heiligkeit. Man
kann das Buch jedem christlich Engagierten
nur empfehlen.

Stift St. Florian Karl Rehberger

FRUCHTEL EDGAR, Origenes. Das Gesprich
mit Herakleides und dessen Bischofskollegen
itber Vater, Sohn und Seele. Die Aufforde-
rung zum Martyrium. (Bibliothek der grie-
chischen Literatur, Bd. 5.) (VIII und 170.)
Hiersemann, Stuttgart 1974. Ln. DM 72—,

Als 4. Band in der patristischen Reihe der
Bibliothek der griechischen Literatur erschie-
nen zwei Abhandlungen aus dem Riesenwerk
des Origenes, dessen von Arbeiten
nicht mehr festzustellen ist. Im Altertum
schwankten die Zahlen zwischen 6000 und
2000, was aber sicherlich zu hoch gegriffen
ist. DaB vieles verlorengegangen ist, erklart
sich unter anderem aus der kirchlichen
AuBenseiterposition des Mannes. Nur ein
kleiner Teil ist im griechischen Original
iiberliefert und eine Vielzahl von Fragmen-
ten widersetzt sich einer gesicherten Zuwei-
sung. Als wichtigste lateinische Ubersetzer
kommen Rufinus von Aquileja, Hieronymus
und ein noch namentlich Unbekannter in
Frage.

Die ,Aufforderung zum Martyrium” ent-
stand 235 in Caesarea zu Beginn der Chri-
stenverfolgung des Maximinus Thrax. In der
Schrift ermuntert Origenes zwei Freunde, den
Priester Protektetus und den Diakon Am-
brosius, zu weiterer Standhaftigkeit. ,,Das
Gesprich mit Herakleides” gibt wichtige
Aufschliisse iiber die Trinitétslehre des Ori-
genes.

Das vorliegende Buch ist nach den vorge-
gebenen Richtlinien aufgebaut. Der Einlei-
tungsteil macht mit dem Leben und dem
literarischen Werk des Origenes bekannt. Es
folgen Ubersetzung und ein umfangreicher
Anmerkungsteil. Auf das Quellen- und Lite-
raturverzeichnis folgt das Verzeichnis der
Werke des Origenes (ca. 90), ihrer Ausga-
ben und Ubersetzungen. Ein vierfaches Re-
gister erschlieBt den Band. Der Wunsch nach
der Liste der jeweils vorausgegangenen
Binde in der Reihe ging in Erfiilllung.

Stift St. Florian Karl Rehberger
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MOEHS TETA E., Gregorius V. (996—999).
A biographical study. (Pipste und Papsttum
hg. v. G. Denzler, Bd. 2.) (IX u. 114.) Hierse-
mann, Stuttgart 1972. Ln. DM 48.—.
HERRMANN KLAUS-JORGEN, Das Tusku-
lanerpapsttum (1012—1046). Benedikt VIIL,,
Johannes XIX. Benedikt IX. (Pdpste und
Papsttum hg. v. Georg Denzler, Bd. 4.)
(220.) Hiersemann, Stuttgart 1973. Ln
DM 84.—.

Wihrend T. E. Moehs dem ersten deutschen
Papst, dem Cousin Ottos III, in einem
schmalen Band eine stilistisch hervorragende
Darstellung, die als giiltige Zusammenfas-
sung der Quellen und der neuesten Litera-
tur gelten darf, widmet, bietet K.-J. Herr-
mann eine materialreiche, aber nicht immer
ganz leicht lesbare Studie des Tuskulaner-
papsttums. Moehs gliedert chronologisch,
Herrmann nach Schwerpunktthemen, was
verschiedene Wiederholungen bedingt, den
verarbeiteten Stoff jedoch besser erschliefit.
Beide Werke weisen nur ein Register der
Eigennamen auf; man mdchte wiinschen, daB
die kommenden Binde der Reihe auch mit
einem Sachindex versehen werden. Der auch
fiir heutige Verhiltnisse sehr hohe Anschaf-
fungspreis der Reihe konnte vielleicht etwas
gesenkt werden, wenn man auf die (ohne-
dies nicht zeitgemiBe) triumphalistische Ge-
staltung des Einbandes verzichtete.

Im einzelnen ist folgendes zu sagen: Das
Buch von Moehs erhilt seine Bedeutung
nicht zuletzt aus der behandelten Epoche,
in der wichtige Weichenstellungen fiir das
kommende Bild der Kirche (Ausbau pipst-
licher Macht, Ménchsreform) erfolgten. Wenn
das 1. Kap. iiber ,Gregory’s Youth and
Contemporary Problems” praktisch nichts
iiber des Papstes Jugend, wohl aber viel
iiber die damaligen kirchenpolitischen Er-
eignisse im Reich und in Rom berichtet, so
geht das auf Kosten der Quellen; freilich
fragt man sich, ob man nicht eine andere
Uberschrift hitte wihlen sollen. Das trotz
der engen Verwandtschaft zwischen Papst
und Kaiser bestehende Spannungsverhiltnis
ist gut herausgearbeitet, die Bedeutung Gre-
gors fiir Cluny (Exemtionsprivileg von 998)
wird entsprechend betont und doch nicht
iiberbewertet, die Lauterkeit Gregors wird
niemals in Frage gestellt. An dem grauen-
haften Strafgericht iiber Crescentius II. No-
mentanus und den Gegenpapst Johan-
nes XVI. wird Gregor nur insofern fiir schul-
dig befunden, als er den Lauf der Dinge
nicht hinderte (63—66). Nicht véllig iiberzeu-
gend wirkt der Versuch, den Papst von je-
der Simonie reinzuwaschen (70f), da Abt
Hugo von Farfa spiter sogar auf seine
Wiirde verzichtete, weil ihn wegen der Art
seiner Erhebung Gewissensbisse plagten
(vgl. Herrmann, a.a.O., 10). Alles in allem
wird man der Vf. jedoch zustimmen diirfen,
daB es sich bei Gregor um einen Papst
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handelt, ,,(who) concentrated his efforts on
truly providing the very necessary moral
and spiritual leadership for European so-
ciety” (51).

Herrmann packt scharf zu und mochte aus
den beniitzten Quellen mdglichst viel her-
ausholen. Aufgrund umfassender Studien
bringt er kriftige Retuschen am bisherigen
Bild des Tuskulanerpapsttums an. Hatte
schon Th. Sdhieffer Bedenken an der kli-
scheehaften Abwertung der Tuskulaner ge-
duflert (DA 8 [1951] 384—437), so gelangt
H. zu einem fast durchwegs positiven Er-
gebnis. Er vertritt die Ansicht, da8 die bis-
herigen Darstellungen beeinflut waren von
den Auffassungen der Reformbewegung des
11. Jhs, die um ihres eigenen Nimbus wegen
auf den Kontrast einer vorausgehenden
dunklen Epoche gleichsam angewiesen war
(177 f). Wie treffend H. zu interpretieren
vermag, zeigt vielleicht am besten der Ab-
schnitt iiber die Resignation Benedikts IX.
(155 f). Sicherlich wird sich die Papstge-
schichte mit den Thesen H. noch auseinan-
dersetzen miissen. Aber auch wenn man dem
Vf. nicht in allem folgen kann, bleibt es
bedauerlich, daf das in der gleichen Reihe
erschienene Buch von G. Denzler, Das Papst-
tum und der Amtszélibat (Bd. 5/1), in dem
Herrmann bereits zitiert wird, hinsichtlich
Johannes XIX. bei der klischeechaften Pau-
schalverurteilung bleibt (49): ,,Wie nicht an-
ders zu erwarten, setzte der auf Geld be-
sessene Mann auch als Oberhaupt der Kirche
sein ziigelloses Leben fort” Vom Bild der
~Unheiligen Pépste” (Buchtitel von E. R.
Chamberlin, Tiibingen-Stuttgart 1970) wird
die Geschichtsschreibung nur ungern Ab-
schied nehmen.

Linz Rudolf Zinnhobler

SCHELL HERMAN, Briefe an einen jungen
Theologen. Herausgegeben, eingeleitet und
kommentiert von Josef HasenfuB. (XLIII
u. 235.) Schéningh, Paderborn 1974. Kart.
lam. DM 24.—.

Die hier verdffentlichten Briefe Herman
Schells (+ 1906) an Hugo Paulus erstrecken
sich iiber den Zeitraum vom 15. Mirz 1899
bis 30. Mirz 1906 und erfassen somit den
ganzen Leidensweg des seinerzeit indizier-
ten und des Modernismus verdichtigten Dog-
matikers, dem die Gegenwartstheologie so
viele wichtige Anregungen verdankt. Schade,
daB nur die eine Seite der Korrespondenz
erhalten ist und der Adressat, der damalige
Theologiestudent Hugo Paulus, nicht auch
zu Wort kommt. Das Bild, das wir von
Schell gewinnen, wire dadurch noch um man-
chen Zug reicher geworden, der Inhalt der
Briefe wire leichter verstindlich. Aber auch
so ist die Lektiire iiberaus anregend. Einen
tiefen Eindruck hinterlassen die unausge-
setzten Bemithungen Schells, seinen jungen



Freund, den er geradezu umwarb und dem
er oft mehrmals pro Woche schrieb, dem
Priesterberuf zu erhalten. Dabei sah man
damals seinen Umgang mit Studenten der
Theologie fiir glaubensgefihrdend an!
Hasenfufl gebiihrt nicht nur das Verdienst
der Herausgabe. In einer langen — leider
ungeniigend gegliederten — Einleitung zeich-
net er die geistigen Portrits der beiden Kor-
respondenten, erdrtert die Editionsgrundsitze
und schildert die Geschichte der Indizie-
rung der Werke Schells. Ausfiihrliche FuB-
noten zu den Briefen machen mit oft nur
angedeuteten Ereignissen vertraut und iden-
tifizieren die erwidhnten Personen. Obwohl
der Herausgeber nicht beabsichtigte, die
Briefe vollstindig zu erschlieBen, hitte man
gelegentlich noch weitere Anmerkungen ge-
wiinscht, wihrend andere entbehrlich gewe-
sen wiren. So wiren z. B. die relevanten
Mitteilungen der auf S. 59 erwihnten Nr. 377
der , Miinchener Neuste(n) Nachrichten” von
Interesse, wihrend man auf die Hinweise
zum Werk des allgemein bekannten Dich-
ters Eichendorff (S. 60 Anm. 166) gern ver-
zichtet hiitte.

Das wertvolle Buch, das von einem sorgfil-
tigen Register erschlossen wird, bereichert
unsere Kenntnis der Theologiegeschichte des
19. und 20. Jh. ebenso wie diejenige des
dunklen Kapitels des Antimodernismus; vor
allem aber ist es ein bedeutsamer Beitrag zur
Biographie des groen Gelehrten H. Schell.
Linz Rudolf Zinnhobler

LIST RUDOLF, Stift Admont 1074—1974.
Festschrift zur Neunhundertjahrfeier. (XXIV,
560 S. mit 250 teils farbigen Abbildungen)
OU. Landesverlag, Ried im Innkreis 1974.
Ln. S 378.—; DM 56.—; sfr 63.—,

900 Jahre Bestand, auf den das oberstei-
rische Stift Admont zuriickblicken kann, sind
ein vollberechtigter Anla zu einer Jubel-
feier; eine Frucht und Gabe zu diesem

ist diese stattliche Festschrift.

Der derzeitige Admonter Abt tat einen gu-
ten Griff, als er mit Einwilligung seines
Kapitels den bekannten Publizisten, Dichter,
Lyriker und Kunstkritiker Rudolf List (Graz)
mit der Herausgabe dieser Festschrift be-
traute. Vf. konnte in seiner Arbeit aufbauen
auf dem monumentalen Werk des beriihm-
ten Konventualen und Stiftshistorikers
P. Jakob Wichner OSB, besonders auf des-
sen ,Geschichte des Benedictiner-Stiftes Ad-
mont”; der 1. Band war 1874 zur achthun-
dertjihrigen Jubelfeier Admonts, der 4. Band
1880 zur Erinnerung an die 1400. Wieder-
kehr des Geburtstages des hl. Benedikt er-
schienen.

Nicht in trockenen Aufzihlungen, sondern
anschaulich und in angenehm lesbarer Form
behandelt Vf. die wechselvolle Geschichte
des Klosters nach den Regierungszeiten der
65 Abte —, was sich wohl zuniichst als nahe-
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liegend und auch fiir eine fortlaufende Dar-
stellung als vorteilhaft erweisen mag, frei-
lich auch den zusammenhingenden Uber-
blick iiber grofle Epochen verlorengehen
1iBt; die 900 Jahre enthalten auch hier wie
bei allen derartigen Gemeinwesen ein viel-
filtiges Auf und Ab in groBeren Zeitab-
schnitten.

Die Kirntner Grifin Hemma von Gurk hatte
1043, zwei Jahre vor ihrem Tod, ihre ober-
steirischen Besitzungen dem Erzbischof von
Salzburg vermacht mit der Auflage, aus den
Ertrignissen zu Admont ein Kloster zu er-
richten. Erst Erzbischof Gebhard konnte die
Stiftung verwirklichen, er schickte den
Ménch Arnold mit 12 Benediktinern der
Abtei St. Peter zu Salzburg nach Admont
und weihte dort am Michaelstag 1074 das
Kloster und die der Mutter Gottes und
dem hl. Blasius zugeeignete Kirche. Es solite
ein Reformkloster im Geiste Clunys werden,
ein Zentrum der Seelsorge und der Bildung,
eine Pflanzstitte fiir Wissenschaft und Kunst.
Als papsttreues Kloster konnte es aber im
Investiturstreit diese Ziele nicht verwirk-
lichen, erst nach dem Wormser Konkordat
begann die blithende Entfaltung mit der
Neuerrichtung des Klosters und dem Bau
einer romanischen Basilika. 1152 ein Raub
der Flammen geworden, bauten es Ménche
und Horige mit Hilfe des Salzburger Erz-
bischofs wieder auf. Bis dahin unter der
Jurisdiktion Salzburgs stehend, durfte auSer-
dem der Admonter Konvent nunmehr einen
Abt aus den eigenen Reijhen wihlen. Sehr
frilh entstand hier wie auch in anderen
Klsstern eine Schreib- und Malschule, die
zahlreiche Werke verfafite oder abschrieb,
dazu wurden Wiegendrudke und Hand-
schriften anderer Provenienz gesammelt. Die
Ménche sorgten auflerdem fiir die Alten und
Kranken durch ein gut ausgestattetes Spital,
fiir Arme und Bediirftige durch eine Aus-
speisung, fiir Giste und Pilger durch eine
eigene Herberge.

Als Grundherrschaft hat Admont auch auf
dem Gebiete der Bodenkultur beachtliche
Leistungen vollbracht. Der Stiftsbesitz er-
streckte sich vom obersteirischen Ennstal bis
ins Palten-, Liesing- und Murtal, mit den
Streubesitzungen von der Donau iiber Nieder-
und Oberdsterreich bis nach Bayern, Tirol
und Kirnten nach Friaul. Das 16. Jh. brachte
zuniichst mit den konfessionellen Wirren, den
Bauernaufstinden und den Tiirkenkriegen
einen wirtschaftlichen und geistigen Nieder-
gang; der Aufstieg setzte gegen Ende des
Jahrhunderts ein. Zeichen dafiir ist das 6ffent-
liche Gymnasium, das an Stelle der alten
Lateinschule entstand. Auf die Tiirkenkriege
folgte auch in Admont die baufreudige Ba-
rockzeit mit der Férderung von Kunst und
Wissenschaft; als Glanzstiick und Sehenswiir-
digkeit existiert aus jener Epoche noch die
weltberithmte Bibliothek mit den Schnitzwer-
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ken des groften steirischen Barockbildhauers
Josef Thaddius Stammel (1695—1765) und
mit ihren 150.000 Druckwerken, darunter
1100 Handschriften und 900 Friihdrucken.

Das Stift entging knapp dem ,josefinischen
Klostersturm”, 1865 zerstdrte aber ein Grof-
brand den groSten Teil des Marktes und
des Stiftes. Die Bibliothek blieb zum Gliick
verschont. Beim Wiederaufbau erhielt das
Miinster seine heutige neugotische Form.
In der Folge brachen die wirtschaftlichen
Sorgen nicht ab, der 1. Weltkrieg, der Zu-
sammenbruch, die Zwischenkriegszeit schlu-
gen dem Stift schwere Wunden. 1938 er-
folgte durch das NS-Regime die Beschlag-
nahme des gesamten Besitzes als ,staats-
und volksfeindlich”, ein Jahr spiter wurde
die Enteignung ausgesprochen, die Ordens-
mitglieder muBten das Stift verlassen, Am
17. Oktober 1945 konnten Abt und Ménche
wieder zuriickkehren; ein neuerliches Auf-
bauwerk begann, das der derzeitige Abt
Koloman Holzinger seit 18 Jahren zielstrebig
und erfolgreich fortsetzt. Das Stift widmet
sich heute den gleichen Aufgaben wie zur
Zeit der Griindung: neben dem ,Ora et
labora” der Méndhe gilt es, den land- und
forstwirtschaftlichen Besitz zeitgemidf zu
verwalten, die sozial-karitativen Aufgaben
fiir die Menschen zu erfiillen, Bibliothek,
Archiv und Sammlungen zu betreuen. Dazu
kommen Erziehung und Unterricht; nicht
zuletzt sind die Admonter Benediktiner
durch die Seelsorge fiir 30 dem Stift inkor-
porierbe Pfarren beansprucht. Die Fest-
schrift enthilt nicht nur die Geschichte des
Stiftes im engeren Sinn, sondern bildet
zugleich eine wertvolle Fundgrube fiir Kul-
turgeschichte und kirchliche Heimatkunde
und stellt dazu eine Kunsttopographie der
Pfarren des Inkorporationsgebietes dar,
denn Vf. hat alle Kirchen mit ihren Filialen
und deren Kunstwerken erfaft und in einem
ﬁracl)Ben Teil der 250 Abbildungen festge-
ten.

Als unerfiillte Wiinsche bleiben offen die
Beigabe einer geographischen Karte oder
Skizze des Inkorporationsgebietes bzw. der
Admonter Besitzungen, und ebenso ein
Register, denn ein solches kann auch durch
ein zwar ausfithrliches Inhaltsverzeichnis
nicht ganz ersetzt werden. Als Eigenart oder
Eigenwilligkeit stellt man fest, da die An-
merkungen, die sonst meist als FuBnoten
oder am Schluff des Werkes zusammengefaBt
stehen, hier jeweils nach der Biographie eines
jeden Abtes zu finden sind.

Diese Bemerkungen konnen oder wollen
aber den Wert und das Verdienst dieses
Prachtbandes nicht mindern, er stellt eine
wiirdige Dokumentation zum Jubilium des
Stiftes Admont dar, dem fiir die weitere
Zukunft der aufrichtige Gliidkwunsch gilt:
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»~ad multos annos!” — dem ,Tausender”
entgegen!

Linz Peter Gradauer

ZINNHOBLER RUDOLF, Die Kirchen von
Uttendorf-Helpfau. (31 S., 18 Abb.) Selbst-
verlag des Pfarramtes. Linz 1974. Brosch.

Der Reichtum des Innviertels an kirchlichen
Kunstdenkmailern, vorab aus der Epoche
des Barocks, wird in dieser Schrift erneut
dokumentiert: fiir die Pfarre Uttendorf-
Helpfau werden gleich 4 Kirchen aufgefiihrt,
die alle beachtliche kiinstlerische Qualitit
besitzen, deren Erhaltung der Pfarre und Ge-
meinde freilich auch grofe Opfer abverlangt.

Die Pfarrkirche Helpfau weist mit ijhrem
Patrozinium St. Stefan noch auf die alte
Mutterdidzese Passau hin, baugeschichtlich
ist sie allerdings relativ jung; denn sie ver-
dankt ihre heutige Gestalt dem Wiederauf-
bau nach dem Brand von 1775; der Linzer
Bischof Anton Gall (+ 1807) hat das
michtige Gotteshaus gern als seinen ,Dom
auf dem Lande” bezeichnet. Ein Fresken-
zyklus von Johann N. della Croce bestimmt
die Wirkung des Innenraumes; die Aus-
stattung der Kirche entspricht allerdings
nicht ganz der Qualitit des Bauwerkes und
der Fresken; Statuen, die Franz Matthias
Schwanthaler und Meinrad Guggenbichler
zugeschrieben werden, sichern jedoch den
festlichen Gesamteindruck. Eine bewegte Ge-
schichte hat auch die Marktkirche Uttendorf
mit dem Patrozinium der Apostel Petrus und
Paulus; sie entstand im wesentlichen 1652
unter teilweiser Beniitzung eines gotischen
Kernes, wurde 1770—1780 umgebaut und
muBte nach dem Brand von 1835, bei dem
Turm und Gewbdlbe einstiirzten, neu auf-
gebaut werden. Das Schmudkstiick der Pfarre
stellt die Wallfahrtskirche St. Florian dar,
sie diirfte auch zu den &ltesten Kultstitten
dieses Heiligen ziihlen. Der auf einer An-
hohe gelegene gotische, unverputzte Tuffbau
ist in den ersten Jahrzehnten des 15. Jhs
entstanden, heute ist er von einem hohen,
schlanken Turm {iberragt und von einer
wehrhaften Friedhofsmauer umgeben. Im
Innern entspricht der Bau dem Typus der
zweischiffigen Hallenkirchen. Die gotische
Ausmalung ist noch teilweise erhalten; der
elegante und reiche Friihrokokostudk stammt
von Michael Vierthaler aus dem Jahre 1725;
der wuchtige und prichtige Hochaltar wird
stilistisch zwischen den Gebriidern Ziirn und
dem Meister Thomas Schwanthaler einge-
ordnet. Das 4. Gotteshaus der Pfarre ist die
SchloBkirche Uttendorf, ebenfalls auf einem
Hiigel iiber dem Mattigtal gelegen. Der
urspriinglich gotische Bau wurde 1717 er-
weitert, mit krautigen Akanthus-Stukkos
von Michael Vierthaler dekoriert und im
Geschmack jener Zeit eingerichtet.



Die als Kunstwerke bedeutenden Kirchen
der alten Doppelvikarie Uttendorf-Helpfau
haben in der vorliegenden Publikation aus
der Feder eines informierten Fachmannes
eine einfilhrende Beschreibung und gebiih-
rende Wiirdigung gefunden. Als Kirchen-
fithrer wiire wohl ein etwas kleineres Format
vorteilhafter. Das vorziiglich ausgestattete,
mit 18 Abbildungen von Erich Widder und
Heinrich Zelenka versehene Heft wird jedoch
allen Freunden der kirchlichen Kunst und
Heimatkunde Freude bereiten.

Linz Peter Gradauer

FUNDAMENTALTHEOLOGIE

GEFFRE CLAUDE, Die neuen Wege der
Theologie. ErschlieBung und Uberblick.
(Theologisches Seminar.) (156.) Herder,
Freiburg 1973. Kart. lam. DM 18.—.

Im Vorwort zur deutschen Ausgabe nennt
K. Lehmann eine Reihe von Faktoren, die
zur Erschiitterung der katholischen Eintracht
gefiihrt haben: die Probleme der verschie-
denen zeitgendssischen Philosophien, die
Entdeckungen der Humanwissenschaften, die
Ergebnisse historischer Kritik und die Fra-
gen der evangelischen Theologie. Weniger
von Erschiitterungen und Beunruhigung ist
im Buch selbst zu lesen, sondern von den
Strukturen eines neuen theologischen , Zeit-
alters”, wie auch der franzosische Buchtitel
heift. — Wege oder Zeitalter? — das ist
hier die Frage. Wege en oft auch ins
Ungewisse. Ein Zeitalter ist zunichst einmal
Gegenwart, mit der wir es aufnehmen miis-
sen. Das bringt das Buch deutlich vor Augen,
ohne einen Hauch von Pessimismus oder
Anklage. Im Gegenteil: Es gibt genug posi-
tive Ansiitze, die nicht nur dem Theologen
die Angst vor der Theologie nehmen kénnen.

Die hier gesammelten Verdffentlichungen
(zwischen 1969—1972) ,wollen weniger eine
Information bieten, als vielmehr Konver-
genzen aufzeigen und zu einer Reflexion iiber
die bedeutendsten Verinderungen der nach-
konziliaren Theologie anleiten” (15). Da ist
vor allem die , Uberschreitung der dkumeni-
schen Grenzen” (gemeint sind wohl kon-
fessionelle Grenzen), sodann der viel
gréBere Pluralismus der Theologie nach dem
II. Vatikanum, eine nene hermeneutische
Orientierung, eine neue Reflexion iiber die
Natur der theologischen Vernunft unter Be-
riicksichtigung des neuzeitlichen Denkens, der
Ausbruch aus dem ,Getto einer klerikalen
Theologie”. In der Tat erscheint die Losung
der Theologie von den konfessionellen Bin-
dungen (auch vom Schlepptau des Lehramtes)
«ein besonderes Charakteristikum zu sein, dem
nachzugehen Verf. da und dort nicht nur den
Mut hat, sondern auch den nétigen Esprit bei
der Beurteilung der véllig neuen Situation.
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Nur wer diesen Entwicdklungsstand iibersieht,
miBt in einemfort die Gegenwart an der
Vergangenheit und beklagt deren Ver-
schwinden. Hier kann das Buch helfen, den
,Kairos” recht zu deuten!

Von den neuen Orientierungen sprechen
verstindlich und richtig die beiden ersten
Kapitel. Fundamentaltheologie und Dogma-
tik sind je auf ihre Weise davon betroffen.
Die Reflexion der Grundlagen theologischen
Denkens, bedingt durch die Krise der Meta-
physik, erdffnet neue Mbdglichkeiten, vor
allem fiir eine angemessenere Sprache bei
der Interpretation heilsgeschichtlicher Daten
(IIl. Kap.). — So zeigt sich Theologie auch
hinlinglich geriistet fiir den Dialog zwischen
Kirche und Welt, wie er in der Wieder-
entdeckung der Geschichte (W. Pannenberg),
der Hoffnung (J. Moltmann), der Politik
(J. B. Metz) begriindet wird (Kap. IV u. V).
— Von den Einzelthemen wird ,Die Auf-
erstehung Christi: Zentrum der christlichen
Theologie” zur Sprache gebracht.

Aber nicht das Zurilickweichen vor einer
,metaphysischen” Theologie, noch die Ver-
lagerung des Schwergewichtes auf die ,,Zu-
kunft” sind die entscheidenden DenkanstoBe,
sondern die Spannung, die der allmihliche
Entstehungsprozef  einer  dkumenischen
Theologie verursacht: Spannung mit tradier-
ten Formeln und Klischees der ordentlichen
und auBlerordentlichen Lehrverkiindigung,
Spannungen zwischen Theorie und Praxis.
Freilich hiitte dies an weiteren Einzelbei-
spielen noch besser demonstriert werden
miissen (etwa an Glaube, Gnade, Siinde,
Erlssung usw.). An ihnen hitte sich die
Fruchtbarkeit der neuen theologischen Land-
schaft iiberzeugend zeigen lassen, wihrend
das Verweilen im Feld der formalen Denk-
strukturen iiber einen ersten Lagebericht
nicht hinausfithrt. Trotzdem ist erstaunlich,
wie es dem franzdsischen Theologen gelingt,
in die gegenwirtige deutsche Theologie ein-
zufithren, ohne dal der Leser mit den sonst
iiblichen Haarspaltereien gelangweilt wird.
Das Buch ist jedem dringend zu empfehlen,
der sich orientieren will. Er wird zusitzlich
mit dem Geschenk der Gesprichsbereitschaft
bereichert.

Graz Winfried Gruber
SPLETT JORG, Gotteserfahrung im Denken.
Zur philosophischen Rechtfertigung des
Redens von Gott. (296.) Alber, Freiburg
1973. Brosch. DM 36.—.

Sp. legt hier das Kernstiik der Religions-
philosophie vor: seinen Beitrag zu einer
philosophischen Theologie. In zeitlicher
Folge ist es das 3. Buch nach der religions-
philosophischen Erdrterung ,Die Rede vom
Heiligen” (1971) und nach den Paralipomena,
den Vor- oder Zwischeniiberlegungen ,Re-
den aus Glauben” (s. ThPQ 122 [1974]
303). Es handelt sich um einen Aufrif philo-
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sophischer Rechtfertigung des Redens von
Gott. — Was ist da zu rechtfertigen? Zu-
niichst sind es die Begriffe Philosophie und
Theologie, deren Sinn und Verhiltnis zu-
einander neu zu iiberdenken ist. Dann geht
es um den Begriff der ,Erfahrung”, speziell
der Gotteserfahrung., Hier zeigt sich die
streng durchgehaltene Stofrichtung des von
Sp. aufgeworfenen Problems: Da es nimlich
eine unmittelbare Erfahrung nicht gibt —
weil jede immer schon bis zu einem gewis-
sen Grad ,reflektiert” ist —, gibt es erst
recht keine unmittelbare Gotteserfahrung.
Diese kann vielmehr nur in einer Art von
»Miterfahrung” geschehen. Zur Kennzeich-
nung dessen, wie diese Erfahrung zuginglich
wird, spricht V£, von ,transzendentaler” oder
Mit-Erfahrung, gemeint ist der Zusammen-
hang mit jeder Form von Sinnerfahrung. —

Es geht somit um eine neue Begriindung
eines ,transzendentalen” Gottesbeweises, der
aus der Mit-Erfahrung erwiichst und ver-
niinftiges Reden von Gott im voraus er-
mbglicht. Eine Form der Miberfahrung ist
die Mitmenschlichkeit, die auf Grundthemen
wie Freiheit, Liebe, Vertrauen zuriikfiihrt,
Das Ich kommt erst am anderen zu sich
selbst, und der andere ist gleichsam die
,Propideutik” fiir das ,Ganz-Andere” (90).
So bildet die Interpersonalitit ein Zentral-
problem dieses Buches, und es liegt auf der
Hand, daB dieser anthropologische Ansatz
dem Erweis Gottes in Jesus Christus und
damit dem gesamten heilsgesdrichtlichen
Konzept besser entspricht als die Argumen-
tationsweise der klassischen philosophischen
Theologie, die sachlich-kosmologisch oder
ontologisch operierte. So ist es aber auch
moglich, die traditionellen Gottesbeweise neu
auszusagen, wie dies Sp. im 5. u. 6. Kap.
versucht. — Ist nun damit der transzenden-
tale Ansatz, den Rahrer in seiner Theologie
festhilt, auch in der Religionsphilosophie
wirksam geworden?

Konsequent braucht auch die klassische
Analogie-Lehre eine neue Interpretation, die
Sp. im 7. Kap. ,Gottes Menschlichkeit”
unternimmt. — In den beiden letzten Kapi-
teln stellt sich Sp. den Herausforderungen
des Atheismus und den Aporien des Leidens
wie.der Schuld. — Drei Exkurse und Register
machen die weitere Uberpriifung und Ver-
arbeitung der sehr dichten (und von der
sprachlichen Gestalt her reichlich kompli-
zierten) Entwiirfe méglich. — Der aufmerk-
same Leser wird sich fragen, warum gerade
im Analogie-Kapitel das Gesprich nicht
intensiver mit E. Przywara aufgenommen
wird, den nur eine Nebenbemerkung in einer
Fufinote (145, A. 15) zitiert, obwohl er im
Literaturverzeichnis mit seinem Hauptwerk
sehr wohl erwihnt wird. — Es bleibt zu
wiinschen, daf die nunmehr abgeschlossene
Trilogie in ihrer ganzen Bedeutung von der
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Theologie auch gebiihrend zur Kenntnis ge-
nommen wird.

Graz Winfried Gruber

BRUNNER-TRAUT EMMA (Hg.), Die fiinf
grofien Weltreligionen, Hinduismus, Buddhis-
mus, Islam, Judentum, Christentum. (Herder-
biicherei 488.) (140.) Freiburg 1974. Kart.
lam. DM 4.90.

In dem Band sind von bedeutenden und
engagierten Religionswissenschaftlern Selbst-
verstindnis und Lehren der fiinf bedeutend-
sten Weltreligionen, die wohl auch in Zu-
kunft die religbse Landschaft prigen werden,
dargestellt. Die Kenntnis dieser Religionen
wird fiir jeden religios Interessierten immer
dringender gefordert: Die modernen Mas-
senkommunikationsmittel, die Touristik, die
Wege in die ganze Welt erdffnet, Studenten
und Gastarbeiter aus den verschiedenen
fremden Nationen fiihren die einzelnen Reli-
gionen aus ihrer Isolierung heraus und er-
moglichen, ja fordern eine Konfrontation.
Das Christenum kann sich in dieser Welt
nicht mehr ohne weiteres als die eine uni-
versale Religion verstehen, auBer deren
Grenzen es kein Heil gibt. Mit der zu Ende
gegangenen kolonialen Ara haben die jungen
Vélker ihr nationales, aber auch religidses
SelbstbewuBtsein gewonnen. Die alte Mis-
sion, die im Anhiinger der andern Religionen
nur den zu bekehrenden ,Heiden” sah, ist
endgiiltig {iberholt. Das II. Vatikanum hat
eine positive Wertschdtzung der andern
Religionen heraufgefiihrt: Gott ist der Vater
aller Menschen; er lift die Strahlen seines
Lichtes und die Samenkérner seines Wortes
auch in den nichtchristlichen Religionen ent-
dedeen. Das will keiner Relativierung aller
Religionen das Wort reden. Wenn der
Glaube des Christentums zurecht besteht,
daf in der Person Jesu Christi die allen
Menschen Heil bringende Liebe Gottes per-
sonhaft erschienen ist, in dem die ganze
Welt ihre Einheit und Vollendung finden
soll, dann hat das Christentum eine alles
umfassende Funktion. Von ihm wird der
Dialog des gemeinsamen Suchens nach
Wahrheit ausgehen miissen, der ein gegen-
seitiges Geben und Nehmen beinhaltet, wo-
bei beide Partner gewillt sein miissen, zu-
zuhéren und zu lernen. Wohin der Weg
der Zukunft der Kirche geht, kénnen wir
heute noch nicht absehen. Der Traum einer
Einheitsreligion bleibt vielleicht Utopie, der
Weg einer schrittweisen Anndherung aber
muf gegangen werden.

Vorliegendes Buch ist als Hilfe fiir diesen
Dialog gedacht. Es stellt einen Versuch dar,
die wesentlichen Gedanken der fiinf Reli-
gionen kurz darzustellen, Dafl dies nur sehr
unvollkommen geschehen kann, bleibt den
einzelnen Autoren bewufit. Auch das Chri-
stentum erlebt heute innerhalb seiner eige-



nen Grenzen einen ProzeB der Differenzie-
rung und Polarisierung. Man wird es daher
vermeiden, andere Religionen auf eine kurze
Formel festzunageln: etwa Judentum als
Religion des Tuns, Islam als Glaube und
Tat in einem, Buddhismus als Religion der
Selbsterlosung, Hinduismus als die Religion,
die fiir die Tiefendimension der Welt und
die Dinge besonders offen ist. Das Buch
scheint als Diskussionsgrundlage in Schule
und Erwachsenenbildung, aber auch im direk-
ten Gesprach mit den Vertretern der ge-
nannten Religionen eine geeignete Informa-
tionsbasis zu bieten, chne daf man sich
an einzelnen Formulierungen festkrallen
diirfte.
Linz

HOVER GUNTER, Einmal Jenseits und
zuriick. Die Freiheit hat hundert Namen.
Ein Seh- und Denkbuch. (158.) Knecht, Frank-
furt/M. 1974. Brosch. DM 12.80.

Es fillt schwer, mit knappen Worten sowohl
den Inhalt wie auch das Anliegen dieses
Buches wiederzugeben, da sich sein literari-
sches Genus so ganz und gar nicht in den
iblichen Grenzen bewegt. Das mag auch
dazu fithren, daB die einen begeistert danach
greifen werden, withrend andere damit nichts
anfangen kénnen.

Héver ist Jesuit und arbeitet als Horfunk-
und Fernsehjournalist auf dem Gebiet von
Theologie und Kirche. Er hat dieses Buch
gedacht fiir Randchristen, die mit einer
komplizierten christlichen Lehre nichts an-
fangen kénnen. Zunichst nicht wiedererkenn-
bar werden zentrale christliche Wahrheiten
collagenhaft dargeboten. H. wollte das Buch
so schreiben, ,daB8 man es auch noch vor
dem laufenden Fernsehapparat lesen kann”
(9). Kompliziertes wird einfach gesagt, es
geht nicht um eine Lehre, sondern um Denk-
anstofe, durch die manchmal Zusammen-
hinge (geistes-)blitzartig erhellt werden.
Das Christentum wird damit gewi nicht
billiger gegeben; die Formulierungen sind
griffig und auf den Menschen abgestimmt,
fiir den das Buch geschrieben ist. Es ist zu
hoffen — und aufgrund der Art des Buches
auch wahrscheinlich —, daB es diesem Buch
erspart bleibt, daf8 Christen, die nur in einer
gewohnten Sprache die christlichen Inhalte
wiederzuerkennen vermégen, hier ein Fehlen
solcher Inhalte mit Rotstift ankreiden.

Wem das Buch zu ungewohnt erscheint, dem
sei geraten, daf er es zur Seite legt, bevor
er sich dariiber drgert, wer aber Freude hat
an gescheiten Formulierungen und die Gabe
hat, hinter solchen Formulierungen, auch
wenn sie mit leichter Hand hingeschrieben
sind, das ernste Anliegen herauszuhéren,
dem sei dieses Buch vorbehaltlos empfohlen.
Es ist dabei gewif8 kein Schaden, wenn sich
solche Leser mehr, als es VE. intendierte,
unter den engagierten Christen finden, denen

Sylvester Birngruber

jhr Glaube Aufgabe und Last zugleich ist,
als unter Fernstehenden, die eine grund-
sitzliche Entscheidung fiir ein christliches
Glauben dann doch nicht mitvollzichen kén-
nen.

Linz Josef Janda

KOLPING ADOLF, Fundamentaltheologie.
Bd. II: Die konkret-geschichtliche Offen-
barung Gottes. (XXIV u. 783.) Regensberg,
Miinster 1974, Ln. DM 64.—.

Der 2. Bd. enthilt den ,II. Traktat” dieser
Wissenschaft, den ,Glaubwiirdigkeitsnach-
weis der in Jesus von Nazareth gipfelnden
konkret-geschichtlichen Offenbarung Got-
tes”, mit dem alten Ausdruck benannt die
,Demonstratio christiana”, hat also die Auf-
gabe, ,nachzuweisen, daf8 an der geschicht-
lichen Erscheinung Jesu von Nazareth die
Glaubwiirdigkeit dieser These (Gal 4,4 f)
der Offenbarungspredigt aufleuchtet” (7).
Allgemein wird man den Mut des Vf. aner-
kennen, heute eine umfangreiche Fundamen-
taltheologie (= Fund-Th) neu zu schreiben,
sehen sich doch die Dogmatiker und die
Fundamentaltheologen von den Exegeten
weithin verlassen; ja sie haben manchmal
das Gefiihl, da man ihnen von der histori-
schen Disziplin her in den Riicken fillt und
die Fundamente ihrer Wissenschaften unter-
gribt. Bei der Behandlung des II. Traktates
ist der Fundamentaltheologe ganz und gar
auf die Bibelwissenschaften angewiesen,
deren , Pluralismus” heute fast uniiberschau-
bar geworden ist und die sich auflerdem in
einem offenkundigen Methodenkonflikt be-
finden (vgl. ,,Exegese im Methodenkonflikt”,
hg. von X. Léon-Dufour, Miinchen 1973).
Die Uberfiille an Spezialliteratur, auf der
anderen Seite wieder ein gewisser Mangel
an verli@lichen Gesamtdarstellungen und
Zusammenfassungen (254), die hektische Be-
triebsamkeit, durch die stindig Neues zutage
gefordert wird (werden mufl), so daf ein
Buch schon iiberholt zu sein droht, wenn es
die Druckerei verlifit, — das alles kdnnte
wahrhaft davor zuriickschredken lassen, ein
so umfangreiches Werk zu beginnen.

Es wird auch niemand wundern, daB dieser
2. Bd. erst 4 Jahre nach dem 1. Bd. erscheint.
Daf eine Fund-Th heute nicht unangefochten
und unwidersprochen bleiben wird, ist
selbstverstiindlich. Es kann sich tatsiichlich
unter den gegebenen Voraussetzungen nur
um einen Versuch handeln; doch meint der
Vf., es sei ein ,Versuch, der angesichts der
neuen Situation gewagt werden muf, in die
die Wortverkiindigung durch die radikale
Anwendung der Geschichtlichkeit der Bibel-
aussagen unentrinnbar versetzt wurde” (16).
Man konnte hier schon fragen, ob diese
Radikalitit berechtigt ist. K. stellt die Frage
nicht. AufschluBreich sind die Vorbemerkun-
gen des Autors liber Aufgabe und Methode
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seines Werkes und iiber die Umwelt der
geschichtlichen Offenbarung. K. weif8 sich
bedingungslos dem heutigen Stand der Er-
fahrungswissenschaften  verpflichtet. Ge-
legentlich kann man sich des Eindrucks nicht
erwehren, da Theorien und Hypothesen
mit gesicherten Forschungsergebnissen
gleichgesetzt werden. Die ,evolutive Welt”
ist ihm der Rahmen auch fiir die Religion.
Der Autor distanziert sich von der bisherigen
Fund-Th, die ihre Beweisfithrung wesentlich
auf die Tatsachen von Wundern und Weis-
sagungen aufbaut. ,Als das. zentrale apolo-
getische Wunder, das die Predigt der Kirche
als glaubwiirdig begriindet, sehen wir jene
komplexe Tatsache an, daf uns in der
Kontinuitit der Offenbarungsgemeinde das
gleiche, ethisch geprigte Antlitz Gottes be-
gegnet” (15). Das ist ihm ,das zentrale
Glaubwiirdigkeitsmotiv’ (11). Die Kor-
respondenz  der ,konkret-geschichtlichen
Offenbarung” mit der Forderung nach ,Be-
wuftseinserweiterung und BewuBtseinser-
hohung” gegeniiber dem Irrationalen und
Irrealen ist fiir thn ebenfalls ein ,ein-
driickliches  Glaubwiirdigkeitsmotiv”  (59).
Dazu gehort auch ,die Korrespondenz, die
zwischen den Anspriichen des menschlichen
Herzens und der biblischen Lehre besteht”
(707).

Das Thema des 1. Teiles dieses Bandes ist
naturgemif die atl. Offenbarung: ,Israel als
kultureller Raum und geschichtlicher Ansatz
der iibernatiirlichen Offenbarung Gottes an
die Menschheit” (61—234). 2. Teil und
Hauptthema des ganzen Bandes ist ,Hohe-
punkt und Zentrum der geschichtlichen tiber-
natiirlichen Offenbarung Gottes: Jesus von
Nazareth” (235—710).

Aus der sehr ausgiebigen Beniitzung und
Zitierung der bibelwissenschaftlichen Litera-
tur spricht eine groe wissenschaftliche Red-
lichkeit. Hier beginnt aber auch der Kreuz-
weg des Fundamentaltheologen. ,Um dem
fundamentaltheologischen Aspekt ernsthaft
zu geniigen, haben wir uns dem historischen
Jesus gestellt, wie und soweit wir ihn mit
den Mitteln der heutigen Exegese erkennen
kénnen. Wir suchten uns streng an das zu
halten, was historisch zu eruieren war” (695).
An der Aufrichtigkeit dieses Bemiihens ist
nicht zu zweifeln, K. mochte sowohl ,die
skeptische Haltung der Kerygma-Theologie”
als auch ,die verzweifelt-trotzige des Fun-
damentalismus” (710) vermeiden. Er scheint
sich aber doch einseitig an liberal-prote-
stantische und ,progressive” katholische
Autoren anzulehnen — und das trotz gegen-
teiliger Ansichten so mancher anderer (nicht
nur katholischer) Gewidhrsminner. Es wird
gewil nicht wenige Leser, die K. von friihe-
ren Verdffentlichungen her kennen, iiber-
raschen, mit welcher Leichtigkeit er Auf-
fassungen aus den Schriften der genannten
Autoren iiber Jungfrauengeburt, Wunder
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Jesu, Menschensochn- und Messiasbekenntnis
sowie Gottessohn-Bewufltsein Jesu iiber-
nimmt. Wie er seine neuen Auffassungen
mit der Lehre der Kirche in Einklang bringen
kann, ist gewif zuniichst sein persdnliches
Problem, aber in einer Fund-Th ist der Autor
auch den Lesern eine ausfithrliche und tiber-
zeugende Antwort schuldig.

Neben dem umfangreichen und fiir den
eigentlichen Zwedk des Buches oft wenig
ergiebigen Bericht iiber die verschieden-
artigen bibelwissenschaftlichen Meinungen
nimmt sich der eigentliche fundamentaltheo-
logische Abschnitt allzu bescheiden aus; er
umfaBt keine 40 Seiten (672—710), und
selbst davon sind noch gut 6 Seiten einer
Kritik der ,traditionellen Demonstratio
christiana” und der ,modernen Jesus-Bilder”
gewidmet (688—695), wobei wiederholt gegen
A. Lang Stellung genommen wird. Was tiber
»die Glaubwiirdigkeit des gottlichen An-
spruchs, der in Jesus von Nazareth gipfeln-
den konkret-geschichtlichen Offenbarung”
gesagt wird, macht keine 6 Seiten aus (705
bis 710). Man wiirde wiinschen, K. hitte,
statt sich im ausweglosen Dschungel ,mo-
derner” Exegese zu verlieren und diese
ernster zu nehmen als sie sich selber nimmt,
nur das Wenige herausgeholt, das ihm funda-
mentaltheologisch tragfihig erscheint (wenn
es auch in Wirklichkeit bedeutend mehr sein
konnte), und hitte diese Folgerungen aus-
fiihrlicher und damit iiberzeugender gestaltet.
Er hiitte sich so nicht dem Vorwurf eines
Minimalismus ausgesetzt, und das Buch
hitte fiir seinen eigentlichen Zwedk viel ge-
wonnen,

Die in den vorhergehenden Kapiteln ge-
botene ,historische” Deutung des Lebens und
Wirkens Jesu, die sich weithin auf eine
rationalistisch-liberale Exegese stiitzt, er-
scheint angesichts der Folgerungen, die K.
schlieBlich doch zieht, und angesichts des
katholischen Glaubens, dem er sich ver-
pflichtet weil, vllig unwahrscheinlich, wenn
nicht unméglich. Und umgekehrt kénnte die
Gefahr bestehen, da8 man von der anderen
Seite diese Diskrepanz als Argument beniitzt
und auch den ,historisch mdglichen Rest”
(449) in der Wundertradition wie in allen
iibrigen natiirlich nicht erklirbaren Tat-
sachen als nicht existent oder wenigstens als
irrelevant fiir einen Offenbarungsanspruch
erklirt. Es konnte sich herausstellen, dafi
wer B sagt, auch A sagen muB, d. h,, wer
die Konsequenzen anerkannt, auch die ratio-
nalistischen Voraussetzungen schon mitge-
kauft hat.

So gesehen, miifite das Werk trotz dem ge-
waltigen Arbeitsaufwand und der Fiille des
gesammelten Materials in seiner Ziel-
setzung als gescheitert gelten.

Sprachliche Unebenheiten (Anakoluthe u.
dgl) und eine groBere Zahl von Drudkfeh-
lern (auBer den auf einem beigelegten Zettel



korrigierten) zidhlen gegeniiber den grund-
sitzlichen Bedenken nicht.

Man kann jedenfalls mit Spannung auf den
3. Bd. warten, der nach der Ankiindigung des
Autors in absehbarer Zeit erscheinen wird.
Bemerkungen im 2. Bd. geben einige Hoff-
nung, daB das Schwergewicht der Beweis-
fithrung fiir die Glaubwiirdigkeit der christ-
lichen Botschaft auf den Ausfithrungen des
3. Bd. liegen wird.

Wels Peter Eder

DOGMATIK

BLASER PETER (Hg.), Amt und Eucharistie.
(Konfessionskundliche Schriften des Johann-
Adam-Miiller-Instituts. Nr. 10.) (255.) Boni-
facius-Druck, Paderborn 1973, Kart. DM
14.80.

Im Wirrwarr der Diskussion um das Amt
in der Kirche kiindigt sich allmihlich eine
Orientierungshilfe an, die auch von hohem
Skumenischem Interesse sein diirfte: die
Konzentration der Frage auf das Verhiltnis
von Amt und Eucharistiee — Bekanntlich
sorgte fiir eine Verschirfung des Konfliktes
zwischen den Theoretikern und Praktikern
des Amtes des Memorandum der Arbeits-
gemeinschaft Skumenischer  Universitits-
institute ,Reform und Anerkennung kirch-
licher Amter” (1973). Die im vorliegenden
Buch aufgegriffene Thematik wurde im
Memorandum kaum beriihrt, lediglich als
Konsequenz aus den interkonfessionellen
Harmonisierungstendenzen gestreift. Das
aber konnte fiir eine Klirung der funda-
mentalen Fragen nach Wesensstrukturen und
Aufgaben des christlichen Amtes nicht ge-
niigen, Hier nun setzt unser Sammelband
einen mutigen Anfang und auch gleich einen
tiichtigen Schritt vorwirts. Der Umstand
freilich, daB die einzelnen Beitrige im
wesentlichen schon vor dem Memorandum
fertiggestellt waren, brachte es mit sich, da8
sie auf dessen theologische Bedeutung nicht
eingehen, was einerseits zu bedauern, ande-
rerseits im Hinblidk auf die dadurch ge-
wonnene Unbefangenheit in der Argumen-
tation auch wieder zu begriifen ist.

Der Beitrag der hier gesammelten Studien
fiinf katholischer Theologen zur Rekon-
struktion der Urgestalt der Amtsfrage ist
wertvoll. P. Bliser, der Herausgeber, arbeitet
den ntl Befund in der Wechselbeziehung von
Amt und Eucharistie heraus — eine Aufgabe,
die sich seit langem niemand mehr gestellt
hatte. — S. Frank untersucht ,Amt und
Eucharistie in der alten Kirche” (sollte man
nicht besser ,frithe Kirche” sagen?). — Den
weitaus umfangreichsten Beitrag (allein die
Anmerkungen machen 70 Kleindruckseiten
aus!) steuert P. Manns bei: Amt und
Eucharistie in der Theologie Martin Luthers
(68—173). Aus dem umfangreichen Material

geht eindeutig hervor, daB Luthers Sorge der
Einheit von Amt und Eucharistie gegolten
hat. Ein Beweis mehr, daB8 die leidige Amts-
frage nur im Blick auf die Eucharistie ekkle-
siologisch richtig angegangen werden kann.
Jahrhunderte altes Vergessen wird unheim-
lich bewut! — Wieweit das Konzil von
Trient hier noch Zusammenhinge gesehen
hat, zeigt G. Fahrnberger auf. Eine genauere
Beriicksichtigung der Ergebnisse der Luther-
Studie von Manns hiitte hier vielleicht noch
weitere Akzente fiir eine sachgerechte Be-
urteilung der tridentinischen Position er-
bracht. — H.-]. Schulz stellt ,,Das liturgisch-
sakramental iibertragene Hirtenamt in seiner
eucharistischen  Selbstverwirklichung nach
dem Zeugnis der liturgischen Uberlieferung”
dar, Die Weiheordnung der Apostolischen
Uberlieferung des Hippolyt erweist sich da-
fiir besonders ergiebig. Konsequenzen, wie
sie Schulz aus den frithen Zeugnissen zieht,
konnen als Ergebnis des Buches stehen:
nimlich fiir eine neue ,Wertschitzung des
Amtes und seiner Funktionen”, und dies
nicht nur in der katholischen Kirche.

Graz Winfried Gruber

RAHNER KARL, Vorfragen zu einem &ku-
menischen Amtsverstindnis. (Qu. disp. 65)
(93.) Herder, Freiburg 1974. Kart. lam. DM
12.80.

Der schmale Band ist im wértlichsten Sinn
eine quaestio disputata: R. gibt keine Er-
kldrungen zu einem umstrittenen Problem
ab, sondern wirft die ganze Fraglichkeit der
lebhaft erdrterten Frage nach der méglichen
Anerkennung der Amter selbst auf. Er er-
6ffnet ,einen Einblick in die theologische
Werkstatt”, bietet aber noch keine fertigen
Werkstiicke an. Die scheinbare Selbstver-
stindlichkeit innerkatholischer Positionen
wird dadurch erschiittert, aber nicht um sie
zu zerstdren, sondern um sie aufzulodkern
und in Bewegung auf das Skumenische Ziel
zu bringen, Es werden Perspektiven aufge-
zeigt, die in weiterer, langwieriger und
schwieriger Arbeit zu bedenken sind. Sie
ergeben sich aus der Reflexion auf die fak-_
tische und in ihrer Legitimitit nicht ange-
zweifelte Variabilitit in Lehre und Disziplin
der Sakramente. Sie LBt sich nach Ansicht
des Vf. nur durch die Annahme eines
Wesensrechtes der Kirche erkliren, das, nach
Analogie des Naturrechts gedacht, aus der
Wesenswirklichkeit der Kirche selbst er-
wichst und damit zwar nicht identisch mit
dem ius divinum ist, aber noch vor jeder
positiven Rechtssetzung steht. Ist das Amt
Bestandteil der fundamentalen Struktur der
Kirche und haben die anderen kirchlichen
Gemeinschaften ekklesialen Charakter, dann
ist zu fragen, ob daraus nicht folge, daf es
auch bei ihnen legitimes Amt und legitime
Amtstriger gibt. Eine Anerkennung der-
selben erscheint dann nicht mehr unméglich,
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selbst wenn deren explizite Bestdtigung durch
das katholische Amt zundchst noch aussteht.
— Im Anhang ist ein ,Papier” iiber die
Interkommunion abgedruckt, das urspriing-
lich fiir die Glaubenskommission der Deut-
schen Bischofskonferenz bestimmt war. Darin
wird die Moglichkeit der Zulassung von
nichtkatholischen Christen zur Eucharistie-
feier begriindet, vorausgesetzt, daf deren
Teilnahme privat sei und hinsichtlich des
Sakramenten- und Kirchenverstindnisses
lediglich ein negativer, nicht aber ein posi-
tiver Mangel der ekklesialen Zeichenhaftig-
keit festzustellen sei.

Rahners Gedanken werden die Skumenische
Diskussion wesentlich fordern. Dariiber
hinaus sind sie ein vorziigliches Paradigma
lebendigen Theologisierens im Rahmen der
Kirche, das gerade durch seine Unbefangen-
heit und seinen Mut dieser jenen zukunfts-
weisenden Dienst leistet, den eine blof wie-
derholende Theologie konservativistischen
Zuschnitts ihr gerade versagt. Man wird sich
den bohrenden Fragen stellen, die Perspek-
tiven ohne Angst zur Kenntnis nehmen, das
entschiedene Denken aufnehmen miissen,
gerade wenn und je mehr man Lehre und
Norm der Kirche ernst nimmt. Das schlieBt
nicht aus, daf die disputatio weiter geht,
sondern setzt es voraus. So konnte man
fragen, ob R. dem Faktum der successio
apostolica hinreichend gerecht wird, das eine
erstaunlich geringe Rolle in seinen Uber-
legungen spielt? Man wiinschte sich ndhere
Ausfithrungen zum Satz, daff man heute all-
enthalben in den Kirchen bona fides voraus-
zusetzen habe, dies aber nicht der Fall zur
Zeit der entstehenden Spaltungen gewesen
sei. Der Begriff der Kontinuitdit bediirfte
einer eigenen Untersuchung. Man muf
dringend wiinschen, daf iiber die eigent-
lichen Fachkollegen des Vf. hinaus alle theo-
logisch interessierten Kreise die Gedanken
Rahners nicht nur zur Kenntnis nehmen,
sondern sich durch sie in eine heilsame
Unruhe auf das Ziel aller Skumenischen
Bewegung bringen lassen.

Bochum Wolfgang Beinert

NEUFELD K. H./BLEISTEIN R. (Hg.), Rah-
ner-Register. Ein Schliissel zu Karl Rahners
»Schriften zur Theologie” I—X und zu seinen
Lexikonartikeln. (200.) Benziger, Einsiedeln
1974, sfr/DM 29.80.

Die beiden engsten Mitarbeiter und der
Verlag der ,Schriften” widmen ihr Werk
K. Rahner zum 70. Geburtstag am 5. Mirz
1974. Es beginnt mit einer Ubersicht iiber
die Entstehung und Entwicklung der be-
kannten blauen Binde, die einen interes-
santen Einblick in ihren ,Sitz im Leben” ver-
mittelt, Die einzelnen Beitrdge spiegeln die
beiden letzten Jahrzehnte der Theologie-
geschichte wider, die nicht zuletzt durch
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den Jubilar bzw. in der Kontroverse mit
ihm (man denke an das Schicksal von
Band V) geprégt worden sind. Dieser Beitrag
Bleisteins wird ergdnzt am Schluf des
Buches durch die Rechenschaft des Hg. iiber
die Kriterien bei der Erstellung des Regi-
sters, die tiber ihre unmittelbare Intention
hinaus Erlduterungen zum Denken und zur
Sprache Rahners geben. Der Hauptteil des
Bandes (25—176) enthilt die Register. Zu-
nichst wird eine Zusammenstellung der Aus-
gaben und Auflagen geboten; daran schlieft
sich eine chronologische Ubersicht zu den
einzelnen Aufsitzen der ,Schriften”. Diese
werden dann erschlossen durch ein Register
aller in ihnen vorkommenden Namen sowie
durch ein knapp 100 Seiten umfassendes
Sachverzeichnis, das die wesentlichen Stich-~
worte Rahner’scher Theologie enthilt. Damit
wird ein schon lange lebhaft ersehntes
Arbeitsinstrument angeboten, das — wie die
eigene Benutzung des Rez. zeigte — sehr
hilfreich ist. Man kann damit einen leich-
teren Zugang zu der Theologie des Mannes
finden, der wie kein anderer in diesem Jh.
das theologische Denken weit iiber die
Grenzen des deutschen Sprachraums beein-
fluBt hat. Fiir jeden Besitzer der ,Schriften”
und dariiber hinaus fiir jeden, der sich mit
Rahner befaBt, ist das ,Rahner-Register”
unentbehrlich.

BLEISTEIN ROMAN (Hg.), Bibliographie
Karl Rahner 1969—1974. (48.) Herder, Frei-
burg 1974. Geh. DM 4.80.

Das hier vorgelegte Schriftenverzeichnis
schlieBt in Aufbau und Gestaltung an die
vom Hg. und E. Klinger 1969 im gleichen
Verlag veroffentlichte Bibliographie der
Jahre 1924—1969 an. Verzeichnet werden
Rahners eigene Publikationen, seine editori-
sche Titigkeit, Auseinandersetzungen mit
seinem Werk sowie biographische Literatur.
Nach der Zihlung umfaBt das Oeuvre des
Autors einschlieBlich aller Ubersetzungen
und Neuauflagen sowie der Abdrucke 2857
Titel, davon allein 816 aus dem Berichts-
zeitraum. Dieser Umstand allein beweist
schon die erstaunliche Schaffenskraft Rah-
ners. Ein Blick auf die Titel seiner Publika-
tionen ldBt weiter die geistige Spannweite
sichtbar werden, die ihn auszeichnet. Das
Heft ist hilfreich fiir alle, die sich mit seiner
Theologie wissenschaftlich oder im Blick auf
ihre pastorale Umsetzung beschiftigen.

Bochum Wolfgang Beinert

BEINERT WOLFGANG, Heute wvon Maria
reden? Kleine Einfithrung in die Mariologie.
(Theologie im Fernkurs, Bd. 1) (129.) Herder,
Freiburg 1973, Kart. lam. DM 10.80.

Wihrend die beiden Jahrzehnte vor dem
II. Vatikanum der Kirche eine wohl unbe-
streitbarer Hypertrophie an mariologischer



Theologie und Fréommigkeit bescherten, er-
losch mit einem Schlag in der nachkon-
ziliaren theologischen Arbeit und in den
kirchlichen Erneuerungsbewegungen weithin
(nicht iiberall) das besondere Interesse an
Maria. Nicht als ob die Mutter des Herrn
vergessen worden wire — im Gegenteil:
in Liturgie und Volksfrémmigkeit war und
ist ihre Verehrung lebendig, aber im grofen
nachkonziliaren theologischen Gesprichszu-
sammenhang spielte die Mariologie allen-
f}a‘lls die Rolle eines untergeordneten Seiten-
emas.

Der Bochumer Dogmatiker W. Beinert richtet
demgegeniiber mit dieser Schrift erneut die
Aufmerksamkeit auf die Mariologie. Er geht
— zu Recht, wie mir scheint — davon aus,
daB Maria ein zentrales Thema kath. Glau-
bens und kath. Theologie ist, das nicht ab-
gedringt werden darf, sondern dringend
nach einer theologischen Neuorientierung
verlangt. B. entwidkelt dazu keinen marjo-
logischen Neuansatz fiir eine fachtheologi-
sche Diskussion — anders gesagt: was er
inhaltlich vorlegt ist nichts Neues und will
es auch nicht sein —, sondern er versucht, die
mariologischen Grundthemen fiir weite
Kreise (besonders fiir die Erfordernisse der
Seelsorge und der theologischen Erwach-
senenbildung) in neuer Niichternheit und
Sachlichkeit darzulegen und fiir den Glau-
bensvollzug des heutigen Menschen einsich-
tig zu machen. Das Postulat ,Niichternheit
und Sadhlichkeit” gegeniiber einer zugleich
abstrakten wie phantasievollen Deduktions-
theologie und einem emotionalen mario-
logischen Uberschwang ist geradezu das
durchgehende Ritornell dieses Biichleins.

Der Niichternheit und Sachlichkeit dienen
vor allem die Kapitel 2, 3 und 4. Hier
werden die wenigen und zuriidkhaltenden
Aussagen des NTs iiber Maria enfaltet. In
einem geschichtlichen Abri der Marienlehre
und Marienverehrung bis einschlieBlich zum
I, Vatikanum ergibt sich wie von selbst die
Relativitit mancher mariologischer Aus-
sagen und Frommigkeitsformen. Kritisch zu
fragen ist freilich, 1. ob die exegetische Er-
arbeitung nicht noch erheblich vertieft wer-
den miifite und — 2. ob nicht wichtige ge-
schichtliche Faktoren fiir das Werden der
Mariologie iibersehen wurden, wie z. B. der
anti-gnostische Akzent der mariologischen
Viteraussagen. (Seite 43 findet sich ein klei-
ner Irrtum: es war nicht der Pelagianer
Julian, der als erster die Unbefleckte Emp-
fingnis vertrat, sondern Pelagius selbst:
vgl. Augustin, De natura et gratia 36, 42).
Die folgenden Kap. 5 bis 7 versuchen, die
mariologischen Aussagen von der Mitte des
christlichen Glaubens her zu begriinden. Das
Zentrum bildet dabei der Satz: Maria als
Mutter Gottes ist das Urbild der Kirche (77).
So richtig dieses ,mariologische Fundamen-
talprinzip” und so gelungen der Duktus

der Erarbeitung ist, scheint sich B. doch in
diesen Abschnitten noch nicht ganz frei
machen zu kénnen von den oft abstrakten
mariologischen Deduktionen der vorkonzi-
liaren Zeit, da er aus der Tatsache der
Gottesmutterschaft Maria auch als Typ und
Urbild der Kirche heraus-, deduziert”. Wire
hier nicht der Weg der Schriftauslegung der
bessere gewesen? Hitte nicht das lukanische
Verstindnis von Maria als ,,der” Glaubenden
fruchtbarere Ansitze geboten als — wie
B. selbst bemerkt — ,Uberlegungen analy-
tischer Art” (vgl. 76).

Eine besondere Behandlung findet auf Grund
der besonderen Diskussionslage in Kap. 8
zu Recht die Frage nach der Jungfréulichkeit
Mariens. B. schildert sehr offen und fair
die Schwierigkeiten dieser Glaubensaussage
und den gegenwiirtigen Problemstand: Ist
die Jungfriulichkeit Mariens nur ein Zei-
chen, um die absolut transzendente Herkunft
ihres Sohnes als Gottessohn zum Ausdruck
zu bringen, oder ist sie auch ein biologi-
sches Faktum? B. hilt an beidem fest, ob-
wohl er weifl: , Kein Motiv kann man finden,
das zwangsliufig zur Annahme der Jung-
frauschaft Marias fiihren wiirde. Sie ist eine
primidre Wahrheit der Offenbarungsbot-
schaft. Thr einziger Grund ist der souverine
Wille Gottes, der das Heil der Menschen auf
diese und nicht auf eine andere Weise wir-
ken wollte. Dieses Tun Gottes ist im Glau-
ben anzunehmen” (101 f). Aber: reicht diese
noffenbarungspositivistische” Begriindung
aus, um andere Interpretationen auszu-
schlieBen? Die These: ,Ein bloSes Symbol
ohne Verankerung in der geschichtlichen
Wirklichkeit (wire) belanglos und leer” (103),
trifft das hier angesprochene Problem nicht.
Denn die ,geschichtliche Wirklichkeit” im
Fall einer nur symbolhaft verstandenen Jung-
friulichkeit Mariens kénnte die Gottessohn-
schaft Jesu sein. Bedenklich scheint mir auch
die in diesem Zusammenhang geduBerte
These zu sein: ,Ein heilsgeschichtliches
Faktum (kann) mit den Mitteln der histori-
schen Wissenschaft nie nachgewiesen, aber
prinzipiell auch nie bestritten werden” (103).
Ist die absolute Unangreifbarkeit einer theo-
logischen Position nicht eher ein Zeichen der
Schwiche als der Stdrke? Alles in allem
bediirfte gerade dieses — zugegebenerweise
schwierigste — Kapitel noch weiterer theo-
logischer Arbeit, gerade dann, wenn man —
wie B. (und auch der Rez.) — in der Jung-
frauschaft Mariens mehr als ein Symbol
sehen mdchte.

Die kritischen Bemerkungen wollen nicht den
Wert dieses Biichleins, das sich ausdriicklich
als ,kleine Einfithrung” und , Anregung”
versteht, mindern, sondern eher den VFf.
dazu ermuntern, sich ausfiihrlicher als jetzt
beabsichtigt und durchgefiithrt, dem gleichen
Thema weiter zuzuwenden. Es muf8 deutlich
gesagt werden: Es ist ein kaum hoch genug
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einzuschitzendes Verdienst von B., die Auf-
merksamkeit erneut auf die Mariologie ge-
richtet zu haben, und zwar so, daf diese in
das Ganze von Theologie und Glaube ein-
gebunden ist und nicht durch Ubertreibungen
und Schwiirmereien den theologischen und
christozentrischen Charakter des Glaubens
verstellt,

Das Biichlein ist darum ohne Einschrinkung
zu empfehlen.

Wien Gisbert Greshake

OKUMENE

GULLNER REINHARD, Der Beitrag des

Romanwerkes Gertrud von Le Forts zum

Skumenischen Gesprich. (Konfessionskund-

liche u. kontroverstheologische Studien, hg.

v. Johann-Adam-M&hler-Institut, Bd. XXXII)

gf:.) Bonifacius-Drudk, Paderborn 1973, Ln.
18.—.

V. nimmt sich vor, ,neben den Fragen einer
sachgerechten Interpretation und dem Be-
miihen der literarischen Textanalyse Le Forts
Skumenisches Anliegen” aus den Romanen
»Der Papst aus dem Ghetto”, ,Die Magde-
burgische Hochzeit” und ,Das SchweiBtuch
der Veronika” herauszuarbeiten. Wie sich
aber zum Schluf herausstellt, legt der Autor
de facto nicht eine interpretatorische Unter-
suchung vor, sondern ,die Interpretation der
Interpretation und darin die neue Interpre-
tation des Einzelfakts” (146), also einen
reinen Denkprozef, den er methodisch als
,Schaffung neuer Verstehensmodelle der
Okumene” verstanden wissen will. Das be-
absichtigte Ziel der Arbeit ist es, als Grund-
struktur die ,Partizipation als Stellvertre-
tung in ihrer kommunikativen Funktion”
zu ermitteln (145). Schon diese probenhaften
sperrigen Formulierungen zeigen, wie pro-
blematisch es ist, moderne philosophische
und- theologische Denkmodelle an ein dich-
terisches Kunstwerk nachtriglich anzulegen.
Es erscheint fast verhingnisvoll, dal gerade
die Werke der so feinfiihlig aus dem Glau-
ben dichtenden Gertrud von Le Fort dazu
verleiten, sie theologisch zu verintellektuali-
sieren; man iiberfliege als Beweis nur das
Literaturverzeichnis (150—153).

Es ist hier nicht der Raum, im einzelnen
auf die dichterisch-theologische Intuition der
Gertrud von Le Fort einzugehen, aber im
groBen kann man vielleicht sagen, daB es
ihr darum geht, die Diskrepanz zwischen der
metaphysischen Idee des Christentums, bzw.
des Glaubens und deren Verwirklichung in
der Geschichte im weitesten Sinne aufzuzei-
gen. Diese Diskrepanz wird von den Per-
sonen ihrer Erzidhlungen schaudervoll, vor
allem aber leidvoll erfahren und leidvoll
auch iiberwunden. lhre Theologie ist daher
im tiefsten eine Kreuzes- bzw. Gnaden-
theologie. Daf dabei auch — und das kann
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man wohl vom ganzen Werk der Dichterin
sagen — die Problematik von Gegensatz und
Einheit der Konfessionen und Religionen her-
einspielt, ist bei ihrer Glaubensdichtung
nicht vermeidbar. Ein Mehr an Okumenismus
kann nur gezwungen erargumentiert werden.
Und das ist leider der vorliegenden Arbeit
anzulasten, wenngleich man dem Autor eine
gewissenhafte  Arbeitsweise bescheinigen
muB. Auch die Ausstattung des Buches ist
gefillig und der Druck sorgfiltig redigiert.
(Ein sehr sinnstdrender Fehler steht S. 86,
Anm. 6 ,Romanerlebnis” statt ,Romerleb-
nis”.)

Die Analyse des ersten Romanes ,,Der Papst
aus dem Ghetto” erscheint in der Beleuch-
tung der gestellten Thematik teilweise etwas
widerspriichlich, eine Methode ist kaum er-
kennbar. Die zweite Untersuchung ist zwar
wesentlich klarer gegliedert, die Prinzipien,
die der Autor erarbeiten will, werden aber
erst in der Behandlung des dritten Romans
,Das Schweifituch der Veronika” verstind-
lich. Das daraus entwickelte Modell der
religidsen Stellvertretung in Kreuz und Lei-
den wird allerdings auch wieder erst in der
Zusammenfassung den drei Romanen expli-
zit zugeordnet: als Bewdhrung im Vollzug
des Leidens (Mirjam und Trophia), im Ein-
gestindnis der Schuld (Willigis und Erd-
muth) und in Liebe und Tod (Veronika und
Enzio).

Einer bestimmten theologischen Struktur im
Romanwerk der Le Fort gesondert nachzu-
gehen, ist durchaus vertretbar, man sollte
aber nicht unbedingt durch einren Dschungel
dialektischer Haarspaltereien auf den Mode-
begriff ,Okumene” kommen wollen, wenn
sich schlieBlich als der eigentliche religiBse
Kern (vor allem des letzten Romans) doch
wieder herausstellt, da ,,Opfer mehr bedeu-
tet als bloB Verzicht, nimlich Leiden” (134).

Linz Leopold Gusenbauer

VOLP RAINER/SCHWEBEL HORST (Hg.),
Okumenisch planen. Dokumentation und
Beitrige. (Schriftenreihe des Instituts fiir
Kirchenbau und kirchliche Kunst der Gegen-
wart, Bd. 4) (140 S, 8 Bildtafeln) Mohn
Giitersloh 1973, Kart. lam DM 19.80.

Der schmale Band ist ein sehr redliches
Werkbuch ohne vorschnelle Ideologisierung
oder Skumenische Euphorie. Sein Hauptwert
liegt zundchst in der Bestandaufnahme der
(gar nicht einmal zahlreichen) gemeinsam-
konfessionellen Bauten in England, den Nie-
derlanden, der Schweiz und der Bundesrepu-
blik Deutschland. Einige der Bauten kannte
man schon aus einschldgigen Zeitschriften;
hier hat man sie aber handlich beieinander,
knapp, aber hinlinglich in Fotos und Grund-
rissen dokumentiert. Nach dieser Bilanz der
ersten Schritte werden die Perspektiven der



Planung und die Chancen der Ukumene
durchdacht.

Aus dem Buch erhellt deutlich, daf eine
Planung nur aus pragmatischen Gesichts-
punkten und ohne theologische Uberlegun-
gen scheitern mufl. Andererseits erhielte das
Skumenische Gespréach in der Festlegung auf
gemeinsame Planung erst Verbindlichkeit.
Aber sind wir schon so weit? Man wird
H. Mud beipflichten: ,Die Okumene ist
heute (noch) nicht ein Thema baulicher Dar-
stellung. Bemiihungen in dieser Richtung
wirken eher blockierend. Zum Ausdruck
kommt das neue Miteinander vor allem in
Raumgebrauch und Raumnutzung” (72).
Die juridischen und (oft genannten) finan-
ziellen Probleme wiren noch die geringsten;
die liturgischen Anforderungen divergieren
jedoch ganz erheblich. Und was fiir alles
paBlt, pait letzten Endes fiir gar nichts. Es
ist gut, daB diese Schwierigkeiten einmal
formuliert sind, damit man sich nicht im
Wunschdenken erschopft. Das Buch will aber
nicht mutlos machen, sondern das Gesprich
vorantreiben.

Wien Johannes H. Emminghaus

SCHLUTER RICHARD, Karl Barths Tauf-
lehre. Ein interkonfessionelles Gesprich.
(Konfessionskundliche und kontroverstheolo-
gische Studien, hg. v. Johann-Adam-Méhler-
Institut, Bd. 33) (301.) Bonifacius-Drudk,
Paderborn 1973. Ln. DM 34.—.

Eine kontroverstheologisch-Skumenische Ar-
beit, in der Vf. — dhnlich wie Hans Kiing
vor Jahren in seinem Rechtfertigungswerk
— versucht, die Tauflehre Barths mit der
katholischen zu konfrontieren und dabei
fruchtbare Ansidtze auch fiir die katholische
Sakramentenlehre aufzuzeigen. Die Diffe-
renz in der Denkform muff ja nicht unbe-
dingt zugleich auch eine Differenz in der
Sache sein. Dabei geht Vf. umsichtig vor,
stellt in einem 1. Kap. Barths Tauflehre in
den Kontext seiner gesamten Theologie,
klammert dabei aber das vielventilierte Pro-
blem der Kindertaufe weitgehend aus. Es
geht vor allem um die Alternative von gott-
licher Geisttaufe und menschlicher Wasser-
taufe, welch letztere er der Ethik zuordnet
und deren Sakramentalitit er bestreitet. In
einem 2. Kap. wird das aufgegriffene Pro-
blem in der Tradition zuriickverfolgt auf die
exemplarischen Positionen von Augustinus/
Thomas und Calvin, um so den theologie-
geschichtlichen Hintergrund schirfer heraus-
zuarbeiten und die Unterschiede in der ge-
schichtlichen Situation, den Perspektiven und
Denkformen weiter zu verdeutlichen. Dabet
zeigt sich, daf Barths Positionen nicht
schlechthin ein Affront gegen die Tradition
sind, sondern daff Bedeutsamkeiten akzen-
tulert sind, die auch die Tradition schon
kennt, Von bes. Bedeutung ist dann die

bibeltheologische Diskussion im 3. Kap. Erst
dann werden die Folgerungen gezogen und
wird gepriift, wie weit Barth in anthropo-
logisch und theologisch verifizierbaren Kate-
gorien argumentiert. Auch bei Barth ruft die
Geisttaufe nach der Wassertaufe und ant-
wortet die Wassertaufe als menschliche Ge-
horsamstat der Geisttaufe. Man wird den
Ausfithrungen des Vf. zustimmen diirfen
und konkrete Neuansitze auch fiir die kath.
Theologie, wie sie sich schon bei O. H. Pesch
und K. Rahner feststellen lassen, dankbar
begriien. ,,.Somit ist Barths Tauflehre eine
provokative Anfrage, die weiterfithren will
und weitergefiihrt werden soll” (284).

Wien Johannes H. Emminghaus
DEUTSCHE BISCHOFSKONFERENZ/RAT
DER EVANGELISCHEN KIRCHE IN

DEUTSCHLAND (Hg.), Gemeinsame kirch-
liche Trauung. Ordnung der kirchlichen
Trauung fiir konfessionsverschiedene Paare
unter Beteiligung der Pfarrer beider Kir-
chen. (40.) Pustet, Regensburg/Stauda, Kas-
sel 1972. Kart. DM 8.—.

Die deutschsprachige Ausgabe des kath.
Trauungsritus vom 19. 3. 1969 liegt immer
noch nicht vor, in den Gliedkirchen der
VELKD gibt es im Augenblick neun ver-
schiedene Trauungsliturgien. Diese MiBlich-
keiten bringen besonders bei ,,6kumenischen
Trauungen”, also solchen in Gegenwart eines
evang. und eines kath. Pfarrers, groe Unan-
nehmlichkeiten. Oft kommt es dann in der
Eile zu ,selbstgebastelten Agenden”, die in
den seltensten Fillen befriedigen. Die
Deutsche Bischofskonferenz und der Rat der
evang. Kirche in Deutschland haben daher
von einer gemeinsamen Kommission zwel
Ordnungen erarbeiten lassen, von denen (je
nach dem Ort der Trauung) die eine vor-
wiegend dem kath. Ritus (nach der Coll.
Rituum von 1950, doch bereits mit erheb-
lichen Zusiitzen aus dem nachkonziliaren
Trauritus), die andere der weitestverbrei-
teten evang. Agende folgt. _
Diese Handreichung ist aulerordentlich hilf-
reich, beriicksichtigt beide Mbglichkeiten (je
in der kath. oder evang. Kirche), gibt dazu
gute erlduternde Hinweise, Liedvorschlige
und Perikopenverzeichnisse, Der Druck ist
zweifarbig und sehr iibersichtlich, die Auf-
madhung fiir den liturgischen Gebrauch wiir-
dig und angemessen.

Wien Johannes H. Emminghaus

HENTZE WILLI, Kirche und kirchliche Ein-
heit bei Desiderius Erasmus von Rotterdam.
(Konfessionskundliche und kontroverstheo-
logische Studien, hg. v. Johann-Adam-Msh-
ler-Institut, Bd. 34) (236.) Bonifacius-Drudk,
Paderborn 1974. Ln. DM 26.—.

Jeder Leser des Erasmus ist zunichst iiber-
rascht, wie neuzeitlich dessen theologische
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Konzeptionen im Grunde sind. Diesem Banne
kann sich nun Vf. der vorliegenden romi-
schen Doktorarbeit auch nicht entziehen.
Er sicht in dem breiten Spektrum von
Erasmus-Texten, das er présentiert, instink-
tiv mehr Traditionsbewufltsein, Kirchlichkeit
und Gliubigkeit (allerdings gepaart mit
reformfreudiger Kritik und zukunftsweisen-
den Vorstellungen), wie man sie dem ur-
spriinglich indizierten Vermittlungstheologen
nicht zutraute und auch heute noch vielfach
nicht zutraut. H. gibt fiir das schiefe Eras-
musbild den Kirchenhistorikern die Schuld
und meint daher der historisch-kritischen
Methode im Interesse einer eigentlich un-
erasmischen Systematik abschwdren zu miis-
sen.

Das hat bedauerlicherweise zur Folge, daB
die grofe Belesenheit des Autors nicht so
zur Geltung kommt wie sie es verdiente.
Der Zettelkatalog wird zum Widersacher
der Analyse, wie man sie heute von den
Biblikern lernen kann, und damit auch der
eigentlichen Argumentation. H. ist sich be-
wult, daf Erasmus keinen Traktat ,De
Ecclesia” geschrieben hat. Wer aber Eras-
mus genauer gelesen hat, weifl, da8 man
solch einen Umstand bei diesem ernster
nehmen muf, als es Vf. tut. Vielleicht war
es die Versuchung der Systematiker ilterer
Schule, fiir ein deduktiv gewonnenes
Schema die entsprechenden ,loci” beizu-
steuern. Das mag nicht so schlecht sein,
wenn eine Arbeit von vorneherein als spe-
kulativ ausgewiesen ist. Hier jedoch wiire
Induktion angemessen gewesen. H. beweist
einerseits zu viel, wenn ich an sein Kapitel
iiber das ,Volk Gottes” denke (45 ff),
anderseits liest er zuwenig genau, wo es
um die Frage der piipstlichen Lehrvollmacht
geht (124 ff). Vieles, was Erasmus aus der
Bildwelt der Bibel und der Viter einfach
referiert, wird, wie mir scheint, theologisch
iiberschitzt, anderes wiederum wie seine
kirchenbezogene Kreuzestheologie bleibt un-
erwihnt. Doch bekime gerade von daher
seine Friedens- und Konsensidee Profil. Sonst
bleibt er weiterhin der aufklirerische Pazi-
fist und unentschiedene Ireniker.

Vielleicht ist es nicht ganz fair, ein héheres
Maf von Ausgeglichenheit der Darstellung
und des Urteils von einem Doktoranden zu
fordern. Denn die Anmerkungen, die man
bei der Lektiire eigentlich Seite fiir Seite
machen mochte, sprechen eher fiir die Sub-
stantialitit der Arbeit. Es sind ja bekanntlich
nicht die schlechtesten Friichte, an denen die
Wespen nagen.

Bochum/Wilhering Gerhard B. Winkler
MORALTHEOLOGIE
HERR THEODOR, Zur Frage nach dem

Naturrecht im deutschen Protestantismus der
Gegenwart. (Abhandlungen zur Sozialethik,
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hg. v. W. Weber/A. Rauscher, Bd. 4) (240.),
Schéningh, Paderborn 1972. Kart. DM 20.—.

Die Arbeit Herrs behandelt die ,Basisdis-
kussion” der Jahre unmittelbar nach 1945,
die bekanntlich auf der Suche nach einer
gemeinsamen Grofle neuen gesellschaftlichen
Zusammenlebens eine Wiederbelebung des
Naturrechtsdenkens brachten. Es wird aber
{iberdies versucht, die Elemente naturrecht-
lichen Denkens in der deutschen protestanti-
schen Theologie der Gegenwart — das ist
seit den beginnenden dreiliger Jahren dieses
Jh.s — zusammenfassend und in ihrer Ent-
widklung darzustellen.

H. geht aus von der Feststellung H.-H.
Schreys (1961), daf die weithin anzutref-
fende Rede, der Protestantismus kenne kein
Naturrecht, in dieser Verallgemeinerung nicht
stimme und kommt zum Ergebnis, daB die
evang. Theologie sich auf einem behutsamen
Weg zu einer positiveren Einschitzung des
Naturrechts befinde (209). Die heutige Situa-
tion sei gekennzeichnet durch ein ,einge-
klammertes Ja” (H.-D. Wendland) zum
Naturrecht, was heit, daB das Naturrecht in
der Verklammerung eines spezifisch pro-
testantischen  Glaubensverstindnisses  als
eine praktikable Hilfe zur Findung wvon
Recht und Gerechtigkeit in der pluralen Ge-
sellschaft anerkannt wird (216 f).

Dem Vf. gelingt es, einen guten zusammen-
fassenden Einblik in die =zeitgendssische
protestantische Theologie des deutschen
Sprachraums iiberhaupt zu geben. Dies in-
folge der sich anbietenden Methode, zu-
nichst die theologischen Positionen der
Autoren gleicher Richtung und gleicher
Schule (so z. B. der Dialektischen Theologie
und der ,Ordnungstheologie”) aufzuzeigen,
und hier besonders ihre Bewertung einer
theologia naturalis, um dann auf die natur-
rechtlichen Implikationen dieser Theologie
zu schlieBen. Unerhort heilsam ist dabei die
vom Buch vermittelte Einsicht, daf und wie
sehr die theologischen Grundpositionen sich
im Gesellschaftsbild der betreffenden Kon-
fessionen niederschlagen. Glinzend etwa die
Vorgangsweise, Gefahren und Vorteile einer
theologischen Theorie wie der Zwei-Reiche-
Lehre Luthers fiir die Sozialethik kurz und
leicht verstindlich aufzuzeigen (58—64).

Eine gediegene und wertvolle Arbeit also,
die uns fiir den Ethiker und Kirchenpolitiker
als unbedingt empfehlenswert erscheint. Ein
Buch, das manches zum besseren Verstind-
nis des deutschsprachigen Protestantismus
katholischerseits beitragen kann. Als Gesell-
schaftsethiker ist man iiberrascht von der
Tatsache, dafl die gemeinsame protestantisch-
katholische Basis im Naturrechtsdenken so
stabil ist. Vielleicht miiSte man fragen, ob
die mit Moltmann heraufbeschworene Rich-
tung der ,Theologie der Hoffnung” und die
von ihr inspirierten gesellschaftspolitischen



Thesen der ,politischen Theologie” nicht
stirker auf ihre Auswirkung im Bereich der
Naturrechtslehre hiitten gepriift werden miis-
sen?
Linz Georg Wildmann
DEMMER KLAUS, Die Lebensentscheidung.
Thre moraltheologischen Grundlagen. (265.)
Schéningh, Paderborn 1974. Kart. DM 24.—.

Der Moraltheologe Demmer geht in dieser
Abhandlung mit gewohnter Griindlichkeit
der fundamentalethischen Frage nach, in
welchem Sinne ein Mensch vermittels einer
partikularen Entscheidung sein Leben in einer
endgiiltigen Bindung festlegen kann. D. be-
schrinkt sich hiebei nicht auf eine aus-
schlieBlich theologische Argumentation, son-
dern bezieht sich auch auf die philosophisch-
anthropologischen Voraussetzungen, mit der
die ,,Theologie der Lebensentscheidung” (128)
arbeitet. Darin liegen Reiz und Wert dieser
Arbeit. Allerdings werden die Daten der
empirischen Anthropologie nicht eigens be-
riicksichtigt — sehr zuungunsten der Prak-
tikabilitit dieser Arbeit. Die Abhandlung
versteht sich demnach als Teilversuch zu
einem Thema, zu dem bisher wenig Literatur
vorliegt. Es geht um die bekannte Frage nach
der ,optio fundamentalis”, nach der sitt-
lichen Grundentscheidung also, die allen Ein-
zelentscheidungen erst definitiven Sinn ver-
leiht. Die Arbeit ist in dem Sinne undia-
lektisch angelegt, als sie sich nicht mit den
Ansichten anderer Autoren bei den jeweils
angeschnittenen Detailfragen auseinander-
setzt. Die Literatur findet sich grundsitzlich
nur in den FuBnoten, und hier nur als Ver-
weis oder Beleg. Das nimmt der Abhand-
lung verstindlicherweise die polemische
Spannung. Zu empfehlen ist sie daher nur
jenen Interessenten, die eine intensive Re-
flexion lieben, die zudem nicht unmittelbar
praktisch ist. Die Lektiire gestaltet sich ge-
legentlich mithsam.

Im 1. Kap. geht es um die ,Personale
Selbstwerdung in Geschichte”. Hier kommt
der transzendentalphilosophische Ansatz,
dem D. auch in fritheren Arbeiten ver-
pflichtet war, voll zum Tragen. Die Grund-
these Demmers liegt in etwa darin: Der
Lebensentscheidung eignet insoweit Unver-
riickbarkeit und Endgiiltigkeit, als die eigene
Personwirklichkeit des Entscheidungstrigers
auf angemessene Weise erkannt wird (11).
Daher hingt das Gelingen der Lebenswahl
an spezifischen Vorausbedingungen. Die
Méglichkeit der Selbsterfassung muff vor-
ausgesetzt werden, weil der Entscheidungs-
triger in der Lebenswahl sich selbst wihlt
(19). Daher hat auch Sinnsetzung Vorrang
vor Sinnempfang, wiewohl sich beide
durchdringen (15). Die Lebensentscheidung
wird gefillt auf Grund einer Ermessens-
evidenz, die notwendig unabgeschlossen ist
(21). Die Entscheidungssituation ist ihrer

Natur nach kompromiBhaft (62). In per-
sonaler Selbstverpflichtung setzt sich der
Mensch eine Vorzugsregel, die nun bestim-
mend wird fiir das eigene Leben, sich aber
in einer weiterlaufenden Deutungs- und
Einsichtsgeschichte selbst auslegt (26). In
Krisensituationen steht die Priasumption auf
Kontinuitit der gefaften Lebenswahl. Nicht
probabilistisch, sondern tutioristisch ist vor-
zugehen (29).

Breit angelegt ist im 2. Kap. ,,Glaube und
Entscheidung” die Frage nach dem Schépfer-
gott und nach Jesus Christus, beide zusam-
men als Sinngrund gesehen, der Geschichte
in gelassener Entscheidung erst ermdglicht.
Lebensentscheidung ist praktische Aufnahme
erkannten Lebenssinns, entsprechend ist
Glaubensentscheidung Ratifizierung des im
Jesusereignis erkannten und zugesprochenen
Sinns (72). Im Lichte solcher Moraltheologie
der Glaubensentscheidung werden alle ent-
scheidenden Themen heutiger Fundamental-
ethik durchdiskutiert. Die Fundamentalethik
ist also in einer Kurzdarstellung ihrer mo-
dernen Problematik in dieser Arbeit mitent-
halten: Moralsysteme, Kasuistik, Tradition,
lex naturalis, lex gratiae, ordo caritatis,
Schuldfrage reformatorisch und katholisch
gesehen, Sterben-kénnen, Entscheidung im
Medium der Institution, Verpflichtungskraft
menschlichen Rechts.

Das 3. Kap. ,Die Lebensentscheidung im
Lichte der Glaubensentscheidung” stellt eine
Art Synthese der beiden ersten Kapitel dar.
Die Lebensentscheidung sieht D. als Kon-
kretion der Glaubensentscheidung. Sie ist
insofern absolut, als sie angemessener Aus-
druk absoluter Glaubensentscheidung ist
(156). Sie ist iiberhaupt Antizipation escha-
tologischer Vollendung (166). Der Glaubende
besitzt die Hoffnung, daf jeder Einsatz sei-
nes Lebens sich einmal rechtfertigen wird
(169), daB keine Situation seines Lebens ohne
Sinn ist (170). Die Lebensentscheidung ent-
faltet sich in der Lebensgeschichte des Men-
schen inkarnatorisch und kenotisch, ruft nach
einem Sich-Einlassen auf die Grundhaltung
Jesu (190), das ist vor allem auf die ge-
schichtliche Beschriinkung (191). Irrtum bietet
die Grundlage fiir eine klare Revisionsent-
scheidung, Unangemessenheit hingegen be-
IiBt den Menschen im Zweifel (204). Der
dauernd gefithrte personale Einsichtsvollzug
filhrt zu einem ,,Punkt vollzogener Uber-
einkunft von Glaube und Vernunft” (250),
der das letztentscheidende praktikable Kri-
terium des Handelns der Person darstellt.
Der dauernde synthetische ProzeB der Glau-
bens- und Selbsteinsicht fiihrt zu jenem
.springenden Punkt”, von dem aus sich die
Person — sich hermeneutisch selbst aus-
legend — geschichtlich entscheidet.

Das Buch vermittelt die Integration vieler
fundamentaler Einsichten auf der Basis einer
transzendentalen Philosophie und Theologie.
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Es behandelt die Lebensentscheidung aber
gewissermaBen nur in ihrer generischen
Form. Es bleibt die Frage, ob nicht erst die
spezifische Abhandlung der Lebensentschei-
dung, die Entscheidung zu Beruf, zu Ehe,
zu Zolibat, zu Ritestand, die eigentlichen
Problemfragen enthiillen wiirde. Das Buch
bleibt in generischer Abstraktheit. Es wedkt
daher den Eindrudk, als spriche es an der
existentiellen Not der Lebensentscheidung
kiihl vorbei.
Linz Georg Wildmann
BETZ OTTO (Hg.), Tugenden fiir heute.
Zwischen Moglichkeit und Wirklichkeit.
(Experiment Christentum Nr. 15) (148.)
Pfeiffer, Miinchen 1973, Kart. lam. DM 14.80.

Aus einer Sendereihe des Siidwestfunks ist
dieses Buch entstanden, das keine Tugend-
lehre dm iiblichen Sinne sein will. Allen
Autoren soll die , Frdmmigkeit des Fragens”
gemeinsam sein; eine zwar sehr schon klin-
gende Qualifikation, doch sagt sie noch nichts
iiber die einzelnen Beitriige. Auf diese sei
nun niher eingegangen. .
Otto Betz schreibt vorerst {iber ,die Wieder-
entdeckung der Tugend”, hierauf befaBt er
sich mit dem Thema: ,Alte Tugenden —
neue Tugenden”. Einige Gegensatzpaare von
Tugenden werden in der Folge vorgestellt,
von denen keine fiir sich genommen werden
darf. Erst ihr ,dialektisches” Gegeniiber er-
gibt die wahre Tugendhaltung; z. B.: Stand-
festigkeit und Wagnisbereitschaft, dann
Arbeitsamkeit und Bei-sich-Einkehren, oder
Tugend der Phantasie und Sinn fiir Wahr-
haftigkeit, usw. Eine lesens- und beherzi-
enswerte Darstellung.

lich ist es mit den Beitrdgen von Horst
Scarbath iiber ,Einfiihlendes Denken” und
Gertrude Sartory iiber ,Wirklichkeitssinn
und Méglichkeitssinn”, Auf den Seiten 38/39
wird besonders eingehend auf die widhtige
Unterscheidung zwischen ,méglich”, ,un-
méglich” und ,wirklich” hingewiesen.
Hubertus Halbfas, der iiber ,Standfestigkeit
und Widerstandskraft” schreibt, hat schein-
bar etwas gegen den Gehorsam. Man kann
diese ,alte” Tugend nicht so einfach ver-
teufeln. In sich ist sie gewi nicht schlecht;
es kommt immer auf den Einzelnen an, wie
und warum er gehorcht. Auf S. 51 argu-
mentiert Halbfas geradezu primitiv. So
dumm und einfiltig wird heute gewiff kein
Religionslehrer den Kindern beibringen, ge-
horsam zu sein. Auch die Autoritit ist fiir
Halbfas ein rotes Tuch. Zu S. §5 nur die
Frage: Ist Autoritit von vornherein dumm
und arrogant? ,Standfeste Konfliktsfihig-
keit” an Stelle eines recht verstandenen und
geleisteten Gehorsams ist nur ein schlechtes
Surrogat. Da8 wir Christen so ,autoritéts-
fixiert” sind, haben wir direkt vom Herrn
gelernt, der ja sagte, daB der Wille des
Vaters geradezu seine Speise sei. (Zu S. 56 ff).
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Bei weitem der schwichste, weil polemische-
ste Beitrag.

In der weiteren Folge erschlieBt uns dann
Giinter Lange die ,Sehfihigkeit fiir das Hin-
tergriindige” und Ot#to Hiirter setzt ,JIch-
stirke und Gemeinschaftsfihigkeit” zuein-
ander in Beziehung”. Die ,,Gabe der Unter-
scheidung”, beschrieben von Wilhelm Géss-
mann, ist zumindest seit Ignatius von Loyola
nicht mehr als neue Tugend anzusprechen.
Eine sehr gute Darstellung, wenngleich die
geschilderten Beispiele oft als Extremfille
gelten miissen. Gut durchgefiihrt ist die
Gegeniiberstellung Hildegard von Bingen —
Annette von Droste-Hiilshoff. Udo Derbo-
lowsky bringt mit der ,Kraft, die eigene
Vergangenheit zu verarbeiten” eine fiir
unsere Zeit besonders wichtige Tugend in
5 Fillen aus seiner psychotherapeutischen
Praxis zum Aufleuchten. Erfreulich fiir uns,
daB diese Kraft ,im Uben der Liebe zum
Nichsten” besteht. Die beiden letzten Tugen-
den: ,Selbsterfahrung und Verleiblichung”,
vorgestellt von Felicitas Betz, und ,Heiter-
keit und Spielfreude”, beschrieben von
Annette und Tim Schramm, werden jedem,
der in der Jugendseelsorge titig ist, viele
Anregungen und Hilfen geben. Alles in
allem — ein Buch, das jeder Leser mit Ge-
winn fiir sich und fiir andere zur Hand
nimmt,

Spital am Pyhrn Erich Tischler

FRALING BERNHARD, Mystik und Ge-
schichte. Das ,,ghemeyne leven” in der Lehre
des Jan van Ruusbroec. (Studien z. Gesch.
d. kath. Moraltheologie, hg. v. M. Miiller,
Bd. 20) (509.) Pustet, Regensburg 1974.
Kart. DM 59.—.

sErneuerung in Krisenzeiten des Glaubens
hat sich seit den Zeiten der Geschichte des
AT immer wieder so vollzogen, da man sich
zurlidkbesann” (11). So ist es auch fiir uns
unerlidBlich, auf die Quellen, den Ursprung
der christlichen Botschaft zuriidkzugreifen,
wie es ohnehin auf Grund der uns besser
als in fritheren Zeiten zur Verfiigung stehen-
den Hilfsmittel in intensiver Weise ge-
schieht. Nicht {ibersehen werden diirfen aber
auch die religidsen Werte, wie sie in der
gelebten Intensitit des Glaubens im Laufe
der Geschichte des Christentums zu finden
sind, z. B. bei den Mystikern. In dieser
Hinsicht befragt der Paderborner Moral-
theologe in seiner weitausgebauten Habili-
tationsschrift einen hervorragenden Vertre-
ter dieser Richtung, den Flamen Jan van
Ruusbroec od. Ruysbroek (1293—1381), mit
dessen geistlicher Lehre er sich bereits in
seiner Doktordissertation befaft hatte. Mit
geschultem Blick fiir die Aussageabsichten
des Mystikers versenkt sich der Autor in
dessen religidse Gedankenwelt und versucht,
der vielschichtigen Bedeutung des von ihm



so stark betonten programmatischen Begriffs
des ,ghemeynen levens” auf die Spur zu
ommen.

Der 1. Teil der Arbeit ist der sprachlichen
Grundlegung gewidmet. In nicht zu iiber-
bietender Griindlichkeit analysiert Vf. den
Wortgebrauch und das Wort- und Bedeu-
tungsfeld des Terminus ,ghemeyn” bei
Ruusbroec. Im 2. Teil, der den theologischen
Gehalt des Begriffs erarbeitet, wird Goft
als Urbild und bewirkende Ursache des
~ghemeynen levens” herausgestellt. Einige
Exkurse runden die Darlegungen ab. Natur-
gemifl wenden sich wissenschaftliche Er-
drterungen dieser Art nur an einen kleinen
Interessentenkreis. Die Kenntnisnahme aus-
gedehnter in den Bereich altflimischer Philo-
logie fallender Wortanalysen (fast 200 S.!)
ist nicht jedermanns Sache. Auch stellt das
Sichzurechtfinden in den nachgezeichneten
theologischen Spekulationen des Mystikers
an den Leser hohe Anforderungen. Ander-
seits ist es unerliBlich, solche miihselige
Forschungsarbeit zu betreiben, wie sie in
dieser methodisch sauber durchgefiihrten
Studie ihren Niederschlag gefunden hat, um
zu einer objektiv fundierten Erkenntnis der
theologischen Grundanliegen der Glaubens-
zeugen weiter zuriidkliegender Zeiten zu ge-
langen. Zur Aufhellung des Ideengehalts der
Mystik hat der Autor in dankenswerter
IWeise einen hervorragenden Beitrag ge-
eistet.

Graz Richard Bruch

ZEIMENTZ HANS, Ehe nach der Lehre der
Friihscholastik.  Eine  moralgeschichtliche
Untersuchung zur Anthropologie und Theo-
logie der Ehe in der Schule Anselms v. Laon
und Wilhelms v. Champeaux, bei Hugo v.
St. Viktor, Walter v. Mortagne und Petrus
Lombardus. (Moraltheol. Studien, hist. Abt.,
hg. v. J. G. Ziegler, Bd. 1) (304.). Patmos,
Diisseldorf 1973. Kart. lam, DM 36.—.

Eine umfassende Darstellung des kompli-
zierten Werdegangs der kath. Sexualethik
und Ehemoral wird erst mdglich sein, wenn
seine einzelnen Etappen aufgehellt sind. Die
bereits vorhandenen diesem Zwedck dienen-
den Einzeluntersuchungen erfahren durch
diese Mainzer Doktordissertation eine
schitzenswerte Bereicherung. Ihren Gegen-
stand bildet die Ehelehre der ersten friih-
scholastischen Schulen von etwa 1100 bis
1160, die sich an die Namen der im Unter-
titel genannten Magistri kniipfen. Das Stu-
dium der in diesen Schulen in Bezug auf die
Ehe entwickelten Lehrtraditionen ist inso-
fern von Interesse, als wir es hier (neben der
Erbsiindenlehre) iiberhaupt mit den ersten
systematisch ausgebauten Traktaten der
frithscholastischen Theologie zu tun haben,

ohne die die Ehelehre der Hochscholastik und
der Folgezeit nicht zu verstehen ist.

Nach einer literarkritischen Einfiilhrung in
die auszuwertenden Texte wird die zeit-,
kultur- und geistesgeschichtliche Situation
der Jahrzehnte um die Wende vom 11. zum
12. Jh. geschildert, unter deren Einfluf sjch
die Frithscholastik mit Ehe und Geschlecht-
lichkeit beschéftigte. Der 1. Hauptteil befaBt
sich mit den anthropologischen Voraus-
setzungen, die der Ehelehre der fraglichen
Schulen zugrunde lagen, wobei das damalige
Leibverstindnis und die Wertung des Ge-
schlechtlichen ausfithrlich analysiert wird.
Die interessanten Darlegungen werden ab-
gerundet durch einen Exkurs iiber Aner-
kenntnis der personalen Wiirde und Diskri-
minierung der Frau. Im 2. Teil geht es um
die Theologie der Ehe (Definition; Zwedke;
Wertung). Der 3. Teil hat das Ethos der
Ehe als Lebens- und Geschlechtsgemein-
schaft zum Gegenstand. Im Anhang gelingt
es dem V£, das Abhingigkeitsverhiltnis
einiger der von jhm benutzten mittelalter-
lichen Quellen in subtilen literarhistorischen
Untersuchungen iiber den bisherigen Stand
der Forschung hinausfithrend zu kliren.

Als Ergebnis dieser iiberaus griindlichen
Studie ist zu notieren, daf die friihschola-
stischen Theologen zwar grundsitzlich an
dem ontisch guten Charakter der Ehe und
an ihrer Heilsmittelfunktion festhielten.
,Jhre Theologie der Ehe, die Wertung der
Ehe und die ethische Normierung des Ehe-
vollzugs erweisen sich indes als zeitbedingt.
Sie sind die Konsequenz ihres spiritualistisch-
intellektualistischen anthropologischen An-
satzes” (244). Thre auf mancherlei Griinden
beruhende Unfihigkeit, der geschlechtlichen
Lust gegeniiber eine unbefangene Haltung
einzunchmen, lieR sie letztlich in der Ehe
doch nur das kleinere Ubel sehen, das zur
Vermeidung groBerer Unzutriglichkeiten in
Kauf genommen werden darf. Allerdings
zeichnet sich in dieser Epoche schon eine
Anerkennung der in der Ehe anzutreffenden
Perstnlichkeitswerte ab. Doch fafite man die
personale Liebe nur als seelisch-geistige Ver-
bundenheit auf, ohne die sexuelle Sphire
miteinzubeziehen.

Man kann dem V£ bescheinigen, daf er
seine nicht leichte Aufgabe in einer Weise
bewiiltigt hat, die kaum einen Wunsch offen
liBt. Seine in klarer und gefilliger Diktion
dargebotenen Erdrterungen lassen erkennen,
daB er sich sehr eingehend mit seinem Stoff-
gebiet vertraut gemacht hat und es mit wohl-
ausgewogenem Urteilsvermégen zu bearbei-
ten versteht. Fiir die von J. G. Ziegler
(Mainz) neu hg. Reihe moraltheol. Studien
(hist. Abt.) stellt diese Abhandlung einen
wiirdigen Eréffnungsband dar.

Graz Richard Bruch
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SOZIALWISSENSCHAFT

FORSTER KARL (Hg.), Befragte Katholiken
— Zur Zukunft von Glaube und Kirche.
Auswertungen und Kommentare zu den Um-
fragen fiir die Gemeinsame Synode der
Bistiimer in der Bundesrepublik Deutsch-
land. (276.) Herder, Freiburg 1973, Kart.
lam. DM 26.50.

1972 erschien der Forschungsbericht von G.
Schmidtchen ,Zwischen Kirche und Gesell-
schaft” iiber die drei Umfragen zur Gemein-
samen Synode der Bistiimer in der BRD.
Soziologische und sozialpsychologische Er-
hebungen sollten Klarheit iiber die gegen-
wirtige Situation der Kirche in Deutschland
und {iber wesentliche Problemkomplexe zwi-
schen Kirche und Gesellschaft bringen. Diese
dreiphasige Untersuchung — sie umfaflt die
allgemeine schriftliche Umfrage unter Katho-
liken, die reprisentative Kontrollerhebung
zu dieser Umfrage und die miindliche repri-
sentative Umfrage — wird von G, Schmidt-
chen als ,das gréfte religionssoziologische
Projekt, das auf der Welt durchgefiihrt
wurde” (Forschungsbericht, XIV), bezeichnet.
Nach einem Jahr schon liegt dazu ein Sam-
melband vor, der weitere Auswertungen,
Kommentare und Interpretationen aus der
Sicht verschiedener Wissenschaften, beson-
ders der Theologie, enthilt. Dieser Sammel-
band stiitzt sich vor allem auf die Ergeb-
nisse der miindlichen dritten Untersuchung,
die auch schon im Zentrum des Forschungs-
berichtes gestanden haben.

Die insgesamt 19 Beitrige bekannter Fach-
wissenschafter bringen Detailauswertungen
der riesigen Datenmasse des Forschungsbe-
richtes unter dem Gesichtspunkt der syste-
matischen Theologie, der Pastoraltheologie,
der Liturgie, der (Religions-)Padagogik so-
wie der Soziologie. Die Stellungnahmen der
Soziologen F.-X. Kaufmann und F. Fiirsten-
berg schneiden nochmals grundsitzliche
Theorie- und methodische Probleme des
Forschungsberichtes (und auch des Frage-
bogens) an, sowie einer empirischen reli-
gions-soziologischen Untersuchung und der
kirchlichen Sozialforschung iiberhaupt. Ge-
rade diese kritischen Riickfragen fithren zu
einer gewissen Distanz zu so manchem in
den Kommentaren Gesagten; es wire viel-
leicht giinstiger gewesen, den Soziologen-
Block an den Anfang zu stellen.

Mit Spezialauswertungen sind wohl auch
Versuchung und Gefahr verbunden, das
Datenmaterial zu sehr en détail auszuwer-
ten und im Sinn bisher vom Autor ver-
tretenen Erdrterungen zu verwerten. Aufler-
dem scheint fiir diese Kommentare wie auch
fiir die pastoral-theologischen Interpretatio-
nen von empirisch gewonnenen Daten der
Hinweis von F.-X. Kaufmann sehr wichtig
(195), daB die Pastoraltheologie noch ihre
Fahigkeit erweitern muf, um sozialwissen-
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schaftliche Einsichten besser iibersetzen und
fiir pastorale Konsequenzen verarbeiten zu
koénnen.

Nach aufwendigen Untersuchungen dieser
Art, die nicht nur eine — vielen erdriickend
erscheinende — Datenfiille liefern, sondern
auch wieder spezielle Problemstellungen auf-
werfen, stellt sich die bedringende Frage:
Was kionnen die Ergebnisse der Umfrage Fiir
Pastoral und pastorale Planung bringen?
Weldhe positive Orientierungsdaten, ver-
standen als Hinweise auf bestehende reli-
gidse und kirchliche Bediirfnisse, und welche
negative Signale, verstanden als Hinweise
auf Trends, gegen die Kirche und Christen
Widerstand zu leisten haben aufgrund der
spezifisch christlichen Auffassung von Mensch
und Gesellschaft, kdnnen aus dem For-
schungsbericht abgeleitet werden?

K. Forster bemerkt in der ,Einfithrung” (8),
da nicht versucht worden ist, ,wertende
Bestandteile der einzelnen Beitrige auf ein
Aussageziel hin zu koordinieren”; auf diese
Weise soll die weitere Diskussion iiber er-
forderliche pastorale Konsequenzen angeregt
werden. Der Beitrag von A. Weyand (,,An-
regungen und Hinweise fiir die pastorale
Planung in den Bistiimern”) gibt dazu
planungsstrategische Rahmen — anwendbar
auf Pfarre, Dekanat, Region und Didzese.
Wenn der Leser des Kommentarbandes aber
bereits eine Verdichtung der von verschie-
denen Bearbeitern gebotenen pastoralen
Konsequenzen versucht — Hinweise und
Elemente finden sich vor allem bei Hem-
merle, Lehmann, Griindel, Fleckenstein, Blei-
stein, Schmidtchen, Roos —, so dringt sich
aus der Fiille der moglichen pastoralen
Feststellungen und Perspektiven eine zen-
trale Aussage im besonderen MaBe auf. Sie
wurde schon im Forschungsbericht ,, Zwischen
Kirche und Gesellschaft’ (104), genannt:
~Ohne Anlehnung an die Gruppenstruk-
turen einer Gemeinde gibt es also praktisch
keine Kirchlichkeit”. Lehmann (61) folgert
daraus: ,Die aktive Zugehdrigkeit zu einer
lebendigen Gemeinde ist eine bleibende
Voraussetzung und notwendige Stiitzung
fiir ein stetiges Verhiltnis zur Kirche und
fiir eine intensive Teilnahme an religitsem
Leben”. Die festgestellten Tatbestinde wie-
sen auf die Notwendigkeit der pastoralen
Bemiihungen ,um menschliche Kontakte
innerhalb der Pfarrgemeinde (und dariiber
hinaus)”, so Fledkenstein (77). Derselbe (80):
Die Pflege der menschlichen Bezichungen
ist weithin Voraussetzung fiir die Wirkkraft
der geistlichen Angebote und Heilsvollziige.
Die ,Gemeinde’ wird — in allen Aspekten
der Frage — zum Thema Nr. 1 der Seel-
sorge von heute und morgen werden miis-
sen”,

Fachwissenschafter haben also schon ihre
Antworten gegeben — und werden weitere
geben konnen. Aufgabe der ditzesanen und



iiberdibzesanen Pastoralpolitik wird es sein,
nicht an den Ergebnissen dieser (und ande-
rer) religionssoziologischer Umfragen und
ihrer pastoralen Interpretationen vorbeizu-
gehen, die nicht nur fiir das Gebiet, in dem
sie angestellt wurden, Bedeutung haben, son-
dern auch dariiber hinaus: Pastorale Ziele
wiren daraus zu fixieren, Prioritdten fest-
zulegen, geeignete Verwirklichungsschritte
zu iiberlegen. Es liegt aber auch im Bereich
der Moglichkeit, diese Ergebnisse nicht oder
zu wenig oder nur zur Abstiitzung bereits
vorhandener Meinungen zu verwenden und
weiterhin eine von unreflektierten ,Notwen-
digkeiten” gesteuerte Pastoral (von der Hand
in den Mund) zu betreiben.
Linz Walter Suk
SCHMITZ PHILIPP, Die Armut in der Welt
als Frage an die Christliche Sozialethik. (Bei-
trige zur praktischen Theologie) (93.)
Knecht, Frankfurt/M. 1973. Kart. lam. DM
9.80.

Sch. begegnet der unbeschreiblichen und bis
dahin ihm auch unbekannten Armut auf den
StraBen von Kalkutta und Bombay. Er be-
gegnet Menschen, die das entbehren miissen,
was ,man” fiir das Leben als unbedingt
erforderlich ansieht, und die dadurch nicht
sein konnen, wie sie sein sollen. Und es stellt
sich ihm die Frage, ob nicht angesichts von
Armut und Elend in der Welt, die ,,Probleme
der Menschheit, der nationalen und inter-
nationalen Politik, des 8ffentlichen und pri-
vaten Lebens” (14) in einer neuen Radikali-
tit und Perspektive angegangen werden
miiten. Dadurch konnten schwindendes
soziales Interesse und Engagement belebt
werden. Und die ,,Armut in der Welt” wire
die sich aus dem modernen Menschen- und
Weltbild ergebende Basis sittlicher Nor-
men(findung) und christlicher Motivation.
Unter dem Begriff der Armut wird verstan-
den: ,Jede Form der Existenzbedrohung, ob
sie nun Hunger, Gewalt, Fremdheit, Mani-
pulation, Umweltzerstérung heit” (17).
Armut bedeutet damit: menschenunwiirdiger
Zustand, der gebieterisch nach ethischer
Reflexion verlangt. Diese Uberlegungen
decken sich mit Erwigungen des Sozialrund-
schreibens 1971 Octogesima adveniens, wo
es heifit, dal die katholische Soziallehre ihren
Dynamismus entwickelt ,durch eine Refle-
xion, die sich in stindigem Kontakt mit den
sich indernden Verhiltnissen dieser Welt und
unter dem Anruf des Evangeliums vollzieht”
(Art. 42).

Die auf dem Armuts-Hintergrund des
menschlichen Lebens gefundene sittliche
Norm — als Antwort auf die Frage: ,Wie
kann ich Nichster sein” — garantiert auch
als Vermittler der ,,widerstindigen” Realitiit
Armut, daf bei der Selbstverwirklichung des
Menschen die ,Dimension der G eit”
nicht aus dem Auge verloren wird.
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Diese sozialethischen Uberlegungen iiber
not-wendige Korrekturen von Wertvorstel-
lungen, auch sittlicher Grundakte wie Frei-
heit, Gehorsam, Liebe und iiber neue Mog-
lchkeiten ethischer Verantwortung loten das
biblische Gleichnis vom barmherzigen Sama-
riter aus und lassen das Humanum und das
Christianum als Ziel ethischer Verwirklichun-
gen neu sichtbar werden — orientiert an der
Perspektive: Armut, die als generelle Kon-
trastfolie unsere eigene Freijheit und unser
Sterben nach Gliick endgiiltig in Frage stellt
(33).

(Nicht unerwihnt soll bleiben, daf die
schlecht gebundene Broschiire sich beim Lesen
in einige Bestandteile aufgelsst hat).

Linz Walter Suk

SCHOECK HELMUT, Gesdchichte der Sozio-
logie. Ursprung und Aufstieg der Wissen-
schaft von der menschlichen Gesellschaft,
(Herderbiicherei 475) (381.) Freiburg 1974.
Kart. lam. DM 8.90, sfr 11.60, S 70.10.

Schoedk hat dem nun schon in der 7. Aufl.
(1973) erschienenen ,,Soziologischen Warter-
buch” (Herderbiicherei 312) eine ,,Geschichte
der Soziologie” folgen lassen, die — gekiirzt,
durchgehend bearbeitet, zum Teil erginzt
und umgeschriecben — aus den beiden
Biichern: ,Die Soziologie und die Gesell-
schaften” (Verlag Alber, 1964? und ,,Sozio-
logie, Geschichte ihrer Probleme” (Verlag
Alber, 1952) hervorgegangen ist.

Uber die Zielsetzung des Werkes sagt Vf.:
»Dieses Buch méchte nachvollziechen lassen,
wie es im Zeitraum von der Antike bis zur
unmittelbaren Gegenwart zu dem Betrachten
und Erkldren der Vorginge zwischen den
Menschen, den Gruppen und sozialen
Systemen gekommen ist, das man seit dem
19. Jahrhundert ,Soziologie’ zu nennen
pflegt” (9).

So werden iiber einen Zeitraum von 2500
Jahren der Weg der Soziologie, ihre typische
Denkweise und die Vielfalt der Begriffs-
bildungen deutlich gemacht. Erste soziolo-
gische Problemerérterungen vollzogen sich
bereits in der Antike und im Mittelalter.
Manche Auferungen von Platon und Ari-
stoteles haben auch fiir unsere soziale Wirk-
lichkeit ihre Giiltigkeit nicht verloren; so
z. B. die Bedeutung des Mittelstandes, von
der Aristoteles spricht.

Die ,Geschichte der Soziologie” schildert
dann die Schritte zur Soziologie vom Beginn
der Neuzeit bis zur Aufklirung, die Soziolo-
gie als Wissenschaft von der Zukunft (im
19. und beginnenden 20. Jh.) bis zu den
Spezialsoziologien der Gegenwart (z. B.
Religionssoziologie, Wissenssoziologie) und
bis zur ,amerikanischen” Soziologie, die fiir
die anderen nationalen Soziologien nach dem
2. Weltkrieg bestimmend wurde. — Schon
in diesem Kapitel wie auch in dem ab-
schlieBenden ,Zur Situation der Soziologie
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seit 1950” finden sich kritische Uberlegungen
und Seitenhiebe auf bestimmte Entwicklun-
gen (wie auf ,die uniibersehbar anschwel-
lende soziologische Detailforschung”, 353;
die ,beschleunigte Auflésung des soziologi-
schen Untersuchungsgegenstandes in

langlose und uniibersehbar zahlreiche Zwerg-
probleme”, 364) und auf Soziologen, die
w~auf manchen Gebieten vielfach phantasiert
haben” (357), etwa auf dem Gebiet der

Familiensoziologie.
Sch. wollte (konnte) — angesichts der ge-
botenen Kiirze — (nur) zeigen, wie sich

durch die Generationen der Blick fitr die
soziale Bedingtheit menschlichen Handelns
geschidrft hat, wie sich ,die Kenntnis vom
,s0zialen Bereich’, vom ,sozialen Sein’, vom
Kollektiven, von den sozialen Strukturen
als Sondergebilde und als Determinanten
des Verhaltens der einzelnen Menschen und
Gruppen” entwickelt und differenziert hat
(14).

Diese Ubersicht iiber die Problemlage der
Soziologie geschieht auch durch Textproben,
in denen die wichtigsten Autoren (wie z. B.
M. Weber, Pareto, v. Wiese, Durkheim,
Marx, Comte, Hegel, Rousseau) ihre Kern-
gedanken darlegen; die zentralen Ideen an-
derer Sozialwissenschaftler werden vom VE.
dargestellt.

Dieses Buch, das sich in angenehmer Weise
von einer allzu formelhaften Fachsprache —
und noch mehr von einem soziologischen
Jargon — fernhiilt, bietet nicht nur Kenntnisse
der Geschichte der Soziologie, wie ein Stu-
dent sie fiir eine Priifung im Fach Soziologie
braucht, sondern es eignet sich ausgezeichnet
auch fiir das Selbststudium, fiir den Unter-
richt und die Erwachsenenbildung, nicht zu-
letzt deswegen, weil die wichtigsten Autoren
in Originaldokumenten selbst zu Worte
kommen. — Ein Quellenverzeichnis, ein
Namen- und Sachregister runden das Buch
ab.

Linz Walter Suk

GRUNDEL JOHANNES (Hg.), Sterbendes
Volk? Fakten — Ursachen — Konsequenzen
des Geburtenriickgangs in der BRD, (Schrif-
ten der Kath. Akademie in Bayern, hg. v.
F. Henrich, Bd. 68) (151.) Patmos, Diissel-
dorf 1973. Kart. lam. DM 14.—.

Wiahrend im Mittelpunkt der &ffentlichen
Aufmerksamkeit das Problem der Bevélke-
rungsexplosion steht, die UNO im Rahmen
des Welt-Bevolkerungsjahres 1974 in Buka-
rest die 3. Welt-Bevélkerungskonferenz ab-
hilt, hatte schon im November 1972 die
Kath. Akademie in Bayern auf einer Tagung
in Regensburg auf den Geburtenriickgang
aufmerksam gemacht, der sich seit der Mitte
der sechziger Jahre in der BRD, aber auch
bereits in anderen westeuropdischen Indu-
strielindern abzeichnet.
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Die vorliegende Schrift enthilt die Referate
dieser Tagung: Entwidklung, Ursachen und
Folgen des Geburtenriickgangs (K. Schwarz
vom Statistischen Bundesamt in Wiesbaden),
die volkswirtschaftlichen Aspekte (H. Wan-
der, wissenschaftliche Direktorin des Insti-
tuts fiir Weltwirtschaft an der Universitit
Kiel), soziologische Deutungsversuche (D.
Kappe, Soziologe an der PH Ruhr, Hagen)
und moraltheologische Uberlegungen (J.
Griindel, Moraltheologe an der Universitit
Miinchen). — Die Referate wurden ergiinzt
durch den Beitrag eines Ukologen (P. Ley-
hausen, Professor fiir Verhaltensforschung
an der Universitit Diisseldorf) und eines
Juristen (H.-U. Gallwas, Professor fiir
Staats- und Verwaltungsrecht an der Juristi-
schen Fakultdt der Universitat Miinchen).

Der Sammelband will iiber ein interdiszipli-
nires Gesprich von Fachleuten berichten. Der
Leser lernt zwar verschiedene, oft sehr inter-
essante Standpunkte der Fachwissenschaftler
kennen, Diskussionsergebnisse werden aber
leider nicht mitgeteilt, obwohl auf der Aka-
demie-Tagung H. W. Jiirgen mit seinen
,,Thesen zum Geburtenriickgang” (75—77) zu
einer Podiumsdiskussion eingeleitet hat.

Die sachlich-niichternen Uberlegungen der
Fachleute und die von ihnen als erforderlich
angesehenen Konsequenzen stehen derzeit
noch in scharfem Gegensatz zu vorhandenen
Ansichten und Denkweisen, die meistens
auch emotional stark verankert sind. So
wird zum Beispiel bei nicht wenigen die
Vorstellung eines Null-Wachstums der Be-
vilkerung auf Ablehnung stofen, einer
stationiren Bevdlkerung also, bei der Ge-
burten und Sterbefille sich im Durchschnitt
von mehreren Jahren oder Jahrzehnten die
Waage halten (Schwarz, 35). Unreflektiert
wird angenommen, daf nationaler Bevol-
kerungsgewinn das Erstrebenswertere ist
und Geburtenriickgang ein nationales Un-
gliick. Auch aus einer personalen Gestaltung
der Ehe und aus einer verantwortungsbe-
wuflten Elternschaft aus christlicher Sicht
4Bt sich keineswegs die Forderung ,soviele
Kinder als méglich” ableiten (Griindel, 147).
Die Uberlegungen des Moraltheologen
Griindel (dankenswerter Weise knapp in
sieben Thesen zusammengefalt, 144—151)
kontrastieren mit anderswo geduflerten
theologischen Stellungnahmen zum gleichen
Problem, etwa mit der Meinung Kardinal
Hoffners, des fiir gesellschaftspolitische Fra-
gen zustindigen Bischofs der Deutschen
Bischofskonferenz, der in einem Interview
(mit der Tageszeitung ,L’Avvenire”, Rom,
Nr. 60, 13. Mirz 1974) den Geburtenriick-
gang in einem Atem mit anderen schweren
Lebensknisen wie ,Zerfall der sittlichen
Normen, Umsichgreifen der Unzucht, Mani-
pulierung der Sexualitit durch die Porno-
graphie, Zerriittung vieler Ehen und Fami-
lien, Zunahme der Gewalttaten” nennt. (Das



Zijtat stammt aus dem vom Presseamt des
Erzbistums Kéln herausgegebenen Sonder-
druck Nummer 20 ,,Der Christ in Staat und
Gesellschaft”, Seite 17, der dieses Interview
in deutscher Ubersetzung bringt.)

Die radikalste Position nimmt wohl der
Okologe Leyhausen ein, wenn er meint, daf8
nicht von einem Geburten-Defizit gespro-
chen werden diirfe, sondern von einer ,be-
reits nahezu tédlich verspiteten Geburten-
anpassung” (109). Nur so konnen Uber-
dichtung und sich daraus ergebende Dichte-
schiden bei den Menschen abgebaut werden,
wie: Zunahme der Gewalt und aggressiver
Akte, Mangel an ausreichendem Sozialraum,
soziale Uberforderung durch zu viele Men-
schen, Schwund des gegenseitigen Ver-
trauens und der Ersatz durch kostspielige
Kontrollsysteme. Als unseriés werden von
Leyhausen daher auch wissenschaftlich sich
gebende Feststellungen — wie die der US-
Kommission fiir Bevolkerungsfragen (1971)
— Dbezeichnet, ,daf Bevolkerungswachstum
als solches iiberhaupt kein Problem” sei
(zitiert 111).

Wissenschaftliche Forschung, sozialethische
Reflexion und darauf aufbauende Bildungs-
arbeit werden wohl noch einige Zeit brau-
chen, bis es zu einem vorurteilsfreieren
Denken iiber Geburtenriickgang und Ge-
burtendefizit kommt — jenseits nationali-
stischer Ideologien, rein konomischer Be-
trachtungsweisen, kinderfeindlicher Haltung
und eines undifferenzierten christlichen Ver-
stindnisses von Ehe und Familie.

Linz Walter Suk

PASTORALTHEOLOGIE

DEEKEN ALFONS, Altsein ist lernbar. An-
leitung und Hilfe. (132.) Butzon & Berdcker,
Kevelaer 1973, Kunstleinen DM 9.80.

VE. legt in diesem ansprechenden Bindchen
auf kurzem Raum sehr brauchbare und fiir
jeden alten Menschen nahezu verwertbare
Einsichten, Anregungen und Hilfen vor. In
einem 1. Kap. wird das Phidnomen des
Alterns dargetan und von den verschiedenen
Seiten des individuellen Lebens erldutert. Im
2. Kap. stellt Vf. einige altersspezifische
Krisenpunkte dar: Das Nichtwahrhabenwol-
len des Altseins, Spannungen zwischen alt
und jung, allzu starres Leben von der Ver-
gangenheit, und die Gefahr der iiberstarken
Ichbezogenheit. Im 3. Kap. geht der Autor
sehr geschickt und feinfiihlend auf konkrete
Néte und Chancen des alten Menschen ein
und zeigt in jedem der 21 Abschnitte an-
schaulich, wie der alte Mensch zu sich selber
finden kann, um gereift und unverkrampft
diese Erde verlassen und zu Gott heimkehren
zu kénnen.

Alles in allem: ein sehr ansprechendes Biich-
lein, das unter den zahlreichen Btichern iiber
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die Altenfrage seinen berechtigten Platz hat
und in die Hand vieler Altenpfleger und vor
allem alter Menschen selbst zu wiinschen ist.
Losensteinleithen Anton Gots

LEGATIS GERD, Alterwerden — Schicksal
oder Lebensaufgabe? (Stundenbiicher 115.)
(118.) Furche-V.,, Hamburg 1974. Kart.
DM 6.80.

Dieses Stundenbuch ist geschrieben , fiir den
Mann und die Frau im Beruf sowie fiir den
Alten, den die Gesellschaft als rostiges Eisen
auf den Miillplatz geworfen hat” (8), wobei
besonders die im Beruf stehenden und in
jeder Altersstufe auf das Alter zugehenden
Menschen angesprochen sind. Auf knappem
Raum versucht Vf. ,die Grenzen abzustek-
ken, an die die wissenschaftliche Forschung
jetzt gelangt ist und die Ziele anzudeuten,
auf die der ilter werdende Mensch zusteuern
kann”. Das Buch ,s0ll helfen, die negativen
Bilder vom alten Menschen zu zerstoren, es
soll alle diejenigen anklagen, die den ilter
werdenden Menschen zur Passivitit verdam-
men, sei es im Beruf, sei es in der mit-
menschlichen Partnerschaft, sei es in den
Gesellschaftsbeziigen oder in der Kirche”
(7 f). Hart wird mit gewissen Formen der
Altenbetreuung ins Gericht gegangen. ,Die
Wohlfahrtsverbinde strukturieren ihre Al-
tenfiirsorge so, da die Alten immer dankbar
fiir jede Hilfe sind, die sie empfangen. Der
letzte Keim von Eigeninitiative wird dadurch
getotet. Ahnlich sieht die betriebliche Alten-
fiirsorge aus” (94).

Nach Aufzeigen der Ursachen und Beschwer-
den des Alters, des Wandels in der Lebens-
erwartung, des Alterns in anderen Kulturen
wie in dieser unserer Gesellschaft und der
neuen Untersuchungsergebnisse geht L. be-
wuBt ausfithrlich auf wesentliche Voraus-
setzungen eines gelungenen Alters ein. Er
»versucht klarzumachen, daf besonders wir
personlich dafiir verantwortlich sind, ob die
einzelnen Vorbedingungen rechtzeitig erfiillt
werden” (56). Vorbereitet auf das Alter ist
man nicht durch Lebensversicherungen, einen
Platz im Altersheim und ein Hobby. ,Vor-
aussetzungen fiir ein Alter voller kérper-
licher und geistiger Frische” sind ,,Schulbil-
dung, Gesundheit, berufliche und soziale
Stellung und mitmenschliche Kommunika-
tion” (44). Die beste Vorbereitung auf das
Alter sieht L. in einem bestimmten Lebens-
entwurf auf einen Sinn oder ein Ziel hin.
Von da her ist es naheliegend, da der Autor
mit einem Kapitel iiber den christlichen Glau-
ben schlieBt, in dem er Selbstannahme und
Offensein fiir den andern als Voraussetzun-
gen fiir die Begegnung mit Gott bezeichnet.
Indem Legatis wiederholt auf die grofe Be-
deutung schépferischen Denkens und Tuns
fiir die Bewiltigung des Alters und die Glau-
bensfihigkeit im Alter hinweist, dringt sich
dem Leser die Frage auf, inwieweit die wirt-
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schaftlichen und gesellschaftlichen Strukturen
darauf angelegt, inwieweit die breiten Mas-
sen dazu fihig und gewillt sind und was
zur besseren Erreichung dieses Anliegens
getan werden konnte. Dank der einfachen
Sprache und weitgehender Vermeidung von
Fremdwortern ist das Buch fiir jedermann
versténdlich.

Brixen Johannes Mefiner
ANDREAE STEFAN, Pastoraltheologische
Aspekte der Lehre Sigmund Freuds von der
Sublimierung der Sexualitit. (Eichstétter Stu-
dien, NF, Bd. IX.) (XV u. 263.) Butzon &
Berdker, Kevelaer 1974. Kart. lam. DM 60.—.

Nach Freud ist der Mensch jenes Wesen,
das sublimieren kann, wenigstens im Gliicks-
fall. In der Sublimierung geben die eigen-
slichtigen Sexualstrebungen ihr eigentliches
Ziel auf und suchen ihre Erfiillung in einer
anderen, u. zw. sozialen Betidtigung. Durch
diese Umlenkung wird der Triebverzicht
(,Frustration” sagt man heute gelehrt) fiir
den Menschen einigermaBen ertriiglich und
das Ersatzziel gewihrt ihm die Befriedigung,
kulturelle Werte zu schaffen. Wie das ge-
schehen soll, wird mit diesem glinzenden
Begriff benannt, aber nicht eigentlich erklirt.
Es gibt kaum einen anderen so zentralen,
aber auch so dunklen Begriff in der psycho-
analytischen Lehre vom Menschen. Aller-
dings findet sich auch nirgendwo eine bes-
sere empirische Theorie, die Probleme zu
bewiltigen, die jeden angehen und die daher
immer auch theologische Probleme waren:
Zwischen Geist und Trieb zu vermitteln, der
Sinnlosigkeit zu entgehen und die unaus-
weichliche Entbehrung zu ertragen, die mit
dem Gefille zwischen Erwartung und Erfiil-
lung menschlichen Lebens gesetzt ist. Vf.
bringt durch sein phil-theol. Studium in
Rom, seine analytische und pastoral-klinische
Erfahrung in Innsbrudk und Bonn und
schlieBlich als Leiter des pastoralpsycholo-
gischen Beratungsdienstes in Kéln die Vor-
aussetzungen mit, die Frage sowohl von der
theologischen als auch von der anthropolo-
gischen Seite her korrekt anzugehen und eine
iibergreifende Darstellung zu versuchen.

Der 1. Teil (1—98) behandelt ausfiihrlich den
(widerspriichlichen) Begriff der Sublimierung
bei Freud und in der Sekundirliteratur mit
den verschiedenen zustimmenden und ableh-
nenden Aspekten und Lésungsversuchen. Der
2. Teil (99—210) bringt eine wohlbegriindete
analytische und theologische Kritik der
Sublimierungslehre, die in eine Redefinition
des Begriffes miindet. Das Ergebnis zeigt,
wie sehr die Frage den Theologen angeht:
,Die Theorie von der Sublimierung enthilt
offensichtlich den Versuch, das Verhiltnis
von Sexualitit und Liebe genauer zu be-
stimmen. Die Liebe aber 138t sich nicht er-
kliren ohne Rekurs auf ein absolutes Gut,
also ohne Beziehung zu Gott. Da nun echte
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Sexualitdt, Sexualitit im menschlichen Sinn,
allem Anschein nach immer nur gegeben ist,
wenn sie zugleich Liebe ist, gibt es kein
echtes Verhiltnis zur Sexualitit ohne echtes
Gottesverhiltnis. Daraus folgt zugleich, da8
es auch kein echtes Verhiltnis zu Gott geben
kann ohne eine positive Einstellung zur
Sexualitdt” (XI). Interessant liest sich in
diesem Zusammenhang auch der versuchte
Briickenschlag zwischen Neurosenlehre und
Erbsiindendogma. Im 3. Teil (211—240) wird
zuerst eine wertvolle Literaturiibersicht zum
interdisziplindren Problem gegeben und
schlieBlich auf ,pastoraltheologische Aspekte
der redefinierten Sublimierungslehre” hin-
gewiesen. Wissenschaftliche Zuriickhaltung
hat diesen Teil allerdings kiirzer geraten
lassen, als es manchem seelsorglich Inter-
essierten lieb sein mag. Alles in allem eine
sehr aktuelle und lesenswerte Auseinander-
setzung. Ob sie einen Durchbruch zu giilti-
gen Erkenntnissen und Konsequenzen bringt,
wagt Rez. noch nicht zu behaupten.

Salzburg Gottfried Griesl

KATECHETIK/PADAGOGIK

BETZ OTTO/KASPAR FRANZ, Die Gruppe
als Weg. Einfiihrung in die Gruppendynamik
und Religionspidagogik. (Pfeiffer-Werk-
biicher 117.) (304.) Miinchen 1973. Kart.
DM 18.80.

Der Mensch ist nicht nur ein Individuum,
das fiir sich selbst existiert, sondern er lebt
zusammen mit anderen. Man kann dies als
Binsenwahrheit zur Kenntnis nehmen, als
philosophisches Axiom betrachten, oder auch
als Tatsache sehen, aus der sich eine ganze
Reihe von Folgerungen ergeben. Gruppen-
zugehorigkeit hat es immer schon gegeben,
in der heutigen Zeit mift man jedoch den
Prozessen und Verhaltensweisen, die sich
aus der Gruppenzugehorigkeit eines Men-
schen ergeben, groferen Wert bei. Daf man
die Dynamik, die in einer Gruppe herrscht,
frither wenig beachtet hat, da man heute
infolge iiberraschender Entdeckungen von
Zusammenhiingen in Gefahr kommt, diesen
Aspekt zu verabsolutieren, sollte die Be-
deutung der in einer Gruppe herrschenden
GesetzmiBigkeiten nicht verringern.

Die 16 Beitrdge dieses Buches bemiihen sich
nun nicht nur um ein Verstindnis gruppen-
dynamischer Vorginge, sondern versuchen
auch, Folgerungen aufzuzeigen, die sich dar-
aus fiir den religionspidagogischen Bereich
ergeben. Es ist dabei Bezug genommen auf
den RU, aber auch auf auflerschulische Ju-~
gendarbeit und Erwachsenenbildung. Es ist
dies gewifl ein dankenswertes Anliegen, und
die einzelnen Beitrige vermitbeln zunichst
einmal einen guten Uberblik iiber die Be-
deutung gruppendynamischer Prozesse. Aller-
dings seien zwei Kategorien von Lesern ge-



warnt: Die einen, die sogleich ihre Auf-
merksamkeit auf Undurchfithrbares lenken
oder auf Aussagen, die ihnen gar zu ver-
absolutierend das Element der Gruppen-
zugehorigkeit zu betonen scheinen. Genauso
seien aber auch die anderen, die gerne neu
Erfahrenes gleich in die Tat umsetzen, ge-
warnt vor den Mifigriffen, die man dabei
tun kann. Das heute vorherrschende Inter-
esse an psychologischen und gruppendynami-
schen Prozessen sollte nicht Unerfahrene
dazu verleiten, damit zu experimentieren.
Gerade wegen der Bedeutung solcher Pro-
zesse konnte der dabei angerichtete Schaden
grof sein.

Bei aller Wertschdtzung gegeniiber dem
gruppendynamischen Anliegen hat man doch
den Eindruck, daf manche Aussagen eher an
der Oberfliche bleiben und darum lediglich
einen ersten Uberblick vermitteln kénnen.
Auferdem steht das Faktum der Gruppen-
zugehorigkeit stark im Vordergrund; da-
durch wurde man der Tatsache, daf8 Reli-
gionspiddagogik auch noch andere Aspekte
zu beriicksichtigen hat, offenbar zu wenig
gerecht.
Linz Josef Janda
BIEHL PETER u. a. Kirchengeschichte im
Religionsunterricht. Konzeptionen und Ent-
wiirfe. (RPP 13.) (104.) Kb&sel, Miinchen/
Calwer, Stuttgart 1973. Paperback DM 14.80.

Es ist wohl nicht zu viel behauptet, wenn
man sagt, daf Kirchengeschichte unter den
theologischen Disziplinen im gewissen Sinn
ein Aschenbrédeldasein fiihrt. Noch mehr
Giiltigkeit hat dies im RU. Das heifft nun
nicht, da von Kirchengeschichte nicht die
Rede wiire, aber es handelt sich dabei meist
nur um die Vermittlung historischer Fakten.
Zu mehr ist meist keine Zeit, man kann
nicht so viel Miihe darauf verwenden, da
~Wichtigeres” zu besprechen ist. Die all-
gemeine Schwierigkeit, mit Schiilern vor der
Matura Geschichte im eigentlichen Sinn zu
betreiben, ihnen die Hintergriinde und Sinn-
zusammenhinge zu erschlieBen, hat sicher
ihren Teil zu dieser Auffassung beigetragen.
Es ist darum ein dankenswerter Versuch,
wenn in der Reihe der religionspidagogi-
schen Praxis auch der Bereich der Kirchen-
geschichte zu Wort kommt.

Zwei Beitrdge (von P. Biehl und H. J. Schwa-
ger) beschiftigen sich mit grundlegenden
Fragen der KG im RU, sodann werden Ein-
zelprojekte vorgestellt (P. Biehl, Zur sozialen
Frage des 19. Jh.s; E. W. Happel, Thomas
Miinzer und M. Luther und iﬁre Stellung
zum Bauernkrieg 1525; B. Gabriel, Meister
Edkhart; H. J. Schwager, Utopie — die Chri-
stianopolis des Johann Valentin Andreae).
Ein kritischer Kommentar von O. Diehn zu
den genannten Beitrigen rundet das Heft ab.
Die Mischung von Beitriigen, die sich auf
grundlegende Fragen einlassen, und Arbei-

ten, die ein konkretes Thema bearbeiten, ist
sicher giinstig. Gerade bei diesem 2. Teil
ergeben sich jedoch einige Fragen.

So wird man iiberlegen, ob nicht typischere
und damit bessere Beispiele zu finden gewe-
sen wiren. Es ist jedoch ehrlicherweise zu-
zugeben, daf sich diese Frage immer stellen
wird, da wohl jede Konkretisierung auf ein
schmales Gebiet begrenzt bleiben mu8.
AuBerdem steht jeder Religionslehrer vor
der grundsitzlichen Frage, ob er sich auf
ein Thema in besonderer Weise einlassen
will, um an Hand eines Beispiels geschicht-
liche Zusammenhinge aufzuzeigen, oder ob
es ihm mehr um einen méglichst groBen
Bereich der Geschichte zu tun ist, um auf
diese Weise einen Uberblick zu bieten. Das
Hauptproblem liegt jedoch in der Art der
Durchfilhrung der einzelnen Themen. Die
praktischen Aufhinger sind zwar gut
meint, bringen aber die Gefahr mit sich,
daf man zwar mit Aktuellem beginnt, aber
dies dann sehr rasch zu einer Enttduschung
auf Seiten der Schiiler fithren kann, da diese
sich etwas anderes erwartet hitten. Es ist
ja durchaus nicht von vornherein klar, da8
— auch bei iuBeren Ahnlichkeiten — sich
das Interesse der Schiiler mit dem Anliegen
der entsprechenden geschichtlichen Epoche
deckt. Die einzelnen Themen sind griindlich
erarbeitet, aber es fragt sich wiederum, ob
es sich dabei um die Griindlichkeit handelt,
die in der Schule brauchbar ist. Gedacht ist
hier etwa an den Lernzielkatalog (50 f) oder
an den Vorschlag, die Texte von Edchart
lateinisch zu lesen.

Zusammenfassend kann gesagt werden, daf§
jemand, der sich mit der Thematik der KG
im RU griindlicher befassen will, gut daran
tut, die hier formulierten Uberlegungen
nachzulesen, um sich einmal der mit der KG
verbundenen Schwierigkeiten bewut zu wer-
den. Es diirfte sich aber niemand von dieser
Lektiire eine rasche Hilfe fiir einige Stunden
KG erwarten. Dies gilt schon deshalb, da
fiir die hier vorgeschlagene Art des Unter-
richtes das Kurssystem Voraussetzung ist.

Linz Josef Janda

HALBFAS HUBERTUS, Fundamentalkate-
chetik, Sprache und Erfahrung im Religions-
unterricht. 4. Aufl. (Topos-Taschenbiicher,
Bd. 8.) (239.) Patmos, Diisseldorf 1973. Kart.
lam. DM 7.80.

In gekiirzter, aber sonst unverinderter Fas-
sung liegt seit 1968 die 4. Aufl. vor, was fiir
die Bedeutung dieses Werkes innerhalb der
gesamten Religionspadagogik spricht, auch
wenn manches darin zu einem ,Stein des
AnstoBes” wurde, nicht nur ,gemessen an
den Doktrinen traditioneller Schuldogmatik”
(1. Aufl. Vorwort 15), sondern nach dem
Glaubensverstindnis einer christlichen RP
iiberhaupt. H. nennt das Buch eine Funda-
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mentalkatechetik. Dieser analog zur Funda-
mentaltheologie gebrauchte Begriff soll be-
sagen, daf das Fundament der Katechetik so
gelegt wird, daB es fiir alle christlichen
Religionsgemeinschaften sei und sogar
auflerchristliche Religionen fiir ihren ,Re-
ligionsunterricht” daraus schépfen konnten.
H. bekennt sich zu einer strengen Teilung
zwischen RU und kirchlicher Katechese, weil
er z. B. fiir einen Sakramentenunterricht
keine sachliche Legitimation innerhalb allge-
meiner Schulen gegeben sieht. Dariiber
wurde inzwischen viel diskutiert und wur-
den auch Modelle angeboten. Anbetracht
unserer Osterr. Verhdltnisse wire ein vor-
eiliger Auszug zu vermeiden, weil nicht jeder
Sakramentenunternicht schulfremd sein mu8,
zumal er doch auch menschlich bildet; aller-
dings sind die Grenzen wohl zu sehen: Sie
miiften dort gezogen werden, wo das christ-
liche Niveau einer Klasse so weit absinkt,
daB allen Schiilern ein solcher Unterricht
nicht verantwortlich gegeben werden kénnte.

Beim Thema ,Religion” mit ihren geschicht-
lichen Ausformungen (1. Kap.) folgt H. den
Ansitzen von P. Tillich und D. Bonhoeffer.
Wir haben diese Thesen inzwischen von allen
moglichen Seiten kennen-, aber auch beur-
teilen gelernt: Dafl ,unsere Zeit sei ,eine
vollig religionslose Zeit!, in der die Men-
schen nicht mehr religiés leben kénnten.
Vom Christentum erhofft Bonhoeffer, da es
sein ,religioses Gewand’ abwerfe und dem
,religionslosen Christen’ Formen einer siku-
laren Glaubensexistenz ermégliche” (22). Wir
kennen diese vor-christliche (existentiell ge-
meint) oder nach-christliche (im Sinn der
genannten Autoren) ,Religiositit” genug.
Wir wissen um ihre Bedeutung, weil sicher
Religion dort anhebt, wo der Mensch sich
der Sinnfrage stellt. Wir glauben aber doch
sagen zu konnen, daB diese Welle ihren
Hohepunkt iiberschritten habe, auch wenn
ein Grofteil der Menschen noch ,religions-
loser” im herkémmlichen Sinn werden sollte.
H. und andere Autoren himmern uns stin-
dig ein, daR eine Scheidung der Welt in
sakral und profan véllig iiberwunden sei
und daB wir es nur mit der ,einen Wirk-
lichkeit” dieser Welt zu tun haben (u. a. 53).
H. selbst verweist aber darauf, daf der
Wirklichkeitsbegriff um die , Dimension der
Tiefe” weil3.

Und hier setzt unsere Kritik an: Sind wirk-
lich alle Formen des Christentums iiberholt,
und soll es wirklich sein ganzes ,religitses
Gewand” abwerfen, dafl es fiir den sikula-
ren Menschen annehmbar wird? ]. Pieper
verweist in seinem neuen Buch ,Uber die
Schwierigkeit heute zu glauben” (K8sel 1974)
im Abschnitt iiber ,Sakralitit und Entsakra-
lisierung” darauf, daB auch der moderne,
radikal sdkular sich gebirdende Mensch seine
sakralen Formen hat. Man schaue sich nur
einmal eine Militirparade auf dem Roten
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Platz in Moskau oder das ganze Zeremoniell
bei Olympischen Spielen, bei Siegerehrungen
von Sportlern an und man weiB, daf8 auch
der sidkulare Mensch seine Sakralitit hat.
Gewiff ist wahr: Der alte Tempel ist auf-
gehoben in dem neuen des ,Leibes Christi”,
des geschichtlichen und mystischen Christus;
aber das besagt nicht, daB nicht auch die
Christen der Zukunft ihre ,sakralen Riume”
haben sollen, wohin sie sich zur Meditation
zuriickziehen und zur Feier versammeln kén-
nen. Oder sollen wir Christen weiterhin
demontieren, daf dann die jungen Leute
beim Zen-Buddhismus das suchen, was sie
bei uns nicht mehr finden? Fazit aus dem
Ganzen: Auch der RU darf bei den allge-
meinen religiosen Formen nicht stehen blei-
ben, er mu8 Angebot und Hilfe zu einem
Suchen nach dem Du Gottes sein, m. a. W.
er muB auch Glaubensangebot sein. Das
scheint mir im 1. Kap. zu wenig gesehen zu
seln.

Der gréBte Stein des Anstofes liegt aber
im 5. Kap.,, wo H. den christlichen Offen-
barungsbegriff einwalzt zu einem allge-
mein menschlichen, ja alltéiglichen Phinomen:
+Offenbarung — gibt es nicht nur in den
Religionen. rall wo Natur und Geschichte
fiir den Menschen zum iiber sich hinaus-
deutenden ,Wort’ werden, geschieht Offen-
barung” (178). ,Grundsitzlich ist sie nicht
an verfaBte Religionen gebunden, sondern
unabhiingig von System und Glaubenslehre
jedem Menschen als homo religiosus nah”
(180). Allerdings rdumt der Autor ein: ,In
der Offenbarung des Alten und Neuen Bun-
des ist in einer kategorialen, geschichtlich
konkreten Weise explizit geworden, was der
Menschheit auflerhalb des jiidisch-christlichen
Glaubens unbewuft, transzendental und un-
gegenstindlich eigen ist — (180 f). Hier wird
H. aber dem Eigentlichen der expliziten,
thematischen Offenbarung der Bibel nicht
gerecht. Man wiirde hier besser von Gottes-
erfahrungen sprechen, die, wenn auch iiber-
natiirlich, mehr Frage als Antwort sind und
einer expliziten Offenbarung zur Klarheit
bediirfen.

Was H. in den Kapiteln 2, 3 u. 4 iiber die
Sprache und ihre Bedeutung fiir den Unter-
richt und dann in der Durchleuchtung der
heute gingigen Religionsbiicher sagt, das
wire einer selbstkritischen Betrachtung eines
jeden Religionslehrers wert. Die Sprache
eroffnet dem Menschen die Welt (68), sie
gibt Wirklichkeit frei. Der Wandel der Zeit
duldet keine Starrheit der Sprache, keine
abgestorbene Sprache, Die Sprache manches
Religionslehrers ist oft eher ,kindertiimelnd”
als ,kindertiimlich”, Es stimmt auch, daf
man den Kindern als Beispiele nicht unnatiir-
lich , brave” Menschen vorfiihren darf, son-
dern Menschen aus Fleisch und Blut, wie
man sie heute jeden Tag begegnen kann.
Das waren iibrigens auch die Heiligen; ver-



filscht wurden sie nur in Legenden, leider
auch in Heiligsprechungsprozessen.

Ein Thema des Buches mu8 noch unbedingt
besprochen werden. H. sagt: ,Religidse Mit-
teilung hat es mit dem Mythos, nicht mit
dem Logos zu tun (157). Kurz erklirt: Die
Sprache des Logos ist die des wissenschaft-
lich Denkens. Mythos ist nach H. ,jede
Dasein (bildhaft) auslegende Rede”. Er ver-
steht also unter Mythos nicht den Ausdruck
archaischer Weltdeutung (so wird das Wort
herkémmlich gebraucht), sondern eine Spra-
che, die sich an das Herz des Menschen wen-
det und ein Mitgehen nicht nur des Den-
kens, sondern der ganzen Existenz verlangt
(156 f). Gegen diese Deutung ist an sich
nichts einzuwenden; es fragt sich nur, ob
man mit dem gebriuchlichen Terminus der
Jliterarischen Art” und der entsprechenden
spezifischen Aufgliederung nicht auskommen
konnte, um den etwas gefihrlichen Aus-
druck ,Mythos” zu vermeiden. Da auch der
Religionslehrer die Geschichten der Bibel
nicht so erzdhlen darf, als wiiren sie genau
so geschehen, das kann um der Glaubens-
groblematik willen nicht genug betont wer-
en.

Es gibe noch manches an diesem problem-
reichen Buch hervorzuheben. Eine umfang-
reiche Besprechung scheint mir am Platz zu
sein, um ihm gerecht zu werden. Es ist ein
Buch, aus dem vieles zu holen ist, aber es
verlangt einen kritischen Leser.

Linz Sylvester Birngruber

BUSCHBECK BERNHARD / BUTTLER
GOTTFRIED, Lernziele und Lernfreiheit,
Folgen der Curriculum-Diskussion Ffiir die
religionspidagogische  Ausbildung. (136.)
Calwer, Stuttgart/Késel, Miinchen 1973.
Kunstleinen, DM 14.80.

Die Autoren lehren Pidagogik und Reli-
gionspiddagogik an der Evangelischen Fach-
hochschule in Darmstadt. Im 1. Teil des
Buches behandelt Buschbedc die Probleme
der Lernfreiheit, die durch die Erstellung
von Curricula (C.) gegeben sind. Piddagogisch
gesehene Emanzipation (E.) verlangt vom
Erziehungsprozef ein Mehr an individueller
und gesellschaftlicher Freiheit. Daher muf
der Lernprozef den Schiiler befdhigen, die
vorgegebenen Verhiltnisse kritisch zu re-
flektieren, dal er so zu deren Verinderung
befihigt wird. Hier setzt die Problematik
der C.-Erstellung ein. Man versteht ja dar-
unter geplante , Abliufe”, die operationali-
sierbare (durchfithrbare) Lernziele erstellen,
die auf ihre Effizienz hin iiberpriift werden
konnen. Es fragt sich nimlich, wie eine postu-
lierte E. sich mit erstellten Lernzielen ver-
trigt. Besagt emanzipatorische Pidagogik
nicht von vornherein das Ende einer norma-
tiven Padagogik? Das bejahen, hiele das
andere Extrem der frither gepflegten Per-
petuierung einer iiberkommenen, traditionel-

len Wertordnung aufstellen. Aber E. befreit
sich gar nicht so leicht von einem spezifisch
festgelegten Menschenbild, auch wenn sie die
Sinnfrage ausklammert und rein wissen-
schaftliche technologische C. erstellen will.
Dann entgeht man eben nicht einer Ideolo-
gie, wie dies die neomarxistischen Vorstel-
lungen zeigen.

Der Weg wird allerdings zu keiner neuen
Riickbindung an festgefiigte Normen fiihren,
wohl aber eine ,substantielle Rationalitit”
einbeziehen, d. h. eine Einsicht in das, was
menschlich ist. Allerdings wird nach dem
stets neu gefragt werden miissen, weil wir
einen statischen Naturbegriff hinter uns ge-
lassen haben. Lernen darf auf keinen Fall im
Sinn des ,behavioristischen” Modells — das
Wort kommt wie auch andere hier ge-
brauchte Ausdriicke der Unterrichtslehre aus
den USA — als ein Prozef aufgefafft wer-
den, der sich im wesentlichen ohne Zutun
des Individuums ereignet und in Reaktionen
besteht, die durch Reize ausgelést werden;
kein Wunder: Man geht von Tierversuchen
aus und stellt den Menschen auf dieselbe
Stufe. Die Rolle des selbstindigen, schopfe-
rischen und kritischen Denkens wird dabei
ausgeklammert. Bildung wird aber nicht
einseitig durch Dressur gewonnen, sondern
iiber Gewohnheiten hinaus durch Einsichten,
die verbalisiert als Wissen und Erkenntnis
bewuBt werden. Es tut dem Bildungsproze
nicht gut, wenn ihm ein Korsett vollig durch-~
geplanter C. angelegt wird, die noch dazu
auf ihre Effizienz hin {iberpriift werden
sollen. In manchen Fichern, wie Deutsch
und natiirlich RU, wird man ein Lernziel
nicht als ausgefiihrtes Verhalten iiberpriifen
konnen, sondern nur als Disponibilitit.
Ethisches Verhalten kann nicht als Lernziel
gestellt werden; es kénnen nur Dispositio-
nen zu diesem Verhalten angelernt werden.

Dazu kommen weitere Probleme der C.:
Der Sdhiiler soll ndmlich dort ankommen, wo
ihn die im Lernziel vorgeplante Lernorgani-
sation hinfithrt. Im Lernprozel selbst kén-
nen aber neue Probleme akut werden; in
der Auseinandersetzung mit Inhalten kén-
nen neue Ziele auftreten. Und diese haben
den Vorteil des ,fruchtbaren Momentes”.
Schule und Lernen sind eben ein interper-
sonales Geschehen zwischen Schiiller und
Lehrer. Und soweit ein Lernziel zu einer
Anpassung fiihren soll, dann eben nur als
»aktive Anpassung”, die sich iiber Reflexion
und kritische Distanzierung vollzieht. Die
Schule der modernen Gesellschaft erstrebt
eine ,Produktivitits-Maximierung”, steht
also unter dem Leistungsprinzip. Schule darf
aber nicht einseitig die Interessen einer Lei-~
stungs- und Produktionsgesellschaft vertre-
ten, sondern muf Anwalt des Kindes sein.
Es mufl also jeweils neu gefragt werden,
welche Leistungen wiinschbar und sinnvoll
sind, damit kein emanzipatorisches Defizit
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entsteht, Es darf bei der Lernzielfindung
auch die aktive Mitarbeit der Schiiler nicht
iibersehen werden, denn der Bildungsprozef
findet im Kommunikationsproze8 statt.

Das sind die wichtigsten Gedanken des er-
sten Teiles des Buches, das Religionspid-
agogen, aber auch allen Religionslehrern, die
jhre Praxis mit einer guten Theorie unter-
bauen wollen und sich zugleich mit dem
Vokabular einer modernen Unterrichtslehre
vertraut machen wollen, sehr empfohlen
werden kann. Wenn hier der 2. Teil des

soll dies keine Abwertung sein. Buttler be-
handelt die Probleme Hodschule und C. Er
hat seine Fachhochschule vor Augen, wo Re-
ligionslehrer und Pastoralhelfer ausgebildet
werden. Das Problem C. und Lernfreiheit
heifit hier vor allem Wissenschaft und Pra-
xisbezogenheit, Normierung und Auswahl
von Lerninhalten. Aus diesem Teil kénnten
die Leiter von religionspidagogischen Aka-
demien fruchtbare Anregungen schépfen. Im
ganzen ist es ein sehr wertvolles Buch der
religionspidagogischen Praxis.

Buches nur ganz kurz besprochen wird, dann  Linz Sylvester Birngruber
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PIET SCHOONENBERG

Christologische Diskussion heute

Die Erérterung von Glaubensfragen ist heute in grofem Ausmaf eine Diskussion iiber
Jesus Christus geworden. Es geht nicht nur um Erbsiinde, Transsubstantiation, Kolle-
gialitit und Subsidiaritdt. Alle diese Themen werden erdrtert, aber dazu kommt ein
sehr dringliches Fragen iiber ,die Sache Jesu” und seine Person. Man spiirt das in
Glaubensgesprichen, in Gruppen und Tagungen und namentlich in der Menge fach-
theologischer und popularisierender Literatur iiber Jesus. Man konnte von einer
Jesus-Bewegung” bei den Exegeten und systematischen Theologen sprechen.

Heutige Schriftausleger kreisen hauptsichlich um zwei Themen: um das historische
Leben Jesu und seine Auferstehung. Dabei fillt auf, daf die nach-bultmannsche
Forschung einerseits mit einem gewissen Vertrauen die Botschaft und Gestalt des
historischen Jesus neu aufzudecken versucht, andererseits der personalen Wirklichkeit
des Auferstandenen sehr kritisch gegeniibersteht. In der Dogmatik hat sich die bei
kath. und noch mehr bei prot. Theologen vorherrschende exklusive Verkniipfung
des Erlosungswerkes Christi mit seinem Tod gelockert, die anselmianische Erldsungs-
lehre hat ihre Vorherrschaft eingebiift. Man sieht das Werk Christi in seinem prophe-
tischen Auftreten wie in seiner Verherrlichung (zumindest wenn man dieser positiv
gegeniibersteht) und deutet von daher seinen Kreuzestod. Jesu Geschichte und Gegen-
wart werden in Theologien der Hoffnung, der Revolution, der Emanzipation, der
Befreiung auf unser heutiges Heilsbediirfnis hin verstanden.

In diesem summarischen Uberblick blieb bisher ein Thema unerwihnt: die Person
Jesu in ihrer Beziehung zu Gott, die Gottessohnschaft und Menschlichkeit Jesu. Wir
miissen uns nicht nur mit der Schrift, sondern auch mit dem Bekennen und Befragen
ihrer Botschaft in der Uberlieferung auseinandersetzen. Diese Tradition hat einen
gewissen Hohepunkt erreicht in der Glaubenslehre der Konzilien von Nikaia und
Chalkedon, die allerdings weitgehend nicht nur als Ende, sondern auch als Anfang
neuer Reflexion anerkannt werden. Seitdem K. Rahner seinen Beitrag ,,Chalkedon —
Ende oder Anfang?“! veroffentlichte, ist die chalkedonische Formel ,Eine Person in
zwei Naturen’ immer mehr Gegenstand kritischer Reflexion geworden. Dariiber soll
dieser Artikel handeln. Wir besprechen also nur einen kleinen Ausschnitt aus den
vielen Diskussionen, die sich auf Jesus Christus beziehen. Selbst diese christologischen
Fragen im engeren Sinn sind schon zu viel fiir einen Artikel. Doch sind sie besonders
wichtig, sowohl fiir die vielen, die in der klassischen Christologie Chalkedons erzogen
wurden, als auch fiir alle, die dem Glauben treu bleiben wollen, den die meisten
Kirchen in ihren Glaubensbekenntnissen aussprechen.

I. Chalkedon

1. Vorgeschichte

Allgemein wird angenommen, daf8 es in den Schriften des NT einen Pluralismus der
Christologien gibt — die allerdings ein und denselben Glauben an Gottes Heilsgabe
in Jesus ausdriicken wollen, In der nachbiblischen Tradition kommt beim Apologeten
Justin im 2. Jh. eine Logos-Christologie zum Vorschein, die iiber die Apologeten
und Origenes allmihlich vorherrschend wird. Wie im Prolog des Jo-Ev wird in dieser
Christologie die Heilswirkung Gottes vor Christus als sein Wirken durch den Logos
dargestellt. Anders aber als in diesem Prolog und namentlich im ganzen Jo-Ev wird

1 K. Rahner, Chalkedon — Ende oder Anfang?, in: Das Konzil von Chalkedon, hg. von
A. Grillmeier/ A. Bacht, Bd. II, Wiirzburg 1954, 3—49 (unter dem Titel: Probleme der
Christologie heute, in: K. Rahner, Schriften zur Theologie, Bd. I, Einsiedeln 51961, 169—222).
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dabei die Transzendenz Gottes, des Vaters, in einseitiger Weise so gedacht, da8 er
nicht direkt Menschen erscheinen und sich ihnen mitteilen kann. Deshalb ist der Logos
Mittler des Heiles und sogar der Schépfung selbst, ein Gesandter Gottes, ein ,zweiter
Gott”, weniger gottlich aber als der Vater und ihm untergeordnet. Ein Subordinatia-
nismus in der Logos-Lehre findet sich in einer Reihe kirchlicher Schriftsteller von
Justin bis Origenes; er wird namentlich beim letzteren durch entgegengesetzte Aus-
sagen korrigiert, aber er verschwindet niemals. So wird in der immer mehr helleni-
sierten christlichen Theologie die Gottheit aufgefalt als in Graden (Logos und Geist)
herabsteigende, was in dieser Hinsicht dem Mittleren- und dem Neu-Platonismus
entspricht. Die Generation des 4. Jh. kann sich aber ein solches Herabsteigen in
Graden des gottlichen Wesens nicht mehr denken; sie steht vor der Entscheidung,
den Logos (und spiter ebenso den Geist) entweder als Geschopf oder als unverkiirzt
gottlich anzuerkennen. Der Arianismus wird geboren, und Nikaia (325) antwortet.

Diese erste, in ihrer Wirkungsgeschichte allgemeinste und grundlegendste Kirchen-
versammlung klirt die Frage, indem sie ein bestehendes Taufsymbolum prizisiert
und damit ihr Christusbekenntnis in den Rahmen der Heilsgeschichte einfiigt. Nach
dem Vater bekennt sie den konkreten ,einen Herrn Jesus Christus, den Sohn Got-
tes”, Thm schreibt dieses Symbolum zuerst gegen den Arianismus gottliche Pridikate
zu: Wir glauben an ihn ,als Einziggeborenen, gezeugt vom Vater, das heifit aus der
Wesenheit des Vaters, Gott von Gott, Licht vom Lichte, wahrer Gott vom wahren
Gott, gezeugt, nicht geschaffen, wesenseins mit dem Vater, durch den alles geworden
ist, was im Himmel und was auf Erden ist”?. Dann folgen Menschwerdung und
weitere Geschichte dieses eingeborenen Sohnes: ,der um uns Menschen und um
unseres Heiles willen herabgestiegen und Fleisch und Mensch geworden ist” usw.
(NR 155). Die Prizisierung ,Fleisch und Mensch” geschieht in Gegeniiberstellung
zur Reduktion der Menschheit Christi auf seinen Leib, die dem Arianismus und dem
ihn bekimpfenden Apollinarismus gemeinsam ist.

Nicht nur die Kommentatoren, sondern auch die Konzilsviter waren sich bewufSt, daf8
sie einen Terminus einfiihrten, der nicht biblisch ist: ,wesenseins” (homoousios).
Es gibt aber noch einen Unterschied zwischen Nikaia und dem NT, der weniger auf-
fillt, aber auf die weitere Dogmengeschichte viel tiefer eingewirkt hat: Die Perspek-
tive hat sich gedindert. Im NT war der Mensch Jesus in seiner einzigartigen Beziehung
zu Gott, in seinem ,Tun und Lehren” (Apg 1, 1), seinem Tod und seiner Verherr-
lichung der Ausgangspunkt. In Nikaia war es der Sohn in seiner Zeugung aus Gott
und seiner Wesenseinheit mit ihm; erst nach den gotttlichen Pridikaten wird das
Menschwerden und Menschsein erwihnt. Diese Sicht ist nicht die der Evangelien,
nicht einmal die des Jo-Ev, nur die des Jo-Prologs. Nikaia kam zu dieser Umkehrung
der Perspektiven, weil die Erdrterung iiber das innergottliche Verhiltnis des Sohnes
zum Vater im Mittelpunkt stand und weil schon lange Zeit das christologische Denken
den Logos als Ausgangspunkt genommen hatte.

Insoweit dieses Denken nicht vom konkreten Jesus, sondern vom géttlichen Logos
oder Sohn ausging, entstand das Problem, wie man diese Einheit wiederfinden konnte.
Nikaia hat dieses Problem verschirft. Seither stehen in aller Deutlichkeit 2 Schulen
und 2 Losungen einander gegeniiber: die alexandrinische Schule mit ihrem Logos-
Fleisch-Schema und die antiochenische mit dem Logos-Mensch-Schema. Die Alexandri-
ner sahen zuerst die Einheit in Christus, sie sahen sie aber vom Logos her und kamen
so in die Gefahr, die Eigenheit des Menschen Jesus herabzumindern. Die Antiochener
sahen zuerst diese menschliche Eigenheit und Eigenstindigkeit und konnten die Ein-

2 ], Neuner/ H. Roos, Der Glaube der Kirchein den Urkunden der Lehrverkiindigung, 8. Aufl.,
neubearbeitet von K. Rahner/ K. H. Weger, Regensburg 1971, N. 155. (Weiterhin im Text
angefiihrt als NR mit Nummer.)
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heit Christi meistens nur nachtriglich zum Ausdruck bringen. Wie bekannt, kam es
zuerst zu einem Sieg der Alexandriner im Konzil von Ephesus (431), das aber leider
durch Lieblosigkeit und Unrecht gegen Nestorius ein ,scandalum oecumenicum”
wurde®. Nachher wurde die alexandrinische Christologie im Monophysitismus zur
Einseitigkeit getrieben. Da erhoben sich zwei klare Proteste: der Brief des Papstes
Leo I. an Flavianus (449) und das Konzil von Chalkedon (451).

2. Challkedon selbst

Chalkedon wollte zuerst nur das Glaubensbekenntnis von Nikaia, zwei Briefe Kyrills
von Alexandrien und den Brief Leos I. anerkennen, ohne eine neue Formel zu bilden.
Wenn es das schlieflich unter dem Druck des Kaisers dennoch tat, so erlieB es kein
neues Glaubensbekenntnis, sondern nur eine erklirende Lehre. ,,Wir lehren zu be-
kennen”, sagt das Konzil* und fiihrt damit ein neues genus litterarium ein: die dog-
matische Belehrung (constitutio dogmatica). Das Konzil will aber keineswegs das
Symbolum durch ein Dogma ersetzen, denn es rezipiert Nikaia ausdriicklich. Seine
ganze christologische Formel sagt denn auch genau dasselbe wie die oben zitierten
Sitze von Nikaia. Nur wird Nikaia in zweierlei Hinsicht zugespitzt: 1. wird das
unverkiirzte, vollige Menschsein Jesu gegen dem Monophysitismus behauptet und
2. wird bis zum UberdruB betont, dafl gottliche und menschliche Pridikate ein und
demselben Christus zukommen.

Im Kern der chalkedonischen Aussage ist es gut, 2 Sitze zu unterscheiden: einen 1., in
dem in hauptsichlich traditioneller Terminologie beide Aussagereihen dem einen Chri-
stus zuerkannt werden, und einen 2., in dem dies durch eine neue Terminologie,
nimlich durch den Unterschied zwischen Natur und Person, erhellt wird.

Der 1. Satz stellt kithn dem gottlichen homoousios von Nikaia ein menschliches
homoousios an die Seite und verdient deshalb ebensoviel Beachtung wie der Satz
iiber die Naturen und die Person, an den wir uns meistens nur als die Lehre Chalke-
dons erinnern. ,Der eine und selbe ist wesensgleich dem Vater der Gottheit nach
und wesensgleich auch uns seiner Menschheit nach” (NR 178), so steht im 1. Satz.

Im 2. Satz werden Gottheit und Menschheit in dauernder Unterschiedenheit als 2
Naturen beschrieben, die zugleich in eine Person zusammenkommen: ,,Wir bekennen
einen und denselben Christus, den Sohn, den Herrn, den Einziggeborenen, der in zwei
Naturen unvermischt, unverwandelt, ungetrennt und ungesondert besteht. Niemals
wird der Unterschied der Naturen wegen der Einigung aufgehoben, es wird vielmehr
die Eigentiimlichkeit einer jeden Natur bewahrt, indem beide in eine Person und
Hypostase zusammenkommen. Wir bekennen nicht einen in zwei Personen getrennten
und zerrissenen, sondern einen und denselben einziggeborenen Sohn, das gdttliche
Wort, den Herr Jesus Christus, wie schon die Propheten es vor ihm verkiindet und
der Herr Jesus Christus selbst es uns gelehrt und das Glaubensbekenntnis der Viter
es uns iiberliefert hat” (NR 178).

Chalkedon hat somit der alexandrinischen Ausschweifung des Monophysitismus durch
einen antiochenischen Unterschied der Naturen vorgebeugt, es hat aber zugleich den
Dualismus der Personen, soweit es diesen in der antiochenischen Schule gab, vermie-
den. Das Konzil wollte das Wahre in den Christologien beider Schulen bewahren und
durch eine terminologische Kldrung zueinander vermitteln. Es hat, so kdnnte man
sagen, den Alexandrinern auf der Ebene der Person, den Antiochenern aber auf der
Ebene der Naturen recht gegeben. Damit hat man sich aber wieder um einen Schritt
weiter von der Christologie des NT entfernt. Dabei ist die Einfithrung neuer Termini
nicht das Wichtigste, sondern die konsequente Durchfithrung der Sicht vom gottlichen

3 A. Grillmeier, Das Scandalum oecumenicum des Nestorius in kirchlich-dogmatischer und
theologischer Sicht, in: Scholastik 36 (1961), 321—356.
4 dpohoyetv . . . &xBiddonopev (confiteri docemus): Denzinger — Schénmetzer n. 301.
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Logos her. Das Menschliche in Jesus, das in der Schrift das Erstgekannte und der
Ausgangspunkt war, wird jetzt an 2. Stelle noch einmal bestitigt: Der Christus ist
wesenseins mit dem Vater und auch wesensgleich mit uns.

3. Kontext von Chalkedon

Die chalkedonische Christologie, in der die meisten von uns unterrichtet worden sind, ist
nicht nur die der hier zitierten Formeln, sondern auch die des nidheren Kontextes von
Chalkedon. Dieser nihere Kontext wird hauptsichlich vom Lehrschreiben Leos 1. und von
den zwei auf Chalkedon folgenden Konzilien von Konstantinopel gebildet. Was Chalkedon
in seiner Aussage ziemlich abstrakt definierte, wurde von Leo I. in einer iiberschwenglichen
Rhetorik dargelegt, wobei verschiedene Punkte deutlicher und betonter als in Chalkedon
hervortreten.

1. Die eine Person Christi ist die gottliche, und nur die géttliche Natur ist die ihr eigene.
»In der unversehrten und vollkommenen Natur eines wahren Menschen ist also der wahre
Gott geboren worden, vollkommen in dem Seinigen, vollkommen in dem Unsrigen. (. . .)
So tritt denn der Sohn Gottes in diese niedrige Welt ein. Er steigt herab von seinem himm-
lischen Thronsitz und verlidft doch nicht die Herrlichkeit des Vaters.” (NR 175)

2. Der Unterschied der beiden Naturen wird von Leo I in endlosen Gegensitzen dargelegt.
Zum Beispiel diene folgender Satz: ,Der in seiner Natur Unsichtbare wird sichtbar in der
unsrigen. Der Unbegreifliche wollte begriffen werden. Er blieb der vor aller Zeit Seiende
und hat einen Anfang genommen in der Zeit. Der Herr des Alls hat unter Verhiillung
seiner unermeflichen Herrlichkeit Knechtsgestalt angenommen. Der leidensunfihige Gott
hat es nicht verschmiht, ein leidender Mensch zu sein. Der Unsterbliche wollte den Gesetzen
des Todes untertan sein” (NR 175). SchlieBlich werden von Leo I. folgerichtig auch die
Wirkungen der Naturen unterschieden, und zwar so, dafl sie fast als zwei Subjekte
zusammenarbeiten: ,Denn es wirkt jede der beiden Naturen in Gemeinschaft mit der
anderen, was ihr eigen ist; das Wort wirkt, was des Wortes ist, das Fleisch verrichtet, was
des Fleisches ist. Das eine von thnen strahlt herrlich in Wundern, das andere untenliegt den
Schm#hungen” (NR 177).

Nicht nur der Brief Leos I., der stark mit der antiochenischen Christologie verwandt ist,
sondern auch 2 Briefe Kyrills, welche die alexandrinische Ansicht vertraten, gehdren zum
Kontext von Chalkedon. Die folgenden Konzilien von Konstantinopel bringen diesen ganzen
Kontext mehr in den Vordergrund. Das gilt zuerst vom Konzil von 553 (das II. v. Konstan-
tinopel, das I. war 381), genannt das Drei-Kapitel-Konzil, weil es drei Schriften antio-
chenischer Christologie verurteilt. Dieses Konzil gibt eine alexandrinische, kyrillische
Auslegung von Chalkedon und will soweit wie méglich alle Zweiheit aus dem Christus-
bekenntnis verdringen. Das von Leo I hervorgehobene Handeln jeder der zwei Naturen
wird direkt auf die eine Person bezogen: Es wird niimlich verurteilt, wer sagt, ,ein anderer
sei das Wort Gottes, das Wunder wirkte, und ein anderer sei Christus, der gelitten hat”
(3. Kanon NR 182). Diese eine Person aber wird, sowie bei Leo I. und Kyrill und klarer als
im Konzilstext von Chalkedon, eindeutig als die gottliche Person dargestellt: Der gottliche
Logos hat zwei Geburten, eine ewige aus dem Vater und eine ,in den letzten Tagen” aus
Maria (2. Kanon NR 181), sodaf umgekehrt ,unser im Fleische gekreuzigter Herr Jesus
Christus wahrer Gott und Herr der Herrlichkeit ist und einer aus der hl. Dreifaltigkeit”
(10. Kanon NR 189).

Dieser ganz alexandrinischen Tendenz des Konzils von 553 steht aber 680 (III. Konzil v.
Konstantinopel) eine leonische und antiocheniische gegeniiber. Versuchte Constantinopoli-
tanum II Chalkedon soweit wie méglich mit dem Monophysitismus zu versshnen, Constan-
tinopolitanum III verurteilte gerade eine mildere Form desselben, die in Christus wenigstens
nur eine Wirkung (Monoenergetismus) und nur einen Willen (Monotheletismus) annahm.
Dieser Stromung gegeniiber berief man sich wieder auf den Satz Leos I. iiber die eigene
Wirkung jeder der zwei Naturen und man stellt ,,zwei natiirliche Willen und zwei natiirliche
Wirkungen” einander ganz chalkedonisch gegeniiber: ,ungetrennt, unveriindert, ungeteilt
und unvermischt” (NR 220). ,,Gleichwie nimlich sein allheiliges und unbeflecktes, beseeltes
Fleisch durch die Vergéttlichung nicht aufgehoben wurde, sondern in seinem eigenen Stande
und seiner Art verblieb, so ist auch sein menschlicher Wille, obwohl er vergdttlicht ist,
nicht aufgehoben” (NR 220). Das erste Anliegen Chalkedons, die Wesenseinheit Christi
mit uns seiner Menschheit nach auszusprechen, ist hier bis in die Freiheit und das Handeln
Christi weitergedacht.

Leo I. gab Chalkedon zum Grofteil seinen Hintergrund, Constantinopolitanum II und III
gaben, in dialektischem Verhilinis zueinander, ihm seine weitere Auslegung. Dadurch ist
der Unterschied zur ntl Christologie immer deutlicher geworden. Es wurden nicht nur immer
neue Termini eingefiihrt, sondern auch die Sichtinderung ist immer klarer geworden. Der
Ausgangspunkt dieses christologischen Denkens liegt eindeutig in Gott. Deshalb ist die
Person Christi die géttliche Person des Logos oder des Sohnes, ,einer aus der hl. Dreifaltig-
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keit”. Der johannéische Satz: ,,Das Wort ist Fleisch geworden” wird gedeutet als: ,Das
Wort hat Fleisch angenommen”, denn Wort und Fleisch, Gottheit und Menschheit Christi,
bleiben unterschieden. Sie sind die zwei Naturen der einen gottlichen Person, mit ihrer je
eigenen Freiheit und Wirkung. Weil diese Person géttlich ist, ist die gottliche Natur seine
eigene, die menschliche Natur, die angenommene. Das ist das chalkedonische Christusbild.

II. Kritik an Chalkedon

1. Vorbemerkungen

Es gibt eine zweifache Kritik an Chalkedon (den Kontext dieses Konzils mitein-
geschlossen), je nachdem man seine Voraussetzung bejaht oder verneint. Diese Vor-
aussetzung ist die einzigartige Gottessohnschaft Jesu, die namentlich im Jo-Ev und
im Symbolum von Nikaia ausgesagt wird. Diese wurde nicht nur im Arianismus,
sondern wird auch heute Sfters verneint. Die moderne Verneinung wird wohl einmal
als Neu-Arianismus angesprochen, doch ist diese Benennung sehr ungenau. Die Fleisch-
werdung eines Erstgeschipfes, des Logos, in Jesus, das mythologische und geradezu
gnostische Element des Arianismus, wird heute wohl von niemand angenommen. Man
verneint aber des 6fteren mit dem Arianismus die Gottheit Jesu. Dabei ist dennoch
zu bedenken, dafl eine solche Verneinung auch der vorliufige und ungliickliche Aus-
druck eines Versuches sein kann, die Einzigartigkeit und sogar die einzigartige Gott-
bezogenheit Jesu nicht auferhalb, sondern innerhalb seiner menschlichen Wirklichkeit
zu finden. Deshalb miissen wir auch mit solchen ,,niederen” Christologien im Gesprich
bleiben. In diesem Artikel aber handelt es sich nur um eine Kritik an Chalkedon,
die Nikaia voraussetzt.

Dieser methodischen Bemerkung méchte ich eine persdnliche hinzufiigen. Ich bekenne
Jesus als den Sohn Gottes und als Gott von Gott im Sinne des Jo-Ev und des
nizidnischen Symbolums. Ich will davon, wie von der menschlichen Wirklichkeit Jesu,
nichts herabmindern. Ich frage nur, ob man dieses tiefste Geheimnis Jesu nicht auch
anders als in der chalkedonischen Christologie zur Sprache bringen kann. Dies frage
ich gerade, um dieses Geheimnis heute verkiinden zu kénnen, und ich wei8 mich in
dieser ,,fragenden Orthodoxie” nicht allein.

Denn schon von Anfang an wurde Chalkedon befragt und kritisiert. Fiir die seit
Ephesus getrennten nestorianischen Kirchen war es zu spit: Die Ablehnung des
Nestorius als ,,des neuen Judas” zu Ephesus hatte eine zu tiefe Kluft gegraben, um
aus Chalkedon eine Anerkennung des Anliegens des Nestorius herauszuhéren. Die
Monophysiten dagegen (obwohl sie manchmal in einer anderen Terminologie das-
selbe sagen) konnten in Chalkedon und namentlich in den Worten Leos 1. nur eine
Zerreiffung des einen Christus sehen. Dies alles gehdrt nicht nur der Vergangenheit
an. Monophysitische Kirchen haben den Islam iiberstanden, und nestorianische Mis-
sionare haben bis nach China hinein gepredigt. Die nestorianische Kirche der Chal-
dider und die monophysitischen Kirchen der Kopten, Athiopier, Armenier und Syro-
malabaren werden heute zwar als ,kleinere Ostkirchen” bezeichnet, aber es wire
unchristlich, sie deshalb geringer zu achten. Sie sind schon mit den gréferen Kirchen
der &stlichen Orthodoxie im Gesprich, und ein panorthodoxes Konzil wird vorberei-
tet. Es war eine schone Osterreichische Initiative des Stiftungsfonds ,Pro Oriente”
und seines unermiidlichen Inspirators Otto Mauer (1), daB auch zwischen diesen
und der rémisch-katholischen Kirche Konsultationen stattfandenS. Wir haben einander
zu befragen, ob vielleicht auf beiden Seiten doch derselbe Glaube an den einen Herrn
Jesus Christus auf verschiedene Weise ausgesprochen wird.

5 Eine erste Konsultation bezog sich auf die Christologie, eine zweite auf die Unfehlbarkeit;
vgl. O. Mauer, Christologischer Disput heute. Nicht offizielle Konsultation zwischen
Theologen der altorientalischen Kirchen und der rémisch-katholischen Kirche, in: Wort und
Wahrheit 27 (1972), 78—86; A. Grillmeier, Christen aus Ost und West, in: Wort und
Wahrheit 28 (1973), 486—489.
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Das gilt aber auch im eigenen Hause. Wenn es heute in unserer rémisch-katholischen
Kirche Theologen gibt, die Chalkedon kritisieren, soll man sie nicht sofort als nicht
mehr zur Kirche gehérend ansehen, sie nicht sofort als Modernisten qualifizieren oder
als Leute, die erst heute die schon lingst widerlegten Behauptungen der liberal-
protestantischen Dogmenhistoriker entdeckt haben und meinen, modern zu sein, wenn
sie diese wiederholen. So einfach ist die Sache bestimmt nicht. Man kann nicht von
vornherein ausschlieBen, daf die Dogmenhistoriker am Anfang unseres Jh. zu rich-
tigen (wenn auch meistens erginzungsbediirftigen) Entdeckungen gekommen sind
und daf die Fragen der liberalen Protestanten und der katholischen Modernisten jener
Zeit noch nicht ganz beantwortet sind.

Da die Theologie zugleich (und sogar zuerst) der heutigen Verkiindigung einen Dienst
zu leisten hat, muB man sich auch fragen, ob die Aussagen Chalkedons heute noch
verstanden werden und ob Jesus Christus nicht unter einem anderen Verstehens-
horizont gepredigt werden muf. Vielleicht wird die Kritik an Chalkedon uns den Weg
zu neuem Schriftverstindnis und Wissen um Jesu selbst fiihren. Deshalb werden nun
einige kritische Fragen an Chalkedon besprochen und damit zusammenhingende Ver-
suche, denselben Christusglauben anders, verstindlicher, vielleicht sogar tiefer auszu-
sprechen.

Dabei gehen wir von dem aus, was schon am Anfang dieses Artikels als ein Kon-
sens der Exegeten festgestellt wurde: Im NT gab es einen Pluralismus der Christolo-
gien, die aber zugleich denselben Glauben ausdriicken wollten. In gewissem Ausmaf
hat es einen solchen christologischen Pluralismus immer gegeben, da (z. B. spiter im
Gegensatz zwischen Thomismus und Skotismus) die Diskussion zwischen Alexandrien
und Antiochien auf einer anderen Ebene weitergefiihrt wurde. Namentlich heute ist
ein solcher Pluralismus moglich und, wie Dietrich Wiederkehr in einem ,theologischen
Bericht’ ausfiihrlich betont, notwendig®. Diese Moglichkeit und Notwendigkeit kénn-
ten in einem Kapitel theoretischer Hermeneutik dargelegt werden, aber der Raum
dieses Artikels 148t das nicht zu. Die folgenden Darlegungen selbst werden sie hoffent-
lich auf praktischer Ebene beweisen.

2. Allgemeine Kritik an Chalkedon

a) ,,Chalkedon ist nicht biblisch.”

Dieser Satz kann auf den zweifachen Unterschied hinweisen, den wir oben zwischen
Chalkedon und dem NT aufdeckten, auf den terminologischen und den perspektivi-
schen Unterschied. Da3 Chalkedon eine andere Terminologie als die biblische einfiihrt,
darf gewifl nicht als Kritik gelten. Erneuerung von Wértern und Begriffen ist sogar
sehr biblisch. Schriften des NT haben anderswo ungebrauchte Titel fiir Jesus benutzt
(der Hebrierbrief: Hohepriester; der Jo-Prolog: Logos), ja die Anwendung atl Titel
(Messias, Menschensohn usw.) auf Jesus ist beziiglich seines eigenen Selbstverstind-
nisses wenigstens im groflen und ganzen selbst schon eine bedeutende Erneuerung.
Aber auch abgesehen davon, ist eine sprachliche und begriffliche Erneuerung immer
gut, weil (und insoweit) sie zur Vermittlung derselben Botschaft unter einem geénder-
ten Verstehenshorizont notwendig ist. Ist also der terminologische Unterschied zwi-
schen NT und Chalkedon an sich kein Punkt der Kritik, der perspektivische Wandel
ist das wohl. Auf ihm beruht m. E. sogar die fundamentalste Kritik an Chalkedon,
was sich im folgenden zeigen wird.

Der Satz: ,Chalkedon ist nicht biblisch’ kann aber noch etwas anderes bedeuten,
nimlich, da das Konzil hinter dem Reichtum der ntl Christologie zuriidkbleibt. Das
tut es tatsdchlich. Wenigstens 4 Themen (deren jedes wieder einen Reichtum von

$ D. Wiederkehr, Konfrontationen und Integrationen der Christologie, in: Theologische
Berichte, hg. v. ]. Pfannmatter / E. Furger, Einsiedeln 1973, 11—119, bes. 19.
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Aspekten hat) sind wohl ganz aus der Sicht der oben erwahnten chalkedonischen und
konstantinopolitanischen Aussagen (aber nicht ganz aus denen des Nicaenums und
Leos 1.) ausgeschlossen: die Beziehung Jesu zu seinem Vater, die eigene Geschichte
Jesu (die Erniedrigung und die Erhohung des Sohnes Gottes), sein Heilswerk und
seine Stelle im ganzen der Heilsgeschichte. Nun kann man aber auch das diesen
Konzilien selbst nicht vorwerfen. Die Einleitung von ,Neuner-Roos” hat bestimmt
recht, wenn sie sagt: ,Nicht das gesamte Gut der Offenbarung ist in den Lehrurkunden
enthalten”. Doch ist der Vorwurf den vielen Theologien gegeniiber geltend zu machen,
welche die Beziehung der géttlichen und menschlichen Natur zum zentralen Thema
machen, dabei das urspriingliche Verhiltnis Jesu zum Vater fast ganz iibersehen und
dann diese unio hypostatica in Soteriologie und Heilsgeschichte (mitsamt Eschatolo-
gie) noch kaum zur Sprache bringen, geschweige denn, daf sie diese in der Behand-
lung der unio hypostatica selbst beabsichtigen. Die Konzilien und den ,Denzinger”

Il!

trifft kein Vorwurf, aber um so mehr die ,,Denzinger-Theologie

b) ,,Chalkedon ist nicht biblisch, sondern hellenistisch.”

Abgesehen davon, daf ,hellenistisch” kein Gegensatz zu ,biblisch”, sondern zu
jtidisch” ist, und daB das NT selbst teilweise schon hellenistisch redete und dachte,
ist auch dieser Satz an sich keine gerechtfertigte Kritik. Eine Hellenisierung der christ-
lichen Botschaft (in Sprache und Denkhorizont) ist gut und notwendig, ebenso wie
heute eine Ubertragung in das Denken der heutigen westlichen Welt (aber auch in
das des Ostens, Lateinamerikas, Afrikas usw.). Zugleich mit einer solchen Ubertragung
droht aber immer eine Verfilschung, indem man vorschnell iibertrigt, gewisse Aspekte
auBer acht lift, Voraussetzungen aus einer Kultur ohne kritische Befragung iiber-
nimmt usw. Deshalb sollten immer Hellenisierung der christlichen Botschaft und
Enthellenisierung der iibernommenen Begriffe und Voraussetzungen gleichen Schritt
halten. Die ganze Frage der historischen Dogmenkritik ist, ob sie das getan haben.
Liberal-protestantische Dogmenhistoriker wie Hernack haben schnell von einer ,,akuten
Hellenisierung” des Christentums gesprochen und diese als eine Verfilschung ange-
prangert. Heutige Historiker wie P. Henry, A. Grillmeier und R. Ricken® sind dagegen
der Ansicht, daf8 eine solche verfilschende Hellenisierung vielmehr auf Seite der
Hiresien, zumal des Arianismus und des Monophysitismus zu finden ist und daf
gerade die Konzilien enthellenisiert haben. Thnen ist recht zu geben, und dennoch
bleibt eine kritische Frage: War diese Enthellenisierung damals geniigend? Oder
genauer, geniigt sie heute, damit wir das Christusgeheimnis aus der hellenisierten
Tradition heraushéren kénnen? Eigentlich muf8 eine kritische Stellungnahme zu einer
Kultur immer ungeniigend bleiben, solange man im Rahmen dieser Kultur zu denken
hat. Deshalb ist vielleicht unsere Zeit berufen, die christliche Tradition und nament-
lich die Christologie tiefergehend zu enthellenisieren, als das vorher méglich war, und
zwar zugleich durch ein Zuriickgreifen auf die Schrift und eine (abermals kritische)
Begegnung mit unserem heutigen Verstindnis.

c) ,,Chalkedon denkt nicht funktional, sondern ontologisch; nicht relational, sondern
,physisch’; nicht historisch, sondern statisch.”

Dieser Satz versucht die Punkte zu treffen, in denen wir gerade heute die Christologie
enthellenisieren sollen. Tatsichlich denkt die ntl Christologie (am meisten die ,,impli-
zite Christologie” im Handeln und Sprechen Jesu selbst) funktional: Sie bezieht sich

7A. a 0. (s. Anm. 2), 21.

8 P, Henry, Art, Hellenismus und Christentum, in: LTK2, V, 215—222; A. Grillmeier, Helleni-
sierung — Judaisierung des Christentums als Deuteprinzipien der Geschichte des kirch-
lichen Dogmas, in: Scholastik 33 (1958), 321—355, 528—558; F. Ricken, Das Homoousios
von Nikaja als Krisis des altchristlichen Platonismus, in: Zur Friihgeschichte der Christo-
logie, hg. von B. Welte, Freiburg 1970, 74—99,
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auf Jesu Tun. Sie ist relational: Jesus bezieht sich auf den Vater und auf uns und
bezieht uns in sein eigenes Verhiltnis zum Vater ein. Sie ist somit auch historisch,
das heift bezogen auf Jesu und unsere Geschichte. Unsere heutige Christologie ist
bestrebt, diese Eigenschaften wiederzugewinnen. Dazu hat sie nicht nur, wie unter
a) gesagt wurde, Liicken zu fiillen, sondern auch die chalkedonischen Begriffe kritisch
anzusehen.

Chalkedon kann als ,,physisch” und statisch betrachtet werden, da die von ihm ange-
wandten Begriffe der géttlichen und menschlichen Natur die Beweglichkeit der Ge-
schichte nicht einschlossen. Es ist aber die Frage, ob der damalige, noch sehr vulgir-
philosophische Naturbegriff diese schon ausgeschlossen hat. D. Wiederkehr sagt: ,,Wir
diirfen die dogmatische Christologie nicht von jener spiteren Periode her beurteilen,
in welcher die seinsmifligen Kategorien von Natur, Person, Union gar keine geschicht-
lichen Vorstellungen mehr evozierten”?. Damit hat er recht, aber es ist die Frage, ob
nicht das festgehaltene Band mit dem Symbolum und der patristischen Theologie
mehr als die chalkedonischen Kategorien selbst heilsgeschichtliche Vorstellungen her-
vorriefen. Auf jeden Fall taten sie das, wie Wiederkehr selbst sagt, in spiterer Zeit
nicht mehr. Die Sicht auf eine Geschichte Jesu selbst, gerade als des Christus, ist in
der Scholastik nicht mehr da (man denke an die Theorien iiber ihn als comprehensor
mit einer schon vom Anfang an vorhandenen visio beatifica), noch weniger die Sicht
von einer ,,gottlichen Geschichte” Christi.

Es ist jetzt Brauch, die chalkedonische Begrifflichkeit als ,ontologisch” zu kritisieren.
Worter, wie ,,ontologisch”, ,,seinsmiilig” und ,,metaphysisch” haben einen iiblen Klang.
Hier ist aber Niichternheit geboten! ,Sein” ist nicht nur Wesen, Essenz, sondern auch
Existenz, Selbstvollzug, Verwirklichung, Handlung, Geschichte. Es ist in seiner hchsten
Form nicht Ding, sondern Subjekt, Person. Es ist, je nachdem es sich mehr verwirk-
licht, auch noch Relation und Gemeinschaft. So kann Ontologie selbst personal,
relational, funktional und historisch sein. Ja, sie mufl das alles sein. In einem solchen
Sinn ist heute eine ontologische Christologie nicht iiberholt, sondern geradezu gefragt.

III. Neuere, iiber Chalkedon hinausgehende Christologien

Die obige allgemeine Kritik an Chalkedon zusammenfassend, kénnen wir sagen, dafl
die sich auf dieses Konzil stiitzende und sich auf die Ausarbeitung seiner Aussagen
beschrinkende Christologie der Erweiterung und Korrektur bedarf. Sie muf8 mit ande-
ren, vor allem biblischen Themen erginzt (a), aber zugleich auch stirker enthelleni-
siert (b) werden, indem ihre Begriffe, namentlich der Naturbegriff, und somit die in
ihr vorausgesetzte Ontologie griindlich umgedacht werden (c). Das ist eine Aufgabe
heute, ein Gebot der Stunde. Aber eine derart erneuerte Christologie ist nicht nur ein
Ideal, sie ist in grofem Ausmaf auch schon Wirklichkeit! Es kénnen dazu eine Menge
von Beitrdgen in Artikeln und Biichern genannt werden, aber beschrinken wir uns
auf die wichtigsten systematischen Entwiirfe.

Solche Entwiirfe wurden im katholischen Denken vorbereitet in den skizzenhaften
und erginzungsbediirftigen Andeutungen des Pierre Teilhard de Chardin!® und in

9 A. a. O, (s. Anm. 6), 48.

10 Eine Analyse der Christologie Teilhards und eine Situierung derselben im heutigen Selbst-
verstindnis gibt Peter Schellenbaum, Die Christologie des Teilhard de Chardin, in: Theolo-
gische Berichte, Bd. II (s. Anm. 6), 223-—274.

11 Hauptsichlich sind die folgenden Artikel K. Rahners zu nennen: Zur Theologie der Mensch-
werdung, in: Schriften IV, Einsiedeln 21961, 137—155; Die Christologie innerhalb einer
evolutiven Weltanschauung, in: Schriften V, Einsiedeln 1962, 183—221; Der eine Mittler
und die Vielfalt der Vermittlungen, in: Schriften VIII, Einsiedeln 1967, 218—235; Christo-
logie im Rahmen des modernen Selbst- und Weltverstéindnisses, in: Schriften IX, Ein-
siedeln 1970, 227—241; Auf der Suche nach Zugingen zum Verstindnis des gottmensch-
lichen Geheimnisses Jesu, in: Schriften X, Einsiedeln 1972, 209—214; und auch sein Biich-
lein: Ich glaube an Jesus Christus, Einsiedeln 1968.
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den existenzialontologischen und geschichtlich-anthropologischen Uberlegungen K. Rah-
ners!l, Beide Denker sehen die Menschwerdung des Sohnes Gottes (von Kreuz und
Auferstehung wird weitgehend abstrahiert) als eine Vollendung kosmischer Ein-
wicklung und menschlicher Geschichte, wobei aber (ganz betont bei Rahner) diese
Geschichte nicht aus sich selbst den ,,absoluten Heilbringer” hervorbringt, sondern ihn
aus Gottes freier Zusage empfingt. Neuerdings hat Rahner diese und andere Gedan-
ken in einer kurzen systematischen Christologie niedergeschrieben, die im selben Band
vom Exegeten Wilhelm Thiising bestitigt und befragt wird (ohne daB in diesem Buch
der Dialog von Rahner weitergefiihrt wird)!2.

Zuvor aber war auf protestantischer Seite der bisher wohl bedeutendste Entwurf
systematischer Christologie erschienen: die Grundziige der Christologie von Wolfhart
Pannenberg!3. Dieser Autor befiirwortet (gegen Barth und Bultmann sich &fters der
katholischen Apologetik anndhernd) eine sich verantwortende Christologie. Anderer-
seits ist er (Hegel und mehr noch Dilthey folgend) der Ansicht, da8 Geschichte nur
in threm Abschluf ihren Sinn zeigt und so sich rechtfertigt, oder theologisch gesagt:
dal Gott nur am Ende der Geschichte sich als ihr Herr unwiderspredhlich offenbaren
wird. Deshalb wird in Pannenbergs Christologie zuerst Jesu Vollmachtsanspruch her-
vorgehoben, aber zugleich betont, da8 dieser wihrend dessen Erdenlebens nur prolep-
tisch ist und in der Auferstehung von seiten Gottes bestitigt wird, da die Auferste-
hung Jesu eine Vorwegnahme der allgemeinen Auferstehung der Toten und somit des
Endes der Geschichte ist.

Wie man sich auch zu diesem geschichtsphilosophischen und -theologischen Stand-
punkt verhilt, auf jeden Fall ist dadurch die Christologie Pannenbergs als eine Inser-
tion Jesu in die Weltgeschichte charakterisiert. Sie erfiillt die Ansitze Rahners, aber
deutlicher als dieser denkt Pannenberg vom Ende der Geschichte her, dabei den
apokalyptischen Denkhorizont der Schrift aufnehmend. Deutlicher auch geht seine
Christologie vom Ende der Geschichte Jesu selbst aus und ist deshalb zuerst dsterlich.
Erst nach seiner Rechtfertigung und nach einer Theologie des Lebens und Todes Jesu
behandelt Pannenberg das Gottsein und Menschsein Jesu. Dabei fillt auf, daB Jesu
gottliche Sohnschaft zuerst aus seiner Beziehung zum Vater abgelesen wird, so dafl
seine Einheit mit dem ewigen Sohn Gottes zuerst ,indirekt” offenbart wird. Weiteren
Ansichten Pannenbergs beziiglich der chalkedonischen Christologie werden wir auch
bei Wiederkehr und Kasper begegnen und sie dort besprechen. Augenblicklich sei
hier sein Enwurf als ein groBartiger Versuch biblischer, relationaler und geschichtlicher
Christologie erwihnt.

Andere Entwiirfe aber stehen an seiner Seite. Zuerst ist hier Jiirgen Moltmann zu
nennen, der in seiner Theologie der Hoffnung das Verhiltnis Jesu und insbesondere
der Auferstehung Jesu zum Ende der Geschichte in dhnlicher Weise wie Pannenberg
darstellt!4. Nur wird bei Moltmann deutlicher hervorgehoben, daf der Auferstan-
dene der Gekreuzigte ist. Moltmann hat dies in seinem Buch Der gekreuzigte Gott
nicht nur mit einer revolutiondren Geschichtsauffassung, sondern auch mit einer provo-
zierenden und teilweise diskutablen Trinititslehre verbunden?®.

Im deutschen Sprachraum sind zwei weitere Christologien kath. Verfasser zu nennen,
die die Gedanken Rahners und Pannenbergs verarbeiten. Die erste ist der ,Entwurf
einer systematischen Christologie” von Dietrich Wiederkehr, der das 6. Kap. des

12 K. Rahner/W. Thiising, Christologie — systematisch und exegetisch, Freiburg 1972; in
dieser Zeitschrift rezensiert von F. Mussner: ThPQ 122 (1974), 181—184.

18 W, Pannenberg, Grundziige der Christologie, Giitersloh 31969.

14 J. Moltmann, Theologie der Hoffnung, Untersuchungen zur Begriindung und zu den Kon-
sequenzen einer christlichen Eschatologie, Miinchen 71968.

15 7. Moltmann, Der gekreuzigte Gott. Das Kreuz Christi als Grund und Kritik dhristlicher
Theologie, Miinchen 1972.
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Bandes IIl/1 von Mysterium salutis bildet, obwohl er an sich fast die Linge eines
Buches hat!%, Wiederkehrs , Entwurf” setzt die im selben Band vorhergehenden Kapi-
tel voraus, besonders die iiber ,Christologie des Neuen Testamentes” von Rudolf
Schnackenburg und ,,Dogmengeschichtliche und lehramtliche Entfaltung der Christolo-
gie” von Piet Smulders.

Eine andere ‘systematische Christologie katholischer Signatur (aber gleich wie bei
Wiederkehr ékumenisch erschlossen) wird uns im neuesten Buch Walter Kaspers
Jesus, der Christus dargeboten!’. Anders als in der systematisierenden Darlegung
Wiederkehrs handelt es sich bei Kasper um eine Darlegung der ,,ganzen” Christologie,
wobei Schriftexegese vorangeht und in den mehr systematischen Partien zugleich mit
Patristik anwesend und wirksam bleibt. Ein kurzes Wort zu jedem der zwei Biicher.

Wiederkehr ist von Rahner und namentlich von Pannenberg beeinflut und zitiert
beide ofters. Pannenbergs Geschichtsverstindnis vom Ende her, konkretisiert in der
Riickwirkung’ der Auferstehung Jesu, wird aber bei Wiederkehr weniger betont. Um
so mehr richtet sich seine Aufmerksamkeit auf die Zweinaturenlehre, wahrscheinlich
weil er sich eben als kath. Theologe mehr zu einer Auseinandersetzung mit dem
chalkedonischen. Dogma gedringt fiihlt. Dazu stellt er seinen Entwurf in den ganz
weiten Rahmen des Verhiltnisses Gottes zur Welt, das er biblisch-heilsgeschichtlich
entfaltet. Gegen diesen Hintergrund schreibt er eine bejahende und zugleich erwei-
ternde Reflexion auf Chalkedon: ,Jesus als eschatologisches Ereignis Gottes und die
Zweinaturenlehre’ (511—518), die ich fiir die beste halte, die ich kenne. Ohne einer
ungeschichtlichen Vermittlung zu verfallen, kann er doch auf die positive Ubereinkunft
der ntl mit der chalkedonischen Christologie weisen. Diese ist eine seinsmiBige Uber-
tragung jener, gerade insoweit jene des eschatologische Handeln Gottes selbst in Jesus
hervorhebt. ,In diesem Selbstereignis Gottes kommt Jesus nicht blof die duBerliche
Funktion des Uberbringers, des sprachlichen Kommentators, des aufenstehenden und
nachher beiseitetretenden Vermittlers zu — dann wire immer noch die Ablésung der
Vermittlung durch Unmittelbarkeit denkbar. Es ist aber das ,,durch” der christologi-
schen Vermittlung nichts weniger als die Gestalt von Gottes ,Selbst”. Jesus handelt
selber in einer inneren Riickbezogenheit auf den ihn sendenden und sich in ihm
ereignenden Gott. Auf seine eigene menschliche Prisenz, auf sein eigenes menschliches
Reden und Handeln iibertrigt sich die eschatologische Absolutheit von Gottes Heils-
zusage und -anspruch. Die Geschichte von Gottes Selbstereignis ist die Geschichte
Jesu und umgekehrt” (512).

Auf der anderen Seite sind aber die kritischen Differenzen zwischen ntl und chalke-
donischer Christologie nicht zu iibersehen: Die ,géttliche Natur” verschleiert die
personale und relationale Differenz zu dem ihn sendenden Vater; die ,menschliche
Natur” wird, verglichen mit dem NT, eine ,inhaltsarme Abstraktion”; die ,hypo-
statische Union” hat die Tendenz als eine nur mit dem menschlichen Ursprung Jesu
zusammenfallende Konstituierung der Wirklichkeit Christi aufgefaBt, statt als eine
ngewirkte Geschichte’ verstanden zu werden (517). Man kann sagen, da die langen
Auseinandersetzungen Wiederkehrs in diesen Sitzen ihren Kern haben. Sein ganzer
Entwurf versucht immer neu, Jesus als Sohn relational und geschichtlich darzustellen.

Wie schon Pannenberg, aber auch im Dialog mit der kath. Theologie, ersetzt er die
beiden Naturen Christi durch zwei Relationen. Sie sind ja beide eine Relation der
Herkunft, obwohl auf zwei Ebenen, der gottlichen und der menschlichen. Bei der
Einigung entgegengesetzter Naturen war die Einheit mehr formal; jetzt aber, bei

16 D, Wiederkehr, Entwurf einer systematischen Christologie, in: Mysterium Salutis. Grund-
ri heilsgeschichtlicher Dogmatik, hg. v. J. Feiner / M. Léhrer, Bd.11l/1, Einsiedeln 1970,
477—645. . :

17 W. Kasper, Jesus der Christus, Mainz 1974.
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dieser Analogie zwischen Sohn-Sein und Mensch-Sein, ,ist die Einheit tiefergehend
gefaBt. So ist verstindlih zu machen, da8 und wie die Person des ewigen Sohnes
auch das Personsein des Menschen annehmen und ausiiben kann, ohne daf wir zu
einer nestorianischen Verdoppelung oder einer gespaltenen und getrennten Wirklich-
keit Christi gendtigt sind, ohne aber auch eine monophysitische Vermischung anneh-
men zu miissen” (555). Es ist deutlich, da8 Wiederkehr nicht monophysitisch denkt,
da er iiberall Jesu unverkiirzt als Mensch darstellt, hauptsichlich in bezug auf seine
Geschichtlichkeit, wihrend er andererseits den ,ssakramentalen’ Charakter schitzt,
den die menschliche Geschichte Jesu in einer ,Eine-Natur-Christologie” hat (509,
Anm. 33). Beziiglich der nestorianischen oder wenigstens antiochenischen Verdopp-
lung scheint es aber noch immer eine Frage, ob Wiederkehr diese mehr als verbal
iiberwunden hat, solange er das Person-Sein und Sohn-Sein des Logos als eine ewige
personale Priexistenz sieht (534—540), ohne es, gerade als Person-Sein, immer auf den
Menschen Jesus zu beziehen. .

Auch Walter Kasper arbeitet mit einer Rahmenvorstellung. Anders aber als bei Wie-
derkehr, ist diese nicht sehr von Pannenberg bestimmt und wird in betonter Polemik
gegen Rahner ausgearbeitet. Am Ende des 1. Teiles seiner Christologie (,Die Frage
nach Jesus Christus heute’”) entscheidet Kasper sich fiir eine Auffassung der mensch-
lichen Geschichtlichkeit, wobei der Rahnersche ,,Vorgriff auf ein Unendliches” weit
mehr der Freiheit und deshalb der geschichtlichen Kontingenz offen bleibt als bei
Rahner selbst. Das Unendliche, auf das der Mensch in seinem Selbstvollzug vorgreift,
bleibt nach Kasper ,offen, vieldeutig, ambivalent’’, es kann pantheistisch oder thei-
stisch aufgefafit werden, aber auch ,,als Ausdruck einer letzten Absurditit des Daseins”
(66). Deshalb weist fiir ihn die Anthropologie nicht, wie bei Rahner, in solcher Weise
auf Gott und einen ,,absoluten Heilbringer” hin, da wir dem Glauben nur ent-
nehmen miissen, daf dieser Heilbringer Jesus von Nazareth ist. Dagegen sagt Kas-
per: ,Die Anthropologie ist sozusagen die Grammatik, deren sich Gott zu seiner
Selbstaussage bedient; die Grammatik ist aber als solche noch offen fiir vielerlei
Aussagen; jhre konkrete Determination erfolgt erst durch das konkrete menschliche
Leben Jesu. Wird diese Differenz nicht durchgehalten, dann kann sich in der Heils-
geschichte gegeniiber dem transzendentalen Bewuftsein des Menschen im Grunde iiber
das blofe Faktum hinaus, dafl sich die Idee des absoluten Heilbringers in Jesus von
Nazareth verwirklicht und nirgends sonst, eigentlich nicht viel Neues ereignen” (61).

Auch abgesehen von dieser Polemik ist das Christusereignis fiir Kasper durch Ge-
schichtlichkeit und Neuheit geprigt. Es wird dann auch im 2. Teil seines Buches im
AnschluB an die heutige Exegese ausfithrlich beschrieben. Dieser Teil (von 113 Sei-
ten) bringt viele Zusammenfassungen von Schriftgegebenheiten und Exegese iiber die
Botschaft, die Wunder, den Anspruch, den Tod und die Auferwedkung Jesu. Ein
3., noch lingerer Teil (131 Seiten) handelt iiber ,Das Geheimnis Jesu Christi’, und
darin finden wir das Anliegen, die chalkedonische Christologie in den heilsgeschicht-
lichen Rahmen zuriickzuverlegen und damit auch innerlich umzugestalten. Wie fiir
Wiederkehr, ist auch fiir Kasper ,,Sohn” oder ,,Gottessohn” ein zusammenfassender
Titel, ja eine Kurzformel des Glaubens an Jesus (191).

Zuerst iiber ,,Gottes Sohn in Niedrigkeit” sprechend, betont Kasper, da8 in der Schrift
iiber Jesus Wesensaussagen gemacht werden, die aber doch im Dienst eines heils-
geschichtlichen Interesses stehen. Das ist kein Widerspruch, denn, so sagt er: ,In
der Geschichte bewihrt und verwirklicht sich, was eine ,Sache’ ist. In diesem Sinn ist
die Auferweckung Jesu die Bestitigung, Offenbarung, Inkraftsetzung, Verwirklichung
und Vollendung dessen, was Jesus vor Ostern zu sein beanspruchte und war. Seine
Geschichte und sein Geschick sind die Geschichte (nicht das Werden!) seines Wesens,
dessen Auszeitigung und Selbstauslegung” (194).
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Dabei ist aber wohl dialektisch zu bemerken, dafl insoweit sich hier nicht nur Be-
wihrung und Bestitigung ereignen, sondern auch Verwirklichung und Vollendung,
doch auch von einem Werden die Rede sein kann!8, Bevorzugt Kasper aber den Ter-
minus ,Geschichte’ vor ,Werden’, dann will er doch wohl die Geschichte Jesu nicht
so auffassen, da8 seine vorherige Kritik an Rahner, als konnte sich darin ,,eigentlich
nicht viel Neues ereignen”, hier nicht anwendbar ist. Offenheit fiir wirklich Neues
kommt nicht nur Jesu menschlicher Geschichte zu, sondern auch Gottes Geschichte in
Jesus. Das wird dort von Kasper betont, wo er in erfreulicher Weise sich von dem
von Papst Leo I. und vielen nach ihm ausgearbeiteten Gegensatz zwischen den beiden
Naturen befreit. ,,Gott offenbart seine Macht in Ohnmadht; seine All-Macht ist zu-
gleich All-Leid; seine zeitiiberlegene Ewigkeit ist nicht starre Unverinderlichkeit, son-
dern Bewegung, Leben, Liebe, die sich selbst mitteilt an das von ihr Verschiedene”
(198).

Im 2. Kap. dieses 3. Teiles (,,Sohn Gottes von Ewigkeit”) wird dieser Gedanke aus-
gearbeitet; es ist aber die Frage, ob er voll zum Tragen kommt. Es handelt sich hier
um die Priexistenz Christi. Kasper sagt zurecht: ,Das Priexistenz- und Sendungs-
motiv soll zum Ausdruck bringen, daB die Person und das Schicksal Jesu nicht im
Zusammenhang innerweltlichen Geschehens ihren Ursprung haben, daB darin viel-
mehr auf innerweltlich unableitbare Weise Gott selbst gehandelt hat” (205). Weil
dieses Handeln Gottes eine definitive Selbstoffenbarung und Selbstzusage war, ,,ge-
hért Jesus in die Definition des ewigen Wesens Gottes hinein”, sagt Kasper zurecht
(207). Aber wie? Ist es schon deshalb ohne weiteres deutlich, ,da8 Jesus von Ewig-
keit her Sohn Gottes und Gott von Ewigkeit her der ,Vater unseres Herrn Jesus
Christus’ ist?” (207). Ist das so undialektisch zu sagen?

Wenn Kasper weiter sagt: ,das Wesen Gottes erweist sich als ein Geschehen” (207),
dann bleibt doch wenigstens die Méglichkeit, daf dieses gottliche Wesen geschehend
sich idndert, zumal da, wie Kasper zuvor sagte, Gottes zeitiiberlegene Ewigkeit keine
starre Unverinderlichkeit ist, sondern sich mitteilende Liebe, oder, so konnte man
sagen, weil Gottes Ewigkeit nicht nur zeitiiberlegen, sondern auch unserer Zeit und
Geschichte zugewandt ist (sowie seine All-Macht All-Leiden ist — offenbar mit uns —,
ja seine Transzendenz zugleich Immanenz: 199). Dann aber ist es auch nicht aus-
geschlossen, dal Gottes Wort oder Logos sich in seinem Gang durch die Geschichte
wandelt. Es ist natiirlich nicht zu iibersehen, daff das Jo-Ev die Priexistenz dem ,Ich’
Jesu und das ganze NT sie dem Sohn zuschreibt. Vielleicht aber kénnen wir doch
etwas aus der (von Kasper iibersechenen) Tatsache lernen, daf der Jo-Prolog den
Logos erst nach der Fleischwerdung als Eingeborener andeutet (Jo 1, 14).

Kasper hat weiterhin im 3. Teil seines Buches ausgezeichnet (und noch ausdriicklicher
als Wiederkehr) iiber Jesu menschliche Person geschrieben. Trotzdem mdchte ich meine
Frage an Wiederkehr hier wiederholen (noch etwas betonter, weil Kasper sich mit
mir beschiftigt): Wire es, um eine antiochenische Verdopplung zu vermeiden, nicht
angebracht zu sagen, daf der Logos gerade dadurch Sohn ist und wird, da er sich
im Fleische dem Vater gegeniiberstellt?
*

Es war die Absicht dieses Artikels, den Leser in ein wichtiges Thema der heutigen
dhristologischen Diskussion einzufithren. Dazu wurden zuerst die Aussagen des Kon-

18 Auch ,,Werden” ist ein nicht so eindeutiger Begriff, wie es oberflichlich scheint. Die
Scholastik hat vor allem den Potenz-Charakter des Werdens hervorgehoben: actus entis
in potentia inquantum est in potentia. Kasper, sich auf Nikolaus von Kues stiitzend, sagt
aber: ,Die Potenz diirfte... nicht als bloBes Sein-Konnen, sondern miite als Kdnnen-
Sein ... verstanden werden” (193, Anm.2). Deshalb kann man auch ,Werden” nicht nur
als Noch-in-der-Mbglichkeit-Sein, sondern auch als Schon-auf-die-Wirklichkeit-hin-Sein ver-
stehen, nicht nur als zu erfiillende Moglichkeit, sondern als sich ermdglichende Wirklichkeit.
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zil von Chalkedon in jhrem Kontext vorgefiihrt (I), dann die Kritik an Chalkedon
(II) und zuletzt die Versuche, die chalkedonische Christologie aus ihrer Enge heraus-
zufithren (III). Natiirlich kénnte iiber alles mehr gesagt werden, aber der Artikel ist
ohnedies schon lang geworden. Namentlich sollte aus den Werken von Rahner,
Pannenberg, Wiederkehr und Kasper mehr hervorgehoben werden, um diesen Auto-
ren gerecht zu werden. Einiges ist jedoch zum Vorschein gekommen, was das Anliegen
Chalkedons weiterfiithrt und dessen Botschaft in die heutige Gedankensprache iiber-
trigt. Das Anliegen Chalkedons war ein Ruf zur Treue und seine Sprache eine Her-
ausforderung zu schpferischer Neubesinnung.

Weil ich selbst an der Diskussion um Chalkedon beteiligt bin!®, konnte ich der Ver-
suchung nicht widerstehen, auch meine eigenen Fragen einzubringen, besonders Kas-
per gegeniiber, der sich mit mir beschiftigt hat. Ich hoffe, noch einmal die Gelegen-
heit zu haben, mit eigenen Ansichten die Diskussion weiterzufithren. Die Christologie
ist heute in Bewegung, aber wir alle hoffen Jesus Christus nicht weniger gottlich,
nicht weniger menschlich und nicht weniger als eins zu bekennen als jenes grofe
Konzil. Vor allem aber hoffen wir in unserer Theologie, dem Geheimnis der sich in
Jesus schenkenden Liebe Gottes treu zu sein und somit dessen Verkiindigung einen
Dienst zu leisten.

19 p, Schoonenberg, Ein Gott der Menschen, Einsiedeln 1969; ders., Monophysitisches und
dyophysitisches Sprechen iiber Christus, in: Wort und Wahrheit 27 (1972), 252—264.
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KARL HORMANN

Die Bedeutung der konkreten Wirklichkeit fiir das
sittliche Tun nach Thomas von Aquin

In der letzten Zeit ist die Diskussion um die schmerzlose Tétung unheilbarer Kranker,
die Euthanasie, wieder aufgeflammt!. Vor einigen Monaten wurde von den Massen-
medien berichtet, ein schwedischer Arzt habe Kranke, deren Leben zu Ende ging,
getotet, um lebenswichtige Organe zur Ubertragung auf andere Menschen zu gewinnen.
Gewif ist solches Toten anders zu bewerten, als wenn einer tétet, um die Habe des
Getdteten an sich zu bringen. Dennoch muB man fragen, ob die gute Intention allein
das Téten sittlich einwandfrei macht.

1. Intention und Umstiinde nach Josef Fuchs

Fuchs (= F.) zieht in einem Beitrag ,Der Absolutheitscharakter sittlicher Normen’2
mehrmals die Tétung des Menschen als Beispiel heran3: Fiir ihre sittliche Bewertung
komme es auf die Intention des Tétenden an; Tétung aus Gewinnsucht sei ‘anders zu
beurteilen als Tétung zur Selbstverteidigung?. F. betont die Bedeutung der Intention
des Handelnden fiir den sittlichen Wert oder Unwert seines Tuns. Nach F. wire eine
Handlung ohne Intention kein Akt von sittlichem Charakter. Daraus folgert er, daf
sich iiber die sittliche Qualitit einer Handlung erst etwas aussagen lift, wenn man
die Intention des Handelnden kennt’. Genauer erklirt F., dafl nicht die ,Handlung
rein in sich” (z. B. Totung eines Menschen) sittlich beurteilt werden kénne, sondern
nur die ,,Handlung mit den Umstinden und der Intention® (z. B. T6tung eines ster-
benskranken Menschen zur Gewinnung seiner Organe fiir eine Ubertragung).

F. zeigt sich skeptisch gegeniiber sittlichen Normen, denen Allgemeingiiltigkeit zuge-
schrieben wird. Da Umstinde und Intentionen fiir verschiedene Menschen verschieden
aussehen, ja sogar fiir denselben Menschen in seinen wechselnden Situationen wech-
seln, kénnte eine allgemein giiltige Norm nur auf der Beurteilung der Handlung rein
in sich aufbauen. Die Handlung rein in sich oder die Materialitit der Handlung ist
nach F. aber eben eine zu schmale Basis fiir die Beurteilung, vielmehr miissen mit ihr
zusammen auch Umstinde und Intention beachtet werden. Die Kenntnis der Hand-
lung rein in sich geniige zur Begriindung eines Gebotes oder Verbotes (Tétung eines
Menschen ist gut und allgemein geboten oder schlecht und allgemein verboten) nicht.
Wenn unter den einen Umstinden und mit einer bestimmten Intention die Handlung
als gut und geboten erscheine, kénne man doch nicht sicher sein, daf sie nicht unter
anderen Umstinden und bei anderer Intention schlecht und verboten sei; und wenn
sie unter den einen Umstinden und mit bestimmter Intention als schlecht und ver-
boten erkannt werde, lasse es sich doch nicht ausschlieBSen, dal sie bei Wechsel von
Umstiinden und Intention zuldssig werden konne’. Es sei schwierig, eine Handlung

1Vgl. O. Schatz, Sanfter Tod mit Nachhilfe? Anmerkungen zur Euthanasiedebatte, Com-
munio 3 (1974) 464—471.

t Bei H. Wolter, Testimonium veritati (Frankfurter Theologische Studien 7. Band), Frankfurt
am Main 1971, 211—240; dhnliche Gedanken in seinem vervielfiltigten Vortrag vor dem
Rat der europidischen Bischofskonferenzen ,Tendenze attuali nella Teologia morale”. —
Kritisiert werden diese Darlegungen von G. Ermecke, Das Problem der Universalitit oder
der allgemein giiltigen sittlichen Normen innerweltlicher Lebensgestaltung, MThZ 24 (1973)
1—24; darauf antwortet J. Fuchs, Sittliche Normen — Universalien und Generalisierungen,
MThZ 25 (1974) 18—33.

3 Der Absolutheitscharakter 230 f. 235. 8 Ebd. 232. 234; Tendenze 12.
4 Ebd. 230 f. 7 Der Absolutheitscharakter 230;
5 Ebd. 230 f. vgl. Sittliche Normen 23—27.
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rein in sich als innerlich schlecht (intrinsece malum), d. h. als nie zulissig, nachzu-
weisen®, weil man nicht iiberblicken kénne, mit welchen Umstanden und Intentionen
diese Handlung kombiniert werden kénne?®.

Zu priifen ist also nicht nur die Handlung rein in sich (Tétung eines Menschen),
sondern zu beachten sind auch die Umstinde, durch die sie konkretisiert wird, und
die Intention, in der sie gesetzt wird. Zu fragen ist jeweils, ob die Gesamtkombina-
tion sittlich richtig ist. Unter sittlicher Richtigkeit versteht F., da8 das Verhalten des
Menschen seiner jeweiligen konkreten Wirklichkeit in sittlicher Hinsicht objektiv ent-
spricht. Die Forderung, im Einzelfall das zu tun, was die konkrete Wirklichkeit ver-
langt, sieht F. als die einzige absolute sittliche Norm an; ,absolut” bedeutet dabei
nicht, daf8 die jeweilige Forderung der konkreten Situation iiber die Situation hinaus
allgemeine Giiltigkeit hitte, sondern, daf8 sie in dieser Situation unabdinglich ver-
pflichtet?®,

Wie wird das, was der konkreten Wirklichkeit sittlich entspricht, jeweils gefunden?
F. vermerkt, dal diese Erkenntnis dem Menschen nicht angeboren ist; dieser habe
vielmehr mit Hilfe seiner ratio seine jeweilige Wirklichkeit zu verstehen, deren Még-
lichkeiten zu werten und so zu Einsichten iiber das, was er tun solle, zu kommen.
Manchmal gelinge dies unmittelbar, manchmal bediirfe es dazu einer mehr oder min-
der langen Erfahrung!!. Der ratio konnen dabei auch Fehler unterlaufen?®,

Gibt es irgendwelche Kriterien, die zur Feststellung helfen kénnen, welches Verhalten
gemif der konkreten Wirklichkeit sittlich richtig ist? Nach F.*® kommt es auf die
Fragen an: Stimmt im Licht der Erfahrung ein Handeln mit dem ,,Sinn” des Mensch-
seins im allgemeinen und mit dem Sinn einzelner Gegebenheiten als menschlicher
Gegebenheiten iiberein? Wie wirkt sich ein Verhalten auf die zwischenmenschlichen
Bezichungen aus? Mit diesen Kriterien ist noch nicht alles gewonnen, denn es fragt
sich ja, worin der Sinn des Menschseins liegt und wie er gefunden werden kann und
welche zwischenmenschlichen Beziehungen anzustreben sind und warum sie anzu-
streben sind. Kann man von einem ,,natiirlichen sittlichen Gesetz”” her Hilfe erwarten?
Wenn man mit F.!4 in diesem Gesetz nicht eine Summe gleichbleibender konkreter
Gebote sieht, sondern es letztlich auf Sitze wie , Der Mensch ist immer Mensch und
soll sich als Mensch verhalten” oder ,,Das Gute ist zu tun und das Bose ist zu meiden”
zuriickfithrt, steht man wieder vor dem Problem, was in concreto ,,menschliches Han-
deln” zu sein vermag oder als gut und bose anzusehen ist.

Welche Auskunft gibt dazu die Hl. Schrift? Es wird stimmen, da es in den von ihr
gebotenen Normen weniger um partikulires sittliches Tun als um die Gesamteinstel-
lung des Menschen zu Gott geht!5; dafl ihre ,operativen” Handlungsnormen (etwa
die Forderungen der Bergpredigt) nicht zwingend als allgemein giiltige Normen gedeu-
tet werden konnen!®; daf es bei den konkreten Forderungen, die Paulus an die
Christen seiner Zeit richtet, fraglich ist, ob ihnen iiber jene Zeit hinaus allgemeine
Giiltigkeit zukommt!?. Vielleicht bieten die transzendentalen Normen, die wir in
der Schrift finden und denen F. Allgemeingiiltigkeit zuerkennt (die Realisierung

8 Der Absolutheitscharakter 230. ? Ebd. 232, 234.

10 Der Absolutheitscharakter 212, — Die Gefahr des Relativismus sieht Fuchs damit gebannt
da diese Forderung das Handeln des Menschen an das konkrete Sein binde und es in
diesem Sinn objektiv (= wahr = richtig) mache; ebd. 228.

;; Etg 224 f. l: Egg 220—222.
Ebd. 227. 15 Ebd, 213,
13 Ebd. 225. 16 Ebd. 213 f.

17 Ebd. 214 f. — Gegeniiber Ermecke betont F., da er in der Hl. Schrift sehr wohl zwischen
den fiir alle Zeiten giiltigen und anderen Normen unterscheide; er stelle aber fest, ,,daf
Paulus uns fiir diese Unterscheidung — hinsichtlich konkreter Normen — weder Anzeichen
noch Kriterien an die Hand gibt, so da8 wir selbst diese Unterscheidung vollziehen
miissen”; Sittliche Normen (s. Anm. 2) 33, Anm. 14.
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des Christlichen; Glaube und Liebe; Leben aus der Taufe; Christusnachfolge), doch
mehr Hilfe zur Konkretisierung des christlichen Menschenbildes, als F. annimmt?!s,
das um so mehr, wenn wir dazu die kategorialen Wertungen (Aussagen iiber Gut
und Bose in bestimmten Bereichen) beachten, die die Bibel uns bietet, wenn wir
auch damit rechnen miissen, daB diese Wertungen in gewissem Ma8 formal bleiben
und in ihrer Konkretisierung durch die gesellschaftlichen Gegebenheiten mitbestimmt
werden, die sich nicht immer und iiberall in der gleichen Weise finden?®.

Will der Mensch den Sinn seines Lebens in der jeweiligen Situation wahr machen,
so geniigt es nicht, um diesen Sinn nur in allgemeinen Ziigen zu wissen. Vielmehr muf8
er auch priifen, wie seine konkrete Wirklichkeit aussieht und welches Verhalten in ihr
seinem Lebenssinn entspricht. Zu fragen wire, wie weit man dem Menschen zur Ver-
wirklichung seines Lebenssinnes im Konkreten durch Normen helfen kann; im beson-
deren, ob man Normen schaffen kann, die sich nicht auf farblose Formalitit be-
schrinken, sondern materiale Elemente einbeziechen und iiber sie allgemein giiltige
Aussagen machen. Kann man etwa materiale Handlungsgehalte abgrenzen, die auf
jeden Fall zur Sinnverwirklichung des menschlichen Lebens in Widerspruch stehen,
welche Umstinde und Intentionen immer sich mit ihnen verbinden mégen? Ist es
méglich, eine Art der Tétung des Menschen zu umschreiben, die auf jeden Fall schlecht
ist und daher in eine allgemeine Verbotsnorm gefafit werden kann?

F. gibt den praktischen Wert allgemeiner Normen, die materiale Gehalte einbeziehen,
zu; sie helfen zu jener moralischen Sicherheit, mit der man leben darf und oft auch
leben muf®®. Im besonderen hilft die Kirche durch ihre Normen dem Menschen,
sein Glauben und Lieben in der ,,wahren” Weise des Menschseins zu inkarnieren?!.
F. bleibt aber argwohnisch, solche allgemein formulierten Normen kénnten doch nicht
echte Universalien, sondern nur Generalisierungen sein®2. Selbst bei Normen, deren
universale Formulierungen als so gelungen erscheinen, daB wir uns bisher keine Aus-
nahme davon denken konnen (wie das Urteil, dal die grausame Behandlung eines
Kindes, die diesem keinen Vorteil bringe, unzulissig sei), driickt F. durch das , bisher”
seinen theoretischen Vorbehalt aus®, wenn er auch davor warnt, sie iibereilig iiber
Bord zu werfen24.

1L Die sittliche Bedeutung der Materialitiit der Handlung nach Thomas von Aquin

Zu all diesen Fragen scheint Thomas v. A. nicht unwichtige Gesichtspunkte beizu-
steuern. Ihre Beachtung mag sich uns in Erinnerung an die siebenhundert Jahre, die
seit dem Tod des grofen Theologen vergangen sind, nahelegen, diirfte aber dariiber
hinaus von bleibender Bedeutung sein.

1. Der Bereich der Sittlichkeit

Nach F. kommt es fiir die sittliche Qualifikation (gut oder bose) einer Handlung
entscheidend auf die Intention des Handelnden an. Erst die Intention des Handelnden
mache die Handlung zum actus humanus, zum Akt von sittlichem Charakter; man
konne sie nur von der Intention her in ihrer sittlichen Qualitit bestimmen.

Der Begriff des actus humanus spielt in der Sittlichkeitslehre des Aquinaten eine nicht
unwichtige Rolle. Am Beginn seiner moraltheologischen Erwigungen® steckt er den

18 Der Absolutheitscharakter 236 f. — F. (Tendenze 14) spricht selbst davon, daB die Christen
aus ihrem Glauben und der gottlichen Offenbarung (der HI. Schrift) die Kenntnis einer
christlichen Anthropologie mit jhren Haltungen, Akzenten und Orientierungen gewinnen.

19 Der Absolutheitscharakter 237; Tendenze 11.

20 Der Absolutheitscharakter 240, 2 Der Absolutheitscharakter 235 £.
21 Ebd. 215—217. % Vgl. ebd. 236. 240.
22 Vgl. Sittliche Normen 23. 2 S, Th. 1, 2 qq. 6~17.
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Bereich der Sittlichkeit ab: ,Die sittlichen Akte decken sich mit den menschlichen
Akten®8, Als eigentlich menschliche Akte aber sieht er solche an, deren Herr der
Mensch ist, weil er sich bewuft fiir sie entscheidet?”. In der Konstituierung des Sitt-
lichen kommt es also auf die voluntas wesentlich an: Thomas setzt den Bereich des
Sittlichen mit dem Bereich der Willensherrschaft gleich?®. Der Willensentscheid setzt
aber das Erkennen voraus; so erklirt Thomas auch die geistige Erkenntnisfihigkeit
(ratio) zum Prinzip der menschlichen und sittlichen Akte?®. Zusammenfassend sagt er,
der sittliche Akt sei durch Vernunft und Willen geordnet und befohlen3?. Gelegent-
lich gebraucht er fiir die Willenszuwendung auch den Ausdruck ,intendere”sl. Sitt-
lichkeit gibt es nur dort, wo eine Willenszuwendung (Intention) stattfindet.

2. Die Bedeutung des Objektes

Mit dieser Umgrenzung des Bereiches des Sittlichen als Bereich des bewuflten Wollens
ist noch nichts dariiber ausgesagt, wodurch das bewufte Wollen eine bestimmte sitt-
liche Qualitiit erhilt, wodurch es gut oder bése wird.

Diesen Unterschied von Gut und Bose sieht Thomas im Bereich des Sittlichen als
grundlegend an. Albert d. Gr.®? und Bonaventura®® hatten die Bedeutung dieses
Unterschiedes nicht dermaBlen erfaSt wie er. Sie hatten im Seinsbereich  das Ubel als
Mangel von Gutem verstanden (das Ubel des Blindseins besteht im Fehlen der Seh-
kraft); ohne das Ubel wire das Gute voller da, aber auch bei Vorhandensein des
Ubels bleibt der Grundstock des Guten (der Sehende und der Blinde sind beide dem
Grundbestand nach gut; sie unterscheiden sich voneinander nur als das grofere und
das geringere Gute). In dhnlichem Verhiltnis hatten sie auch im sittlichen Bereich
das Gute und das Bése gesehen. Thomas jedoch wies nach, daf man damit dem
sittlichen Bereich nicht gerecht wird: Hier sind Gut und B&se zwei Formungen des
Wollens, die sich zueinander nicht wie das Mehr und das Weniger verhalten, sondern
einander als Gegensitze gegeniiberstehen?.

a) Objekt und Ziel im weiteren Sinn

Thomas zeigt nun, daB die sittliche Formung, das Gut- oder Schlechtsein, des Wollens
davon abhiingt, wohin der Wille sich wendet; von dem, was gewollt wirdss. Das,
was gewollt wird, nennt er Gegenstand (obiectum) des Wollens®®; in einem sehr
weiten Sprachgebrauch sagt er dazu auch Ziel (finis), weil Gegenstand des Wollens
das sei, worauf es hinzielt??; dem Wollen ist es ja eigen, auf etwas hinzuzielen3®.

2, Idem sunt actus morales et actus humani” S. Th.1,2q.1a. 3¢

27 Illae ergo actiones proprie humanae dicuntur, quae ex voluntate deliberata procedunt”
S.Th.1,2qg.1a.1c;vgl.g.18a.6¢.

%8 Tbi incipit genus morum, ubi primum dominium voluntatis invenitur’” Sent. 2 d. 24 q. 3 a.
2c;vgl.d 40g.1a.1c.

%G, Th1,2q.19a.1ad 3;vgl.q.18a.5¢; a. 10 c.

% Demalog.7a. 6c; vgl. Sent. 2d. 40q.1a.5¢c. 2 Sent.2d. 41 A a. 1.

315.Th.1,2q.1a. 3¢ 3 Sent.2d.41a.1gq. 2.

M Gent. 2d.40g.1a.1; S. Th. 1, 2 q. 18 a. S; vgl. S. Pinckaers, Le renouveau de la morale,
Tournai 1964, 114—126, bes. 142: ,La distinction en bien et en mal, qui se prend par
rapport i la fin, constitue une différence essentielle de 1'action morale.” Mit einer solchen
Auffassung wird sich die von B. Sdhiiller, Die Begriindung sittlicher Urteile, Diisseldorf
1973, vertretene Wertvorzugsregel nicht leicht in Einklang bringen lassen.

35 Bonitas voluntatis est ex hoc quod aliquis vult bonum” S. Th. 1,2 q.19 a. 1 ¢; vgl. a. 7 ¢.;

.20a.2c¢.
38 ,chonum et malum in actibus voluntatis proprie attenditur secundum obiecta” ebd.
.19a.1c. .

37 ?,Pinis est obiectum voluntatis” ebd. g. 19 a. 2 ad 1; vgl. g. 1 a. 1 ¢; a. 3 ¢. — ,,Quand on
lit le texte de saint Thomas, on est étonné de la plasticité qu‘il accorde aux termes ,fin’
et ,objet’, de Vemploi apparemment libre qu’il en fait” S, Pinckaers a. a. O. 131.

8 voluntarium ... quod procedit a principio intrinseco ,cum cognitione finis’/ S. Th. 1,
2 q. 6 a.1; vgl. S. Pinckaers a. a. 0. 125 f.
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Der Akt des bewuBten Wollens wird ganz vom Ziel beherrscht: Er wird von diesem
hervorgerufen und richtet sich darauf hin, bis er in ihm seinen Endpunkt findet; kurz,
das Ziel ist sein Gegenstand®, Man kann also sagen, da8 das Wollen in seiner sitt-
lichen Qualitit durch das bestimmt wird, was gewollt wird, durch das Objekt oder
das Ziel, beide im weiteren Sinn verstanden?.

Gut ist der Willensakt, wenn er sich auf ein wahres und daher schlechthin begehrungs-
wiirdiges Gut als seinen Gegenstand oder sein Ziel richtet; schlecht, wenn sein Ge-
genstand oder Ziel einen Fehler enthilt und daher nicht in jeglicher Hinsicht begeh-
rungswiirdig ist4!. Zur Frage, welches Objekt ein geziemendes Objekt'2 der Willens-
zuwendung ist und welches nicht, sei kurz darauf verwiesen, da8 Thomas die Auf-
gabe, dies festzustellen, der ratio zuweist®®* und die Vernunft dabei nicht autonom,
sondern an Normen gebunden sieht, nimlich an die in den Geschépfen grundgelegte
Ordnung, letztlich an das gottliche Gesetz¥4. Jedenfalls kann sich das Objekt oder
Ziel nur dann fiir den Willen als sittlich bestimmend auswirken, wenn es von der
Vernunft in seiner sittlichen Qualitit, d. h. als der Sittlichkeitsnorm entsprechend oder
widersprechend, erkannt und so dem Willen vorgelegt wird4s.

b) Objekt und finis operantis

Hiufig ist das Ziel oder Objekt des Wollens nicht einfach, sondern ein mehrgliedriger
Komplex. Das trifft dann zu, wenn sich das Ziel nur durch Anwendung von:Mitteln
erreichen lidflt. Das Wollen, das sich ernstlich auf das Ziel richtet, mufl sich dann auch
auf Mittel erstrecken®® (wer die Organiibertragung will, muf sich die zur Ubertragung
geeigneten Organe irgendwie beschaffen; eine Art wire die Tétung von Menschen,
deren Organe verwendungsfihig sind).

Thomas unterscheidet4’ fiir einen solchen Fall zwischen dem Ziel (finis) und dem
Mittel zum Ziel (id quod est ad finem) oder zwischen dem finis ultimus und dem finis
medius (proximus)?¢; das Mittel nennt er in einem engeren Sinn Objekt4. Wenn er
den Willensakt, der sich auf ein Ziel richtet, allgemein als voluntas bezeichnet, fithrt
er unterscheidende Ausdriicke ein, sobald er darauf achtet, ob der Akt auf das Endziel
oder das Mittel geht: auf das Endziel die intentio, auf das Mittel die electio®. Wenn
F. von der Intention des Handelnden spricht, scheint er damit dasselbe im Auge zu
haben wie Thomas mit dem finis im engeren Sinn.

¥6,Th.1,2q9.1a.3c¢;Sent.2d. 38q.1a.1¢c;a.5¢.;S.¢. G. 3,9.

4 Bonitas voluntatis ex solo uno illo dependet, quod per se facit bonitatem in actu, scilicet
ex obiecto” S. Th. 1, 2 q. 19 a. 2 c.; ,Actus interior voluntatis accipit speciem a fine, sicut
a proprio obiecto” ebd. q. 18 a. 6 c.; ,,Actus morales proprie speciem sortiuntur ex fine”
ebd. q. 1 a. 3 c.; vgl. Sent. 2 d. 22 q. 1 a. 1 ¢.; ,,Unde quantum ad actum voluntatis, non
differt bonitas quae est ex obiecto, a bonitate quae est ex fine” S. Th. 1,2 q. 19 a. 2 ad 1;
vgl.g.72a.3ad3;1q.48a.1ad 2. »

“1Ebd.q.18a.5c.ad2;q.19a.1ad 1. 4, obiectum conveniens” ebd. q. 18 a. 2 c.

43 conveniens rationi” ebd. g. 18 a. 5 c. ad 2; vgl. a. 8 c.

4 ,Actus humani regulari possunt ex regula rationis humanae, quae sumitur ex rebus
creatis, quas naturaliter homo cognoscit; et ulterius ex regula legis divinae” ebd. q. 74 a.
7 c.; vgl. J. Pieper, Die Wirklichkeit und das Gute, Miinchen 1949, 39—42, 83—88;
O. Lottin, Morale fondamentale, Tournai 1954, 165—173.

45 ,Bonum per rationem repraesentatur voluntati ut obiectum” S, Th. 1, 2 q. 19 a. 1 ad 3;
vgl.a. 3 c.

4 Vgl, ebd. q. 12 aa. 2. 3; q. 13 2. 3; 2,2 q. 32a.1ad 1; q. 81 a. 1 ad 1.

476,Th.1,2q.12a.4¢.;q.13a.3¢; q. 19 a. 7 obi. 1. ,

4 Ebd.q.12a.3 c. 4 Ebd. q. 19 a. 7 obi. 1.

5 Vgl. ebd. q. 12 a. 1 ad 4; a. 2 c.; a. 4 ad 3; q. 13 a. 3 c.; De verit. q. 22 a. 15 c.; O. Lottin,
Psychologie et morale aux XIIe et XIIIe siécles IV, Louvain 1954, 470 f; R. E. Brennan,
Thomistische Psychologie. Eine philosophische Analyse der menschlichen Natur, Heidelberg
... 1957, 347,
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Das Ziel, auf das hin Mittel gewollt werden, nennt der Aquinate finis ultimus. Er
meint damit nicht das schlechthin letzte Ziel des Menschen®!, sondern das relativ letzte
Ziel, nimlich innerhalb des betreffenden Handlungsgefiiges, zum Unterschied vom
finis medius®®, Der finis ultimus steht fiir den Willen als finis remotus®® hinter allen
Mitteln, die er erwihlt. Um dieses Ziel geht es dem Wollenden, um dieses Zieles
willen entschlieft er sich zum Handeln; Thomas bezeichnet es daher auch als finis
volentis® oder agentis®® oder operantis®®. Dieses Ziel ist das eigentlich Gewollte’;
der Wille entscheidet sich fiir die Mittel nur wegen des Zieles und wiirde sie ohne
Ziel iiberhaupt nicht wollen%®.

Da im Mittelziel eigentlich das Endziel gewollt wird, erhilt das Wollen seine sittliche
Qualitit vorziiglich vom Endziel®®. Unter allen Umstinden, d. h. unter allen Elemen-
ten, die den menschlichen Akt sittlich betimmen®®, nennt Thomas den finis die
principalissima omnium circumstantiarum™! und schreibt ihm die stirkste sittlich
prigende Kraft fiir das Wollen zu®?. Das Wollen des Zieles und das Wollen des
Aktes, der als Mittel anbefohlen wird, sieht er zueinander im Verhiltnis von Form
und Materie®s.

Wenn F. als Beispiele von Intentionen beim Téten von Menschen Gewinnsucht und
Selbstverteidigung anfiithrt und wenn er der Intention entscheidende Bedeutung fiir die
sittliche Bewertung des Handelns zuschreibt, scheint er mit der Awuffassung des
Agquinaten véllig in Einklang zu stehen, der die sittliche Qualitit des Handelns haupt-
sichlich vom intendierten Ziel abhiingig sieht. Zu fragen bleibt aber, ob das Mittel,
das um des Endzieles willen erwihlt wird, fiir die sittliche Qualitit des Verhaltens
keine Bedeutung hat. Weif man iiber diese Qualitit schon alles, wenn man die
Intention des Handelnden kennt, oder kommt es auch darauf an, was er auf das
intendierte Ziel hin unternimmt? Gibt es Handlungen, die schon an sich, ihrer objek-
tiven Beschaffenheit nach, einen bestimmten sittlichen Charakter haben, so daf8 sie,

51 Vgl. S. Th. 1, 2 g. 1 aa. 4—8. — Anzuerkennen ist allerdings, daB die sittliche Grund-
ausrichtung des Menschen auf sein ganzes Verhalten abfirbt. ,,Un jugement moral complet
sur une action humaine requiert donc que l'on remonte jusqu’au vouloir fondamental qui
doit régir la vie d'un homme, jusqu’a sa prise de position envers la fin ultime véritable,
4 I'égard de Dieu” S. Pindkaers a. a. O. 137.

52Vgl. 5. Th.q.12 a. 3 c.
8 Ebd. q.1a.3 ad 3; vgl. Sent. 2d. 36 q.1a.5ad 5; Demaloq. 2a. 4ad 9;a.7 ad 8.
54 Sent. 2 d. 38 a. 1'ad 5. 85 Sent. 4 d. 16 g. 3 a. 1 sol. 2 ad 3.

565, Th.2,2q.141a.6 ad 1; vgl. Sent.2d. 1a.2a.1¢.;4d. 16 g. 3a. 1 sol. 2ad 3.

57 ,Finis autem operantis est quem principaliter operans intendit” Sent. 2. d, 1 q. 2 a. 1 ¢.;
vgl.d.22g.1a.1¢.;5.Th.1,2q.7a.4¢c;q.18a.6 ¢c.; q. 19a.10ad 1; g. 20a. 1 c.

88 ,Voluntas fertur in id quod est ad finem, propter finem ... Finis ratio est volendi ea quae
sunt ad finem” S. Th. 1, 2 q. 12 a. 4 c.; vgl. q. 19 a. 7 ¢. — D. Capone, Ritorno a s.
Tommaso per una visione personalista in teologia morale, Rivista di Teologia morale 1
(1969, 1) 85—103, 90: ,.I'intenzione diventa motivo e forma della elezione.”

% ,Quia finis est primum obiectum voluntatis, ideo interior actus consequitur speciem ex
fine” Demalog.7a.4c.; vgl.S. Th.1,2q.19a. 7 c.

80 Vgl. O. Lottin, Psychologie et morale IV (s. Anm. 50) 492, — Nicht selten wird iibersehen,
daf circumstantiae bei Thomas zweierlei bedeuten kénnen: a) dhnlich wie bei Aristoteles
alle Elemente des sittlichen Aktes, auch den finis und das Objekt im engeren Sinn,
b) die Nebenumstiinde, die die Substanz des Objektes nur akzidentell berithren; vgl.
K. Hérmann, Die Prigung des sittlichen Wollens durch das Objekt nach Thomas v. A.,
bei F. Bodcle / F. Groner, Moral zwischen Anspruch und Verantwortung. (FS f. W. Schsll-
gen) Diisseldorf 1964, 233—251, 241; S. Pinckaers a. a. O. (s. Anm. 34) 126.

65 Th.1,2q.7a. 4 ¢

82 Maxime actus moralis speciem habet ex fine” ebd. ad 2.

8356 Th.1,2q.18a.6 ¢.; 2,2 q. 110 a. 1 c.; vgl. 5. Pinckaers a. a. O. 142,
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wenn sie der Mensch ,,erwidhlt”, d. h. sich bewufit fiir sie entscheidet, sein Wollen
sittlich prigen®4?

Thomas zeigt, da auch das Mittel Gegenstand des Wollens ist. Unter Mittel ver-
steht er ein Tun%, fiir das sich jemand um eines Zieles willen entscheidet®. Wenn
ein solcher Akt um eines Zieles willen erwidhlt wird, ist zwar das Ziel das haupt-
sichlich Gewollte, aber das Mittel wird auch mitgewollt®”’. Thomas bezeichnet daher
das Mittel als Objekt (im engeren Sinn) des Willens®® und (in der Ausfithrungsord-
nung) als niichstes Objekt des Willensaktes®; ebenso als Ziel™, wenn auch im Ver-
gleich mit dem Endziel nur als Mittelziel?1,

Da das Mittel erwihlt wird, hat es fiir den Willen den Charakter des Objektes oder
des Zieles; darum prigt es auch das Wollen in seiner sittlichen Qualitit’®. Auch das
Mittel (Objekt im engeren Sinn) zihlt Thomas zu den Elementen, die fiir die sittliche
Prigung des menschlichen Aktes besonders wichtig sind’8. Wenn er auch den stirkeren
prigenden EinfluB dem Endziel zuschreibt, betont er doch auch die Bedeutung des
Mittels, d. h. des Tuns, fiir das sich der Mensch um eines Zieles willen entscheidet.

F. meint, iiber die sittliche Qualitit einer Handlung kénne man erst etwas aussagen,
wenn man die Intention des Handelnden kenne™. Auch nach Thomas kommt es
entscheidend auf das intendierte Endziel an; die sittliche Priifung muf sich darauf
erstrecken, ob diese Intention der sittlichen Ordnung entspricht oder nicht?. Dariiber
hinaus ist aber zu fragen, ob sich das um des Zieles willen erwihlte Mittel (Objekt
im engeren Sinn) mit der sittlichen Ordnung vertrigt oder nicht?.

Gewiff kennt Thomas auch Objekte im engeren Sinn, die ihrem eigenen Gehalt
(threr Materialitit) nach keine Beziehung zur sittlichen Ordnung verraten (als Bei-
spiel nennt er das Aufheben eines Splitters vom Boden). Wird eine solche Handlung
gesetzt, so kommt es fiir die sittliche Bewertung einzig auf das vom Handelnden
intendierte Ziel an?™. Andere Objekte aber zeigen schon in ihrer eigenen Beschaffen-
heit (ihrer Materialitit) ein bestimmtes Verhiltnis zur sittlichen Ordnung™. Nicht
unwesentlich hingt dieses Verhiltnis davon ab, wozu das Objekt im engeren Sinn,
die Handlung, die auf ein Ziel hin erwihlt wird, ihrer ganzen Beschaffenheit nach

8 In der Auseinandersetzung mit Ermedcke prizisiert F., Sittliche Normen (s. Anm. 2) 29 f:
»Mir liegt ... keineswegs an einer Akzentverlagerung vom Objekt der Handlung auf die
Umstinde und die Zwedksetzung oder Intention, noch weniger an einer ,allein (I) ent-
scheidenden Bedeutung’ der Intention ..., sondern am Gesamtinhalt der menschlichen
Handlung — statt einzelner Elemente — als Grundlage der sittlichen Beurteilung.”

5 aliquid facere” S. Th.1,2q.19a.7 c.

6 Das Tun wird vom Willen zwar anbefohlen, aber nicht durchgefithrt; in diesem Sinn ist
es fiir den Willen ,,actus exterior”; ebd. a. 1 c.

87 Ebd. a. 7 c. % Ebd. q. 18 a.6 c.

8 obiectum proprium” ebd. q. 20 a. 2 c. 1 Ebd. q.72a.3ad2;q.73a.3c.ad 1.

1 Ebd.q.12a.3 c.

72, Actus habet speciem ab obiecto, et propter hoc peccatum denominatur ab actu exteriori
secundum quod comparatur ad ipsum ut obiectum” De malo q. 2 a. 3 ad 1; vgl. a. 4 ad 5;
Sent.2d. 36 a.5¢.;S.Th.1,2q.18 a. 2 ad 2; a. 6 c.; q. 73 a, 3 ad 2. — ,La matitre de
Yacte extérieur est donc A la fois objet propre des facultés d’exécution de I'action et fin
pour la volonté, et c’est comme fin quil devient proprement moral” S. Pinckaers
a. a. 0. 135.

8  principalissimae circumstantiae” In Eth. Nic. 1. 3 lect. 3,

74 Insofern das Mittel Ziel des Willens ist, nimmt es auch den Charakter der Form an und
wird so bestimmend fiir die sittliche Qualitiit des Wollens; S. Th. 1,2 q. 73 ad 1. 2,

7 Der Absolutheitscharakter (s. Anm. 2) 230 f.

78 Vgl. S. Th. 1,2 q. 20 aa. 1. 2.

71, Differentia boni et mali circa obiectum considerata, comparatur per se ad rationem;
scilicet secundum quod obiectum est ei conveniens vel non conveniens” ebd. q. 18 a. 5 c.;
vgl.ad 1. 2.

% Ebd. a.8c¢c.;q.20a.3 c. 7 Ebd. q.18a.4c.; q. 20a. 3 c.
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fithrt®; also von der naturgemiifien Wirkung! oder dem Ziel, auf das sich die
Handlung ihrer Natur nach richtet®?, dem natiirlichen Ziel®® oder Werkziel®. Der
objektive sittliche Charakter einer Handlung bestimmt sich danach, welche Wirkung
hervorzubringen sie ihrer Natur nach geeignet ist®. Je mehr Gutes etwa aus einer
Handlung ihrer Natur nach hervorgeht, um so besser ist sie ihrer Art nach, und
um so schlechter, je mehr Schlechtes aus ihr entstehen kann%®. Wegen dieser Bedeu-
tung des finis operis fiir das opus oder das Objekt im engeren Sinn kann man unter
sittlichem Gesichtspunkt beide als Einheit auffassen, wenn sie auch physisch von-
einander verschieden sind; Thomas sagt nicht nur, daf die Wirkung die Substanz des
Aktes (= Objektes) beriihrt®”, sondern setzt wiederholt sogar das Objekt mit dem
finis proximus, unter dem er dabei das natiirliche Ziel oder die natiirliche Wirkung
der Handlung verstehts8, gleichso.

Der Handelnde, der sich fiir eine Handlung mit dem Wissen um ihre natiirliche Aus-
richtung entscheidet, bejaht ja in gewissem Grad auch ihr natiirliches Ziel. Es mag
sein, dafl es ihm gerade um dieses natiirliche Ziel geht; das von ithm intendierte Ziel
(finis operantis) fillt mit dem natiirlichen Ziel (finis operis) seines Tuns zusammen;
wenn geklirt wird, in welchem Verhiltnis ein solches natiirliches Ziel mit der Hand-
lung, aus der sie entspringt, zur sittlichen Ordnung steht, ist damit auch die sittliche
Qualitit der Intention des Handelnden klar; sein Wollen wird dann in seiner sitt-
lichen Qualitit ganz durch dieses Objekt mit seinem natiirlichen Ziel bestimmt?®.
Moéglicherweise intendiert der Handelnde ein Ziel, das sich vom natiirlichen Ziel des
Tuns, des Objektes im engeren Sinn, unterscheidet®!; in diesem Fall wird sein Wollen
vom intendierten Ziel her sittlich qualifiziert; er kommt aber nicht umhin, da8 sein
Wollen auch vom Objekt her qualifiziert wird, da er sich ja auch fiir dieses wissend
entscheidet®2.

Wenn F. meint, man konne von der sittlichen Qualitit einer Handlung noch nichts
sagen, solang man nur die Materialitit der Handlung und nicht die Intention des
Handelnden kennt, wire nach Thomas zu bedenken: Wenn es auch fiir die sittliche
Qualifizierung des Verhaltens sehr auf die Intention ankommt, zeigt doch die Mate-
rialitét einer Handlung nicht selten schon einen derartigen Bezug zur sittlichen Ord-
nung, daf sie einen SchluB auf die sittliche Richtigkeit oder Unrichtigkeit des Wollens
dessen zuldBt, der sich wissend fiir eine solche Handlung entscheidet, wenn er sie
auch nur als Mittel auf das intendierte Ziel hin einsetzt.

E. selbst prizisiert, wenn er in seine Aussage die Umstinde der Handlung mitein-
bezieht: Die , Handlung rein in sich” lasse noch kein sittliches Urteil zu, sondern erst

8 ,quid fecit” ebd. q. 7 a. 4 ¢, 82 in quem tendit naturaliter”” Sent. d. 1q.2a. 3 c.

81 effectus per se” ebd. g. 20 a. 5. 8 finis naturalis” S. Th.1,2 q.1 a. 3 ad 3.

84 ,,ﬁnisdoperis” 65.Th.2,2q.141 a. 6 ad1; vgl. Sent. 2d. 1 gq. 2a.1c.; 4 d. 16 g. 3 a. 1;
a. 2 ad 3.

85, Th.1,2q.18a.2 ad 3.

8 Vgl.ebd. q. 10 a. 5 c.

87 Vgl.ebd. g. 7 a. 4 c.

8 Vgl. K, Hérmann, Die Prigung des sittlichen Wollens (s. Anm. 60) 243 f.

8 Finis proximus est idem quod obiectum” De malo q. 2 a. 7 ad 8; vgl. a. 4 ad 9; Sent.
2d.36q.1a.5ad 5;S5.Th.2,2q.11a.1ad 2.

%0 Vgl.5.Th.1,2q.12a.3¢c.;a.4¢;q. 18a.7 c.

%1 G, Pinckaers, a. a. O. (s. Anm. 34) 135, fiihrt als Beispiel den Diebstahl an, der in Hin-
ordnung auf einen Ehebruch begangen wird; vgl. ebd. 139 f; vgl. D. Capone, Ritorno
(s. Anm. 58) 90. Mit dieser Méglichkeit scheint P. Knauer, Das recht verstandene Prinzip
von der Doppelwirkung als Grundnorm jeder Gewissensentscheidung, ThGl 57 (1967)
107—133, 111, zuwenig zu rechnen, wenn er gegen die Unterscheidung von finis operis
und finis operantis polemisiert.

92 G, Pinckaers a. a. O. 139: , Toutefois cette finis operis n’a de valeur morale que si elle est
assumée par l'intention volontaire, devenant par le fait méme une certaine finis operantis
mise en rapport de convenance ou de non-convenance avec la fin ultime.”
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die ,,Handlung mit den Umstinden und der Intention®3, Auch Thomas unterscheidet
zwischen der ,Handlung rein in sich” und den Umstinden. Allerdings ist sein Sprach-
gebrauch nicht einheitlich: Unter Umstinden (circumstantiae) versteht er manchmal
in Anlehnung an Aristoteles®® alle Elemente, die den sittlichen Charakter einer Hand-
lung bestimmen®, meistens aber die Bedingungen des menschlichen Aktes, die auBer-
halb seiner Substanz liegen, ihn aber doch irgendwie beriihren; da sie nicht zur
Substanz gehdren, bezeichnet Thomas sie auch als accidentia des sittlichen Aktes®
(die Substanz des Aktes wire das Objekt im engsten Sinn oder die ,Handlung rein
in sich”). Eben im Hinblick auf den Wechsel der Umstinde, in die der Mensch mit
seinen ,Handlungen rein in sich” hineingestellt ist, kommt Thomas zur erstaunlichen
Formulierung: ,,Die Natur des Menschen ist verinderlich”®?.

Fiir die sittliche Prigung des menschlichen Aktes haben nicht simtliche Umstinde
Bedeutung, wie Thomas weif}, sondern nur jene, die ihn in sittlicher Hinsicht irgendwie
berithren. Die unter sittlichem Gesichtspunkt priifende Vernunft scheidet jene Um-
stinde als belanglos aus, die weder einen Einklang noch einen Widerspruch zur sitt-
lichen Ordnung aufweisen. Sie muf8 aber jene beachten, die eine besondere Beziehung
zur sittlichen Ordnung haben®. Ein solcher Umstand fiigt in sittlicher Hinsicht dem
Objekt etwas hinzu®® und wird so zu einer wichtigen Beschaffenheit des Objektes?®,
zu seiner wesentlichen niheren Bestimmung!9!, Die sittlich urteilende Vernunft muf3
in ihrer Betrachtung einen sittlich belangreichen Umstand zum Objekt (im engsten
Sinn) hinzunehmen oder vielmehr in das Objekt (im engeren Sinn) hineinnehmen;
so kann er sich fiir das Wollen qualifizierend auswirken®?, Thomas sagt ausdriick-
lich, daB in das Element ,,quid” (das Objekt im engeren Sinn) alle sittlich prigenden
Umstinde eingeschlossen sind!%, Ob man ein solches Element, das unter sittlichem
Gesichtspunkt zu einer wesentlichen Beschaffenheit des Objektes selbst wird, noch
Umstand oder schon Objektbestandteil nennen soll, ist eine reine Namensfrage; tat-
séchlich nimmt es an der Rolle des Objektes teil'®s. Die Unterscheidung zwischen dem
Objekt als Hauptelement (der Substanz des Aktes, dem Objekt im engsten Sinn,
der ,Handlung rein in sich’’) einerseits und den Umstinden als Nebenelementen des
sittlichen Aktes anderseits ist dann nicht mehr so ausgemacht und verliert an Wich-
tigkeit.

Wird also das sittliche Wollen sowochl vom intendierten Ziel wie vom gewihlten

9 Der Absolutheitscharakter (s. Anm, 2) 232, 234,

% Vgl. Nik. Eth. Il 2,1110 b18—~1111a19. % Vgl.5.Th.1,2q.7a.3¢c.

% Ebd. q. 7 a. 1 ¢.; a. 4 ¢.; vgl. De malo q. 2 a. 4 ad 5; a. 6 c.; a. 9 ad 18; M. Wittmann,
Die Ethik des hl. Thomas v. A. in ihrem systematischen Aufbau dargestellt und in ihren
geschichtlichen Quellen, besonders in den antiken Quellen erforscht, Miinchen 1933, 88.

7 ,Natura autem hominis est mutabilis” S. Th. 2, 2 q. 57 a. 2 ad 1; vgl. M. B. Crowe,
Human Nature: Mutable or Immutable? Irish Theological Quarterly 30 (1963) 204—231;
D, Capone a. a. O. (s. Anm. 58) 100 f.

8 Vgl.5. Th.1,2q.18a. 10 c. ad 2. 3. % Vgl. ebd. a. 3 c. ad 1. 3.

100 _principalis conditio obiecti” ebd. a. 10 c.

11 differentia essentialis obiecti” ebd. a. 5 ad 4; vgl. a. 10 ad 1. — S. Pinckaers a. a. O. 136:
In sittlicher Hinsicht ist der Umstand, daf das entwendete Gut einem anderen gehért,
fiir den Diebstahl wesentlich.

102 Circumstantia ... in quantum mutatur in principalem conditionem obiecti, secundum
hoc dat speciem” ebd. a. 10 ad 2; vgl. a. 10 c. ad 1; a. 11 c.

103 Vgl, Sent. 4d. 16 g. 3 a. 2 sol. 2 ¢,

14 Vgl. V. Cathrein, De bonitate et malitia actuum humanorum doctrina S. Thomae
Agquinatis. Brevis Commentarius in Summae Theol. 1, 2, q. 18am ad q. 212am, Louvain
1926, 18. — P. Knauer, Das recht verstandene Prinzip (s. Anm. 91) 111, will den Umstand
nur als quantitative Bestimmung gelten lassen; bei qualitativer Verdnderung werde der
finis operis selbst geiindert, moralisch handle es sich dann nicht nur um einen Umstand.
Thomas aber interessiert sich gerade fiir den Umstand, der in sittlicher Sicht ein
qualitatives Element beisteuert.
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Mittel (und in diesem von den sittlich belangreichen Umstinden) qualifiziert, so weif$
man nach der Auffassung des Aquinaten iiber die sittliche Qualitit eines Verhaltens
erst dann voll Bescheid, wenn man all diese Elemente, das intendierte Ziel und das
gewihlte Mittel samt den sittlich belangreichen Umstinden kennt. Man weiff aber
doch in sittlicher Hinsicht schon etwas, wenn man das eine oder andere sittlich bedeut-
same Element kennt; auch wenn die Intention z. B. noch nicht in die sittliche Analyse
des Verhaltens einbezogen wird, kann man schon vom sittlich qualifizierenden Einfluf8
des Objektes im engeren Sinn etwas aussagen, falls man in ihm eine Beziehung zur
sittlichen Ordnung feststellt; diese Beziechung kann durch die Umstinde, méglicher-
weise aber auch schon durch das Kernelement (das Objekt im engsten Sinn, die
,Handlung rein in sich”) gegeben sein (freilich hingt die Grenzziehung zwischen der
Handlung rein in sich und den Umstinden vom angewandten Gesichtspunkt ab).

So stimmt es in der Sicht des hl. Thomas, da man das Verhalten eines Menschen
erst dann als einfachhin gut bezeichnen kann, wenn alle sittlich bedeutsamen Ele-
mente darin als sittlich gut (mit der sittlichen Ordnung iibereinstimmend) erwiesen
sind1%, Als schlecht hingegen kann ein Verhalten schon dann bezeichnet werden,
wenn in einem der sittlich bedeutsamen Elemente ein Widerspruch zur sittlichen
Ordnung festgestellt wird!®. Dementsprechend it sich schon auf Grund der Kennt-
nis der Materialitit der Handlung (auf Grund des in ihr festgestellten sittlichen Feh-
lers) eine Verbotsnorm aufstellen. Dabei ist natiirlich zu beachten, ob der Fehler nur
in bestimmten Umstinden oder schon in der ,Handlung rein in sich” liegt; die Ant-
wort hiingt auch davon ab, wie man die Grenze zwischen beiden zieht.

Wenn ein Mittel (Objekt im engeren Sinn) als sittlich fehlerhaft erwiesen ist, darf
es auch auf ein sittlich gutes Ziel hin nicht eingesetzt werden; das gute Ziel indert
ja nichts daran, da im Mittel ein Widerspruch zur sittlichen Ordnung steckt. Der gute
Zwedk heiligt nicht das bose Mittel'9?. Fiir die als sittlich schlecht festgestellte Hand-
lung anerkennt F. diesen Grundsatz!%s. Man kann der Verpflichtung dieses Satzes
nicht mit dem Versuch entgehen, die auf das Ziel hin gewihlte Handlung fiir sich
allein, ohne Intention des Zieles, als nicht menschlichen (nicht sittlichen) Akt zu er-
kliren. Fiir den menschlichen Akt ist nach Thomas die voluntas deliberata maf-
gebend; diese ist nicht nur in der intentio des Zieles enthalten, sondern auch in der

105 ,Non tamen est actio bona simpliciter, nisi omnes bonitates concurrant; ... bonum

autem causatur ex integra causa” S. Th. 1, 2 g. 18 a. 4 ad 3; ,bonum autem ex tota et
integra causa” ebd. q. 19 a. 7 ad 3; vgl. a. 6 ad 1; in Anlehnung an Ps.-Dionysius Areop.,
De div. nom. ¢. 4 § 30, PG 3, 729. ,Il faut donc reconnaitre deux principes qui déter-
minent essentiellement la moralité: I'objet ou la matiére de I'acte extérieur et la fin”
S. Pinckaers a. a. O. (s. Anm. 34) 134,

nquilibet singularis defectus causat malum” S. Th. 1, 2 q. 18 a. 4 ad 3; ,malum autem
ex singularibus defectibus” ebd. q. 19 a. 6 ad 1; vgl. a. 7 ad 3. — ,L’acte intérieur et
I'acte extérieur sont deux parties constituantes de ’action humaine totale; chacun de leurs
objets contribuera pour sa part & la valeur morale de l'acte, de sorte qu’il ne pourra
étre bon si 'un d’eux apparait désordonné a la raison qui dispose les éléments de I'agir
humain en fonction de la fin ultime de I'homme*” S. Pinckaers a. a. O. 135.

107 ,mala culpae non sunt facienda ut eveniant bona” S. Th. 1, 2 q. 79 a. 4 ad 4; vgl.
g.88a.6ad3;2,2q.64a.5ad3.

Der Absolutheitscharakter (s. Anm. 2) 232. — G. Ermecke, Das Problem der Universalitiit
(s. Anm, 2) 10 Anm. 27, meint freilich, F. begebe sich mit der von ihm gewihlten
Ausdrucksweise ,,in die gefihrliche Nihe der von ihm selbst abgelehnten Theorie, da8
ein guter Zwedck ein an sich schlechtes Mittel heilige”, — P, Knauer a. a. O. (s. Anm. 91)
114 (1;, scheint der Bedeutung eines richtig formulierten Verbotes nicht ganz gerecht zu
werden.
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electio des Mittels, wenn sie im Wissen um dessen sittlichen Charakter geschieht1%,
Demgemif ist dann auch die Handlung mit zweierlei Wirkung zu beurteilen. Die
Grenze der Zulissigkeit wiirde dort iiberschritten, wo man eine solche Handlung in
jener Beschaffenheit erwihlte, in der sie einen Widerspruch zur sittlichen Ordnung
enthilt (also als eine Wirkung herbeifithrend, die herbeizufiihren der Mensch nicht
beabsichtigen darf); auch in der Intention eines guten Zieles darf dies nicht gesche-
hen. Zulissig kann die Handlung mit zweierlei Wirkung nur sein, wenn es dem
Menschen gelingt, sie ausschlieSlich in jhrem einwandfreien Charakter (als eine Wir-
kung herbeifithrend, die herbeizufithren der Mensch beabsichtigen darf) zu erwihlen,
50 daB sie nach ihrem anderen Charakter fiir ihn nicht zum actus humanus wird!1°,
Wenn es darum geht, eine Handlung in ihrer Ausrichtung auf eine Wirkung, die der
Mensch nicht herbeifithren darf, in eine Verbotsnorm zu fassen, liegt das Problem
darin, ob das Nidhtdiirfen unter allen Umstinden oder nur unter bestimmten Umstin-
den gilt. Im ersten Fall wiirde es geniigen, die ,Handlung rein in sich” als verboten
zu erkliren; im zweiten Fall miite man auch die Umstinde mitbezeichnen!!!.

Kehren wir zum Beispiel der Tétung eines Menschen zuriick, so lassen sich verschiedene
Fille denken. Wenn jemand einen anderen rein aus Versehen totet, mag er dadurch
iiberhaupt nicht sittlich qualifiziert werden, da sein Tun nicht den Charakter des
actus humanus hat. Man mag sein Tun auch nicht als sittlich bose qualifizieren, wenn
er sich der ungerechten Bedrohung an Leib und Leben nur durch Tétung des Angrei-
fers erwehren kann; die Frage ist, ob die Intention der Selbstverteidigung allein zu
seiner Rechtfertigung hinreicht; die Moraltheologie war seit eh und je bemiiht, die
Umstéinde zu umschreiben, unter denen solche Verteidigung zulissig sein kénne, und
so das Objekt selbst niher zu kennzeichnen. Uber die Tétung nicht eines ungerechten
Angreifers, sondern eines harmlosen und schuldlosen Menschen fillt das Urteil nicht
schwer, wenn der Tétende dabei das Ziel verfolgt, die Habe des Getoteten an sich zu
bringen; die schlechte Intention des Raubes qualifiziert sein Tun als schlecht. Wie
aber, wenn seine Intention bei der Totung eines solchen Menschen gut wire (die
Erlésung des Leidenden von seinen Schmerzen, die Gewinnung von lebenswichtigen
Organen zur Ubertragung auf andere)? Falls die Intention allein ausschlaggebend ist,
tut man sich schwer, diesem Vorgehen zu wehren. Bisher war die christliche Ethik
der Meinung, da8 der Mensch mit der absichtlichen Tétung schuldlosen menschlichen
Lebens etwas tut, was ihm nicht zusteht, und daf auch eine gute Intention solche
Totung nicht rechtfertigen kann!'2, Wenn das richtig ist (und dafiir sprechen doch

109 P, Knauer, a.a. Q. 123, gibt zu: Das Mittel stellt in sich selbst bereits eine eigene Hand-
lung dar, die auch ohne Hinordnung auf einen weiteren Zwedk fiir sich allein schon
einen Grund hat; wenn dieser Grund nicht entsprechend ist, kann man das Mittel
durch nichts mehr moralisch retten. An Knauer wiire die Frage zu stellen, wodurch der
Grund entsprechend wird.

10 Fs steht nichts im Wege, dal ein und dieselbe Handlung zwei Wirkungen hat, von
denen die eine beabsichtigt ist, wihrend die andere auBerhalb der Absicht liegt. Die
sittlichen Handlungen aber empfangen ihre Eigenart von dem, was beabsichtigt ist,
nicht aber von dem, was auflerhalb der Absicht liegt, da es zufillig ist.” S. Th. 2,2q.
64 a. 7. — P. Knauer, a. a. O. 123—125. 131, scheint von der Gleichsetzung der bisher
verwendeten Begriffe ,direkt = beabsichtigt, indirekt = unbeabsichtigt” abzugehen und
damit die Begriffe bedenklich zu verindern, :

11 Nach J. Fuchs, Der Absolutheitscharakter 231, wire die Herbeifiihrung nur unter diesen
Umstinden ein moralisches Ubel, sonst ein vormoralisches oder physisches Ubel.

12 Homicidium autem est occisio innocentis; et hoc nullo modo bene fieri potest” S. Th.
g. 88. a. 6 ad 3. — Man wird einige Bedenken gegen den Weg haben miissen, den
P. Knauer, a.a.O. 114 f, eréffnet, wenn er als Mord und verboten (intrinsece malum)
nur die Totung eines Menschen ohne entsprechenden Grund, die Totung bei entspre-
chendem Grund jedoch als zuldssig und nicht als Mord ansehen will; er vernachlissigt
die nicht unwichtige Frage, wer getotet wird. — Ob die Wertvorzugregel ausreicht, in
Grenzfillen die (direkte) Totung schuldlosen Menschenlebens zu rechtfertigen, wie
B. Sdhiiller, Die Begriindung sittlicher Urteile (s. Anm. 34) 182—198, zu meinen scheint,
ist wohl noch sorgfiltig zu iiberpriifen.
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beachtliche Griinde), kommt es nicht nur auf die Intention, sondern auch auf die
Materialitit der Handlung an. Allerdings kann es schwierig sein, genau abzugrenzen,
bei welcher Materialitit, ob rein in sich oder nur unter Umstinden und unter welchen
Umstinden, eine Handlung zulissig ist und bei welcher nicht. Eine ihrer Materialitit
nach als unzulissig erkannte Handlung jedoch ist auch dann unzulissig, wenn der
Handelnde dabei einen guten Zweck intendiert; wenn man meint, die Entscheidung
fiir eine solche Handlung konne in besonders schwieriger Situation doch vertretbar
sein, miifite man dies mit anderen Argumenten begriinden, nicht mit der Heiligung
des material schlechten Mittels durch das gute Ziel!13,

*

Dieser Einblick in das Denken des hl. Thomas mag uns gezeigt haben, daf der
Aquinate sich vor mehr als siebenhundert Jahren mit Analysen des sittlichen Verhal-
tens beschiftigte, die zuniichst sehr theoretisch scheinen mégen und doch mitten in
aktuelle Probleme hineinfithren; Analysen, die nicht nur fiir die Geschichte der
Moraltheologie interessant sind, sondern durchaus auch zur Bewiltigung heutiger
sittlicher Fragen helfen kénnen. Wenn man nicht blof zu den Thomisten geht, die
manche Ziige im Denken des hl. Thomas nicht geniigend herausgestellt haben'!4,
sondern zu Thomas selbst, kann man entdedken, daf sein Denkgebidude nicht nur als
achtunggebietende Ruine vor uns steht, sondern als Haus, in dem man auch heute
wohnen kann, wenn auch mit den notwendigen Anpassungen, denen Thomas durch-
aus nicht widersprechen wiirde!15. :

u3 Manche dieser Argumente klingen bei ]. Fudts, Tendenze (s. Anm.2) 8.13—1S5, in
etwa an.

14 ... les termes de fin’ et d’ ,objet’, dont l'acception nous parait avoir été durcie et gauchie
au cours de l'histoire ultérieure du thomisme” S. Pindkaers, a.a. Q. 126, der dafiir als
Beispiel Billuart anfiihrt (127—130). Ein anderes beriihmtes Beispiel wire ]J. B. Gonet,
Manuale Thomistarum, Antverpiae 1726, p. 2 tr. 3 c. 11 (II 51—54): De principiis morali-
tatis actuum humanorum; vgl. D. Capone, a. a. O. (s. Anm, 58) 94,

15 Une différence capitale entre saint Thomas et ses commentateurs modernes, con-
séquente A leurs divergences sur le rdle de la finalité dans I'acte moral, est que sa
perspective sur l'acte humain est dynamique et la leur, statique” S. Pinckaers, a.a.O.
141.
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GERD DOMANN

Die kl6sterliche Hausgemeinde und die Erneuerung der Orden
Gruppendynamische Uberlegungen und Erfahrungen

I. Die Ordensgemeinschaften nach dem Konzil

Die Impulse des II. Vatikanums fiir die Erneuerung der Orden werden gemeinhin nicht
bestritten. Wer aber einen Blik in das konkrete Leben der Kommunititen wirft,
stellt mit Erstaunen fest, da die Energien aus der Frithzeit der rechtlichen Reform
weitgehend verpufft sind. Das schon in den 60er Jahren zu beobachtende Ausbleiben
des Nachwuchses wird durch ein geradezu bedriickendes Phinomen vermehrt und
bedroht die Uberlebenschancen der Orden: die Auszugsbewegung aus dem Gemein-

. schaftsleben auf Einzelposten bzw. der Auszug vieler Ordenschristen aus dem Orden
iiberhaupt.

Der personliche Freiheitsraum wurde erweitert, die Kleiderfrage in z. T. befriedigen-
der Weise gelost, Taschengeld wurde eingefiihrt, die Gestaltung eines mehr oder
weniger individuellen Urlaubs geregelt, das Mitspracherecht bei Entscheidungen ein-
gefithrt usw. Was ist aber mit dem authentischen Zeugnis der Gemeinschaft als
Ganzes, was mit dem persénlichen Engagement fiir die gemeinsamen Ziele? Wo liegt
heute die Relevanz der Orden fiir Kirche und Gesellschaft — nicht theoretisch, sondern
erkennbar durch die Praxis? Das alles sind Fragen, die noch einer Beantwortung
harren.

Theoretisch lassen sich diese Fragen relativ leicht beantworten. Relevant werden sie
aber erst durch den Lebensvollzug. Es geht um die Grundfrage, wer sind , Wir”, die
wir zusammenleben und gemeinsame Ziele haben? Wie kann das Wir-Sein realisiert
werden? Fordert das Wir-Sein nicht ein Miteinander-Tun, ein Miteinander-Glauben?
Wie kann gemeinsames spirituelles Leben verwirklicht werden? Beobachtungen zei-
gen, daf es bei den Schwierigkeiten nicht so sehr um ein , Nicht-Wollen” geht, son-
dern vielmehr um ein ,Nicht-Kénnen”.

1. Hintergriinde fiir die Stagnation der Erneuerung heute

Aus der Komplexitit der Hintergriinde fiir die augenblickliche Stagnation der Ordens-
erneuerung wollen wir einen Aspekt herausgreifen. In einer Situationsstudie (1973)
des ,,Centrum Informationis” PRO MUNDI VITA! heifit es: ,Hierarchische Autori-
tit, wie sie im Konzept und in der Praxis des Gehorsamsgeliibdes zum Ausdruck
kommt, war stets ein identifizierendes und einigendes Element kirchlicher Organisa-
tion.” ,,...reichen die hierarchischen Autorititsmodelle aus, einer gesunden Diver-
genz von Praxis und Meinung Raum zu geben; wenn nicht, welche Modelle benstigt
die Kirche?”

Wie immer man die hierarchische Struktur der Kirche beurteilen mag, in den Fragen
des konkreten Zusammenlebens und -arbeitens spielt das hierarchische Prinzip eine
immer geringere Rolle?. Verhilt sich z. B. ein Ordensoberer heute paternalistisch-
autoritir, wie es das Konzept der ,hausherrlichen Gewalt” nahelegt, so empfinden
sich Ordenschristen in die Position von Unmiindigen und rechtlich Minderjihrigen
verwiesen. K. Mérsdorf® definiert ,hausherrliche Gewalt” (potestas dominativa) als

t Vgl. Pluralismus und Multiformitit im Ordensleben heute — Eine Situationsstudie, hg. v.
Pro Mundi Vita, Centrum Informationis, Briissel 1973, Nr. 47, 24.

2] McKenzie: Autoritit in der Kirche, Paderborn 1968, 103 ff., ist dem Autoritdtsverlust in
der Kirche nachgegangen.

3 KI. Mérsdorf: Lehrbuch des Kirchenrechts auf Grund des Codex Iuris Canonici, Bd. I, Miin-
chen 111964, 308.
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,Herrschaft iiber die Willensbetitigung untergebener Personen”. Mit Herrschaft
werden aber Vorstellungen von Gewalt, Zwang, KraftiuBerung usw. unwillkiirlich
assoziiert. Herrschaft ist bei M. Webert die ,Chance, fiir einen Befehl bestimmten
Inhalts bei angebbaren Personen Gehorsam zu finden”. In der Herrschaft ist jener
soziale Zustand manifest, in dem sich das institutionalisierte Verhiltnis von Uber-
und Unterordnung artikuliert. Die sogenannten Untergebenen haben ihre Bediirfnisse
und Erwartungen innerhalb dieses Verhiltnisses und in bezug auf es zu ordnen und
sich diesem sozialen Zustand anzupassen. In diesem Beziehungsgeflecht offenbart sich
personifizierter Herrschaftswille und vage akzeptierte Unterordnung,.

Wenn man diesen sozialen Zustand unter dem Gesichtspunkt eines Rollenkonzepts
betrachtet, so baut sich ein traditional-festgelegtes Organisationssystem aus der
Dichotomie zweier Rollentypen auf: der des Befehlenden und der des Gehorchenden.
Die Funktionstiichtigkeit dieses Systems ergibt sich aus der strengen Durchfiihrung
dieser Sozialform. Hervorstechendes Merkmal ist die individuelle Einpassung in das
System. Eine befragende Rationalitit wird als unerlaubt empfunden und daher abge-
lehnt. Die jeweiligen Rollentriger sehen sich auBerstande, selbst in Distanz zu ihrer
Rolle zu treten, was notwendig wire, um der sozialen Wirklichkeit gerecht zu werden.
In der fixierten Eingebundenheit in das soziale Rollensystem ergibt sich die Identitit
des einzelnen Ordenschristen.

Die Gehorsamshaltung des Untergebenen war ebenso wie die Herrschaftsvollmadht
des Obern religios hoch abgesichert. Der Ordensobere galt als ,,Stellvertreter Gottes”s.
Perfectae caritatis® macht das noch einmal in aller Unverstindlichkeit deutlich.
Dort heilt es: ,Die Obem..., die fiir die ihnen anvertrauten Seelen Rechenschaft
ablegen miissen (vgl. Hebr. 13, 17), sollen...”. Wenn das ein Ordensoberer ernst
nimmt, wird er schon auf Erden Héllenqualen erleiden. F. Wulf® nennt diesen Passus
des Dekretes , paternalistisch” und ,,individualistisch”. Dem Gemeinschaftsauftrag der
Orden entsprechen ,Paternalismus (Matrismus)” und ,Individualismus” nicht —
sie sind ein soziologisches Phinomen —, unaufgebbar ist aber die gemeinschaftliche
Verpflichtung gegentiber der ,,Sache Jesu”.

Wer auf psychologischer Ebene viel mit Ordenschristen arbeitet, gewinnt den Ein-
drudk, daf die potestas dominativa nicht mehr einheitlich angenommen wird?. Es
herrscht vielmehr ein ,Pluralismus”i® und eine ,Multiformititit der Auffassungen
und Erlebnisweisen von Autoritit!? vor. Die Komplexitit des heutigen Lebens iiber-

¢ M. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, Grundri@ der verstehenden Soziologie, Koln
1964, 38.

§ Theologisch ist die Stellvertretung Gottes durch einen kirchlichen Obern wissenschaftlich
nie untersucht worden; sie galt als einfach gegeben (vgl. dazu K. Rahner: Was heifit
Ondensgehorsam? Uberlegungen fiir eine heutige Theologie des Ordensgehorsams, in:
GulL 46 [1973], 116).

¢ Vgl. Perfectae caritatis 14,

7 Es muf erlaubt sein zu fragen, ob es méglich ist, da ein erwachsener Mensch fiir einen
anderen Erwachsenen Verantwortung iibernehmen darf, wenn er ihn nicht entmiindigen will.

8 I, Wulf: Kommentar zu Perfectae caritatis, Art. 14, in LThK: Das II. Vat., Bd. II, Freiburg
1967, 297.

9 Vgl. F. Wulf: a. a. O. (Anm. 8), 297.

10 Pro Mundi Vita (Anm. 1), 4, definiert ,Pluralismus als die Existenz mehrerer unterschied-
licher ,Systeme’ oder ,Konstruktionen’ grundlegender Voraussetzungen, Meinungen, Werte
und Prinzipien, die von einzelnen oder Gruppen in der Kirche vertreten werden”.

1 Pro Mundi Vita (Anm. 1), 4 f., definiert ,,Multiformitit” als ,die verschiedenen Verhaltens-
muster sowie Lebens- und Arbeitsweisen, die Ausdruck dieser pluralistischen Voraussetzun-
gen, Meinungen, Werte und Prinzipien sind”.

12 Dje traditional-festgelegte Ordensstruktur kannte keine unterschiedlichen Auffassungen
von der ,potestas dominativa”. Diese haben sich auf dem Lebenswege ergeben (vgl, dazu
E. Renz: Die Stellung des Klosterobern im Wandel der Auffassungen — Traditionelle und
heutige Vorstellungen von der Leitungsfunktion des Obern, in: Ordenskorrespondenz 12
[1971], 133—146).
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steigt in ,,Sachfragen” die Kompetenz eines Ordensoberen!®, An dieser Uberforderung
sind gerade in letzter Zeit viele gescheitert. Das Scheitern wird man zumeist der
sozialen Struktur anlasten miissen. So verkiirzt solche Sprache sein mag, in diesem
Phinomen driickt sich jedoch ein das Ertrigliche iibersteigendes MaB8 an ,sozialem
Verschlei8” aus, der mit der individuellen Fihigkeit bzw. Unfihigkeit eines Amts-
trigers nicht adiquat erklirt ist, sondern vielmehr die soziale Struktur der Orden
blitzartig charakterisiert!4.

Fithrung ist eine Funktion der Gruppe!®, nicht aber ein diffuses ,Etwas”, das sich
auf Grund der Verleihung eines Amtes schlicht einstellt und sich in kirchlichen Grup-
pen auf Grund der religiosen Absicherung oder hierarchischen Beauftragung einfach
einfindet. In der traditional-festgelegten Organisationsform fanden individuelle oder
soziale Konflikte auf dem Hintergrund obrigkeitlicher ,KraftiuBerung” mit wirk-
samen Sanktionen meist ihre Losung, da im kirchlihen Obern der ,Stellvertreter
Gottes’18 erlebt wurde. Dieses Erleben, daB im Obern die viterliche Autoritit Gottes
wirksam wird, ist z. T. der Vorstellung gewichen, daf8 er der geistige Leiter und
Inspirator des gemeinschaftlichen Lebens oder der Koordinator der Seelsorgsarbeit
ist1?,

Ob bei der Bestimmung der konstitutiven Elemente des Ordenslebens die Trias der
evangelischen Rite gegeniiber dem gemeinschaftlichen Leben vorrangig ist, konnen
wir hier nicht diskutieren, auffallend ist jedenfalls, daf die Verwirklichung von Armut
und Gehorsam — vor allem in den minnlichen Gemeinschaften — schier unlgsbare
praktische Probleme mit sich bringt, deren Lésung sich bis heute nicht einmal entfernt
abzeichnet. Nachweislich tritt die Ritetrias in der heutigen Form erst im 12./13. Jh.
als verbindliche Norm auf'®. Die Bindung untereinander, also ein gewisses MaB
an Gemeinschaftlichkeit, kennen wir bereits in der eremitischen Zeit!®. Und kenn-
zeichnend fiir das Ordensleben war von Anfang an das Miteinander als ,briider-
liche Gemeinschaft im Kriegsdienst Christi“??. Zu den Urmotiven katholischen
Ordenslebens gehort seit frithester Zeit die , briiderliche (schwesterliche)” Koinonia,
die wegen des ,Gemeinschaftscharakters des Apostolates” der Kirche und ihrer Unter-
gruppen die ,geradezu unerliBliche” Aktualisierung der Sendung des kirchlichen
Auftrags darstellt®!,

Wenn wir die Situation heutigen Ordenslebens charakterisieren, so kénnen wir sagen:
Die auf dem Lebenswege aufgeweichte traditional-festgelegte Organisationsstruktur
der Orden in ihren religiés begriindeten Rollenfixierungen hat zu einem anonymen
Nebeneinander gefiihrt. Es dringt nicht nur den einzelnen in die Isolation, sondern
verhindert das notwendige Kommunizieren und Kooperieren und stellt damit die
Existenzfrage in aller Schirfe.

2. Vom Nebeneinander zum Miteinander
Wir haben festgestellt, dal die auf die jeweiligen hierarchischen Spitzen hin orien-

13 Vgl. dazu auch F. Wulf: a. a. O. (Anm. 8), 297.

14 Dje traditional-festgelegte Ordensstruktur bedurfte keiner eigenen Obernschulung, da das
Amt durch das Recht wie durch die Tradition definiert war und der Untergebene nur
Horer des Wortes” war.

15 Vgl. dazu W, Sodeur: Wirkungen des Fiihrungsverhaltens in kleinen Formalgruppen, Kélner
Beitriige zur Sozialforschung und angewandten Soziologie, hg. v. R. Kénig/E. K. Scheuch,
Bd. 15, 169 ff.

16 Vgl. dazu Anm, 5.

17 Vgl. dazu E. Renz: Die Stellung des Klosterobern (Anm. 12), 136 ff.

18 Vgl. R. Carpentier Evangelische Rite, in: Sacramentum Mundi, hg. v. K. Rahner/ A. Dar-
lap u. a., Freiburg 1967, Bd. I, 1234.

19 Vgl. J. Sudbradk ,Letzte Norm des Ordenlebens ist die im Evangelium dargelegte Nachfolge
Christi“, in: GuL 42 (1969), 441.

20 Lumen gentium 43, 1, 2t Apostolicam actuositatem 18.
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tierte Gemeinschaft heute nicht mehr in der Lage ist, die gemeinsamen Ziele zu ver-
folgen. Die in der traditional-festgelegten Organisationsstruktur der Orden etablierten
Obern konnen ihre Funktionen nicht mehr in hergebrachter Weise wahrnehmen. Auf
der anderen Seite liegt aber noch kein Modell vor, wie der sich breitmachende Indi-
vidualismus und die Flucht aus dem Gemeinschaftsleben gestoppt werden konnen.
So wird weiterhin von den Ordensoberen mehr oder weniger Inspiration und Wei-
sung erwartet, auf der anderen Seite aber ihnen die Gefolgschaft weitgehend verwei-
gert., Thre Autoritit wird also gleichzeitig theoretisch gefordert wie praktisch abge-
lehnt.

Die Werte eines demokratischen Lebensvollzuges: Eigenverantwortung, Ich-Gehor-
sam??, Wiirde der Person?® u. a. werden zwar formal anerkannt, aber praktisch ver-
hindert. In der Psychologie setzt sich mehr und mehr die Einsicht durch, daf der
Integrationsprozef8 menschlichen Wissens sozial ist, in dem also ein Individuum seine
Erfahrungen im Miteinander macht und reflektiert. Der Partner muB als Korrektor
und Helfer des sozialen Lernens anerkannt werden. K. Lewin®¢ schreibt: ,,Die Aner-
kennung...von Werten und Ansichten lift sich gewohnlich nicht stiickweise zu-
stande bringen” und: , Die Mdoglichkeiten der Umerziehung scheinen stets groSer,
wenn ein starkes Wir-Gefiihl geschaffen worden ist”’?5, SchlieBlich: ,,Dieses Prinzip
der Wir-Gruppenbildung macht verstindlich, warum eine véllige Anerkennung bisher
abgelehnter Tatsachen am besten dadurch erreicht werden kann, da8 diese Tatsachen
von den Angehdrigen der Gruppe selber entdeckt werden. Dann, und vielleicht nur
dann, werden die Tatsachen wirklich ihre Tatsachen (im Gegensatz zu den Tatsachen
anderer Leute)“2¢, Fait man die Aussagen Lewins zusammen, so kann man sagen, dafl
eine Strukturverinderung insoweit gelingt, wie eine Gruppe (Kommunitit) bereit ist,
selbst den Weg der Verinderung im Miteinander zu gehen.

Das Obernamt wiirde zum ,Dienst’??, zur wachsenlassenden ,,auctoritas”, die diesen
Verinderungsprozef erméglicht und férdert. Es bestiinde z. B. darin, bei Entschei-
dungsprozessen der Gruppe zu helfen, da sie 1. bei der Erhebung der wichtigsten
Daten und Informationen selbst titig wird; 2. diese Daten im Lichte der Ziele der
Gruppe und nach deren Moglichkeiten selbst bewertet; 3. die Formulierung realisier-
barer Alternativprogramme selbst vornimmt; 4. sich auf eine Entscheidung kon-
sensual festlegt und ihre Aktivititen dahin ausrichtet; 5. eine Bewertung der Ent-
scheidung an Hand der Ergebnisse selbsttitig versucht®®, Bei einem solchen Ent-
scheidungsmodus ist die ganze Kommunitit beteiligt. Das Amt trite erst bei Punkt 4
handelnd in Erscheinung, ansonsten wire es nur helfende Begleitung, allein bedacht
auf den notwendigen KommunikationsfluB und die kooperative Ausfithrung der Ent-
scheidung.

22 Unter ,,Ich-Gehorsam” verstehen wir mehr als den ,,aktiven und verantwortlichen Gehor-
sam”, von dem Perfectae caritatis 14, 3, spricht. Er stoft letztlich an die ,potestas domina-
tiva” an. Ordensgehorsam als ,Ich-Gehorsam” wiirde als kritische und bewuflte Distanz
gegeniiber eigenen Trieben, Wiinschen, unkontrollierten Affekten usw. wie auch gegeniiber
jenen anderer zu verstehen sein, so da ein auf Wahrheit griindendes Verhalten moglich
ist. Eine Ordenskommunitit miifte daher, um jhrem evangelischen Auftrag gerecht zu
wenden, kommunikativ die ,,Sache Jesu” zu ergriinden suchen.

3 Perfectae caritatis 14, 2, betont, daB der Ordensgehorsam die Wiirde des Menschen nicht
mindere, sondern zu groBerer Freiheit fithre. Dem kann man dann zustimmen, wenn unter
Gehorsam die gemeinsame Verpflichtung gegeniiber der gemeinsamen Sache als sym-
metrische Verpflichtung verstanden ist.

24 K, Lewin: Die Losung sozialer Konflikte, Bad Nauheim 31968, 106.

28 K, Lewin: a. a. O., 108. 2 K. Lewin: a. a. O., 109.

21 Vgl. dazu J. McKenzie: a. a. O, (Anm. 2), 29 £,

28 Vgl. dazu O. G. Brim et alii: Personality and Decision Process. Standford Univ. Press
1962, 9 £.
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Sollen solche Entscheidungsmodi praktiziert werden, so ist das nur méglich, wenn
die Fixierung auf das Amt und die Beziehungslosigkeit des Nebeneinanders aufgege-
ben wird. Dieser Vorgang gelingt nur iiber die Wahrnehmung und Realisierung der
Wechselwirkungen und -beziehungen — die Dynamik also —, die sich in jeder Gruppe
findet. Im MaRe der Klarheit und Durchschaubarkeit der vorliegenden Dynamik ist
jene Authentizitit der Kommunikation méglich, die dariiber entscheidet, wie gut eine
Gruppenentscheidung ist und welche Krifte des sozialen Feldes sie fundieren. Dem
kommt auch insofern grofe Bedeutung zu, als die Bereitschaft, getroffene Entschei-
dungen auszufithren, vom MaBe der Partizipation abhingt, wie die Kleingruppen-
forschung nachweisen konnte?®.

So sehr es auch in den Orden um die Verwirklichung iiberpersonlicher Ziele geht, so
darf doch nicht iibersehen werden, daf das Miteinander in der Partizipation, die
Wechselbeziige, das Vehikel abgeben, durch welche die Entscheidungen zu denen eben
dieser Gruppe werden. Die dabei auftretenden Unterschiede des Denkens, Fiihlens
und Wollens, wie auch die unterschiedliche Einschitzung der Wirklichkeit, charakteri-
sieren eine Kommunitit als ein Konflikt-Feld, in dem die affektiven Beziehungen
meist ambivalent® sind.

Das kommunitire Miteinander hat daher zuniichst nichts mit Sympathiegefiihlen zu
tun und hat sie auch nicht zur Voraussetzung; vorausgesetzt werden muf8 vielmehr
die Tatsache, da Divergenzen und Konflikte als zum Kommunititsleben zugehérig
und als Medium des interpersonalen Austausches anerkannt werden. Divergenzen
und Konflikte finden sich in jeder Primirgruppe®. Fiir die Existenz dieser Gruppe ist
nur relevant, inwieweit sie Instrumente stindiger Spannungsreduktion entwickelt.
Eines dieser Instrumente ist das offen gefiihrte Gesprich.

Ein Ventil solcher Spannungsreduktionen sind , Neck-Beziehungen’32, in denen iiber
den ,Witz3® oder geistvolle Bemerkungen die Gruppenmitglieder gleichzeitig ihre
Nihe wie Distanz dokumentieren. Die Frage ist allerdings, ob ein solcher , Ton”
zugelassen wird. Wie Coser dargestellt hat, zeigt sich das MaB8 der Konflikthaftig-
keit von Beziehungen in der Intensitit der wechselseitigen Gefiihle. D. h., da8 in
Lebensgruppen, die zugleich Arbeitsgruppen sind, die Konfliktdichte durch die Inten-
sitdt und die Hiufigkeit der Interaktionen verstirkt wird.

¥ Vgl. L. Coch / 1. R. P. French: Overcoming resistance to change, in: D. Cartwrigth and
A. Zander: Group Dynamics, Research and Theory, New York 31968, 336—350;
J. R. P. French/]. Israel/ D. As: Ein Experiment iiber die Beteiligung in einer norwegischen
Fabrik — Interpersonale Dimensionen der Entscheidungsfindung, in: M. Irle (Hg.): Texte
aus der experimentellen Sozialpsychologie, Neuwied-Berlin 1969, 487—514.

30 Vgl. dazu L. A. Coser: Theorie sozialer Konflikte, Neuwied-Berlin 21972, 78 ff.

31 Ambivalenzkonflikte begleiten den Menschen sein ganzes Leben lang. Die gleichzeitige
Anwesenheit von kontriren Strebungen und Gefiihlen gegeniiber dem gleichen Objekt gilt
es wahrzunehmen und anzuerkennen. Erst dann kann der einzelne zu einem erwachsenen
Verhalten gelangen (vgl. dazu A. Mitscherlich: Auf dem Weg zur vaterlosen Gesellschaft —
Ideen zur Sozialpsychologie, Miinchen 1970, 218 ff.).

22 Manchmal werden die Beziehungen in Primidrgruppen durch ,Nedk-Beziehungen” ,regu-
liert”, d. h, durch den ,Deppen der Kompanie” kanalisiert, was soviel heiBt, da das
psychisch schwichste Glied der Kommunitit der Austragungsort interpersoneller Inter-
aktionsprobleme wird, wodurch zwar ein Pseudo-ausgleich der Spannungen auf Kosten
des schwichsten Kommunititsmitgliedes erreicht wirg, die interpersonalen Spannungen
aber nur auf das psychisch schwiichste Glied der jeweiligen Sozietit verlagert werden, was
in Ordenskommunitiiten nur zu leicht versucht wird.

Solche ,Nedkbeziehungen” sind in Ordenskommunititen sehr hiufig anzutreffen. Konzen-
trieren sich diese Neckereien auf nur eine Person, so hat meist diese Person Entlastungs-
funktionen fiir die Gesamtgruppe.

3 Vgl. dazu S. Freud: Der Witz und seine Bezichung zum UnbewuBtsein, G. W. VI, besondens
Kap. V. Hier untersucht Freud die Motive des Witzes und zeigt, daf8 sich hinter dem Witz
sowohl ,,Bitterkeit” (158), , Aggression” (159), ,,Entspannung” (164) u. a. psychische Krifte
verbergen.

3 Vgl. L. A. Coser: a. a. O.-(Anm. 30), 78.
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Wir stehen daher vor der Frage, wie diese Konfliktdichte verringert werden kann.
In der traditional-festgelegten Organisationsform geschah es meist durch die Autoritit.
Sdll die Gruppe nicht zerfallen, so muf8 ein Modus gefunden werden fiir die Kon-
fliktlosung, an dem alle an dem Spannungszustand Beteiligten zu &ffentlichen Kon-
fliktpartnern werden, wobei der Gruppe also Korrektur- oder Feed-back-Funktion
zukommt.

Wir sind jetzt in der Lage, auf Grund der Uberlegungen festzustellen, da Ordens-
kommunititen sich auf ihre ,Briiderlichkeit’ (Schwesterlichkeit) ohne die ,Viter und
Miitter’ besinnen, also zu emanzipatorischen Aktionen kommen miissen, wenn sie
dem Miteinander gerecht werden wollen. Das bedeutet da sie sich von der ihnen
iibertragenen Rolle (des fraglos Untergebenen) zum autonomen Beherrscher der
Situation entwickeln und durch Interaktionen demjenigen die initiierenden Impulse
zugestehen, der das Ganze ein Stiick weiterbringt. ,Rollenreflexion, Rollendistanz
schaffen der Vernunft Eintrittsmoglichkeiten; das Ergebnis konnte eine Weite des
Identititsgefithls sein, von der man heute nur etwas ahnt”3. D. h. der einzelne
miiflite sich wagen diirfen und kénnen, ohne Sanktionen gewirtig sein zu miissen, um
dem Ganzen zu dienen. Der Ordensgehorsam wire somit nicht mehr personenbezo-
gen — wie in der traditional-festgelegten Organisationsform —, sondern sachbezogen,
d. h. bezogen auf den im Evangelium grundgelegten Anruf3%, wie auf den durch die
Situation erwarteten ,,Dienst” der Kommunitit, die sich einem konkreten Ziel ver-
pflichtet hat.

3. Die konkrete Kommunitiit als Ort der Erneuerung

Die Orden haben durchwegs ungeheure Energien bei der Neuformulierung der Sat-
zungen und Lebensordnungen aufgebracht. Und der programmatische Wert dieser
Dokumente soll keineswegs in Frage gestellt werden. Auffallend ist jedoch, daf zwar
immer und iiberall von Gemeinschaft geredet wird, daf8 aber die Praktikabilitit des
Gemeinschaftlichen nicht ,,gewuflt” wird. Darauf hat schon vor Jahren P. Sbandi*?
hingewiesen. Unter dem Begriff von Gemeinschaft scheint sich eine pseudo-religitse
d. h. ideologische Briiderlichkeit breitzumachen, welche die soziale Realitit verleugnet.
Gemeint ist die Realitit der Ambivalenz und des Konfliktes, die in jeder Gemein-
schaft auftritt.

Die traditional-festgelegte Organisationsstruktur geht ihrem Ende entgegen. Es stellt
sich die Frage, ob und inwieweit die Ordensgemeinschaften in Zukunft ihr Mitein-
ander zu regeln vermdgen. Es geht also hier um die Regelung gemeinsamen Seins
und Handelns. Fragen wir uns, wie die Elemente des Miteinanderseins und -handelns
aussehen. Von Gemeinschaft sprechen wir dann, wenn Personen 1. zusammenleben
und -arbeiten wollen, wenn also ein ,,face-to-face-contact” besteht, so daf ein inten-
sives Miteinander entstehen kann; 2. ein konkret ausformuliertes Ziel anstreben,

35 D. Claessens: Rolle und Macht, Miinchen 21970, 178.

3 M. Légaut: Meine Erfahrungen mit dem Glauben, Freiburg 31973, macht an vielen Stellen
seines Buches darauf aufmerksam, da das Christentum eine ,Religion des Anrufs” sei,
und nicht der Autoritit.

37 Vgl. P. Sbandi: Gruppendynamik und Kommunititsleben, in ZkTh 91 (1969), 461; D. Win-
zen: Leben aus dem Geist — Gedanken bei der Erinnerung an P. Th, Bogler 1, in: Ménch-
tum — Argernis oder Botschaft? Gesammelte Aufsiitze, hg. v. Th. Bogler, Laacher Hefte 43
(1968), 36, schreibt: ,Ein Kloster mag noch so viele hervorragende einzelne aufweisen,
solange sie nur nebeneinander leben, legt es kein iiberzeugendes Zeugnis ab. Der Vorgang
echter Erbauung kann nur im Fiireinander, Miteinander, Ineinander sich verwirklichen.
Dazu bedarf es einer systematischen, tiglichen, stiindlichen Einiibung im Glauben wie in
der Liebe, nicht nur von seiten des einzelnen, sondern auch von seiten der Gemeinschaft.
,Gruppendynamik’ wird damit ein wichtiger Teil des monastischen Lebens, nicht um den
HI. Geist zu ersetzen, sondern um die durch eine vertiefte Anthropologie erarbeiteten
Erkenntnisse bei Gruppendiskussionen zu niitzen.”
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das sich aus den Bediirfnissen der Mitglieder und (oder) aus der Notwendigkeit der
Situation ergibt oder daraus ableitbar ist; 3. ein sie verpflichtendes Wertsystem aner-
kennen, das zur Grundlage des Verhaltens und darum verpflichtend wird; 4. auf
Grund individueller Fertigkeiten Rollen entwickeln, die zielorientiert und (oder) grup-
penerhaltend wirken; 5. sich zumindest auf Zeit aneinander binden, um der Gruppe
Kontinuitit und Erfolg zu garantieren®®.

Erneuerung bedeutet Verinderung. Dies kann weder durch die Generalkapitel noch
durch die Satzungen coder Lebensordnungen erreicht werden. Eine Kommunitdt ist eine
funktional-dynamische Einheit, in der nicht primir geistig-geistliche Programme und
formal-rechtliche Normen das Miteinander bestimmen, sondern die Wedhselbeziehun-
gen und Wechselwirkungen der Mitglieder untereinander. Das Ma der Erneuerung
hingt daher von der Intensitit des Miteinander ab. Von einem Konfliktansatz her
kann man eine Ordenskommunitit als ein Spannungsfeld definieren, das sich aus
divergierenden Interessen, Bediirfnissen, Wertsichten und Einschitzungen der Wirk-
lichkeit aufbaut, wieder reduziert werden muf, um sich dann erneut aufzubauen.
Die Unterdriickung der auftretenden Kraftfelder wiirde einer Verleugnung der sozialen
Wirklichkeit gleichkommen und jene Krifte binden, die Wandel und Verinderung
hervorbringen. Auf der einen Seite verhdlt man sich so, als finde die traditional-
festgelegte Organisationsstruktur weiterhin allgemeine Anerkennung, auf der anderen
Seite versagt man den Reprisentanten dieser Struktur — den Obern — weitgehend
die Gefolgschaft.

Die Kommunitétsmitglieder sind schlieBlich noch nicht fihig, das interne Beziehungs-
geflecht zu durchschauen und die eigentlichen Konfliktherde der Kommunitit inter-
aktionell zu analysieren und nach Losungsmoglichkeiten zu forschen. Die alte Struk-
tur vermittelte Sicherheit und entband den einzelnen des spontanen Fragens, so daf
er in der Identifikation mit ihr seine Identitit entwickeln konnte. Die Frage ist, wie
die Angst vor dem Identititsverlust heute gesteuert werden kann. ,Mit dem Wort
Identitdt ist...die Fertigkeit gemeint, sich durch Integration neuer Erfahrungen wan-
deln zu kénnen”®. Dieses Sich-wandeln-Kénnen wird zu einem inneren Miissen,
soll sich das Ich nicht in Starrheit und Abkapselung isolieren.

Man muff die Frage stellen, ob das, was in der alten kirchlichen Ordnungswelt
Gemeinschaft hieB, nicht eher Kollektiv genannt werden muB. Wir meinen das aus
dem Grunde, weil der einzelne nur sehr schwer Individualitit entwidkeln konnte, da
~weder sein Menschsein noch sein christlicher Glaube ... einmalige, einzigartige, sich
von anderen unterscheidende Ziige’ aufwies, wie Affemann®? schreibt.

Der Verlust der kollektiven Ordnungswelt verweist den Ordenschristen darauf, da8
er ein sich selbst verantwortendes Wesen ist mit dem Wagnis der Freiheit. Selbst-
verantwortung und Freiheit finden aber ihre Grenze an der Selbstverantwortung und
Freiheit des anderen. Wie ich des anderen bedarf, so ist er meiner bediirftig, gléich-
zeitig sind wir beide aber Subjekte mit eigenen Rechten und Pflichten. Und in der
Spannung zwischen dieser Subjekt- und Objekthaftigkeitt! entsteht jene wedchsel-
seitige Bewegung der Beziehung, in der Austausch moglich wird, Wort und Antwort,
Aktion und Reaktion.

Seit dem II. Vatikanum ist zwar in den meisten kirchlichen Bereichen vom Dialog die
Rede. Es scheint aber, daf bisher kaum mehr als ein formales Miteinander méoglich
ist. Allein soziales Lernen kann Verinderung bringen. Empirische Untersuchungen

38 Vgl, dazu G. Domann: Gruppenarbeit in kirchlicher Bildungsarbeit, in: LS 23 (1972), 185.

» A, Mitscherlich: a. a. O. (Anm, 31), 95.

4 R, Affemann: Die Angst in der Kirche aus der Sicht des Tiefenpsychologen, in R. Bohren /
N. Greinacher (Hg.): Angst in der Kirche verstehen und iiberwinden, Miinchen 1972, 18.

41 Vgl, H, Stierlin: Das Tun des Einen ist das Tun des Anderen — Versuch einer Dynamik
menschlicher Beziehungen, Frankfurt 21972, 68 ff.
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iiber Wandlungen des Lehrerverhaltens machen die Diskrepanz deutlich zwischen
richtig empfundenem Verhalten und praktizierter Wirklichkeit2. Es geniigt also
nicht, Informationen iiber die Méglichkeiten eines befriedigenden Miteinander anzu-
bieten. Die konkrete Kommunitit muff vielmehr das Wagnis sozialer Lernprozesse
auf sich nehmen, um zu einer neuen, sozialen Identitit gelangen zu kénnen.

Die Erneuerung der Orden kann sich nicht allein in einer ,,Gesinnungsreform und
Zustindereform® erschpfen — einerlei wie immer man diese Begriffe verstehen
mag. Es wird wesentlich eine Versshnungsarbeit sein miissen innerhalb des sozialen
Feldes: eine VersShnungsarbeit des Ich mit seinen Bediirfnissen, Triebimpulsen und
frustrierten Gefiihlen ebenso, wie mit dem Du, dessen Subjekthaftigkeit zwar Ein-
schrinkung und Relativierung des Ego bedeutet, gleichzeitig aber auch Erfiillung
und Werdemdglichkeit auf dem Hintergrund seiner sozialen Bestimmung erst garan-
tiert. Diese Versshnungsarbeit ist nur vor ,,Ort”, in der konkreten Kommunitit zu
leisten. Dag Vehikel besteht in der Dynamik der Gruppe.

IL. Ordenschristen in gruppendynamischen Seminaren

Seit 1969 nehmen Ordensleute an gruppendynamischen Seminaren teil. Der Verfasser
hat von 1970 bis heute als Gruppentrainer des OAGG# fast 300 Ordenschristen in
sogenannten Laboratorien trainiert. 26 Seminare waren ausschlieflich von Mitgliedern
religiéser Gemeinschaften besucht; 5 Seminare davon wurden fiir Mitglieder evan-
gelischer Gemeinschaften gehalten; zwei Orden erdffneten ihr Reformkapitel mit einem
Kurzlaboratorium von 4 Tagen. Die Gruppenstirke variierte zwischen 7 und 15 Mit-
gliedern. Da Gruppen, die ausschlieflich aus Ordenschristen bestehen, nicht unpro-
blematisch sind, kann nicht geleugnet werden; auf der anderen Seite scheinen jedoch
die Vorteile zu iiberwiegen. Einer der Vorteile besteht z. B. darin, dal ganz spezi-
fische Lernsituationen geschaffen werden koénnen, die der Back-home-Situation sehr
nahekommen und den Transfer erleichtern. Wire hier z. B. das Verhiltnis zwischen
Ordenspriestern und -briidern zu nennen oder das Verhiltnis zwischen Ordenspriestern
und -schwestern. SchlieBlich sei noch darauf verwiesen, daf8 bei der generellen Rollen-
unsicherheit der Ordenschristen, die durch Angste vor dem Erfahrungslernen noch
verstirkt wird, es nicht gerechtfertigt erscheint, zu allem noch ideologische Konfron-
tationen zu suchen, wie sie in ,freien” Trainings immer wieder zu beobachten
sind. Im allgemeinen wurde darauf geachtet, daf das Bildungsniveau breit gestreut
war. Auch dadurch sollte eine Annidherung an die Back-home-Situation erreicht werden.

1. Zur Methode und Kultur der Seminare

Die ersten Trainingsseminare waren nach der klassischen Sensitivity-Trainings-Me-
thode®s konzipiert. Bei einer Befragung von Trainingsteilnehmern ein Jahr nach den
Seminaren wurde bemingelt, daB der Transfer auf die vita communis sehr schwierig
sei, weil es zu wenig zu einer rationalen Durchdringung der Kommunititsprobleme

4 Vel. R. und A. Tausch: Erzichungspsychologie, Gottingen 81971, 226.

® Vgl, P. Lippert: Erneuerung des Ordenslebens — Versuch einer Begriffsklirung, in:
H. Claafens (Hg.): Dienst an der Welt — Ordensfrauen zwischen Charisma und Institution,
Freiburg 1969, 25 f£.

4 Dsterreichischer Arbeitskreis fiir Gruppentherapie und Gruppendynamik mit dem Sitz in
A-1081 Wien.

4 Vgl. dazu A, M. Daumling: Die Herausforderung des Sensitivity-Trainings, in: Gruppen-
psychotherapie und Gruppendynamik, Bd. 4, Heft 1, 1970, 1—16; M. B. Miles: Learning
to” Work in Groups — A Program Guide for Educational Leaders, New York 81971;
L. P. Bradford et alii (Hg.): Gruppen-Training, T-Gruppentheorie und Laboratoriums-
methode, Stuttgart 1972.
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kime. So wichtig auch die Verbesserung der Selbst- und Fremdwahrnehmung® sei,
das tatsiichliche Miteinander in der Alltagswirklichkeit des Kommunititslebens bestehe
aus mehr als nur Gefiihlen, es miisse vielmehr auch méglich sein, Innovationsstrate-
gien zu lernen und einzuiiben und soziale Konflikte lernend zu bewiltigen.

Das war der Anstof zu der Uberlegung, ob nimlich nicht die ,themenzentrierte
interaktionelle Gruppenmethode” nach R. Cohn%? fiir Kommunititen hilfreicher sei.
Cohn geht davon aus, dal Lernen um so effektiver ist, je mehr schépferische Aktivi-
titen entwickelt werden konnen, in denen sowohl kognitive, wie emotionale und vitale
Bediirfnisse (wir mochten hinzufiigen: spirituelle) zu einer Einheit integriert sind.
Das durch den Trainer oder die Gruppe vorgeschlagene Thema bindet und reduziert
zuniichst die Initialingste, die immer mit dem Erfahrungslernen gegeben sind®. Da-
durch kann sich eine Atmosphire des Vertrauens aufbauen. Der entscheidende Vor-
teil diirfte darin bestehen, da sachorientiertes Lernen eine enge Verbindung eingeht
mit der Dynamik der Gruppe, mit jenen Kriiften also, die aktiviert werden in dem
Augenblick, wo Menschen miteinander in Beziehung treten und aufeinander einwir-
ken. Der methodische Ansatz Cohns bringt eine Synthese zwischen Sachwissen und
Personlichkeitsentwicklung, wie gruppenrelevantes Verhalten bzw. dessen Stérungen
ins Wort, was fiir religise Gruppen insofern von Bedeutung ist, als mit dieser Me-
thode auch ein Austausch iiber die Erfahrungen der Glaubensexistenz im Miteinander
moglich wird®®. Nach Cohn stellt sich soziales Lernen als Wechselwirkung zwischen
drei Faktoren dar: 1. Ein gemeinsames Problem (= Thema) ist der Ausgangspunkt
der Interaktion. Cohn spricht vom ,ES”; 2. das ,ES” wird unter dem Gesichtspunkt
dessen untersucht, der sich zum ,,ES” duBert. Cohn spricht von der Relevanz fiir das
»ICH”; 3. die Gruppe — das ,WIR” — duflert sich im Hinblik auf die Relevanz
des ,ES” auf das , Hier-und-Jetzt” der Gruppensituation.

Der Gruppenprozeg verlduft zwischen diesen drei Faktoren. Sie kénnen als Eckpunkte
eines gleichseitigen Dreiecks gedacht werden, die selbst in ein gruppenbezogenes
Umfeld eingebettet sind und von diesem stindig beeinfluBt werden. Aufgabe des
Gruppenleiters ist es, eine Balance zwischen diesen drei Elementen herzustellen. Zu
Hilfe kommt ihm dabei ein Reglement, das wir die Kultur der Gruppe nennen méch-
ten: Jeder verantwortet sich selbst, d. h. er ist aufgefordert, dann zu reden oder zu
schweigen, wann er selbst es will. In der Sprache Cohns heifit das: ,Be your own
chairman®0. Dijese Selbstverantwortung im Miteinander konnte zur Passivitit ver-

@ Unter wahrnehmungspsychologischem Gesichtspunkt kann man die Verschirfung der
Selbst- und Fremdwahrnehmung” im Gruppenproze8 als ein wichtiges Ziel der Gruppen-
methode verstehen, Dariiber hinaus geht es aber wesentlich um soziales Lernen: Einiibung
von Kooperation und Erwerb neuer sozialer Fertigkeiten, Experimentieren mit neuen Rollen
und Erlernen von Verinderungsstrategien.

47 Vgl. R. Cohn: Das Thema als Mittelpunkt interaktioneller Gruppen — Eine Modifikation
gruppentherapeutischer Technik zum Zwedke der Fiihrung von Erziehungs- und anderer
Kommunikationsgruppen, in: Gruppenpsydhotherapie und Gruppendynamik, Bd. 3,
1969—70, 251—259; T. Sdtmmm/Kl? Vopel: R. Cohns Methode Ser Gruppenarbeit —
Darstellung und mégliche Anwendung in kirchlicher Praxis, in: O. Betz/F. Kaspar (Hg.):
Die Gruppe als Weg — Einfithrung in Gruppendynamik und Religionspiddagogik, Miin-
chen 1973, 101—114.

4 Auf den Widerstand gegen das ,Erfahrungslernen” machen alle Gruppenpsychologen auf-
merksam. Der psychologische Hintergrund diirfte mit der Angst vor Identititsverlust
zusammenhingen.

4 Kirche als Lebensvollzug ist psychologisch betrachtet immer Kommunikationsproze8 (vgl.
dazu D. Stollberg: Seelsorge durch die Gruppe, Gottingen 1971; R. Zerfafi: Herrschafts-
freie Kommunikation — eine Forderung an die kirchliche Verkiindigung?, in: W. Weber
[Hg.]: Macht — Dienst — Herrschaft in Kirche und Gesellschaft, Freiburg 1973, 81—106).

8 Das ,Sich-selbst-Verantworten” wird in kirchlichen Gruppen meist als Stérung der ,,Ge-
meinsamkeit”, als individualistisches Verhalten, abgelehnt. Sch&pferisches Miteinander ist
aber erst dann méglich, wenn jeder zunichst voll er selbst sein kann,
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fithren gerade in der Initialphase, wenn die Angst noch sehr grof ist. Selbstverant-
wortung besagt aber auch, daf jeder im Miteinander so viel lernen kann, wie er
bereit ist, sich im Gruppenprozef zu engagieren.

Die Kommunikation in einem Sozialgebilde verindert stindig dessen Krifteverhilt-
nis. Diese Verinderung schligt sich in Spannungen nieder, die ein Konfliktfeld auf-
bauen, das die Gruppe in ihrer Funktionstiichtigkeit erhilt. Die Verantwortung eines
jeden Gruppenmitgliedes bezieht sich eben auch auf die Funktionstiichtigkeit des
Systems — auf das ,,WIR” also. Von daher ist die Gruppenregel verstindlich: ,Sté-
rungen haben immer ,Vorfahrt’“. Diese Regel ist insofern von Bedeutung, als sie
davon ausgeht, daB die Kommunikation von zwei entscheidenden Komponenten be-
stimmt wird: jener der Informationsiibermittlung und jener des Beziehungsgeflechtes
der Kommunizierenden. Letzteres bedeutet, da Kommunizierende durch die Art des
Kommunizierens immer auch etwas iiber ihre wechselseitigen Gefiihle aussagen®!, wel-
che die Art der Kommunikation beeinflussen. Gerade dieser Tatbestand wird in
Lebens- wie in Arbeitsgruppen zu wenig bedacht. So werden die Informationen u. U.
stindig verfilscht, was zu einer die Gruppe zerstbrenden Sprachverwirrung fithren
kann,

Weitere Regeln sollen hier nicht dargestellt werden, da in der Literatur geniigend
dariiber berichtet ist’2. Zu bemerken ist noch, daB mit dieser interaktionellen Methode
das Glaubensgesprich in einer Kommunitit seine Sterilitit, d. h. seine ,schlechte
Abstraktheit” verlieren konnte, da immer auch nach der persénlichen wie gruppalen
Relevanz eines Themas gefragt wird.

2. Beurteilung der Seminare durch Teilnehmer

Es wird immer wieder beklagt, da8 es bisher iiber bleibende Verhaltensinderungen
durch gruppendynamische Laboratorien keine zuverldssigen Untersuchungen gibt.
Abgesehen davon, daf eine 30- oder 40jihrige Geschichte eines Menschen nicht in
8 oder 10 Tagen grundsitzlich neugeschrieben werden kann, muB8 doch festgestellt
werden, da grundsitzlich Personlichkeitsverdnderungen primires Ziel von gruppen-
dynamischen Laboratorien sein kénnen. Das eigentliche Ziel dieser sozialen Lern-
methode ist sogar anspruchsvoller: Es besteht darin, im Miteinander durch Erfahrungen
zu lernen, die Wechselbeziige und Wedhselwirkungen zu durchschauen, um dann so
bewuf8t wie méglich, entstehende Divergenzen und Konflikte im Miteinander bearbei-
ten zu konnen. Die Folge davon ist erst eine Verinderung der Personlichkeit. Auf
diesem Hintergrund sind auch die Beurteilungen der Seminare durch Teilnehmer zu
verstehen. Auf einer Skala 1—9 (und 16 weiteren Fragen, die hier nicht weiter dis-
kutiert werden kénnen) sollten die Teilnehmer am Ende eines Seminars ihre Meinung
iiber die Methode (und wie sie gehandhabt wurde) dufern. 1 bedeutet: Ich erkenne
der Methode keine besondere Bedeutung zu; 9 bedeutet: Diese Methode ist von sehr
groBer Bedeutung fiir das Miteinander in den Orden.

Die Beurteilung der Seminare durch Ordenschristen lag bei N = 50 um 1,3 Punkte
hoher als bei ,freien Trainings”, nimlich bei 7,2 Punkten. Es scheint also, da8
Ordensdhristen gruppendynamischen Seminaren einen sehr hohen Wert beimessen.
Interessant ist in diesem Zusammenhang die Feststellung von 28 Teilnehmern (aus
N = 50), die unaufgefordert einen Vergleich zwischen den obligaten Jahresexerzitien

81 Vgl. dazu P. Watzlawick et alii: Menschliche Kommunikation — Formen, Storungen, Para-
doxien, Bern 31972, 53 ff.

52 Interaktionsregeln erleichtern im allgemeinen das Zusammensein von Menschen, reduzieren
Angste vor dem Unbekannten, verkiirzen den Proze8 der interdependenten Normfindung
und struktunieren den Verinderungsprozef (vgl. dazu S. Polizien: TZI-Kurse mit Ordens-
leuten und Weltpriestern, in: K.-W. Dahm/H. Stenger [Hg.]: Gruppendynamik in der
kirchlichen Praxis — Erfahrungsberichte, Miinchen 1974, 179 £.).
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und dem Seminar anstellten. Der Fragebogen hatte erfragt: ,Halten Sie etwas in
diesem Seminar fiir besonders bedeutsam fiir sich selber?” Die zusammengefafite Ant-
wort lautete: ,,In den Exerzitien bin ich noch nie so dicht mit mir selber und meinem
Verhalten konfrontiert worden wie in diesem Seminar. Ich weif8 jetzt, dafl ich mich
nur im Austausch mit anderen &ndern kann.”

Man ist geradezu an eines der Ignatianischen Exerzitienziele erinnert, in dem es
heift: ,,... die Seele vorzubereiten und instand zu setzen, damit sie alle ungeordneten
Neigungen von sich entferne und nach deren Entfernung den géttlichen Willen suche
und finde in der Regelung des eigenen Lebens zum Heil der Seele”ss, Psychologisch
betrachtet geht es bei den Exerzitien um Verhaltensinderungen. Das ICH soll zu
immer groferer innerer Freiheit gefiihrt, seine narzistischen Wiinsche (Bediirfnisse,
infantilen Wiinsche etc.) erkennen und die, die jeweilige Begegnung verfilschenden,
Abwehrmechanismen durchschauen lernen. Die bis heute praktizierte Einweg-Kommu-
nikation bei Exerzitien kann per se nur wenig zu wirklichen Verhaltensinderungen
beitragen.

Unbezweifelbar ist, da das Werden der Personlichkeit — auch in spiritueller Hin-
sicht — des sozialen Austausches bedarf. Das Ich findet seine Identitit nur in der
Kommunikation, in einem wechselseitigen Austausch, wodurch es sich stindig neue
Erfahrungen integrieren kann, so da88 es zu immer neuen Ich-Synthesen gelangt’*.

M. Legaut® ist der Uberzeugung, dal die Kirche nur iiber den spirituellen Austausch
in iiberschaubaren Gruppen die Probleme der Zukunft wird bestehen kénnen. Damit
kommt der klosterlichen Hausgemeinde eine neue Bedeutung zu. Die Erfahrungen der
Trainingsteilnehmer miiBiten also in der Alltiglichkeit der Kommunititen reflektiert
und in diesen nachvollzogen werden.

3. Erfahrungen und Reflexionen

Im folgenden sollen einige Erfahrungen aus Seminaren reflektiert werden, die fiir eine
Neuordnung des Kommunititslebens von Bedeutung sind. Nach F. Wulf5¢ gehort die
briiderliche (schwesterliche) Gemeinschaft zu den Urmotiven katholischen Ordens-
wesens”. Die Trainingsgruppen erkannten sehr bald, daB sich hinter den Worten
,Jbriiderlich”, ,schwesterlich” und ,,Gemeinschaft” weit mehr pseudo-religiose Ideolo-
gien verbergen als akzeptierte Wirklichkeit.

a) Die ,liebe Mitschwester”, der ,liebe Mitbruder”

Auffallend war die Schwierigkeit bei den meisten Ordenschristen, sich ablehnender
und aggressiver Gefiihle bewuflt zu werden und diese zu #uBern. Ein intelligenter
Ordensoberer gebrauchte z. B. sehr hiufig die Redewendung ,lieb”. Es hatte jedoch
den Anschein, daf er damit jeweils eine personliche Attacke vorbereitete, um dem
LDu” eins ,auszuwischen”. Die Anredeform sollte die eigentliche Aggression ver-
bergen. Die Inkongruenz zwischen dem Inhalt der Mitteilung und der Art und Weise,
wie sie gemacht wurde, schaffte aber groSe Verwirrung und vergroflerte das Angst-
niveau. Der Grund ist klar: Was die Worte an sich ausdriicken, wurde durch den
Ton oder durch einen Gestus zuriickgenommen und ins Gegenteil verkehrt. Die da-
durch entstehende Unsicherheit in der Kommunikation wurde erst dann aufgehoben,
als er seine aggressiven Impulse bejaht hatte. Die Kommunikationsforschung’? weist
darauf hin, daB die Vieldeutigkeit in der Kommunikation auf Grund latenter, nicht

83 Jgnatius v. Loyola: Geistliche Ubungen, Nr. 1, neu hg. v. E. Raitz v. Frentz, Freiburg 1%1961.
84 Vgl. E. H. Erickson: Identitit und Lebenszyklus, Fra t 1971, 143 f.

5 Vgl. M. Légaut: a. a. O. (Anm. 36), 318 ff.

88 Vgl. F. Wulf: a. a. O. (Anm. 8), 297.

87 Vgl. P. Watzlawidk et alii: a. a. O. (Anm. 51), 72 ff.
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bejahter Impulse und Gefithle aggressiver Natur, den anderen ,verriickt’®® machen
oder zur ,,Pseudo-Gemeinschaft*®® fithren.

Da es die Gruppendynamik wesentlich mit den Wechselwirkungen und Wechsel-
beziehungen von Personen oder Gruppen zu tun hat, kénnte sie den Ordenskommuni-
titen helfen, die Authentizitit des Verhaltens in jene Richtung zu lenken, wo sich
Gesagtes mit letztlich Gemeintem decken. Das wiirde eine groBe interpsychische Ent-
lastung des Miteinander bedeuten.

b) Die Rede von ,,meiner Gemeinschaft”

Es war zu beobachten, daf dann, wenn von einzelnen ein bestimmter Sachverhalt
gegeniiber anderen Gemeinschaftsmitgliedern abgegrenzt werden sollte, grofSer Wert
auf das Possessivpronomen ,,mein” oder ,,unsere” (Gemeinschaft) gelegt wurde. Meh-
rere Gruppen haben versucht, dieses Problem zu diskutieren. Was als Zugehorigkeits-
ausdruck (,,meine, unsere Gemeinschaft”) angeboten wurde, war in den meisten Fillen
der unzulingliche Versuch, sich hinter ,Selbstverstindlichkeiten’ sprachlicher Art zu
verstecken, die aber erlebnismifig nicht als selbstverstindlich empfunden wurden.
D. h. die Identifikationen mit der sozialen Wirklichkeit der eigenen Gemeinschaft
lagen weit tiefer, als es die Sprechweise vermuten lieB. Die Gruppen erlebten sehr
dicht, daB Gemeinschaft etwas stindig Werdendes ist, das als Besitz nicht fest-
gehalten werden kann, M. Buber®® hat auf das stindige Werden des Phinomens
Gemeinschaft hingewiesen, daf}, sobald das Werden stagniert, eben nicht mehr Ge-
meinschaft ist. Und K. Rahner®® bemerkt lapidar: ,Die amtliche rechtliche Struktur
eines Ordens trigt nicht mehr das faktische persénliche Gemeinschaftsleben ... Und
wo darum das Gemeinschaftliche als solches verlorengeht, empfindet man auch das
Rechtliche nicht mehr als eigentlich bindend.” Es sind daher immer Prozesse personaler
wie interpersonaler Nacherziehung notwendig, damit immer mehr Ordenschristen die
Qualititen der Unabhiingigkeit gewinnen bei gleichzeitiger, frei gewihlter und akzep-
tierter Fihigkeit fiir eine wechselseitige Abhingigkeit. Die Identifikation mit recht-
lichen Strukturen wird immer schwieriger, je weniger es zur Identifikation mit kon-
kreten Menschen kommt, die an einer gemeinsamen Aufgabe arbeiten und in ihr

Erfiillung finden.

4. Schlufbemerkung

Versuche der soeben apostrophierten personalen wie interpersonalen Nacherziehung
in Ordenskommunititen machen deutlich, da die Kommunititen meist iiberfordert
sind, den Verdnderungsproze zu einem konstruktiven Miteinander allein zu leisten.
Der eigentliche Grund scheint darin zu liegen, da es schier unméglich ist fiir einen
Ungeiibten, zugleich Subjekt wie Objekt eines Veridnderungsprozesses zu sein, der
im gleichen Mafl die manifesten (dem Bewufltsein zuginglichen) wie latenten (sich nur
unbewuft vollziehenden) Prozesse angeht.

Soll es zu einem befreienden und befriedigenden Miteinander in den Ordenskommuni-
titen kommen, so daf die notwendige Erneuerung an der Basis mdglich wird, dann
kann man wahrscheinlich auf einen ,Innovationshelfer”, ,supervisor” oder ,change-

58 Vgl. dazu H. F. Searles: Das Bestreben, den anderen verriidkt zu machen — ein Element
in der Atiologie und Psychotherapie der Schizophrenie, in: G. Bateson et alii: Schizophrenie
und Familie, Frankfurt 1972, 128—166.

% Vgl. L. C. Wynne et alii: Pseudo-Gemeinschaft in den Familienbezichungen von Schizo-
phrenen, in: G. Bateson et alii: a. a. O. (Anm. 58), 44—80.

0 Vgl M. Buber: Dialogisches Leben, Heidelberg 1948, 175 ff.

8t K, Rahner: Das Verhiltnis von personaler und gemeinschaftlicher Spiritualitdt, in: Ordens-
korrespondenz 12 (1971), 398.
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agent” nicht verzichten, um gerade die komplexe Wirklichkeit des Miteinander durch-
schaubar zu machen. Unabwendbar diirfte sein, die nicht mehr funktionstiichtige
pyramidal-hierarchische Struktur durch eine symmetrisch-kommunikative zu ersetzen.
Die Frage bleibt, ob die Kommunititen diese Struktur des Miteinander lernend zu
erarbeiten bereit sind. Die Dynamik der Kommunitit kénnte ein Instrument sein; das
Instrument einer friedlichen Revolution fiir eine konflikthafte Welt des Miteinander
in den Orden zum Zeugnis fiir Kirche und Gesellschaft.
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VOLKER EID

Kirche in Gesellschaft
Uberlegungen eines Moraltheologen

1. Problemstellung

In der derzeitigen bundesdeutschen Diskussion iiber die gesellschaftliche Bedeutung
der Kirche spielen viele anachronistische Argumente eine Rolle. Dies erlaubt aber nicht,
sich der Herausforderung der in dieser Diskussion immer wieder getroffenen Fest-
stellung zu entziehen?!, da8 es innerhalb der Kirchen an sozialer Tiefenwirksamkeit,
d. h. an verbindendem Zusammenwirken (Interaktion) und an Kommunikation fehle.
Nicht zuletzt bestitigen die Ergebnisse der Umfragen zur Gemeinsamen Synode der
Bistiimer in der BRD? diese Feststellung. Sie lassen erkennen, dafl es sehr vielen
Menschen schwerfillt, die Bedeutsamkeit dessen, was sich ihnen als Kirche darstellt,
existentiell zu vollziehen. Sie erleben die Kirche offensichtlich als etwas Gegeniiber-
stehendes®, dessen objektive Bedeutung sie nur in seltenen Fillen ginzlich bestreiten,
sie erleben Kirche aber nicht als sozialen Bereich, in dem sie sich selbst anzusiedeln
und zu engagieren vermdgen. Dieses ,lautlose” Entschwinden der Kirche aus dem
Denken und Fiihlen der Menschen, auch vieler von denen, die sich an den Gottes-
diensten beteiligen, ist das grofie Problem, das sich jetzt stellt4.

Als besonderer moraltheologischer Aspekt erweist sich hierbei: Nicht die Pflichten
auferlegende Lehre (mag sie auch noch so ,richtig” sein) hat plausible, lebensgestal-
tende Wirkung®, sondern der Prozef gemeinsam erarbeiteter Wert-Stellungnahmen,
gemeinsamer (wenn auch bei weitem nicht ,unisoner”) Orientierungsdiskussionen
iiber menschlich wichtige Fragen und Probleme. Der Moraltheologie kann es folglich
nicht mehr allein um die Ergriindung sachlogisch und theologisch richtig begriindeter
Normen gehen, sie muf in ihre Uberlegungen die sozial (also besonders auch ekkle-
siologisch) wichtige Tatsache mit einbeziehen, da nur dann Entwiirfe und Modelle
sittlich verantworteter Lebensgestaltung sowie die entsprechenden verhaltensnormie-
renden Konsequenzen zum Tragen kommen konnen, wenn sie aus einem sachlichen
Zusammenwirken zwischen allen Betroffenen hervorgehen. Insofern jeder Betroffene
in einer Alltagswirklichkeit lebt, die in komplexer Weise von verschiedenen gesell-
schaftlichen Einfliissen bestimmt wird, kénnte durch ein solches Zusammenwirken im
Bereich kirchlicher Gemeinde die Trennung zwischen kirchlicher und alltiglich-gesell-
schaftlicher Wirklichkeit von ihrer Entweder-oder-Situation befreit werden.

1Vgl. z. B. den SchluB des Beitrages von I. Matthdus: Trennung von Kirche und Staat.
Gegen die staatliche Garantie der ,scheindemokratischen Massenbasis” der Kirche; in:
Publik-Forum 2 (1973) Nr. 12.

2 G. Schmidtchen in Verbindung mit dem Institut fiir Demoskopie Allensbach: Zwischen
Kirche und Gesellschaft. Forschungsbericht iiber die Umfragen zur Gemeinsamen Synode
der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland. Freiburg? 1973 (zitiert als FB); K. Forster
(Hg.): Befragte Katholiken. Zur Zukunft von Glaube und Kirche. Auswertungen und
Kommentare zu den Umfragen fiir die Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundes-
republik Deutschland, Freiburg 1973. Bericht und Auswertungen diirften nicht nur fiir
die bundesdeutsche, sondern fiir jede Kirche in westlichen Gesellschaften von Interesse
sein.

3 Vgl. hierzu auch: W. Marhold: Die Gesellschaft im kirchlichen BewuStsein, in: ZEVE 17
(1973) 359—368. :

4 G. Schmidtchen: Katholiken im Konflikt, Uberblick iiber die Ergebnisse der Synoden-
untersuchung und einige Schlufolgerungen, in: K. Forster (Hg.): Befragte Katholiken
164 ff, hier: 164.

8 Entsprechend die Kritik am Traditionalismus und an der Eigengesetzlichkeit kirchlicher
Machtstrukturen (FB 9) und die Dissonanzgefiihle, wie sie nach Tabelle 8 des FB (13)
artikuliert wurden.
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So gehen wir von der Behauptung aus, daB sich nur dadurch Kirche als gesellschaft-
lich, und das heilt: hinsichtlich der Gesamtwirklichkeit des Menschen, belangvoll
erweisen kann, daf sie als ein Beziehungsfeld mit offener Kommunikation begriffen
und real gestaltet wird®,

2. Das Problem des Bereichsdenkens

Ublicherweise trifft man in Beitrigen zum Thema: Kirche und Gesellschaft auf ein
Denken, das nicht nur theologisch, soziologisch, juristisch und politisch die Bereiche
von Kirche, Gesellschaft und Staat sachgemif voneinander abhebt, sondern auch dem
Lebensbewuftsein des sich christlich verstehenden und christlich lebenden Menschen
die Bereichstrennung auferlegt. Uns scheint so, als lieBe sich dieses Bereichstrennungs-
Denken als ein wichtiges Moment der derzeitigen Krise verstehen.

Das undifferenzierte Reden von ,der” Kirche erweist sich in kritischer Reflexion als
alarmierend pauschal. Es hebt z. B. nicht die rein theologische Umschreibung der
Kirche als Heilsgemeinschaft ab von der Sozialwirklichkeit Kirche unter den fakti-
schen Bedingungen jeweiliger Gesellschaft. Dadurch kann im subjektiven BewuBtsein
der Menschen die Kirche leicht zu ,,etwas ganz anderem” werden, was sich dann in der
Vorstellung ausdriickt, Kirche sei ein festumrissener, gleichsam ummauerter Bereich,
dem man zwar alle méglichen wichtigen Funktionen zuschreibt, iiber dessen Triger-
schaft man sich allerdings nur unklar bewuBt ist und dessen rituelle Bedeutsamkeit
fiir einen selbst allenfalls an einigen traditionellen Punkten des Lebens (Taufe, Hoch-
zeit, Sonntagsmesse usw.) anerkannt wird. Die Ergebnisse des Forschungsberichtes
bestiitigen diesen Befund?, auch wenn die Befragung wohl das Verstindnis der Kirche
und die subjektive Einstellung zur Kirche als Sozialbereich nicht unmittelbar themati-
siert. Vielmehr verwendet auch sie den Begriff ,Kirche” in undifferenzierter Weise
und stiitzt dadurch wie selbstverstindlich das subjektive Bereichstrennungs-Denken,
das wohl jeder Mensch in unserer Gesellschaft erlernt hat.

An Hand eines Textes des II. Vatikanums sei das Gemeinte verdeutlichts. Die Pasto-
ralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von heute spricht stets nur von ,der”
Kirche, ohne deren soziale Wirklichkeit anders als mit dogmatisch selbstverstindlich

¢ Damit wird vorausgesetzt und zugleich betont, daf es hier um eine gerade auch fiir die

sittliche Lebensgestaltung im Sozialbereich Kirche duBerst wichtige Strukturproblematik

geht, Vgl. L. Zirker - K. Berkel: Strukturen der Kirche als Gegenstand und Kriterium
einer kirchlichen Sozialmoral, in: Griindel / Rauh / Eid (Hg.): Humanum. Moraltheologie

im Dienst des Menschen, Diisseldorf 1972, 93—115. Auf jeweils besondere Art, aber

doch in grundsitzlicher Ubereinstimmung findet sich in folgenden Arbeiten das Bemiihen

um eine sozial-strukturelle Konzeption Theologischer Ethik: P. L. Lehmann: Ethik als

Antwort. Methodik einer Koinonia-Ethik, Miinchen 1966; W. van der Marck: Grundziige

einer christlichen Ethik, Diisseldorf 1967; R. Egenter: Die Bedeutung des Sentire cum

Ecclesia im dhristlichen Ethos, in: TThZ 74 (1965) 1—14; Ders.: ,lhr seid nimlich zur

Freiheit berufen, Briider” (Gal. S, 13). Zum Ethos der Ortskirche, in: H. Fleckenstein u. a.:

Ortskirche Weltkirche. Festgabe fiir Julius Kardinal Dépfner, Wiirzburg 1973, 394—409;

V. Eid: Die Verbindlichkeit der paulinischen Freiheitsbotschaft fiir die christliche Lebens-

gestaltung, in: Teichtweier/Dreier (Hg.): Herausforderung und Kritik der Moraltheologie,

Wiirzburg 1971, 184—205; B. Fraling: Glaube und Ethos. Normfindung in der Gemein-

schaft der Gliubigen, in: ThGI 63 (1973) 81—105; D. von Oppen: Moral. Wie konnen

wir heute miteinander leben? Stuttgart 1973.

Einerseits schreiben sehr viele der Kirche bedeutende Aufgaben im Bereich individueller

und sozialer Humanisierung zu; nur wenige fithlen sich aber in dieser Hinsicht als selbst

Betroffe;?e: FB 57—62. Andererseits ist der Anteil der sog. Ritualisten betrichtlich:

FB 107 ff. .

8 Dabei sei von vornherein hervorgehoben, da der Nachdrudk, mit dem das Konzil immer
wieder auf die gesellschaftlichen Aufgaben der Kirche und der Christen hingewiesen hat,
die Bestitigung einer bedeutsamen Entwidklung darstellt, die sich nach dem Konzil in
einer bewuBlteren gesellschaftspolitischen Ausrichtung der kirchlichen Offentlichkeit wie
auch im engeren theologischen Bereich niederschlug.

Iy
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zutreffenden, aber gegeniiber der gegebenen gesellschaftlichen Wirklichkeit erst noch
umzusetzenden Theologoumena zu bedenken®. Dies wird nur dann ausschnitthaft
durchbrochen, wenn die Vorstellungen hinsichtlich der gesellschaftlichen Bedeutung
der Kirche stirker konkretisiert werden. Grundsitzlich diirfte aber z. B. Art. 43 ge-
nannter Konstitution exemplarisch verdeutlichen, daf gegeniiber dem Problem der
Verbindung zwischen Kirche und Gesellschaft Verlegenheit besteht. Dies zeigt in etwa
schon die Uberschrift des Artikels: , Die Hilfe, mit der die Kirche durch die Chri-
sten’® das menschliche Schaffen unterstiitzen moéchte”. Hier ist nimlich deutlich ein
An-sich-Sein der Kirche vorausgesetzt, von wo aus die Christen unter der Anleitung
dessen, was hier unter Kirche verstanden wird, in die Gesellschaft hinein handeln.
Wenn kurz darauf die Christen denn auch folgerichtig als , Biirger beider Gemein-
wesen” (cives utriusque civitatis) bezeichnet werden, mufl es verwirren, mit welcher
Selbstverstindlichkeit dem einzelnen die Bereichstrennung auferlegt wird. Das Sowohl-
als-Auch der Biirgerschaft in Kirche und Gesellschaft mag zwar theologisch sinnvoll
dargestellt werden konnen!!, die Frage ist aber, wie es heute praktiziert werden kann,
ohne dafl der Christ z. B. sonntags als Kirchenglied, werktags aber als Gesellschafts-
mitglied empfindet und sich verhilt und damit sozusagen in zwei fast unverbundenen
Schichten lebt.

Noch auf einen weiteren Satz aus Art. 43 sei hingewiesen, der zwar eine praktische
Anregung fiir das christliche Welt-Engagement artikulieren will, aber gerade hierin
m. E. ein beinahe elitires wie auch illusorisches Bereichsdenken dokumentiert: , Auf-
gabe ihres (der Laien) dazu von vornherein richtig geschulten Gewissens ist es, das
Gebot Gottes im Leben der profanen Gesellschaft zur Geltung zu bringen”. Da im
ndmlichen Artikel davon gesprochen wird, Laien seien eher fiir das AuBen, Priester
dagegen fiir das Innen der Kirche zustindig, erscheint die Vermutung gerechtfertigt,
hier sei von einliniger (von ,innen” nach ,,auen” verlaufender) Belehrung und Schu-
lung die Rede. Selbstverstindlich stellen wir den missionarischen Auftrag der Kirche
nicht in Frage. Wohl aber sei fragend und in Frage stellend auf das hier angedeu-
tete kirchen-strukturelle Lehrer-Schiiler-Verhiltnis verwiesen, das nicht nur einen
wirklich offenen Kommunikationsproze8 innerhalb der Kirche praktisch ausschliet,
sondern auch noch von der Vorstellung ausgeht, das , Gebot Gottes” liege praktikabel
vor, bzw. es bediirfe lediglich der autoritativen Interpretation derer, die ,,schulen”.

Kann es, so ist zu fragen, im wahren Interesse der Kirche liegen, in dieser Weise
Gewissen ,,richtig zu schulen”, also letztlich doch zu indoktrinieren? Bedeutet es nicht
eine gefihrliche Verkennung heutiger gesellschaftlicher Realitit, anzunehmen, die
Alltagswirklichkeit auch des Christen wiirde nicht vor allem bestimmt von den Inter-
essen, Bediirfnissen und Verhaltensnotwendigkeiten der Gesellschaftsumwelt, der
Christ kénne vielmehr in naiver Weise aus einem ungebrochenen KirchenbewuStsein
heraus leben, aus einem unproblematischen, ,kernigen” GlaubensbewuBtsein? Wir
unterstellen nicht, dal diese hier angesprochene Problematik etwa unseren Kirchen-
leitern unbekannt sei, es wire aber méglich, daf sie selbst noch zu stark in einer
kirchlich geschlossenen subjektiven Erfahrungswelt leben!2?, als daf sie leicht reali-

? Vgl. ,,Gaudium et spes”, 4. Kap.

10 Hervorhebung vom V¥,

11 Wobei es uns theologiegeschichtlich nicht sehr abwegig erscheint, z. B. an die problema-
tische Wirkungsgeschichte von Augustinus Civitas Dei zu erinnern. Das Arbeitspapier
»Aufgaben der Kirche in Staat und Gesellschaft” der Sachkommission V der Gemeinsamen
Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland (in: Synode 1/1973) gebraucht
in 1/6 sogar den Ausdrudk ,Biirger zweier Welten”, was noch merkwiirdiger bediinken
muB. Ubrigens erscheint auch in diesem Synodenpapier die Kirche letztlich als Organi-
sationsinstanz. Die Umfrage diirfte hier insofern nur wenig Wirkung gezeitigt haben.

12 M, Kassel: Das Prinzip ,Mitarbeit”, Erfahrungen mit der Beratertitigkeit in bischof-
lichen Kommissionen, in: Diakonia 4 (1973) 350—354, hier: 353.



sieren kénnen, was im FB (68) folgendermaflen formuliert wird: ,Die Strukturen
Kirche und Gesellschaft werden von vielen Katholiken als diskrepant empfunden.
Die Menschen verstehen sich heute von der Gesellschaft her und versuchen, sich
infolgedessen auch von der Gesellschaft her zu gestalten. Das ist modernes sikulares
BewuBtsein. Diese Denkform hat eine merkwiirdige Durchsetzungskraft. Verbreitet
sind Fortschrittserwartungen, Erwartungen an die Selbstgestaltungsfihigkeit des Men-
schen, die utopisch-religise Ziige tragen. Die Kirche und die christliche Uberlieferung
werden von vielen nicht mehr als instrumentell (das bedeutet wohl: hilfreich, niitzlich
— der V£.) fiir diese Werte empfunden. So geraten sie mit christlicher Uberlieferung
oder dem, was sie dafiir halten, in Konflikt, geben die Bezichung zur Kirche auf.”
Diese Formulierung zeigt ein wesentliches Ergebnis der Befragungen und diirfte mit
immer wieder gemachten Erfahrungen der Seelsorgepraxis iibereinstimmen.

Die Erfahrung der Diskrepanz zwischen Kirche und Gesellschaft wird in der Aus-
wertung der Befragung u. a. bezeichnet als Inkongruenz (Nichivereinbarkeit) der
Wertsysteme. Man kann sicherlich streiten iiber die theoretische Richtigkeit der Ver-
wendung dieser Begriffe!3, die Formulierung diirfte aber die subjektive Erfahrung der
Befragten selbst treffend wiedergeben. Denn diese beinhaltet wohl ein eben subjektiv
erlebtes Gegeniibergestelltsein von Kirche und ,Normalbereich” = Gesellschafts-
bereich (wie diffus dieser auch erfahren werden mag). Es handelt sich dabei um die
Erfahrung einer Kirche, an deren inneren Struktur und an deren Lehre (wobei diese
hier sicherlich vorrangig als Sittenlehre verstanden wird) der ,Normalmensch” keinen
aktiven Anteil hat, weshalb er sich wohl auch selbst hinsichtlich der Prinzipien seiner
praktischen Lebensgestaltung eher der Gesellschaft zugeordnet erlebt. Unter dem
Drudk, sich fiir wesentliche Entscheidungen zu orientieren, hilt man sich an die
praktikableren Angebote aus der Gesellschaft; sicherlich hiufig ohne Reflexion iiber
deren Sinnhaftigkeit. Man wendet sich aber ab von einer autoritir lehrenden (fordern-
den) Kirche, auch wenn deren Argumente an sich im Einzelfall noch so sinnvoll
wiren. Man muf8 im iibrigen fragen, ob sich nicht auch jene, die sich als stirker an
die Kirche gebunden bezeichnen, subjektiv in dieser Distanzsituation befinden. Viel-
leicht verkraften sie diese auf Grund einer stabileren ,pro-kirchlichen” Erziehung im
Sinne des oben zitierten Konzilssatzes, indem sie einfach ,,annehmen’, was die Kirche
lehrt, womit ja nicht gesagt wird, da8 man auch alles wirklich , befolgt”. Aber der
wissensmiflige Druck, sich entweder nach der Kirche oder nach sonstigen gesell-
schaftlichen ,Wertsystemen” zu richten, bewirkt hier nicht den entscheidenden Kon-
Aikt, der zur Abwendung von der Kirche fithrt. Wenn diese Vermutung auch nur
halbwegs zutrifft, dann ist wohl bei vielen Menschen die Distanz-Erfahrung nur
zugedeckt. Sie kommt nicht oder nur halb zum Ausdruck und wird hiufig (da und
dort zweifellos auch ideologisch) unterdriickt.

Die Dissonanzerlebnisse gegeniiber der Kirche, die sich im Rahmen der Befragung
vor allem auf die Probleme der Empfingnisverhiitung, der Sexualmoral, der Ehe-
scheidung, der Autoritit des Papstes, der Lebensgestaltung usw. beziehen (FB 15)4,
signalisieren hinsichtlich unserer Uberlegungen, daB die Kirche nicht als ein fiir die
wichtigen Lebensprobleme relevanter Bezugsbereich erfahren und beurteilt wird. Und
wenn der Kirche etwa wichtige Funktionen fiir die Erhaltung des Friedens, bzw. fiir die
Durchsetzung und Erhaltung humaner Basiswerte zugesprochen werden?s, so wird
es sich dabei doch vielfach um Aussagen iiber die Kirche handeln, die entsprechend

13 Vgl. hierzu G, Schmidtchen: Riickblik auf das Symposion iiber Kirche und Gesellschaft,
in: K. Forster (Hg.): Befragte Katholiken, 258—276, hier: 265—268.

14 Eine grundsitzlichere moraltheologische Stellungnahme findet sich bei J. Griindel: Kirche
und moderne Wertsysteme, in: K. Forster (Hg.): Befragte Katholiken, 64—72.

15 FB 41; vgl. hierzu J. Griindel a. a. O. 66 f.
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einem wissensmiflig erlernten Bild der Kirche getitigt werden, aber nichts aussagen
iiber die Bedeutsamkeit der Kirche fiir die eigene Lage. Der Kirche als erlerntem
Begriff (Religionsunterricht!) wird zwar Wichtigkeit zugeschrieben, aber eine belang-
volle Ich- oder Wir-Erfahrung der Kirche steht nicht hinter diesem Wissen.

Die Kirche erscheint dem Menschen als eine ihren eigenen unantastbaren Gesetzen
gehorchende Amtsstruktur und eine Lehre, die unverstandene, immer nur eingren-
zende Forderungen zeitigt, mit denen man — da sie ,,s0 unpraktisch” sind — letztlich
nichts zu tun hat, deren Befolgung allenfalls Freude und Lebensgenuff behinderti®.
Z. B. 1i8t sich die Vorstellung, die Kirche schrinke die Lebensfreude ein, unschwer
auf eine Morallehre zuriickfithren, die je grofere Pflichterfiillung bei gleichzeitig
weitreichendem Opferverzicht auf GenuBwerte (im Sinne unbeschwerter Lebens-
freude) fiir wichtiger, weil der schuldbeladenen Gesamtlage entsprechender hielt als
ganzheitliche, d. h. die vollen Lebensméglichkeiten realistisch einplanende und gewinn-
bringende Konzepte und Modelle fiir eine sittlich verantwortete Lebensgestaltung.
Bestindig moralisierende Mahnungen statt kritisch-realistische Eréffnung von Sinn-
perspektiven, die auf das Problembewufltsein der Menschen eingehen, lassen die
Kirche dann als listige Mahnerin erscheinen, die — obwohl ihr sittlicher Ernst sehr
wohl eignet — keine Wege der menschlich erfiillenden Realisierung zeigt. Moral, die
von der Kirche kommt, hatte im BewufBltsein der Menschen bisher wohl nicht immer
das Image des Produktiven, des Planend-Férdernden, sondern eher das einer gouver-
nantenhaften Rechthaberei.

So scheint folgender Tatbestand gegeben zu sein: Das theologisch in gewisser Hin-
sicht gerechtfertigte Bereichstrennungsdenken bedingt in der Situation einer immer
stirker sdkularisierten gesellschaftlichen Wirklichkeit die Entwicklung der Kirche zu
einem Sonderbereich, dem die Eigenschaft eines sozialen Beziehungsfeldes immer
deutlicher mangelt. Da die Lebensgestaltungslehren dieser Kirche anscheinend wenig
zu tun haben mit dem sikularen gesellschaftlichen BewufBtsein, entscheiden sich die
meisten Menschen dazu, ihr Leben nach den Mustern und Modellen zu gestalten, die
ihnen von der ,wichtigeren” Realitiit, der gesellschaftlichen, angeboten werden. Da-
durch aber erlischt gradweise die gesellschaftliche Wirksamkeit der Kirche: Im Mo-
ment noch weniger zu spiiren im gesellschafts-6ffentlichen Bereich, wenn hier auch
deutlich geworden durch die derzeitige Kirche-Staat-Gesellschaft-Diskussion; mehr
aber im erkenntnis-gemiitsmifig bestimmten BewufBtsein der Menschen!?.

3. Kirche als Bezichungs- und Interaktionsfeld

Natiirlich beanspruchen die Uberlegungen dieses Abschnittes nicht, Lésungsmoglich-
keiten vorzustellen. Sie versuchen aber, die Richtung zu akzentuieren, in der Kirche
stirkere Bedeutsamkeit fiir den Menschen unter den Bedingungen seiner Gesellschaft
erbringen und damit eben auch f6rdernd in der Gesellschaft wirken kann.

Entsprechend dem bisherigen Gedankengang kommt es darauf an, Kirche so zu
gestalten, daf8 sie von den Menschen ,nostrifiziert” wird durch Uberwindung des
hemmenden, weil verfremdenden Bereichsdenkens. In moraltheologischer Hinsicht
wiirde diese Entwicklung eine entschiedenere innerkirchliche Kommunikation hin-
sichtlich wichtiger Werteinstellungen und Normbildungen bewirken?’s, sie wiirde auch
eine stirkere Einbeziehung der jeweiligen gesellschaftlichen Wirklichkeit der Men-
schen in den Kommunikationsbereich Kirche mit sich bringen. Die Kirche wiirde sich

16 Vgl. hierzu: E. Noelle-Neumann: Lebensfreude — Kein Thema fiir die Kirche? in:
HerKorr 28 (1974) 41—47.

17 Vel. Anm. 4.

18 Wie sie von den deutschen Bischdfen im Hirtenbrief zu Fragen der Sexualmoral (1973) ja
erstmals direkt angeregt wird, wobei der Mangel einer entsprechenden Kommunikations-
struktur sofort sehr bewuft werden mug.
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dann als belangvoll erweisen konnen fiir das gesellschaftlich bestimmte BewufBtsein
der Menschen.

Um das zu erreichen, kann es nicht geniigen, das theologische Wort ,,Volk Gottes”
endlos zu wiederholen, es aber dem Kirchenvolk gleichsam nur als Wiirden-Titel zu
verleihen. Gewif3, das II. Vatikanum wollte mit der sehr berechtigten Hochstellung
dieses theologischen Begriffs eine Verlebendigung der Sozialwirklichkeit Kirche bewir-
ken. Ist aber die realisierende Umsetzung des theologischen Wissens: ,,Wir alle sind
die Kirche” in das WirklichkeitsbewuBtsein der Christen in unserer Gesellschaft
gelungen? Vielleicht ist es iibertrieben, diese Umsetzung, die ja einen langen Prozef
erfordert, in den wenigen Jahren schon zu erwarten. Andererseits miifite aber jener
Zustand beseitigt werden, der die Menschen der Kirche als etwas letztlich Fremdem
gegeniiberstehen 14Bt. ,Volk Gottes” ist ebenso wie ,Leib Christi” ein sozialer
und als solcher ein dynamischer Begriff. Betrachtet man die Kirche als etwas Dynami-
sches, so kann sie nicht als bloBe Amterstruktur begriffen werden, auch nicht als sich
selbst geniigende Gruppe mit einer Mitgliedschaft, die nur Kirche ist und nur aus
kirchlichen Ordnungsvorstellungen heraus lebt!®. Diese Aussage gilt hier generell,
nicht nur fiir die Ergebnisse der Synodenumfrage, denn sie rechnet damit, daf8 Kirche
eine Kirche in Gesellschaft ist. Und als solche stellt sie sich — von dogmatischen
und kirchenrechtlichen Definitionen einmal abgesehen — dar als das Zusammen,
Zy~ und Miteinander von Menschen, die sich auf Jesus Christus als ihre verbindliche
Lebensorientierung einlassen und berufen.

Man muf nicht einer Romantik der frithen Kirche verfallen sein, um zu erkennen,
daB dies die Ursituation christlicher Sozialisierung von Menschen ist, die gleichwohl
ihrer Gesellschaft verhaftet sind. Die Dynamik dieses Zusammen, Zu- und Mit-
einander hat fiiglich dadurch sozialisierende (gemeinschaftsbildende) Wirkung, dafl
sich Menschen gemeinsam an Jesus Christus orientieren, sich unter sein Maf stellen
und jhre Probleme, ihre Bediirfnisse und Vorhaben aus den Perspektiven Jesu heraus
kritisch diskutieren, orten und planen!®s, Auseinandersetzung um Jesus aus den gege-
benen gesellschaftlichen Problemstellungen heraus, Zusammenschlu unter seinen
Voraussetzungen, allerdings ohne Uniformitét: Das ist zugleich der dynamische Pro-
zel der Gemeindebildung, Kirchenbildung aus Menschen unter den Bedingungen ihrer
jeweiligen Gesellschaft. Und wenn es sich auch von selbst versteht, daf die Gemein-
den erst durch Institutionen sozial wirksam und stabil werden, so mufl doch sofort
auch gesagt werden, da gerade durch die Institutionen (wie etwa die Fithrung oder
Leitung) der dynamische Charakter der Gemeinden um der Sache Jesu, also um der
Menschen willen zu garantieren ist. Die Gemeinde miiflte sich so als das zwischen-
und mitmenschliche Beziehungsfeld fiir jeden erweisen, der die erlésende Befreiung
durch Jesus in tragender Solidaritiit erfahren, der sich an Jesus orientieren will2®,

,Beziehungsfeld” steht hier fiir die Uberwindung des bereichstrennenden Bewuft-
seins von der Kirche ein: Der Mensch nimmt das Angebot Jesu durch seine Bezie-
hung zur Gemeinde wahr, und zwar ausgehend von seiner gesellschaftlichen Situa-
tion. Dazu mufl ihm die Kirche durch Zuwendung zum gesellschaftlichen BewuSBtsein
gleichsam entgegenkommen. Das bedeutet, da die Grenzen dieses Beziehungsfeldes
offen sein miissen. Genauer: Es darf eigentlich gar keine Grenzen haben, vor allem

19 Vgl. ]. Ratzinger: Die dhristliche Briiderlichkeit, Miinchen 1960, 107 f.

192 Hiezu: P. Hoffmann / V. Eid: Jesus von Nazareth und eine christliche Moral. Sittliche Per-
spektiven der Verkiindigung Jesu, Freiburg 1975.

20 Djeser Gedanke orientiert sich an P. L. Lehmann: Ethik als Antwort. Methodik einer
Koinoniaethik; D. von Oppen: Moral (vgl. fiir beide Anm. 6) und an H. Kessler: Erlésung
als Befreiung, Diisseldorf 1972,
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nicht in dem Sinne, wie das Bereichsdenken sie nahelegt. ,,Wir miissen in Zukunft
nicht nur eine Kirche der ,offenen Tiiren’, sondern eine ,offene Kirche’ wagen2.”
Eine solche Zielsetzung trigt der komplexen Situation der Menschen in unserer
Gesellschaft insofern Rechnung, als Kirche z. B. nicht mehr eine einzig mogliche
Ethik-Konzeption zu befolgen vorsetzt, sondern offensteht fiir die soziale Produktion
von Modellen sittlicher Lebensgestaltung verschiedener Voraussetzungen und ver-
schiedener Ziele. Die Verschiedenheiten ergeben sich aus der Verschiedenheit der
gesellschaftlichen Riume, Gruppen, Bewuftseinsstrukturen, aus denen Menschen zur
Kirche kommen. Kirche als Beziechungsfeld bietet sich an zu gradweiser Dazugehérig-
keit im Sinne eines durch soziale Vermittlung (Elternhaus, Gemeinde, Bezugspersonen
usw.) erlangten Sich-Verhaltens zu Jesus und zu entsprechender Aktivitit im Bereich
der Kirche, freilich in verschiedenen moglichen formellen und informellen Formen
(Initiativgruppen, Mitgliedschaft in Riiten, karitative Arbeit usw.).

Das Beziehungsfeld Kirche vermittelt den Glauben: Angebot des existentiellen Be-
zuges zu Jesus. Zugleich erméglicht es aber auch den nétigen Spielraum, sich der
Lebensbedingungen in konkreter Gesellschaft bewult zu werden und je nach Not-
wendigkeit solche Modelle kritischer Anderung zu entwerfen und der Realisierung
zuzufiihren, die der freien Selbstgestaltung des Menschen ohne Zwinge dienen. Schlie3-
lich bietet sich das Beziehungsfeld Kirche auch einfach als Raum der Begegnung an,
in dem Menschen im freien Spiel der Interessen Erfahrungen an- und miteinander
gewinnen konnen. Zwar kann das auch anderswo geschehen, aber es gehért zur Kir-
che innerlich logisch hinzu. Viele Menschen — das zeigen die Befragungsergebnisse?? —
werden nimlich die Erfahrung Jesu von geringerer oder weiterer Ferne zu institutio-
nellen Formen der Kirche suchen, manche werden ihr Christsein in anderer Weise
leben wollen als die vielen anderen. Wieder andere werden sich trotz ihres partiellen
Desinteresses an der Kirche doch ihres vermittelnden Angebotes bedienen: Jesus zu
erfahren, viele wichtige gesellschaftliche Probleme auch aus christlicher Sicht zu sehen,
wie immer das im einzelnen Fall geschehen mag. Auf jeden Fall ist die Kirche, die
Gemeinde als Beziehungsfeld nicht formalistisch auf eine offizids sanktionierte Le-
bensform einzugrenzen?,

Die Menschen — auch das illustrieren die Befragungsergebnisse —, die in herkémm-
licher Form oder aber in distanzierterer, vielleicht auch mehr oder weniger abstindiger
Weise dennoch zur Kirche in Beziehung stehen, gehoren einer pluralistischen Indu-
striegesellschaft mit ihren vielen Orientierungssystemen, ihren Meinungsbildungs-
medien, ihren Wettbewerbsanforderungen und ihrem Konsumdenken an. Es sind
Menschen, die zwar in vieler Hinsicht miindig geworden sind, deren Miindigkeit und
Freiheit, deren Wert- und Weltorientierung aber fortwihrend auf die harte Probe
nivellierenden Profitstrebens und barer Orientierungsunsicherheit gestellt werden.
Wie gesagt, eine offene Kirche konnte fiir viele Menschen, sofern sie einen existen-
tiellen Bezug zu Jesus Christus gewinnen, die Chance bedeuten, aus gemeinsamen
von der Dynamik Jesu getragenen Erfahrungen heraus Alternativen zu gesellschaft-
lichen Orientierungstrends zu entwickeln, die nicht einfach modischem Gefille oder
permissiven Neigungen folgen, sondern sich kritisch um die Werthaftigkeit mensch-
lichen Lebens und Zusammenlebens bemiihen. Damit erwiese sich Kirche als ein
aktiver, geistigen Riickhalt gewihrender Teil der Gesellschaft.

21 K, Rahner: Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, Freiburg 1972, 100.

22 Vgl, die Tabellen 7 (FB 12) und 19 (FB 25) des Forschungsberichtes von der Synoden-
umfrage und auch H. Fleckenstein: Kirchenbesuch und aktive Mitarbeit am kirchlichen
Leben — in ihrer Beziehung zum Verhiltnis zur Kirche und Gemeinde, in: K. Forster (Hg.):
Befragte Katholiken, 73—82, hier 74 £.

3 [, X. Kaufmann: Theologie in soziologischer Sicht, Freiburg 1973, 72—77.
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Begibt sich Kirche damit aber nicht doch ihres notwendigen Querstehens zur Gesell-
schaft, durch das sie unbeugsam die aus Jesu Gottesverkiindigung gewonnenen Werte
wahrer Menschlichkeit vertritt?

Diese Frage ist nur dann zu bejahen, wenn man Kirche im Sinne des Bereichsdenkens
als institutionalisierte Querstellung, als institutionalisierte ,moralische Unbequem-
lichkeit” versteht. Das Sich-Offnen der Kirche fiir die komplexen gesellschaftlichen
Erfahrungen der Mensdhen, fiir die Probleme der Realisierung idealer sittlicher For-
derungen (Empfingnisverhiitung; Ehescheidung; titige Liebe zum Feind, also auch
zum Gewaltverbrecher usw.) ist aber wahrhaftig nicht notwendig permissiv®¢. Indem
dieses Sich-Uffnen durch verantwortliche Kommunikation im Beziehungsfeld Kirche
geschieht, kann niimlich der sicherlich immer auch vorhandene Hang zu unkritischer
Anpassung und Nachgiebigkeit vermieden und bekidmpft werden. Die Querstellung
der Kirche ist eine Sache ihrer kritischen Dynamik, die im schépferischen Aufgreifen
und Verhandeln von allgemeinen Problemen zur Geltung kommt und nicht durch das
autoritative Vorlegen einzig méglicher Handlungs- und Verhaltensregeln. Querstehen
heiflt z. B.: MiBlichkeiten, Ungerechtigkeiten auch und gerade dann aufdecken, auf
Ursachen und Bereinigungsméglichkeiten untersuchen, wenn viele, schon lange an sie
gewohnte Menschen sie nicht sehen kénnen oder wollen; heiflt z. B.: einem Arbeiter
seine Abhingigkeit und seine Bildungseinschrinkung bewuft zu machen und damit
die Augen zu &ffnen fiir bessere Entfaltungsméglichkeiten fiir ihn und seine Familie,
auch wenn er mit seinem bisherigen Leben ,ganz zufrieden” ist. Querstehen heifit
schlieBlich: titige Initiativen dort zu ergreifen, wo es um die Abwehr von Schidigun-
gen, wo es um kritische Priifung z. B. iiberkommener Wert- und Normvorstellungen
und wo es um die Gestaltung besserer Strukturen geht.

Um es noch einmal zu sagen: Das Querstehen der Kirche zur Gesellschaft diirfte also,
zumindest unter Umstinden, wie sie bei uns gegeben sind, nicht eine institutionali-
sierte Konfrontation zur Gesellschaft beinhalten. Vielmehr besteht es darin, daff das
kritische Mafl Jesu im Sinne unbeugsamer Stellungnahme zugunsten freien Mensch-
seins immer dort zum Tragen kommt, wo die kritische Analyse gefihrliche Einseitig-
keiten feststellt. Natiirlich wird das immer wieder zu Konflikten und Konfrontationen
fiilhren: z. B. auch dann schon, wenn man sich iiber die richtigen Mittel streitet. Aber
es bedeutet durchaus nicht, da das Querstehen der Kirche im Sinne eines ideolo-
gischen ,nicht von dieser Welt” verabsolutiert wird. Dieses Querstehen ist nimlich
ein sinnvoller und notwendiger Dienst der Kirche in der Gesellschaft und fiir sie.

Hier bedarf logischerweise die Kirche als Beziehungsfeld der frei engagierten Infer-
aktion und Kommunikation. Dabei handelt es sich um das Zusammenwirken von
Menschen in bezug auf ihre Probleme und Bediirfnisse, die ja zugleich auch die ihrer
gesellschaftlichen Umwelt sind. Solange Kirche faktisch als abgetrennter Bereich ver-
standen und gewertet wird, kennt sie Probleme und Bediirfnisse der Menschen wohl
vorwiegend aus einer kirchlich-selektiven Engfiihrung®. Zumal dann, wenn etwa
moralische Fragen der Lebensgestaltung (z. B. Mischehe, geschiedene Wiederverhei-
ratete) in einen abstrakten, relativ statischen Idealraster eingespannt werden. Inter-
aktion und Kommunikation bedeuten die aktive Ausfiillung der Kirche als Bezie-
hungsfeld durch gemeinsame Suche nach den Maf-Perspektiven Jesu in problema-
tischen Situationen, ohne da8 Normtraditionen als in jeder Hinsicht an sich unauf-
gebbar auferlegt werden. Solche gemeinsame Suche schlieSt die Ubernahme der Wert-
Perspektiven z. B. aus den sittlichen Traditionen des Christentums (frither gewonnene
Erfahrungen, frither erreichte Wert- und Normeinsichten) selbstredend ein. Nicht zu-

2 Dieses Wort taucht mit negativer Akzentuierung in letzter Zeit hiufig auf, wohl mit der
inhaltlichen Bedeutung von ,,allzu nachsichtig”.
2 Vgl. M. Kassel a. a. O. (Anm. 12).
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letzt bedeutet soziales Handeln unter dem MaB Jesu die Mbglichkeit verbindlicher
Mitmenschlichkeitserfahrung gerade auch fiir Zu-kurz-Gekommene, fiir Vereinsamte,
fiir die Qutsider, fiir die im tiglichen Trott Verstummten usw. Doch ist dies ,nur”
die Folge dessen, da8 sich Menschen in ihrer vollen gesellschaftlichen Kraft und Be-
deutung gemeinsam der Herausforderung Jesu stellen und sie durch soziales, situa-
tionsbezogenes Planen und Handeln realisieren.

Hier tritt das ,,Volk Gottes” aus der bloBen theologischen Erhabenheit des Bereichs-
trennungsdenkens heraus in sozial belangvolle Wirklichkeit. Und soziale Wirklichkeit
kann heute sinnvoll wohl nur eine demokratisierte sein2®. Demokratisierung bedeu-
tet nicht die fragwiirdige strukturelle Festlegung, daf durch Abstimmungen die
einen mehr Recht bekommen als die anderen??, sie bedeutet vielmehr eine ,erhchte
Strukturvariabilitit der Kirche”, die ,Zulassung von mehr Handlungsmdglichkeiten
als legitimer Ausprigung ,kirchlichen Lebens’ “?8, Das bedeutet wiederum, daf eine
offene Kirche von den verschiedenen Kompetenzen ihrer Mitglieder her lebt, die eben
gewif8 nicht in allem gleichzeitig und in gleichem MaBe kompetent sind und mit-
entscheiden kénnen und wollen, aber doch in einer Weise miteinander umgehen, durch
die Entscheidungsprozesse und Argumentationen durchsichtig gemacht und behandelt,
nicht aber einfach hoheitlich-selektiv beeinflut werden®®. Es bedeutet die Anerken-
nung der Méglichkeit, da Menschen in der Kirche verschiedene Wege einschlagen
konnen, ihr Christsein zu leben, da sie angesichts bestimmter gesellschaftlicher und
kirchlicher Probleme verschiedene Konzepte zu ihrer Lésung erarbeiten konnen, ohne
daB unbedingt Harmonisierungsversuche unternommen wiirden.

*
Wird damit aber nicht die Funktion der jeweiligen Leitung in Frage gestellt, so
daf die Sache der Kirche selbst Schaden erleiden kénnte?
Sie wird erginzt oder auch erweitert durch Zufithrung méglicher Alternativen, wo-
durch die eigenen Denkpositionen nur gewinnen konnen. SchlieBlich hat die Fiih-
rungsautoritit auch darin ihren groflen uniiberholbaren Sinn, daf sie die Prozesse
der Kommunikation und Interaktion immer neu anstéfit und fordert, dal sie Mei-
nungsminderheiten ermuntert und dominierende Gruppen zu entsprechender Zu-
riickhaltung anhilt. Selbstverstindlich ist es in diesem Kontext die erste und wich-
tigste Aufgabe der Leitung, immer neu auf die Mafvorgabe Jesu hinzuweisen und
die Sinnperspektiven der christlichen Traditionen in die Diskussion zu bringen.
Meinungskonflikte und Einstellungskonflikte hinsichtlich sittlicher Fragen sind in einer
dynamischen und demokratisierten Kirche nicht zu vermeiden; die Frage ist, wie man
die Konflikte verantwortlich handhabt, ohne sie zu unterdriicken oder zu manipulie-
ren®. Meinungs- und Einstellungsverschiedenheiten hindern die Kirchenleiter dann
nicht daran, im Namen und Auftrag ihrer Gemeinden zu sprechen und z. B. zu wich-

% I. X. Kaufmann: a. a. O. 145—154; K. Rahner: a. a. O. 127—130.

*1 K. Forster scheint das so aufzufassen; vgl.: Zur theologischen Motivation und zu den
pastoralen Konsequenzen der Umfrage zur Gemeinsamen Synode der Bistiimer in der
Bm&desrepublik Deutschland, in: K. Forster (Hg.): Befragte Katholiken, 9—22, hier:
13

8 F, X. Kaufmann: a. a. O. 151. An dieser Stelle wiire zweifelsohne auch der grofe Problem-
kreis nicht-gelenkter Kommunikation zu behandeln; vgl. dazu R. Zerfaf: Herrschaftsfreie
Kommunikation — Eine Forderung an die kirchliche Verkiindigung?, in: Diakonia 4 (1973)
339--350.

2 Vgl. nochmals M. Kassel a.a.O., bes. 351 f.; sicherlich gelten die hier gemachten Erfah-
rungen mutatis mutandis auch fiir den Umgang mit vielen Gemeindeseelsorgern.

3 Vgl. O. Hiirter: Soziale Konflikte und christliches Ethos, in: Griindel / Rauh / Eid (Hg.):
Humanum (siche Anm. 6) 131—141; ebenso: Der Bischof von Limburg (Wilhelm Kempf):
Ubgr Konflikte und ihre Lésung. Brief an die Gemeinden des Bistums zur &sterlichen
Bufzeit 1972.
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tigen sittlichen Problemen Stellung zu nehmen. Im Gegenteil, sie kénnen eine rele-
vante Diskussion beniitzen, um entscheidende Argumente offen auszusprechen und
abzuwigen, ohne deshalb die von ihnen selbst vertretenen Einstellungen zu ver-
schweigen. Damit geraten sie auch nicht so leicht in Gefahr, ihre eigenen Einstellun-
gen schlieBlich doch mit den offiziellen ,,der” Kirche zu vermischen. Solch ein Ver-
halten erscheint nicht nur deshalb niitzlich und wirkungsvoll, weil es glaubwiirdiger
ist, sondern vor allem auch darum, weil einerseits niemand sich der Kirche gegeniiber
fremd zu fithlen braucht, der eine Minderheitsmeinung vertritt, weil andererseits das
Darlegen von verantwortlichen Standpunkten und Argumenten fiir eine gesamt-
gesellschaftliche Meinungsbildung wesentlich forderlicher ist als bloBles Erkliren sol-
cher Lehrformeln, die durch ihre Glattheit verschleiern oder durch ihre theoretische
Ungriffigkeit nicht wirken.

Der komplexe Pluralismus unserer Gesellschaft macht ja vor unseren Gemeinden
nicht halt, wie das Gesamtbild der Synodenumfrage wohl eindrucksvoll bestitigt.
Und es wire falsch, ihn aus den Gemeinden hinauszuwiinschen; es wire zum einen
nicht realistisch, zum anderen verurteilte es die Gemeinden erst recht zu der konflikt-
losen Belanglosigkeit, die ihnen im BewuSBtsein vieler jetzt schon zukommt. Wenn sich
die Menschen in der Kirche auch zum einen Jesus Christus bekennen und von ihm
her Initiativen und Perspektiven z. B. fiir die Findung von sittlichen Normen ge-
winnen, so werden sie doch nicht monolithischer Lebensauffassung sein. Sie werden
zu verschiedenen sittlichen Konzeptionen finden, man wird sie in verschiedenen poli-
tischen Richtungen arbeiten sehen. Sie werden innerhalb und auferhalb des Bezie-
hungsfeldes Kirche ihre Konflikte um die besseren Programme und Modelle ausfech-
ten. Dafl sie es in bezug auf Kirche, in der Einheit der Kirche tun konnen, wzeigt
die Kraft und Bedeutung der Kirche als eines Beziehungsfeldes in einer demokrati-
schen Gesellschaft; besser: es zeigt, dal die Kirche die demokratische Freiheit und
Miindigkeit zu unterstiitzen, zu stabilisieren vermag. Wenn dies wirklich erreicht ist,
hat die Kirche ihre Bedeutsamkeit fiir den Christen mit seinem gesellschaftlichen
Bewuftsein wiedergewonnen: nicht durch totale Uberformung, sondern durch Orien-
tierung und BewuBtwerdung aus Glauben. Das hemmende Bereichstrennungsbewufit-
sein kénnte also iiberwunden werden.
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REINER KACZYNSKI

Das neue deutsche MeBbuch
Eine Hilfe zur ersten Kontaktaufnahme

Wenn voraussichtlich noch in der 1. Jahreshilfte 1975 das neue deutsche MeBbuch
erscheint, werden seine Chancen nicht zuletzt von der Bereitschaft abhéingen, mit der
jene dieses Buch aufnehmen, fiir die es vom 7. Mirz 1976 an allein giiltiges Rollen-
buch bei der Eucharistiefeier mit dem Volk in deutscher Sprache sein wird. Die folgen-
den Seiten wollen den Priestern als Vorstehern der Eucharistiefeier eine erste Hilfe fiir
das Hineinfinden in ihr neues Rollenbuch bieten. Da bei Redaktionsschluff noch nicht
alle drucktechnischen Einzelheiten des kiinftigen Mefbuches bekannt waren und der
Verfasser nur das Manuskript dieses Buches vor sich hat, mul sich diese Hilfe mit
einer knappen, auf das Wesentliche beschrinkten Darstellung des Werdegangs (I)
und einem zuammenfassenden Vorstellen des Inhalts (II) begniigen, wobei auf die
bevorstehenden Aufgaben hingewiesen werden soll.

I. Der Werdegang des neuen deutschen MefSbuches

Mit Datum vom 3. April 1969 hat Papst Paul V1. durch die Apostolische Konstitution
,Missale Romanum’ in Ausfiihrung eines Beschlusses des II. Vatikanums das neue
Rémische MeBbuch promulgiert. Damals konnten mit Datum vom 6. April 1969
jedoch erst das einleitende Dokument, die Allgemeine Einfiihrung (Institutio generalis
Missalis Romani), und der Ordo Missae mit den bereits am 23. Mai 1968 in Vor-
auspublikation erschienenen drei neuen Hochgebeten verdffentlicht werden. Die vacatio
legis dauerte fiir den Ordo Missae bis zum folgenden 1. Adventssonntag, den 30. No-
vember 1969. Zu diesem Zeitpunkt lag auch die deutsche ,Feier der Gemeindemesse”
vor, die jedoch bewuBt keine endgiiltige Fassung sein wollte und daher auch nur die
Unterschriften der Vorsitzenden der Liturgischen Kommissionen des deutschen Sprach-
gebiets trug, nicht die der Vorsitzenden der Bischofskonferenzen. Lediglich die Uber-
setzung der Hochgebete war bereits von den Bischofskonferenzen approbiert und am
6. Dezember 1968 von Rom konfirmiert worden. Die lateinische Ausgabe des Missale
Romanum erschien im Juni 1970 mit Dekret der Gottesdienstkongregation vom
26. Mirz des gleichen Jahres. Die Texte konnten in lateinischer Sprache sofort in
Gebrauch genommen werden. Den Termin fiir das Inkrafttreten der volkssprachlichen
Ubersetzungen zu bestimmen, war den Bischofskonferenzen iiberlassen!,

Die Bischofskonferenzen des deutschen Sprachgebiets und ihre Liturgischen Kommis-
sionen standen nun ab Sommer 1970 vor der Aufgabe, das Rémische Meflbuch zu
iibersetzen. Die guten Erfahrungen, die man mit dem beim Ordo Missae eingeschla-
genen Weg einer vorldufigen Ubersetzung gemacht hatte, veranlalten die Vorsitzen-
den der Liturgischen Kommissionen, am 27. Februar 1971 an die Gottesdienstkongre-
gation die Bitte heranzutragen, die Ubersetzungen liturgischer Texte vor der Appro-
bation und Konfirmierung praktisch erproben zu diirfen. Am 16. Mirz 1971 ermiich-
tigte die Gottesdienstkongregation die anfragenden Bischéfe, die Ubersetzungen ,,einen
angemessenen Zeitraum in einem dem Ermessen der Liturgischen Kommissionen der
verschiedenen Lénder des deutschen Sprachgebiets entsprechenden Rahmen praktisch
zu erproben”2.

! Zur Entwidlung bis hierher vgl. auch E. J. Lengeling, Die neue Ordnung der Eucharistie-
feier. Allgemeine Einfiilhrung in das Roémische MeBbuch. Endgiiltiger lateinischer und
deutscher Text. Einleitung und Kommentar (= Reihe Lebendiger Gottesdienst 17/18),
Miinster 1970, 35, 48—54.

2 Der Brief findet sich abgedruckt im Vorwont der Studientexte sowie in Gottesdienst 5
(1971), 8.
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Im Riickblick auf die Zeit der Studientexte fiir das Mefbuch wird man sagen diirfen,
die damalige Erlaubnis zum Experiment, das iibrigens in anderen Lindern Schule
machte, hat tatsdichlich allen Beteiligten geholfen: Die Gemeinden konnten die Texte
vor einer endgiiltigen Abfassung héren und kritisieren, die Priester konnten sie
sprechen, sich eingehender mit ihnen beschiftigen und Verbesserungsvorschlige ein-
reichen. Die Ubersetzer konnten an ihrem eigenen Werk lernen — man vergleiche die
Texte in der Reihenfolge ihres Erscheinens! —, die Bischéfe konnten mit den Texten,
die sie einmal approbieren sollten, lange genug ihre Erfahrungen machen und Ande-
rungswiinsche anbringen. Und auch die Gottesdienstkongregation, der die Hefte auf
Grund des erwihnten Schreibens vom 16. Mirz 1971 zur Kenntnisnahme vorgelegt
werden muflten, hatte schon vor der Approbation Gelegenheit, ihre Meinung zu be-
stimmten Fragen zu duflern und eventuelle Wiinsche anzumelden.

Schliefllich konnten sich die um Approbation gebetenen Bischéfe des Sprachgebiets
auf Grund ihrer mehrjihrigen Erfahrung mit den Texten und einer rechtzeitigen
Vorlage des verbesserten Manuskripts auf ihrer gemeinsamen Sitzung vom 23. Sep-
tember 1974 in Salzburg mit einer halbtigigen Beratung iiber letzte strittige Punkte
begniigen und noch am Nachmittag des gleichen Tages in nach Lindern getrennten
Konferenzen als zustindige ,auctoritates territoriales” die Approbation aussprechen.
Am 6. November 1974 wurden die approbierten Texte der Gottesdienstkongregation
iibergeben, die den Approbationsbeschluf8 der Bischéfe am 10. Dezember 1974 besti-
tigte. Die ,rasche Behandlung und anstandslose Verabschiedung durch die Gottes-
dienstkongregation”® war sicher auch deshalb méoglich, weil die rémische Behérde
eben auf Grund der ihr vorliegenden Studientexte wuflte, daf hier ernste und griind-
liche Arbeit geleistet worden war.

Gewiff hat dieses Experiment mit den Studientexten die Herausgabe des deutschen
MeBbuches aufs ganze gesehen verzgert; in allen anderen grofleren Sprachgebieten
liegt das MeBbuch bereits gedruckt vort. Doch weil diese Verzogerung in so entschei-
dender Weise zur Verbesserung der Texte beigetragen hat, konnte sie gern in Kauf
genommen werden. Was sind die 5 Jahre, die zwischen dem Erscheinen des lateinischen
und dem des deutschen MeBbuches liegen, im Vergleich zu dem Zeitraum der Giiltig-
keit, den man dem neuen MeBbuch in seinem Grundbestand doch wohl mit Recht
wird wiinschen diirfen! Mit dieser iiber Jahre hin dauernden Vorbereitung der end-
giiltigen offiziellen Textfassung sollten nun aber auch jene Kreise zufrieden sein,
denen die Erarbeitung immer noch zu rasch und zu wenig griindlich erschiens.

Man darf nun sagen: Das so eingehend erarbeitete Buch, dessen Approbation sich die
Bischéfe und dessen Konfirmierung sich die zustindigen romischen Amter nicht leicht
gemacht haben, entspricht dem Willen der Kirche, und zwar der iiberwiltigenden
Mehrheit des Kirchenvolkes, jedes einzelnen der einmiitig approbierenden Bischofe,
unter deren Leitung ,jede rechtmiBige Eucharistiefeier steht”®, und des fiir die ,,Wah-
rung der Einheit des romischen Ritus im wesentlichen”? sich verantwortlich fiihlen-
den Apostolischen Stuhles. Das sollte zur Hoffnung Anla geben, daf bis zur ver-

3 5o die Meldung: Neues deutsches MeBbuch von Rom konfirmiert: Gottesdienst 9 (1975), 1.

4 Im englischen Sprachbereich werden die MeBbiicher von den einzelnen Lindern seit 1974
ediert; im franz&sischen erschien das MeBbuch in Einzelfaszikeln zwischen 1969 und 1974,
als ein Band 1974; das italienische Mebuch wurde 1973 herausgegeben; im spanischen
Sprachgebiet erscheinen die MeBbiicher in den verschiedenen Lindern unabhingig von-
einander: bisher versffentlicht sind die MeBbiicher in Argentinien (1971), Kolumbien (1972)
und Spanien (1971); in portugiesischer Sprache liegt das Mebuch fiir Brasilien seit 1973
vor; vgl. R. Kaczynski, Die ,definitiven” MeBbiicher in anderen Sprachen: Gottesdienst 8

1974), 105.

5 slgl. z. B.: Den Terminplan éndern!: Gottesdienst 7 (1973), 116—117.

¢ II, Vatikanum, Dogmatische Konstitution iiber die Kirche, Art. 26.

7 11, Vatikanum, Liturgiekonstitution, Art. 38.
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pflihtenden Einfithrung des neuen Buches am 1. Fastensonntag 1976 auch jene, sich
oft als besonders kirchlich gebirdenden Kreise, die gegen den erklirten Willen der
Kirche die weitere Beniitzung des tridentinischen MeBbuches fordern, ihre ,Kirch-
lichkeit” iiberpriifen werden.

Eine erneute Erklirung der Gottesdienstkongregation liflt keinen Zweifel daran, da8
iiber den von der jeweiligen Bischofskonferenz zu bestimmenden Stichtag der ver-
pflichtenden Einfithrung des volkssprachlihen MeBbuches hinaus nur noch alte und
kranke Priester auf Grund einer ihnen persénlich von ihrem Ordinarius zu gebenden
Erlaubnis in der MeRfeier ohne Volk das tridentinische MeBbuch beniitzen diirfen,
und zwar in der Ausgabe von 1962 mit den auf die 1. und 2. Instruktion zur ord-
nungsgemifen Durchfithrung der Liturgiekonstitution zuriickgehenden Modifizierun-
gen von 1965 und 19678.

Alle anderen Priester werden im Laufe des Jahres 1975 ihre gottesdienstliche Arbeit
auf das neue Rollenbuch umstellen, dhnlich wie die Gemeinden in diesem Jahr 1975
das neue ihnen eigene Rollenbuch ,,Gotteslob” (Einheitsgesangbuch) in Gebraudh
nehmen werden, das auf das neue MeBbuch abgestimmt ist und auch die Mefordnung
in ihrer endgiiltigen Form enthilt. Sicher werden nach dem Erscheinen der Altar-
ausgabe des Meflbuches auch die ,,VolksmeBbiicher” gedruckt werden, die freilich nicht
den Charakter gemeindlicher Rollenbiicher haben kénnen, sondern nur fiir die hius-
liche Vorbereitung auf die MeBfeier oder als Verstindnishilfe bei Mefifeiern in ande-
ren Sprachen, auch der lateinischen, dienen kénnen. Sie werden dann sinnvollerweise
nicht nur die Texte aus dem Rollenbuch des Priesters, dem Missale, sondern auch die
aus dem Rollenbuch des Lektors, dem Lektionar, enthalten.

II. Der Inhalt des neuen deutschen Mefbudhes

Das neue deutsche MeSbuch kann man als Ubersetzung und Erweiterung des Missale
Romanum bezeichnen. Dementsprechend soll nun mit seinem Inhalt ndher bekannt
gemacht werden.

1. Die Ubersetzungen im neuen deutschen Mefbuch
a) Die Gebetstexte

Am 25. Januar 1969 hatte der rdémische Liturgierat (,,Consilium ad exsequendam
Constitutionem de sacra Liturgia“) den Vorsitzenden der Bischofskonferenzen und
der nationalen Liturgischen Kommissionen eine Instruktion iiber die Ubersetzung
liturgischer Texte fiir Feiern mit dem Volk zugesandt. Die Instruktion, die in sechs
Sprachen versandt wurde (deutsch, englisch, franzsisch, italienisch, portugiesisch,
spanisch) wurde im Informationsorgan des Liturgierates (bzw. jetzt der Gottesdienst-
kongregation) in franzdsischer Sprache verdffentlicht?; eine Verdffentlichung in den
AAS erfolgte nicht. Obwohl die Instruktion keine Unterschrift trigt — der Liturgierat
allein war nicht unterschriftsberechtigt, sondern nur zusammen mit der Ritenkongre-
gation; es handelte sich aber um eine Materie, die allein den Liturgierat anging —,
wurde sie nicht nur von den Ubersetzerkommissionen in aller Welt als Arbeitsgrund-
lage beniitzt, sondern ihre Prinzipien wurden auch vom Liturgierat selbst und danach
von der Gottesdienstkongregation als Richtschnur bei der Konfirmierung liturgischer
Texte betrachtet. Eine Reihe Kritiker von Ubersetzungen hat, wie aus ihren Inter-
ventionen hervorgeht, diese 43 Artikel umfassende Instruktion leider nie zur Kenntnis
genommen, viel weniger griindlich studiert. Dies sollte auf jeden Fall nachgeholt
werden, wenn man in Zukunft mit dem einen oder anderen Text nicht zufrieden ist,
sei es weil er zu wortlich erscheint, sei es weil er einem zu frei vorkommt.

8 Vgl. Notificatio vom 28. Oktober 1974: Notitiae 10 (1974), 353.
9 Vgl. Notitiae 5 (1969), 3—12.
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Die Instruktion stellt als obersten Grundsatz fiir die ganze Ubersetzungsarbeit auf,
daB es nicht geniige, einfach den widrtlichen Inhalt und die Grundgedanken des
Originaltextes in eine andere Sprache zu iibertragen, sondern daf es vielmehr darauf
ankomme, einem bestimmten Volk in seiner eigenen Sprache getreu zu vermitteln,
was die Kirche durch den Originaltext einem anderen Volk in einer anderen Srpache
mitgeteilt hat (Art. 6). Hiermit ist fiir die volkssprachlichen Texte sicher eine inhalt-
liche, nicht aber eine wértliche Treue zum lateinischen Orignal gefordert.

Gerade fiir die Orationen, den Hauptbestandteil des MeBbuches, wird eine freie
Wiedergabe unter Wahrung ihrer urspriinglichen Ideen, aber mit einer eventuellen
Erweiterung des Satzbaues, erwartet (Art. 34). Wer sich der Miihe eines Vergleichs
der deutschen mit den lateinischen Texten unterzieht, vielleicht noch Ubersetzungen
in andere Sprachen konsultiert und sich dabei die Grundsitze der Ubersetzerinstruk-
tion bewuft hilt, die in der Instruktion selbst auch durch eine Reihe von Beispielen
erliutert werden, der wird unumwunden zugestehen miissen, daf8 die deutschsprachige
Kommission vorziigliche Arbeit geleistet hat!®. DaB sie selbst eingestehen muS,
,keine absolut vollkommene deutsche Fassung des MeBbuches” erstellt zu haben!!,
wird jeder verstehen und ihr keineswegs iibelnehmen. Nicht jeder wird und kann mit
jeder muttersprachlichen Ubersetzung zufrieden sein, da eines jeden wirkliche Mutter-
sprache je eigen und einmalig ist.

Hinzu kommen aber auch unterschiedliche Ansichten iiber den Inhalt mancher Texte,
was die Diskussion zweier annihernd gleichstarker Gruppen um die Wiedergabe des
»Et cum spiritu tuo” zur Geniige gezeigt hat'?2. Man wird sich dariiber klar sein
miissen, daf die ,fiir Bibel und Liturgie geeignete Sprache”, fiir die die Ubersetzer-
instruktion in den modernen Sprachen eine allmihliche Entwicklung einriumt (Art. 19),
sicherlich nicht die eineinhalb Jahrtausende wihrende Dauerhaftigkeit der (seit Jahr-
hunderten ja toten) lateinischen Sprache des alten Missale Romanum erreichen wird.
Weil es sich bei den modernen Sprachen um lebende Sprachen handelt, die sich als
solche stindig wandeln, werden auch die aus der Umgangssprache sich entwidkelnden
liturgischen Sprachen immer von einem gewissen Wandel gekennzeichnet sein miissen.
Sie werden deshalb wohl auch kaum je zu einem so geschlossenen, unverinderlichen
und in diesem Sinn ,,vollkommenen” Ganzen werden kdnnen, wie wir es von der
lateinischen Liturgiesprache gewthnt sind.

Auf jeden Priester kommen mit den neu iibersetzten Amtsgebeten vor allem zwei
Aufgaben zu. Er wird sich zunichst selbst in die Texte einlesen miissen. Er sollte
tun, was er von seinen im Gottesdienst mitwirkenden Lektoren auch verlangt und
was fiir jeden Berufssprecher bei Rundfunk und Fernsehen eine Selbstverstindlichkeit
ist, nimlich sich die vorzutragenden Texte vorher durchlesen. Dies wird bei den
wedhselnden Orationen immer, am Anfang jedoch auch und gerade bei den gleich-
bleibenden oder hiufig wiederkehrenden, jetzt geringfiigig abgeiinderten Texten, etwa
der Hochgebete, nétig sein!®. Es ist heutigentags, wo jeder Teilnehmer am Gottes-
dienst den ausgebildeten Sprechern der Massenmedien begegnet, schlechthin unver-
anwortlich und unzumutbar, den mit gutem Recht anspruchsvollen Gemeinden an-
dauernd durch mangelnde Sprechkultur auf die Nerven zu gehen.

10 Auf Einzelheiten braucht hier nicht eingegangen zu werden. Es sei verwiesen auf den
Bericht des Leiters der Ubersetzerkommission, Prof. K. Amon, Graz, Wortlichkeit geniigt
nicht. Das Gesicht der neuen MeBbuchiibersetzung: Gottesdienst 8 (1974), 129—133; vgl.
auch: Fragen an das neue MeBbuch. Ein Gesprich mit Karl Amon: Bibel und Liturgie 47
(1974), 203—108,

11 §9 K. Amon in dem in der vorausgehenden Anm. angegebenen Arbeitsbericht, 132,

12 Vg, die Beitrdge in Gottesdienst 8 (1974), 76, 89—91, 97—99, 108—109, 111—112,

13 Die Anderung der Hochgebetsiibersetzung an einigen Stellen war vor allem deshalb nétig,
weil sie noch 1968, also vor Erscheinen der Ubersetzerinstruktion, erstellt wonden war.
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Der Priester wird sich dann aber auch selbst in die Texte hineinbeten miissen. Warum
hért man so selten in einer Homilie einen Anklang an andere Texte der MeBfeier als
die Lesungen, selbst wenn es sich vom Thema her aufdringt? Kommt es nicht auch
daher, da diese Texte vorher nicht beachtet und im Gottesdienst vielfach gedankenlos
persolviert werden? Die Ubersetzerinstruktion stellt fest, daf ,der Gebrauch der
Umgangssprache keineswegs eine Einfithrung der Gliubigen in den besonderen bib-
lischen und dhristlichen Sinn bestimmter Worte und Sitze iiberfliissig” macht (Art. 15).
Das gilt nicht nur fiir die Schriftlesungen, sondern auch fiir die Gebetstexte. Unter der
»Homilie iiber einen hl. Text” wird nicht nur die Schrifterklarung verstanden, sondern
auch ,die Erklirung eines anderen Textes aus dem Ordinarium oder dem Proprium
der Tagesmesse”!4, Solches Erkliren aber wird nur auf Grund eigener geistlicher
Erarbeitung durch den Priester gelingen kénnen, und nur auf diesem Weg wird die
Gebetssprache des neuen MefSbuches auch zur Gebetssprache der Gemeinde werden.

b) Einleitende Dokumente

Das neue lateinische Meflbuch beginnt entsprechend seinem Vorginger mit einer
Reihe einleitender Dokumente; es folgen aufeinander das Dekret der Gottesdienst-
kongregation, mit dem die editio typica veroffentlicht wurde, die Apostolische Kon-
stitution Pauls VI. ,Missale Romanum”, die Allgemeine Einfilhrung zum R&mischen
MeBbuch (Institutio generalis Missalis Romani), das Apostolische Schreiben Pauls VI.
~Mysterii paschalis”, sowie die Grundordnung des liturgischen Jahres und des Kalen-
ders — insgesamt 125 Seiten. Diese Dokumente sind in deutschen Ubersetzungen
bereits verdffentlicht, die von den Liturgischen Instituten Salzburg, Trier und Ziirich
verantwortet werden®. Im neuen deutschen MeBbuch stehen sie ebenfalls in deut-
scher Ubersetzung. Dies hat den praktischen Vorteil, daf sie jederzeit leicht zu Rate
gezogen werden kénnen.

Auflerdem sind sie auf den neusten Stand gebracht; denn inzwischen hat auch die
Gottesdienstkongregation in der mit Datum vom 7. Dezember 1974 im Jahre 1975
erscheinenden editio typica altera des Missale Romanum diese Dokumente, soweit es
notig war, iiberarbeitet, indem sie die gelegentlich wechselnde Terminologie verein-
heitlichte und vor allem die Bestimmungen spiter erschienener Dokumente eingearbei-
tet hat. Als ein Beispiel mag Art. 11 der Allgemeinen Einfiihrung gelten, in dem nun
die Weisung von Art. 14 des Rundschreibens der Gottesdienstkongregation vom
27. April 1973 an die Vorsitzenden der Bischofskonferenzen aufscheint, daf die im
Ordo Missae vorgesehenen Monitionen von ihrer Natur her keinen wortlich dem
Text des MeBbuches folgenden Vortrag erfordern, ein Grundsatz, den die deutsche
,JFeier der Gemeindemesse” von 1969 fiir die Einleitungen zum Schuldbekenntnis,
zum Gabengebet und zum Vaterunser bereits angewandt hatte.

Es gibt wohl keine bessere Moglichkeit, sich den Unterschied zwischen Gottesdienst vor
dem Konzil und nach dem Konzil klar zu machen, als die einleitenden Dokumente des
tridentinischen und des vatikanischen Mefbuches miteinander zu vergleichen. Es
wurde mehrfach hingewiesen auf die unterschiedliche Auffassung von Gottesdienst,
niherhin von Eucharistiefeier, die allein hinter den ersten Worten des Ritus servandus
im alten Missale (,,Sacerdos Missam celebraturus”) und dem entsprechenden Beginn
des Art. 82 der Allgemeinen Einfithrung in das neue Missale (,,Populo congregato”)
steht. Je weiter man den Ritus servandus und das anschlieBende Kapitel De defectibus
in celebratione Missae occurrentibus liest — wird es ohne Schmunzeln mdglich sein? —,
um so befriedigter wird man wieder iiber den Schritt nach vorne sein, dessen Grife
man sich oft nicht mehr bewuBst macht. Eine Lektiire des Kapitels De anno et eius

14 Erste Instruktion zur ordnungsgemiBen Durchfiihrung der Liturgiekonstitution, Art. 54.
15 Es handelt sich um die Binde 19 (1?1970; 21974) und 20 (1969) der in Trier erscheinenden
Reihe ,,Nachkonziliare Dokumentation”.
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partibus im alten MeBbuch wird man nach den ersten Zeilen ohnehin wieder abbre-
chen, falls man nicht Fachmann fiir Kalenderberechnungen ist.

Doch nun sollte man etwas tun, was durchaus keine Belustigung mehr sein wird: Man
sollte sich Zeit nehmen, die entsprechenden Kapitel im neuen Mefbuch wirklich ein-
gehend durchzulesen, d. h. die Allgemeine Einfithrung und die Grundordnung des
Liturgischen Jahres und des Kalenders. Es wird wohl wenige Priester geben, die dabei
nicht da und dort ihre Entdeckungen machen werden; einmal Gehértes und ungefihr
Gewuftes wird wieder prasent werden. Und man wird von neuem zufrieden sein, da8
hier nicht trodkene Rubrizistik vorgesetzt wird, sondern viele theologisch und pastoral
bedeutsame Aussagen gemacht werden; manches wird sogar Anstéfe zur Meditation
geben kénnen. Wie man ein neues technisches Gerit nicht in Betrieb nimmt, ohne
die Beschreibung genau gelesen zu haben, so sollte man eigentlich auch das neue
MeBbuch gar nicht im Gottesdienst beniitzen, bevor man nicht seine ,,Gebrauchs-
anweisung” durchstudiert hat.

c) Die.auch lateinisch enthaltenen Texte

Wenn von Ubersetzungen die Rede ist, mu auch auf die Texte hingewiesen werden,
die im neuen deutschen MeBbuch in zwei Sprachen enthalten sind, nidmlich sowohl in
deutscher Ubersetzung als auch im lateinischen Originaltext. Zum Zeitpunkt der Ver-
Sffentlichung des neuen lateinischen Meflbuches war die Bestimmung der 1. Instruk-
tion zur ordnungsgemifen Durchfithrung der Liturgiekonstitution vom 26. September
1964 bereits gefallen, nach der die kiinftigen volkssprachlichen Ausgaben der Me8-
biicher auch den vollen lateinischen Text enthalten mufiten (Art. 57). Am 10. 11. 1969
hatte die Gottesdienstkongregation in einem Schreiben an die Vorsitzenden der
Bischofskonferenzen verfiigt, da fiir Priester, die der Landessprache nicht michtig
sind, in Form eines Anhanges in den volkssprachlichen Ausgaben des Rémischen
MeBbuches nur der Ordo Missae mit einigen Prifationen und den 4 Hochgebeten
sowie 12 MeBformulare (einschlieBlich der dazugehérigen Lesungen!) enthalten sein
miilten. Im iibrigen sollten die Bischtfe dafiir sorgen, daB in allen Kirchen ein latei-
nisches MeBbuch vorhanden und in den Wallfahrtskirchen auch die Eigenmesse latei-
nisch verfiigbar sei?®,

Die beiden Teile dieser Anordnung der Gottesdienstkongregation scheinen nicht recht
zu harmonieren. Fiir den zweiten Teil (Vorhandensein eines lateinischen MeBbuches
in jeder Kirche) wird keine Begriindung gegeben. Das liBt vermuten, da man durch
das Vorhandensein beider Biicher die Zweisprachigkeit der Liturgie in jeder Kirche
grundsitzlich erhalten wollte. Hitte jedoch tatsichlich jede Kirche ein lateinisches
MeBbuch, wire der lateinische Anhang im volkssprachlichen Buch nicht nétig. Da man
offensichtlich realistisch genug war und mit der Befolgung dieser Bestimmung nicht
rechnete, wollte man durch den lateinischen Appendix wenigstens fiir durchreisende
Priester, die die Landessprache nicht sprechen, die Zelebrationsméoglichkeit garantieren.
Das mit Datum vom 18. Oktober 1970 erschienene Missale parvum wurde mit dem
gleichen Zweck begriindet. Damit steht dem Priester ein Buch zur Verfiigung, das er
auf Reisen durch Linder mit ihm unbekannter Sprache zur Meffeier mit sich fiihren
kann. Dieses Buch jedoch wire auch wieder kaum nétig, hiitten tatsichlich alle Lin-
der in ihre volkssprachlichen MeBbiicher einen lateinischen Anhang aufgenommen?7.

Das deutsche Meflbuch hat lateinische Texte in einem Umfang wie kein anderes
volkssprachliches auf der Welt. Es enthilt neben dem Ordo Missae und den Hoch-

16 Vgl. Notitiae 5 (1969), 442—457; auflerdem Notitiae 9 (1973), 153—154. Die gleiche
Bestimmung, daf die volkssprachlichen Ausgaben den vollen lateinischen Text enthalten
miiften, galt nach der 1. Instruktion auch fiir das Stundenbuch (Art. 89) und nach dem
Dekret der Ritenkongregation v. 27. Januar 1966 fiir das Pontifikale (Art. 5); sie hat sich
durch die Praxis von selbst erledigt.

17 Vgl. den in Anm. 4 angegebenen Aufsatz,
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gebeten die MeBtexte (einschlieBlich Lesungen) aller Sonntage und Hochfeste des
Jahres sowie eine Reihe Commune-Texte und insgesamt 34 Prifationen. Doch zeigen
bereits die im Gegensatz zum lateinischen Vollmissale ausnotierten Prifationen, daf
es den Herausgebern um mehr ging als um eine Hilfe fiir durchreisende Priester:
nimlich um das gleiche, was die Gottesdienstkongregation mit dem Wunsch zum
Ausdruck brachte, das lateinische Missale mége in allen Kirchen vorhanden sein, um
die grundsitzliche Erhaltung des Lateins im Gemeindegottesdienst. Diesem dem Willen
des Konzils entsprechenden Anliegen!$, auf das spiter wiederholt der Papst und die
Verlautbarungen der rémischen Behdrden hinwiesen, wird auf diese Weise wohl am
ehesten Geniige getan.

Die aus dem Gesagten sich ergebende Aufgabe fiir den Priester ist zunichst, sich zu
iiberlegen, ob und in welchem MafBle er im Gemeindegottesdienst der lateinischen
Sprache Raum geben kann. Man wird dann mit dem neuen deutschen Mefbuch dort,
wo man es fiir angebracht hilt, ohne Schwierigkeiten an den Sonntagen und Hoch-
festen ein lateinisches Hochamt halten kénnen'®. Da die entsprechenden deutschen
Texte sich im gleichen Buch befinden, wird man auch die Mdglichkeit haben, in der
gleichen Mefifeier lateinische und deutsche Texte zu verwenden. Warum sollte man in
einem Hochamt, in dem das Ordinarium lateinisch gesungen wird, nicht auch die
Prifation oder das Pater noster lateinisch singen, wihrend man sich bei den iibrigen
wechselnden priesterlichen Amtsgebeten der deutschen Sprache bedient? Das entspricht
iibrigens durchaus der Instruktion iiber die Musik in der Liturgie vom 5. Mirz 1967:
,Es steht nimlich nichts im Wege, in derselben Feier einzelne Teile in einer anderen
Sprache zu singen” (Art. 51). Zum ganzen Fragenkomplex von Volkssprache und
Latein im Gottesdienst wird man sagen miissen: Das gleiche Recht auf Koexistenz, das
das Konzil gliicklicherweise den Volkssprachen fiir den Gottesdienst ermdglicht und
gesichert hat — es war gewif8 eine seiner umwilzendsten Entscheidungen —, mufB die
nachkonziliare Entwicklung des volkssprachlichen Gottesdienstes dem Latein sichern.

2. Die Erweiterungen im neuen deutschen Mefbuch

a) Der Ordo Missae

Kein gutes nachkonziliares Liturgiebuch wird es sich erlauben kénnen, nur Uber-
setzungen anzubieten. Das Konzil hatte seine Regeln zur Anpassung des Gottes-
dienstes?® bei aller vorsichtigen Formulierung nicht auf bestimmte liturgische Biicher
oder auf gewisse Bereiche des Gottesdienstes, nicht auf bestimmte Gegenden oder
ausgewihlte Gruppen in der Kirche festgelegt; man beachte das Wort ,,praesertim’
in den einschligigen Texten! Was fiir die volkssprachlichen Ritualien schon vor dem
Konzil klar war und durch das Konzil bestitigt wurde®!, hat sich in der nachkon-
ziliaren Reform auch bei der Arbeit an den volkssprachlichen Ausgaben der anderen
Liturgiebiicher als notwendig erwiesen. Was man ,besonders” fiir die Missionsgebiete
forderte, konnte man grundsitzlich auch fiir européische Gegenden verlangen.

Das konkrete Ergebnis dieser Uberlegungen, soweit es den Ordo Missae betrifft, kann
am einfachsten durch folgende Erwigungen klargemacht werden: Hitte man 1969 die
deutsche ,Feier der Gemeindemesse” neben den lateinischen Ordo Missae gedruckt

18 Vgl. Liturgiekonstitution, Art. 36 § 1; 54.

19 Bisher bereitete gerade das lateinische Hochamt nach dem neuen MeBbuch besondere
Schwierigkeiten, da die Noten fiir die Prifationen nur in einem Beispiel im Anhang zu
finden sind; das von der Abtei Solesmes 1971 herausgegebene Buch Praefationes in cantu,
das alle Prifationen des lateinischen Missale Romanum im tonus sollemnis und (oder)
tonus simplex mit Noten ausgedruckt enthilt, ist kaum bekannt und hat den Nachteil, da8
man es zusitzlich zum Mefbuch verwenden und so wieder zwei Binde auf dem Altar
haben muf.

20 Vgl. Liturgiekonstitution, Art. 37—40.

2 Vgl. ebd., Art. 63 b.
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(linke Seite lateinisch, rechte deutsch), wie es beispielsweise fiir den Druck der volks-
sprachlichen Altarausgaben des Rémischen Kanon 1967 noch verlangt war, so hitte
man auf der linken Seite immer wieder betrichtliche Teile der Seiten weif8 lassen
miissen; einige wenige Stellen wiren allerdings auch auf der rechten Seite leer geblie-
ben. Hitte man im neuen deutschen MefSbuch beim Ordo Missae dasselbe Verfahren
angewandt, so wiren ganze Seiten des lateinischen Teils unbedruckt geblieben; die
weiflen Stellen im deutschen Text wiren verschwunden. Dies soll im folgenden ver-
deutlicht werden.

Bereits 1969 hatte man sich entschlossen, den lateinischen Meflordo anzureichern.
Dies geschah durch Zwischenbemerkungen, die besonders wichtige Hinweise der
Allgemeinen Einfilhrung wiedergaben und da und dort auf das Sonderrecht der
Bistiimer des deutschen Sprachgebiets aufmerksam machten. Auflerdem wurde im
Sinn von Art. 6 der Allgemeinen Einfithrung zum R&mischen MeBbuch, der den
Bischofskonferenzen die Festlegung von besonderen Normen fiir die MeBfeier gestattet,
eine Reihe von Anpassungen, meist Erweiterungen der Texte, vorgenommen?2, Statt
einer Einladung zum Schuldbekenntnis gab es deren vier, statt einer Bitte um Ver-
gebung waren drei vorgesehen; statt einer Einleitung zum Herrengebet fand man
drei. Die beim lateinischen Ordo Missae im Anhang abgedruckten GruBformeln und
die verschiedenen Formen des Allgemeinen Schuldbekenntnisses wurden in der deut-
schen Ausgabe in den Text selbst aufgenommen (mit dem Erfolg, dafl sie eine wirk-
liche Alternative zum Confiteor wurden, wihrend sie in einigen anderen Lindern nur
seltene Ausnahmen sind). Geringfiigig waren die Weglassungen: Die Schluflformel mit
den Antworten nach den Lesungen, die Antworten auf die Priestergebete bei der
Gabenbereitung?®. Ziel dieser deutschen Ausgabe der ,Feier der Gemeindemesse” war
es, bei der Ausgabe des deutschen MeBbuches dann ,.eine ausgereifte MeBordnung*
vorlegen zu kénnen.

Betrachtet man den Ordo Missae des deutschen MeBbuches und hilt man sich dabei
vor Augen, da zu grofle Abweichungen vom (sicher nicht vollkommenen) lateinischen
Modell aus verschiedenen Griinden (etwa auch wegen Mitfeier des Gottesdienstes im
Ausland oder auf internationaler Ebene) nicht schlechthin wiinschenswert sein konnten,
und auBerdem tiefgreifende Anderungen der Struktur oder neuerliche Abwandlungen
in den Volkstexten kaum allgemein verkraftet worden wiren, so wird man den
beschrittenen Weg fiir richtig halten und behaupten diirfen, das 1969 gesteckte Ziel
auf dem damals eingeschlagenen Weg und im Rahmen der konkreten Moglichkeiten
erreicht zu haben. Zur Erreichung dieses Zieles hat sicher das bereits erwihnte Rund-
schreiben der Gottesdienstkongregation vom 27. April 1973 beigetragen, durch das
eine Reihe von textlichen Erweiterungen auf gesamtkirchlicher Ebene gestattet wurden
und nicht mehr als Anpassungen auf der Ebene des Sprachgebiets eigens beantragt
werden muflten.

Faft man zusammen, so kann man sagen: Was 1969 weggelassen wurde, ist hinzu-
gefiigt worden; was 1969 hinzugefiigt wurde, ist geblieben und wurde noch erweitert.
So finden sich als Moglichkeiten die Akklamationen nach den Lesungen und nach
den Priestergebeten bei der Gabenbereitung; so blieben die Zwischenbemerkungen,
leicht modifiziert, stehen. So wurde vor allem das Textangebot betrichtlich erweitert:

Neue Textvorschlige fiir den Priester: Als Beispiele der Einleitung zum Allgemeinen
Schuldbekenntnis werden nicht 4, sondern 5 Texte angeboten, beim Vaterunser nicht

2 Vgl. dazu den Kommentar, Hoffnung auf eine ausgereifte Mefordnung: Gottesdient 3
(1969), 146—148.

23 Das ,,Quod ore sumpsimus” war im Ordo Missae von 1969 nicht vorgesehen und wurde
erst im MeBbuch 1970 wieder abgedruckt. Beim Verzicht auf die Volksantwort nach dem
,Orate, fratres” handelte es sich eher um eine freie Ubersetzung als um ein Weglassen
dessen, was im Text zum Ausdruck kommt.
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3, sondern 4. Auf der gleichen, der freien Gestaltung durch den Priester iiberlassenen
Ebene liegt die Einleitung zum Gabengebet und auf Grund der deutschen Ubersetzung
die zum Friedensgebet: Statt bisher je einer bietet das MeSbuch beim Gabengebet 3
(auch die manchmal vermifite Volksantwort), beim Friedensgebet 5 Formulierungen
an.

Neue Riten: Das Taufgedichinis in Form der Austeilung des Weihwassers zu Beginn
der Sonntagsmesse an Stelle des Schuldbekenntnisses, wie es auch der Anhang
des lateinischen Meflbuches vorsieht. Der bisher kaum beachtete Hinweis auf die Mdg-
lichkeit des Friedensgrufles ist jetzt durch eine textliche Formulierung erweitert, und
man mdchte hoffen, daB in den Gemeinden unseres Sprachgebiets die Hemmungen zu
seiner Durchfithrung iiberwunden werden. Es kénnte fiir manche Gottesdienste eine
willkommene Bereicherung bedeuten. Man wird es gerade um dieser Bedeutung willen
nicht zu einem Brauch in jeder Werktagsmesse machen.

Neue Texte: Statt bisher 3 Grufiformeln zu Beginn der Meffeier finden sich im neuen
MeBbuch 8; statt des einen eschatologisch zu verstehenden Einladungstextes vor der
Kommunion sind (auler dem Hinweis auf die Kommunionverse) 3 Texte zur Auswahl
angefiihrt, von denen freilich 2 das eschatologische Moment nicht enthalten. Aufler
dem Nizino-konstantinopolitanischen ist auch das Apostolische Glaubensbekenntnis
— beide selbstverstindlich wie alle anderen Ordinariumstexte in der Skumenischen
Ubersetzung — offizieller Text der Me8liturgie im Sprachgebiet.

Als besonders willkommen wird man die neuen Texte im Bereich des Hochgebets
empfinden: mehrere Prifationen (3 fiir den Advent, je 1 zu Marid Geburt und Gedidht-
nis der Schmerzen Mariens sowie fiir die Feste besonders verehrter Heiliger in den
verschiedenen Gegenden des Sprachgebiets: Bonifatius, Rupert und Virgil, Nikolaus
von Flile, Hedwig, Willibrord und Elisabeth). Die auf das 2. und 3. Hochgebet —
zur Eigenart des 4. gehort die Unverdnderlichkeit — ausgedehnten ,Communicantes”-
Einschiibe des 1. Hochgebets sind iiber die im lateinischen MeBbuch vorgesehenen
Texte um 9 weitere (Sonntage, Lichtme8, Verkiindigung des Herrn, Geburt Johannes
des Taufers, Maria Himmelfahrt, Marid Geburt, Allerheiligen, Marii Empfingnis und
Kirchweihfest) vermehrt worden. Eine ihnliche Vermehrung hitte man sich fiir den
Interzessionenteil gewiinscht, wo das Textangebot aber auf die romischen Vorlagen
beschrinkt bleibt (Meffeier bei Taufe, Firmung, EheschlieBung, Ordensprofe, Jung-
frauenweihe und fiir Verstorbene); bei den Weihen ist der Einschub leider nicht iiber
das 1. Hochgebet hinaus ausgedehnt.

Der durch das Rundschreiben vom 27. April 1973 fiir das Hochgebet den Bischofs-
konferenzen eréffnete Freiheitsraum wird im deutschen MeBbuch durch die erwihnten
Texte zum ersten Male geniitzt. Wieder hat sich ein Prinzip des Rituale auch fiir das
MeBbuch wenigstens bis zu einem gewissen Grad durchgesetzt: Wo das romische
Liturgiebuch mehrere Texte zur Auswahl anbietet, kann das muttersprachliche weitere
Texte derselben Art hinzufiigen®*. '

b) Neugeschaffene Orationen und Mefiformulare

Wenn das zuletzt angefiihrte Prinzip im innersten Kern der Eucharistiefeier Geltung
hat — wer hitte sich bei den engen Bestimmungen aus dem Jahr 1967 zur Uber-
setzung des Romischen Kanon?® einen so grundlegenden Wandel erwartet? —, ist
nicht mehr einzusehen, warum an die iibrigen Gebetstexte strengere Mafstibe ange-
legt werden sollten. In dieser Hinsicht waren andere Sprachgebiete, besonders das

% Es ist heute allerdings (noch?) nicht soweit, daB man sagen kénnte: Wenn das Rémische
Mefbuch vier Hochgebete anbietet, konnen die Bischofskonferenzen diese beliebig ver-
mehren. .

25 Vgl. die Communicatio vom 10. August 1967 an die Vorsitzenden der Bischofskonferenzen
scirca interpretationes populares Canonis Romani”: Notitiae 3 (1967), 326—327.
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franzésische und englische, bereits vorausgegangen®®, Auch das deutsche MeBbuch
bietet (neben den Orationen fiir die eigenen Heiligenfeste der Region) 42 Tages-
gebete, 11 Gabengebete und 13 Schlulgebete an, die fiir dieses Buch neugeschaffen
worden sind. Wihrend man sich bei den Eigentexten innerhalb des Ordo Missae an
den Stil des Rahmens halten muflte, ist man hier zu einem neuen Gebetsstil iiber-
gegangen. Erst in diesen Gebeten wird der berithmte Art. 43 der Ubersetzerinstruk-
tion im deutschen Mefbuch ganz in die Praxis umgesetzt: ,Man kann sich fiir die
Feier einer von Grund auf erneuerten Liturgie nicht mit Ubersetzungen begniigen;
Neuschépfungen sind erforderlich”.

Die Texte selbst stehen den iibrigen Texten des Mefbuches immer noch so nahe,
daf die Befolgung des Wunsches der Liturgiekonstitution, es mogen ,,die neuen For-
men aus -den schon bestehenden durch organische Entwicklung erwachsen??, an ihnen
abzulesen ist. Die Tatsache, daf die Glaubenskongregation fiir diese Texte ohne
Beanstandung das ,,nihil obstat” erteilt hat®8, mag dngstliche Gemiiter beruhigen, die
meinen, hiermit kénnte ein gefihrlicher Weg beschritten worden sein. Die von der
Allgemeinen Einfithrung (Art. 316 und 323) gebotenen Wahlméglichkeiten fiir die
Orationen werden Gelegenheit bieten, die Texte im Gottesdienst zu benutzen und so
zu erproben. Die Erfahrung wird zeigen, ob es sich lohnt, diesen Weg weiterzugehen.

Die erwidhnten Wahlméglichkeiten werden auch Gelegenheit geben, mit einem anderen
vom deutschen MeBbuch erstmals vorgelegten Textangebot Erfahrungen zu sammeln
Das alte Anliegen der , Votivmessen”, das sich in dem mehr durch Quantitit als
durch Qualitit auszeichnendes Angebot des Biichermarktes an ,Motivmessen” und
»Thematischen MeBfeiern” als immer noch aktuell erweist und dem im Missale die
Reihe der ,Missae pro variis necessitatibus” entgegenkommt, hat auch das deutsche
MeBbuch mit den 4 Reihen ,Wochentagsmessen fiir die Zeit im Jahreskreis” auf-
gegriffen. Es handelt sich nicht um neugeschaffene Texte, sondern um thematisch
geordnete Zusammenstellungen von anderswo im MeBbuch bereits vorhandenen, iiber-
setzten Texten zu neuen Formularen. Das gleiche gilt von den Texten der Bitt- und
Quatembermessen; auch sie stehen bereits anderswo im Mefbuch. Durch diese MeS-
texte ist nun wenigstens ein Anstoff gegeben, daf man mit dem trockenen Hinweis
der Direktorien: ,Die 1. Woche im Advent ist Quatember-Woche’” innerhalb der
Meffeier etwas anfangen kann, obwohl natiirlich gerade diese Tage durch mehr als
durch ein besonderes Thema der Meffeier hervorgehoben werden sollten.

Die Aufgabe, die sich mit diesem reichen Angebot an MeBtexten stellt, ist klar, aber
selbstverstindlich auch nicht leicht. Mancher Priester hat in den letzten Jahren dariiber
gestohnt, sich vor der MeBfeier eine ,Bibliothek™ herrichten zu miissen, um ,durch-
zukommen”. Wenn er meint, mit dem neuen Mefbuch sei die Sorge um das , Durch-
kommen” vorbei, hat er sich gewif getiuscht. Im Gegenteil: Es wird noch gréflere
Sorgfalt notig sein. Wer nimlich in den letzten Jahren mit den Studientexten zele-
brierte, hatte normalerweise nur einen der Faszikel zur Hand. Nur wenige machten
sich z. B. die Miihe, in der Fastenzeit (wie es als Méglichkeit vorgesehen ist) gelegent-
lich das Gebet vom Tagesheiligen zu nehmen. Oder wer nahm schon an Ferialtagen
den Band mit den ,MeBfeiern bei besonderen Anlissen” mit ins Presbyterium, um
dann daraus ein Tagesgebet zu nehmen?

Das neue MeBbuch bietet nun alles zusammen in einem Buch, was man zusammen
benutzen kann. Aber man wird sich erst recht vor einer Werktagsmesse im Jahres-
kreis fragen miissen: Welche Lesungen treffen? Welche Orationstexte passen dazu:

28 Vgl. den in Anm. 4 angegebenen Aufsatz, 107.

27 Art. 23; der zitierte Art. 43 der Ubersetzerinstruktion weist auf diese Weisung des
Konzils hin. )
28 Vgl. Gottesdienst 9 (1975), 1.
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von einem Sonntag, aus einer der ,Wochentagsmessen”, aus der Reihe der neu-
geschaffenen Gebete? Welches Hochgebet ist am geeignetsten? Wird bei der Mef3feier
gesungen? Und schlieBlich muB8 auch noch der so oft geforderte und so selten wirk-
lich gut ausgefiillte Raum fiir die eigene Kreativitit zu seinem Recht kommen; das
MeBbuch hat ihn nicht beschnitten, sondern erweitert: Fiirbitten miissen erarbeitet
werden; die Einleitungen, die frei formuliert werden kénnen (Schuldbekenntnis, Ga-
bengebet, Vaterunser, Friedensgebet), sollten iiberlegt werden; die Form des Schuld-
bekenntnisses muf8 bestimmt werden, méglicherweise sind Kyrie-Anrufungen zu for-
mulieren; die Form, in der der Segen gespendet wird, muf8 bedacht werden: In jeder
Meffeier kann eines der 26 ,,Segensgebete iiber das Volk” verwendet werden, die im
AnschluB an die ebenfalls zahlreichen feierlichen Segensformeln fiir die Festtage
abgedruckt sind; und schlieflich kommen noch die frei zu sprechenden Worte: Ein-
leitung zur Meffeier, wom&glich Worte vor einer oder beiden Lesungen, vielleicht
auch ein kurzes erklirendes Wort nach dem Evangelium, ein SchluBwort vor der Ent-
lassung. Und bei all dem soll man auch noch achtgeben, nicht in wertloses Gerede
zu verfallen: multum, non multa zu sagen — wer weiff nicht um die Schwierigkeit?!
Daher wird man auch nicht in jeder Meffeier alles, aber doch in jeder etwas anderes
realisieren.

Manch einer wird weiterhin stohnen iiber die ,Kompliziertheit” und ohne viel zu
iiberlegen im Stil des tridentinischen Mefbuches weitermachen. Mancher wird viel-
leicht sagen: Bei soviel Wahlméglichkeiten kann ich auch meine selbstgemachten Me8-
Meftexte wihlen. Beides wire nicht nur gegen den erklirten Willen der Kirche, die auch
in der jeweiligen Eucharistiefeier mehr umfaBt als die gerade versammelte Gemeinde,
sondern es wire auch Bequemlichkeit oder Hochmut. Diese aber téten das Leben der
Gemeinde, auch das so wichtige im Gottesdienst. Der Leiter der Gemeinde wird sich
klar machen miissen, da fiir ihn der Gottesdienst bereits vor dem Gottesdienst
beginnt. Er muf in sein Rollenbuch immer mehr hineinwachsen, muf seine Rolle
immer besser kennen, um sie souverin ,spielen” zu konnen. Wie konnte man das
gottesdienstliche Arbeitsprogramm der niichsten Jahre iiberschreiben? Vielleicht so:
Die Erneuerung des Meflbuches ist abgeschlossen; die Erneuerung mit dem Mefbuch
kann beginnen.
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GOTTFRIED GRIESL

Pastoraltheologische Anregungen fiir die Hinfiihrung
zum Sakrament der Bufle

Mit der ziemlich unvermittelten Einfilhrung des neuen Buflordo am 1. Jinner 1975
wurde nach elf Jahren die konziliare Bestimmung des Liturgiedekrets eingeldst: , Ritus
und Formeln des Bufisakramentes sollen so revidiert werden, daR sie Natur und Wir-
kung des Sakraments deutlicher ausdriicken” (n. 72). Es gibt mehrere Griinde, sich
iiber die Neuerung zu freuen. Der erfahrene Seelsorger wird aber kaum iibertriebene
Erwartungen an sie allein kniipfen. Die seit dem Konzil offenkundig gewordene Mi-
sere unserer BufSpraxis hat weitverzweigte und zum Teil recht tiefgehende Wurzeln.
Das Unbehagen an der bisherigen liturgischen Gestalt mag eine Rolle gespielt haben,
ist aber sicher nicht die bedeutendste oder gar einzige Ursache des BuBSschwundes; man
kann sich daher eine Heilung nicht von der rituellen Erneuerung allein erwarten,
sondern erst von einer pastoralen Bewiltigung der Misere in ihrem ganzen Umfang,
ansetzend bei ihren Wurzeln. S. Kierkegaard bemerkt einmal: ,,Alle Darstellung des
Christlichen muf8 Ahnlichkeit haben mit dem Verhalten des Arztes am Krankenbett”.
Wenn wir heute vor unserer schwerkranken BuBpraxis stehen, vermégen ihr unbe-
dachte Hausmittelchen ebenso wenig zu helfen wie Schimpfen oder Jammern. Das
kénnte sogar schaden.

Fiir viele Menschen sind im gesellschafthchen Sikularisierungsprozef Grundlagen des
Glaubens ins Wanken geraten und ist die Beziehung zu Gott diinn geworden; damit
verliert menschliche Schuld fiir sie die religiose Dimension: Man vermag Schuld nicht
mehr als ,,Siinde” zu empfinden. Oder noch tiefer: Nach sozialpsychologischen Unter-
suchungen verliert sich vielfach die Schulddimension selbst aus dem Bewufltsein; man
leidet an ,,Storungen”, besonders im mitmenschlichen Bereich, und médchte sie beseitigen;
aber sie erscheinen nur noch als Ubel wie eine Krankheit unter dem Gesichtspunkt
von Ursache und Wirkung, nicht mehr unter dem von Schuld und Siihne. Solche Men-
schen ,haben keine Siinde”. Auch bei vielen Getauften ist das religibse Grundwasser
so weit gesunken, daB ihr SiindenbewuBtsein und ihre Siihnebereitschaft wie vertrock-
net erscheint. Sie stehen dann verstindnislos dem Verséhnungsangebot der Kirche
gegeniiber und fithlen sich in jhrer eigenen Not nicht verstanden. Sie reagieren
drgerlich, wenn man die Beichtpflicht urgiert. Hier braucht es als ersten pastoralen
Schritt doch die Glaubensverkiindigung, das Metanoeite auf den Vatergott Christi hin.
Freilich mit jenem Verstehen, das den Verkiindiger dort stehen 1d8t, wo der Ange-
sprochene steht. Auch Christus hat dieses Verstiindnis gezeigt, als er sich um mensch-
liche Leiden helfend kiimmerte, um davon zu iiberzeugen, da das Reich Gottes ange-
brochen sei. Kurz, es braucht in unserer Bulpastoral zuerst eine besonnene Diagnose,
um dann eine wirksame Therapie anzusetzen.

Der neue BuBordo legt Wert darauf, daB der bereitwillige Biier vom Seelsorger
viterlich (10, c) oder briiderlich (16) aufgenommen wird. Was den Seelsorger aber
viel mehr bekiimmert, ist die Frage, was zu tun sei, damit die Gliubigen iiberhaupt
noch zur Beichte kommen. Auch nach dem neuen BuBordo gilt: ,,Das vollstindige
Siindenbekenntnis und die Lossprechung des einzelnen sind nach wie vor der einzige
ordentliche Weg der Versshnung der Gliubigen mit Gott und der Kirche...” (n. 31,
vgl 7 a). BuBigottesdienste haben ihren guten pastoralen Sinn darin, zur Buflbereit-
schaft zu disponieren und den kirchlichen Siihnevollzug erfahren zu lassen, aber nicht
die sakramentale Einzelbeichte zu ersetzen. Wenn es uns nicht gelingt, den personalen
Gesinnungswandel aus dem Glauben fiir den einzelnen Christen zu retten und im
Sakrament zum Ausdruck zu bringen, dann wiirden auch die gemeinschaftlichen Ver-
sohnungsfeiern zum fadenscheinigen Alibi, das die wahre Not nicht behebt, sondern
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nur verschleiert. Noch notwendiger als die liturgische Neuformung erscheint somit die
pastorale Erneuerung der Buffihigkeit und BuBbereitschaft, die durch ein rituelles
Zeichen nicht ersetzt oder magisch bewirkt, sondern zum sakramental wirksamen Aus-
drudk gebracht werden.

Die folgenden unvollstindigen Anregungen zielen nicht darauf, kurzschliissig eine
verlorengegangene Beichtfrequenz wieder herzustellen (es ist zu vermuten, daf der
statistische Schwund seit einigen Jahren nicht das eigentliche Ubel, sondern vielmehr
Symptom fiir eine Krankheit ist, die schon linger ihre Inkubationszeit hatte), sondern
zur Erneuerung des BuBvollzuges in unserer neuen kirchlichen und gesellschaftlichen
BewuBtseinslage beizutragen.

Gewissensbildung

Das Bufletun li8t sich nicht im Erstbeichtunterricht ,ein fiir allemal’” beibringen wie
das kleine Einmaleins. Weil unsere Religionspidagogik diese Tatsache lange nicht
realisierte, kam es bei vielen Gliubigen zu einem hoffnungslosen Infantilismus des
Beichtens und bei anderen zur Einstellung der Praxis, als sie ,erwachsen” waren.
Vielmehr hat die Buflerzichung den entwicklungspsychologischen Gesetzen der Ent-
faltung des Gewissens zu folgen. Diese vollzieht sich grob in drei Stufen: das infan-
tile, das iuvenile und das adoleszente Gewissen.

In der Infantilstufe geht es um die lebensgeschichtliche Vorgestalt des Gewissens,
die durch frithe Erfahrungen im Schof8 der Familie geprigt wird. Die elementaren
Gewissensreaktionen werden hier affektiv grundgelegt (oder verschiittet) und kénnen
spiter durch rationale Belehrung nur noch schwer umgelenkt werden. Jeder Seelsorger
wei, daf Erziehungsfehler (der Verhirtung oder Verwthnung) dem Kind das Ein-
sehen und Eingestehen eigener Schuld oder die Hoffnung auf Verzeihung ohne Rache
oft lebenslang unméglich machen. Es bleibt bei der dumpfen Schuldangst, die spiter
den Erlésungsglauben blockiert und das Siindenbekenntnis zur Quilerei oder zur
leeren Pflichtiibung werden li8t. In dieser Stufe muB sich der Seelsorger durch Bera-
tung der Eltern schon sehr um die Gewissensbildung der Kinder bemiihen, sonst
fehlt dem Religionsunterricht dann die unentbehrliche Unterlage.

In der iuvenilen Stufe (jenseits der Vorpubertit) zerbricht in der Introversion und
Selbstzuwendung das infantile Autorititsgefiige. War die Moral des Kindes noch
fremdgesetzlich und eigentlich nur auf den Gehorsam bezogen, so bekommt nun fiir
den Jugendlichen ,,Siinde” einen ganz neuen Stellenwert: ,Ich bin meinem eigenen
Ideal untreu geworden, ich habe gegen meine Uberzeugung gehandelt”. Die sittliche
Kritikinstanz wird von der duferen Autoritit abgezogen und dorthin verlegt, wohin
sie fortan gehort, ins eigene Herz. Dieser Schritt bedarf des seelsorglichen Geleits und
einer neuen Phase der Gewissensbildung, wenn es in diesem Bereich nicht zu einer
unheilvollen Fixierung kommen soll, die den BuBSvollzug ernstlich bedroht.

Der relative Abschluff der Entfaltung wird aber erst auf der dritten Stufe fillig, in der
Adoleszenz (etwa iiber 17 Lebensjahren). Da wendet sich die werdende Person neu
der Weltwirklichkeit zu und es erdffnet sich umfassender die Méglichkeit, die Nor-
men des sittlichen Urteils aus der Realitit abzuleiten, die Autoritit Gottes gliubig
anzuerkennen (die diese Realitit trdgt) und so im Vollsinn ver-antwortlich zu wer-
den. Die dhristliche Erwachsenenbildung hat hier mit der inhaltlichen Formation des
Gewissens in unserer Zeit eine unabdingbare, aber auch interessante Aufgabe. Wie
notwendig diese Information ist, ergibt sich schon aus der weitverbreiteten Ein-
engung des Gewissens darauf, ,sich selber treu zu bleiben” ohne Riicksicht darauf, ob
diese eigene Einstellung realititsgerecht ist.

Jede dieser Stufen stellt fiir die Gewissensentfaltung eine unauswechselbare Einheit
dar, die nicht ohne Schaden fiir den BuBvollzug iibersprungen, verkiirzt oder ver-
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filscht werden darf. In diesem Zusammenhang steht auch die Frage nach dem rich-
tigen Alter fiir die Erstbeichte. Kl. Tilmann hat schon vor 20 Jahren auf ,,Baufehler”
des Beichtunterrichts aufmerksam gemacht, u. a. auf die ,Verzweckung” der Buflakte,
wenn die Siinden nimlich deshalb bereut und bekannt werden, damit alle ,Stiicke”
des Sakraments richtig seien, nicht weil es eben Siinden sind. Diese Gefahr droht
besonders dann, wenn die sakramentale Erstbeichte in einem Alter angesetzt wird,
in dem nach dem Urteil aller Theologen und Psychologen das Kind noch keine Siinde
begehen kann, die der sakramentalen Absolution bediirfte. Natiirlich muf die Hin-
fiihrung zur christlichen Bufle schon frith beginnen und im Religionsunterricht und
mit Bufifeiern zielbewuBt fortgesetzt werden, aber eben reifegerecht; das Kind lernt
in der 2. Schulstufe auch besonders leicht technische Abfolgen. Der zu rettende Be-
kehrungsvorgang verlangt jedoch eine ganz andere personale Reife an Einsicht, Er-
fahrung und Entscheidung, als sié hier gegeben ist. Die Ubertragung des Erwachsenen-
Schemas auf das Kind iiberfordert das Gewissen und belastet es zudem mit verderb-
lichen Angsten; theologisch entspricht sie iiberdies nicht dem Ernst des Sakraments.
Wenn dann in der iuvenilen Phase kein weiterer Lernproze8 nachfolgt, so wird umge-
kehrt das infantile Gewissensschema in das Erwachsenenalter weitergetragen. Wir
konnen die klassischen Symptome dafiir in der Erfahrung feststellen: den Legalismus,
Minimalismus und die Krise des Siindenbegriffs.

Unter Legalismus verstehen wir die Einengung des Gewissens auf den Gesetzes-
gehorsam. Fiir das Kind bedeutet Siinde ,etwas Verbotenes tun”, und verboten ist
etwas deshalb, weil es die Autoritit verboten hat. Christus hat sich in der Aus-
einandersetzung mit den Pharisiern nachdriicklich bemitht (Mt 23, 25 f u. a.), diese
verdinglichte Gesetzestreue zu verinnerlichen und auf die Hohe einer Gesinnungs-
ethik zu heben, die gut und bése letztlich nicht in den duBeren Vollzug, sondern in
die Entscheidung des Herzens verlegt. Dieser Schritt ist aber in jeder Generation und
in jedem Menschenleben von der kindlichen Fremdgesetzlichkeit zum reifen christ-
lichen Gewissen zu vollziehen und von der Seelsorge zu unterstiitzen. Weiters: Dem
Erwachsenen im Zeitalter der Emanzipation kann es einfach nicht mehr eingehen, da8
die Normen des Gewissens sich nicht aus der Realitit selbst (die ja Gottes ist!)
ergiben, sondern erst zusitzlich von jemandem dekretiert wiirden. Es scheint deshalb
nicht nur pidagogisch unklug, sondern auch theologisch anfechtbar, wenn man einzelne
Gebote oder auch die Schwere einzelner Siinden erst durch ein eigenes Dekret des
gottlichen Gesetzgebers begriinden wolltel.

Der Minimalismus wichst folgerichtig aus dem Boden des Legalismus. Er ist taub
fiir die Grundforderung der ntl Ethik ,,seid vollkommen, wie euer Vater im Himmel
vollkommen ist”, und verwechselt sittliche Haltung mit der Einhaltung fixierter Gren-
zen. Das Gebotene ist zu erfiillen, das Verbotene zu vermeiden; der gesetzesfreie
Raum dazwischen scheint als Spielraum freien Beliebens: So hat sich im Zentrum
personlicher Lebensfiihrung der Libertinismus eingenistet, der Sithne und Umkehr
weithin iiberflitssig macht. Zur Uberwindung dieser Fehlhaltungen ist schon viel ge-
schehen, aber immer noch zu wenig, wie man aus den Mingeln der Durchschnitts-
beichten entnehmen kann: .

a) Die Verpflichtung, iiber die Buchstabentreue hinaus den positiven Sinn der Gebote
zu erfassen und zu erfiillen, scheint im Gewissen wenig verankert.

b) Ebenso das BewuBtsein, als Christ durch Nicht-Tun viel eher seiner Berufung
untrey zu werden als durch ein Getan-Haben.

c) Man geht auf die einzelnen siindhaften Akte aus, die addiert werden. Das fiir die
Gewissensbildung entscheidende ,,Bild” meiner Personlichkeit ist mehr als die Summe

1Vgl. Hans Rotter, Das Problem der schweren Schuld, in: F. Sdhlosser (Hg.), Schuld-
bekenntnis - Vergebung - Umkehr, Limburg 1971, 76.
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aller Teile und entgeht so der BuBeinsicht. Auf diese Weise konnen sich trotz der
Beichte ungestort Gesinnungsverbildungen festsetzen.

d) Man 148t es mit dem Bekenntnis der Tatsachen bewenden und stéBt nicht vor zu
den Ursachen der Siinde. Echte Bekehrung muf8 aber gerade dort, an der Motivation
ansetzen.

e) Es bleibt oft bei der Bilanz an Hand eines papierenen Beichtspiegels, die an eine
unmittelbare personale Verantwortung nicht heranreicht?.

Die Krise des Siindenbegriffs signalisiert uns die Not und zugleich die Notwendig-
keit einer vertieften Gewissensbildung und zeigt gleichzeitig die Ansatzpunkte. Es
kann hier nur zusammengefaflt werden:

a) Der Schuf}, den ingstliche Sittenlehrer und gedankenlose Abschreiber abgegeben
haben, als sie das tigliche Leben mit schweren Siinden pflasterten, ist nach hinten
losgegangen; hier sind noch viele Folgewirkungen aufzuriumen, um einem glaub-
wiirdigen BuBruf wieder Gehor zu verschaffen.

b) Im kulturellen Pendelschlag wurde ein einseitiger vertikaler Verantwortungsbezug
(,,Siinde und BufBe ist eine Sache zwischen Gott und mir’) abgelést von einer ebenso
einseitigen horizontalen Sicht (,,Siinde ist unsoziales Verhalten zwischen Mensch und
Mensch. Gott kann man eigentlich nicht beleidigen; wozu eigentlich noch beichten,
wenn wir einander verziehen haben?”). Hier braucht es in redlicher Auseinander-
setzung theologischen Nachhilfeunterricht, um zur Integration zu kommen.

¢) In der gesellschaftlichen Sexualmoral versickert das SiindenbewuBtsein. Die Ver-
wirrung der sittlichen Orientierung, der Tabu-Bruch, ja die bewuBlte Sprengung der
Normen stellen eine Umkehr in Frage; sie erwecken den Eindruck einer affektiven
Reaktion und regen zur seelsorglichen Gewissenserforschung an. Waren nicht lange
Zeit die Schwerpunkte des SiindenbewuBtseins falsch verteilt? Das Zentralgebot aus
dem Glauben gelebter Liebe wiegt doch viel schwerer als die Verbote der Geschlechts-
moral. Es wird jetzt weiter viel geduldige Miihe brauchen, um das gestorte Gleich~
gewicht wieder herzustellen.

Spiritualitit des BuBSsakraments

Wenn nicht alles triigt, hingt die Beichtmisere zu einem guten Teil mit einem Schwund
der Glaubwiirdigkeit des Sakraments zusammen und kann insofern auch nur durch
Wiederherstellung der Glaubwiirdigkeit itberwunden werden (wie die Glaubwiirdig-
keit iiberhaupt einen Angelpunkt unserer kirchlichen Krise darstellt). Viele, besonders
jiingere Christen sind von der Fruchtlosigkeit der Beichte tief enttiuscht worden. Sie
haben im Katechismus gelernt, das Buflsakrament bewirke sittliche Besserung, weil
damit ja die sakramentale Gnade gegeben werde. Sie haben sich vertrauensvoll dar-
auf verlassen. Aber die gegenteilige Erfahrung, besonders bei Gewohnheitssiindern,
hat ihr Vertrauen zerbrochen. Oft blieb nicht nur die Hilfe aus, das Gefiihl der Ohn-
macht wurde nach wiederholten Beichten auch noch vertieft. So verzagen die einen,
die anderen geben es auf.

Jede Ent-tiuschung setzt eine Erwartungstiuschung voraus, die an der harten Wirk-
lichkeit zerbricht. Hier wurde dem Sakrament offensichtlich etwas zugeschrieben, was
es nicht leisten konnte. Um die Glaubwiirdigkeit des Bu8sakraments zu retten, bedarf
es einer besseren Seelenfilhrung und einer redlichen theologischen Information. An
der kirchlichen Bufllehre ist nichts auszusetzen; aber wie sie in der Vorstellung der
Glaubigen ankommt und dort Fehlerwartungen stiftet, grenzt vielfach an Sakramen-
tenmagie: Als ob der ausreichende Bekehrungsakt des Biilers nicht zur notwendigen
Materie gehérte und vom ,,0pus operatum” der Absolution ersetzt werden kénnte!

2 Vgl. Finkenzeller / Griesl, Entspricht die Beichtpraxis der Kirche der Forderung Jesu zur
Umkehr? Miinchen 1971, 148 £,
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Wenn sich der Empfinger Wirkungen vom Sakrament verspricht, so muff er auch
wissen, da8 diese von seiner Disposition zwar nicht verursacht, wohl aber bedingt sind.

Am iibelsten scheinen sich die Fehlerwartungen in der Andachtsbeichte auszuwirken.
Trotz der kanonischen Vorschriften (ce, 125,1; 1367, 2; 595, 3) und der stindig
wiederholten Urgenzen diirfte der Beichtnotstand bei den Klerikern und Ordens-
leuten besonders kraB sein. Mystici Corporis und gleichlautend Menti nostrae schrei-
ben der Andachtsbeichte folgende Wirkungen zu: ,,... richtige Selbsterkenntnis wird
gefordert, die christliche Demut vertieft, schlechte Sitten ausgerottet, geistige Trigheit
und Lauheit bekimpft, das Gewissen geldutert, der Wille gestiirkt...”3, Die Verspre-
chungen diirften stimmen; sie ergeben sich aber nicht automatisch aus dem Vollzug
selbst, sondern gelten erst, wenn fiir zwei notwendige Bedingungen gesorgt ist: dafl
der Devotionsbiifer die sehr anspruchsvollen spirituellen Voraussetzungen dafiir mit-
bringt und daf charismatisch begabte und systematisch ausgebildete Seelenfiihrer zur
Verfiigung stehen. Das mufl ehrlich gesagt werden. Ignoriert man es, so wird der
Widerspruch zwischen Verheifung und Wirklichkeit weiterhin peinlich und abschrek-
kend wirken, Der Erfahrene weif}, wie hier u. U. gedankenlose Routine das Gewissen
abstumpft und das geistliche Leben erstarren 148t, ja mit psychologischer Gesetzmifig-
keit Abwehrmechanismen aufbaut. Auch ein gut funktionierender Leerlauf muf auf
die Linge enttiduschen. Es gilt noch einige Reste ritualistischer Vorstellungen abzubauen.

Fiir die Aufwertung des Buflsakramentes scheint es ferner wichtig, daB es von der
negativen Miilleimerfunktion befreit wird und stirker in den positiven Dienst des
,+Wachstums im Geiste” tritt. Es ist ihm weithin die Dimension der Zukunft verloren-
gegangen. Die durchschnittliche Erwartung begniigt sich zu sehr damit, begangene
Siinden loszuwerden und richtet sich zuwenig auf die Hilfe fiir das christliche Leben.
Ausdruck dafiir ist die Vernachlissigung des konkreten Vorsatzes. So wird die Dis-
position eingeschrinkt und damit die fruchtbare Wirkung des Sakraments, die es von
innen her — ,,an ihren Friichten sollt ihr sie erkennen”” — wieder attraktiv machen
konnte.

Im Abendland hat, besonders nach dem Zusammenbruch der altrémischen Buflpraxis,
eine einseitige juridische Sicht des Busakramentes die Oberhand bekommen im Ge-
gensatz zum Osten, wo bis heute der medizinale Aspekt vorwiegt. Das Sakrament
wurde zum BufBgericht; seit dem Lateranense IV. (1215) nennt man es weniger nach
poenitentia (Bue), sondern mehr nach confessio (Beichte). Dogmatisch ist diese Ge-
wichtsverteilung immerhin frag-wiirdig, pastoral aber eindeutig gefihrlich, besonders
heute. Die Einladung Christi an die Miihseligen und Beladenen wird hier zur listigen
Gerichtsvorladung und der vorgeschriebene Buflakt kann in einer Haltung erledigt
werden, die einem Gerichtsverfahren entspricht; eine solche Einstellung liuft so ziem-
lich in allen Einzelheiten einer personalen Umkehr aus dem Glauben zuwider.

Wo immer sich der Juridismus der Beziehung zwischen Gott und Mensch bemichtigt,
vergiftet er sie auch. Der Religionspidagoge weif3, welche Verheerungen die Heiden-
angst anrichtet, wo sie an die Stelle christlicher Gottesfurcht und -liebe tritt. Der
Mensch kann sich in seiner Schuldangst Gott gegeniiber nie rechtlich absichern, auch
nicht in einem ritualistisch miBverstandenen Buflvollzug, sondern nur sein Heil si-
chern, indem er sich Gottes freigeschenkter Gnade ausliefert. Wo der neue BufBordo
vom ,Dienst des Beichtvaters” spricht, wird wohl noch sein ,richterliches Amt” in
einem Nebensatz erwidhnt (n. 10 a), aber nicht mehr vorbetont. Das beseitigt einen
bosen Rollenkonflikt. Man wird aber in der BuBSverkiindigung noch sehr das erlésende
mysterium paschale hervorheben miissen, das hier sakramentale Wirklichkeit wird, um
juridistische Fehleinstellungen zu beseitigen.

3 Zit. nach A. Rohrbasser, Heilslehre der Kirche, Fribourg 1953, n. 827 und 1357.
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Neue Ansiitze

Wenn man heute die iiberaus bedachtsamen Formulierungen der Liturgiekonstitution
mit der erfreulichen Erneuerung der Eucharistiefeier vergleicht, die sie in elf Jahren
trotz des Zerfalls der Volkskirche und aller Unkenrufe im Gegenwind der Sikulari-
sierungswelle hervorgebracht hat, dann erscheint der weitverbreitete Pessimismus auf
dem Gebiet der Beichtpraxis auch nicht ganz begriindet. Vielleicht kann man ebenso
dem neuen BuBordo eine giinstige Prognose stellen, wenn er nur pastoral entsprechend
vermittelt und verwirklicht wird. Es gibt ermutigende Vergleiche in der Geschichte des
Buffsakraments, das wie kein anderes Sakrament einem Gestaltswandel unterworfen
war. Der Pessimismus rithrt wohl davon her, da eine Riickkehr in jene Zeit un-
mdglich erscheint, als der Kaplan von Haus zu Haus die Beichtzettel einsammelte und
der Pfarrer auf eine moglichst vollstindige Evidenz der Osterbeichtpflicht dringen
konnte; und daB wir uns eine neue Gestalt zu wenig vorstellen konnen. Unsere bis-
herigen Anregungen, in der BufBidisziplin Fehleinstellungen zu iiberwinden, wollen
nicht zu einem Kampf gegen Windmiihlen auffordern. Es gibt durchaus positive
Ansatzpunkte. Ein Blick iiber den Zaun belehrt uns, daff in den evangelischen Kir-
chen die Beichte kaum praktiziert, aber erstaunlich viel iiber sie geschrieben wird.
Im Hintergrund steht ein kollektives Bediirfnis, das auf den Kirchentagen immer
wieder zum Ausdruck kommt. Nach soziologischen Untersuchungen richtet sich dieses
Bediirfnis allerdings weniger auf ein BufBinsitut zur Siindenvergebung, als vielmehr
auf seelsorgliche Beratung und Hilfe in den Storungen des christlichen Lebens. Daf
dieselben Erwartungen auch bei uns in der Luft liegen, geht eindeutig aus den
osterreichischen Synodenbefragungen hervor. Ohne hier etwas zu forcieren, bereiten
sich vielleicht seelsorgliche Bedingungen vor, in deren Aufwind die darniederliegende
Buflpraxis sich wieder entfalten kann.

Unbelastet vom Denken in Traditionsformen kdnnte man pastoral-anthropologisch
einmal schlicht die Frage stellen: Was darf der Glaubige vom Bufinstitut der Kirche
zurecht verlangen? Es sind drei unterschiedliche seelsorgliche Vollziige: 1. Die Kirche
sagt ihm das Urteil Gottes iiber die Siinde und die frohe Botschaft seiner Erlsung
auf den Kopf zu (kerygmatischer Vollzug). 2. Sie vermittelt dem BuBwilligen im
Auftrag des Herrn durch die liturgische Rekonziliation die Vergebung seiner Siinden
(sakramentaler Vollzug). 3. Sie bietet ihm durch gediegene seelsorgliche Beratung
Hilfen zur Erneuerung seines christlichen Lebens an (,Seelenfithrung”’). Jede dieser
kirchlichen Aufgaben ist vonnéten, hat ihre spezifische Wirkweise und kann nicht
durch die anderen ersetzt werden. Die bisher unbewiltigte Schwierigkeit besteht darin,
alle drei Aufgaben zu einer methodischen Einheit zu verbinden. Das hat in der Ge-
schichte unseres BuBisakraments zu einer gefihrlichen Unterdriickung des kerygmati-
schen und therapeutischen Elements durch das dominierende sakramentale Buflgericht
gefithrt. So mufSte sein Image verlorengehen. Ein grofler Vorzug des neuen Buflordo
besteht darin, dal er das Element der Verkiindigung wieder neu und voll zur Geltung
bringt. Was das therapeutische Element angeht, bleibt er allerdings ziemlich hilflos
in algebraischen Formulierungen stecken (n. 10a), und die Darstellung der ,Auf-
gabe der Gemeinde” (n. 8) hat die Tuchfiihlung mit der pastoralen Wirklichkeit ganz
verloren. Aber man darf den ersten Schritt einer liturgischen Studienausgabe nicht
iiberfordern.

Es ist die Aufgabe der Seelsorge, gerade das therapeutische Element wieder zu reak-
tivieren, denn gerade auf dem Gebiet der christlichen Lebenshilfe (was man frither
,Seelenfithrung” nannte) hat der Zusammenbruch einer einst blithenden Tradition am
meisten geschadet. Auf diesem Gebiet liegen m. E. auch die gré8ten Hoffnungen fiir
die Zukunft des Buflsakramentes. Der Gliubige erwartet weniger, daf er nach Gesetz
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gerichtet wird, sondern daf man auf seine personale Not eingeht, die nie genormt
werden kann; wenn er das erfihrt, wird er auch wieder eine spontane Vertrauens-
beziehung zur Bufeinrichtung entwickeln. Aber das ist keine Frage der Institution,
sondern der Person. Wenn es wieder ausreichend gute, d. h. qualifizierte und enga-
gierte Beichtviiter gibt, die wirklich helfen kénnen, dann ist die gréBte Not behoben.
Solange diese Forderung nicht erfiillt ist, diirfte jede forcierte Hinfijhrung zur Bufle
Sisyphusarbeit bleiben. Das Pferd muff am Kopf aufgezdumt werden. Daraus ergibt
sich die Forderung einer entsprechenden Ausbildung und Einfiihrung der Seelsorger.
Die Zeichen stehen dafiir nicht ungiinstig. In der Praktischen Theologie gibt es heute
aus der Zusammenarbeit mit den Grenzdisziplinen erfreulich viele und schon sehr
brauchbare Angebote, wie eine Sondierung des Verfassers bei den deutschsprachigen
theologischen Lehranstalten 1972 ergeben hat. Ebenso iiberzeugend hat sich das Inter-
esse der Theologen — schon aus einem gewissen Nachholbedarf heraus — eingestellt.

Ein weiteres Postulat: In jeder kirchlichen Region (oder wenigstens Dibzese) sollte ein
ausgebildeter Fachseelsorger zur Verfiigung stehen, zu dem man Beichtkinder schicken
kann, mit deren schwieriger Problematik der Durchschnittsseelsorger iiberfordert ist. Es
ist hochste Zeit, daB wir die Glidubigen in einer Zeit der iiberhandnehmenden Neu-
rosen auf diese Weise ernstnehmen, wenn wir wollen, da unser Heilsinstitut von
den Gliubigen ernstgenommen werden soll. Kein Sprengelarzt operiert mehr einen
Blinddarm; und bei uns soll jeder Neuprieser Allroundspezialist sein? Schon ein
Handwerk, das auf seine Ehre hilt, wehrt sich selber gegen Pfusch und wartet nicht
auf Enthiillungen im ,,Spiegel”.

Der neue BuBlordo bringt einen Pluralismus in der Gestaltung der BuBfeiern und eine
wohltuende Befreiung aus ritualistischen Festlegungen, was Ort und Umstinde des
BuBlvollzugs angeht. So kann der Seelsorger auf die personliche Situation der Gliu-
bigen eingehen und entsprechend individualisieren. Diese Freiheit gilt es festzuhalten:
Wer die Anonymitit des Beichtstuhls braucht, soll sie finden; wer sich Aug in Aug
mit dem Seelsorger aussprechen will, soll die Méglichkeit in einem Beichtzimmer haben.
Es braucht Respekt vor dem alten Menschen, der nicht mehr aus dem eingefahrenen
Beichtgeleise kann, und Verstindnis fiir einen Randchristen, der eine ganz andere
Behandlung braucht. Der erste pastorale Schritt, der zu einer Erneuerung des Bufvoll-
zuges fithrt, ist — meist fiir beide Partner — das Beichigespriich. Man mufl es erst
einmal wagen. Manche Seelsorger machen dann eine neue Erfahrung: Die einen blei-
ben lieber bei der sicheren Routine, die anderen Gliubigen — besonders jiingere Men-
schen — entdecken in der Auseinandersetzung mit dem Beichtvater (wobei sich ein
autoritirer Paternalismus verliert) eine neue Mdglichkeit des ,,Wachstums im Geiste”,
die dem BuBlvollzug eine bessere Zukunft erdffnet.
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GUSTAV L. VOGEL

Stigmatisierung und Wunderheilungen — unerklirlich?

Das Interesse am Unerklirlichen, die Sucht nach dem Wunderbaren, nimmt wieder zu.
Gleichzeitig richtet sich die Lust an der Tabu-Entbl6fung jetzt auf die Tabus der
Qual, des Sterbens und des Todes. Nacktheit und Sexualitit haben ihre Tabuierung
weitgehend eingebiit und sind Normalthemen geworden. Aber Sterben und Tod
verbinden sich jetzt mit dem Hang zu Wunder und Magie, deutlich in Horrorfilmen
und Gruselmirchen. Die Exorzisten-Welle zeigt die Zugkraft von Leiden und Sterben
in der Kombination mit auBersinnlichen Kriften.

Auch Wunderbares und anscheinend Wunderbares aus dem religiésen Bereich werden
dem Zugriff der Sensationsmacher nicht entzogen sein. Wird man aber Heilungs-
wunder, Stigmatisierungen, Besessenheit und Spukphinomene zum Tagesgesprich
machen, dann muf8 der Seelsorger niichtern und sachlich Antwort geben kénnen.
Wenigstens auf den Gebieten der Stigmatisierung und der Wunderheilung muf8 er mit
ruhiger Sicherheit Stellung beziehen kénnen, weil er in diesen Bereichen mit Recht
als kompetent angesehen wird.

Die Erklirung solcher Erscheinungen bedient sich der Erfahrungen und Experimente
der Psychosomatik, also der Erkenntnisse von der Wechselwirkung zwischen dem
Psychischen und Organischen. Jedem einsichtig und auch meSbar sind die Riickwir-
kungen organischer Storungen, besonders des Gehirns, auf die Seelenlage und die
geistigen Fihigkeiten des betroffenen Menschen; so kann z. B. ein Hirntumor oder
eine Gehirnentziindung die Person und deren AuBerungsméglichkeiten deutlich ver-
indern. Viel weniger offensichtlich und der differenzierten Deutung oft nur schwer
zuginglich sind jedoch die EinfluBnahmen der psychischen Kriifte auf den Organis-
mus.

Organische Begleiterscheinungen seelischer Erregungen sind jedem Menschen nur zu
gut bekannt. Wir brauchen nur an das Erréten aus Freude oder Scham zu denken,
an den Brechreiz aus Ekel, an den Angstschweif8 und das Furchtzittern, an die Harn-
drang- und Durchfallerscheinungen bei ingstlicher Erwartung, an die gestriubten
Haare und die Ginsehaut bei Furcht und Schauder sowie an die Trinen der Traurig-
keit. Starke Affekte und Emotionen regen z. B. die Nebennieren zu verstirkter Tatig-
keit an mit weitreichenden Folgen fiir den ganzen Organismus, seine Reaktions- und
Abwehrlage. Psychische Alterationen bewirken Verinderungen im Blut, z. B. in der
Zahl und in den Arten der roten und weien Blutkérperchen, auch Verinderungen im
Blutchemismus. Es gibt Menschen, die mit psychischen Kriften willkiirliche korper-
liche Effekte erzielen konnen, die fiir gewShnlich dem Willen entzogen sind und rein
reflektorisch abzulaufen pflegen; sie kénnen z. B. auf Wunsch halbseitig schwitzen,
eine Ginsehaut bewirken, erblassen oder erréten.

Zu den organischen Begleiterscheinungen psychischer Erregungen gehéren aber auch
regelrechte Erkrankungen der Organe. Die Medizin weiff um die grofe Zahl von kor-
perlichen MiBempfindungen und Krankheiten, deren Ursache nicht zu finden ist in
einem leiblichen Schaden, einer Verletzung oder Infektion, sondern in einer seelischen
Not. Solche Organerkrankungen sind echte Krankheiten mit krankhaften Erscheinun-
gen an den Organen selbst, nicht etwa Simulation und Vortduschung von Krankheits-
zustinden. Man weif}, daB Magengeschwiire nicht nur auf Fehler bei der Nahrungs-
aufnahme oder auf mangelnde Blutversorgung der Mageninnenwand zuriickzufithren
sind, sondern auch durch seelisches Leid, Sorge, Enttduschung und nagenden Kummer
zustande kommen konnen. Auch innere Konflikte zwischen Ehrgeiz und Riickschligen
aus Unzulinglichkeit sind Ursache von Magengeschwiiren. Arger und Zorn lassen
Gallenerkrankungen entstehen. Angstlichkeit und Kleinlichkeit bedingen Asthma und
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chronische Verstopfung. Werden die Seelenzustinde zum Guten gewendet, dann bes-
sern sich (auch ohne Medikamente) die krankhaften Symptome und selbst die sicht-
baren krankhaften Verinderungen in den Organen. Sicherlich spielt auch eine kérper-
liche Disposition in dem Sinn mit, daf8 seelische Belastungen meistens in jenen Orga-
nen die Mifempfindungen und den Schaden hervorrufen, die bei dem betreffenden
Individuum die schwichsten sind. Oft aber beobachtet man auch, daf das erkrankte
Organ eben jenes ist, das die passende ,Organsprache” bereithilt: Wer etwa die
Pflichten einer verantwortlichen Aufgabe nicht durchstehen kann, wird Schwiche in
den Beinen spiiren; wem die Angst im Nacken sitzt, der hat Druck und Schmerzen
im Genick. Ein fiir seelische Einfliisse besonders empfindliches Organ ist die Haut;
sie ist ein ,darbietendes” Organ, denn ihre Verinderungen werden nach auBen sicht-
bar. Sie reagiert deshalb vorwiegend bei seelischen Regungen, die einen , Kundgabe-
Charakter” haben, etwas verkiinden und darbieten sollen.

*

Zu den bekanntesten psychosomatischen Haut-Erscheinungen gehort das Phinomen
der Stigmatisierung. Die Ausprigung der Wundmale Christi galt und gilt auch
heute noch als eine besondere Begabung, ja Begnadung; was der Stigmatisierte
jeweils in seiner Zeit durch Wort und Leben zu kiinden hat, erhilt durch die Stigmata
gleichsam die Bestitigung von Gott. Einseitig wundergliubigen Eiferern muf man
jedoch entgegenhalten: Es gibt durchaus natiirliche Erklirungen der Stigmata, durch
die Glaubigkeit und Religiositit nicht angetastet werden. Es ist bestimmt falsch, Stig-
matisierung mit Betrug gleichzusetzen; auch kennt man sie nicht als rein organische
Krankheitssymptome. Aber es ist legitim, sie als organisches Ausdrucksmittel starker
engagierter Glidubigkeit zu erkliren, als auf natiirlichem Wege entstanden und nicht
durch unmittelbares Eingreifen Gottes in den Organismus des betroffenen Menschen.
Gerade die Haut des Menschen kann durch die Macht des Psychischen ganz besonders
beeinfluSt werden. Das zeigt z. B. die Warzenheilung durch Besprechen oder andere
Manipulationen, an deren Wirkung der Patient glaubt; oder die Entstehung von
Brandblasen bei Auflegen einer Miinze mit gleichzeitiger Suggestion, daB diese glii-
hend hei sei. Jeder Hautarzt weil, wie sehr das Seelenleben des Patienten seine
Bemiihungen vereiteln oder unterstiitzen kann. Die starke Prigekraft des Seelischen,
aus dem BewuStsein, erst recht aber aus den Schichten des Unbewu8ten, bringt Mani-
festationen an der Haut hervor, die einer stark emotional besetzten Phantasievorstel-
lung entsprechen. Die inbriinstige Zuwendung zu den Wundmalen Christi 148t eben-
solche Wundmale an der eigenen Haut entstehen. Die seelischen Schwingungen be-
rithren die Gemiitstiefe des Menschen, den ,,endothymen Grund”, und wirken auf die
emotionalen Zentren im Stammhirn; dort erreichen sie die Kerne und Schaltstellen des
vegetativen Nervensystems, von dem wiederum die vegetativen Funktionen der Or-
gansysteme und der einzelnen Organe gesteuert werden, z. B. bei der Stigmatisierung
die Haut und ihre Blutgefiversorgung. Fiir die Wirkmiichtigkeit ist die Intensitit
der seelischen Kraft ausschlaggebend, mag das treibende Motiv edel oder weniger
edel sein. Auch wenn kein lauteres religivses Motiv vorhanden ist, kénnen Haut-
erscheinungen (wie z. B. Stigmata) auftreten; so finden sich solche auch aus Geltungs-
trieb oder Herrschsucht.

Bei den religiosen Stigmatisierten fillt auf, daB die Stigmata sich immer an den
Stellen zeigten, an denen der Stigmatisierte sich die Wunden bei Christus vorgestellt
hatte, sei es, weil er sie von sich aus dort annahm oder auf frommen Bildern an
diesen Stellen gesehen hat. Der Franzose Imbert-Gourbeyre gab 1908 eine Sammlung
iiber 321 Stigmatisierte heraus, aus der als bemerkenswert zu entnehmen ist, da8 es
1. zu bestimmten Zeiten in bestimmten Gegenden Hiufungen von Stigmatisierten
gab; 2. bei weitem mehr Siidlinder als Nordlinder unter den Stigmatisierten waren;
3. sich siebenmal so viel Frauen als Minner darunter befanden; 4. fast alle Monche
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und Nonnen gewesen sind!. Solche Tatsachen sprechen fiir das Entstehen der Stig-
mata auf psychosomatischem Weg; der Siidlinder wird von den Sinnen mehr ange-
sprochen und ist starker Emotionen fihig; die Integration von Psychischem und Leib-
lichem ist bei der Frau inniger als beim Mann; in den Kl6stern war in fritheren
Zeiten viel Raum fiir Betrachtung und Versenkung und daher giinstige Voraussetzun-
gen zur Ein-Bilderung. Da auch weniger edle Motive mitwirken konnten, sollte man
fiir eine Mentalitit, wie sie fiir gewisse Zeitstrémungen im Mittelalter typisch war,
nicht iibersehen, da z. B. das Prestige eines Klosters oder einer ganzen Gegend durch
ein stigmatisiertes Ordensmitglied gehoben wurde. Aber selbst das Mittelalter sah
nicht in jedem Stigmatisierten auch einen Heiligen. Unter den genannten 321 stig-
matisierten Personen waren nur 61 Selige und Heilige.
%

Die Kenntnis der psychosomatischen Wirkungen 1i8t auch viele Wunderheilungen
als das erkennen, was sie in Wirklichkeit sind: eine Ingangsetzung organischer Vor-
ginge auf natiirlichem Wege, und zwar durch starke psychische Kriifte, vor allem
durch die Kraft des Glaubens.

Ein Beispiel soll das erkliren: Frau X. leidet seit Jahren auf Grund dauernder seeli-
scher Not, Kummer und Sorgen in ihrer Ehe und Familie unter bohrenden Magen-
schmerzen. Ab und zu treten Magengeschwiire auf, die zwar jeweils durch klinische
Behandlung abheilen, aber immer wiederkehren, weil die Lebenssituation mit ihren
inneren Konflikten bei Frau X. nicht zu indern ist. Jetzt entschlieBt sich die religidse
und gliubige Frau X. zu einer Wallfahrt nach Lourdes, um der dort verehrten Gottes-
mutter und damit Gott selbst anheimzustellen, ob sie ihr Leiden als Sithne und Opfer
tragen soll oder ob sie vielleicht davon befreit wird. Sie meldet sich zu einem Kran-
kenpilgerzug an, der acht Wochen spiter nach Lourdes fihrt. Dort angekommen, fithlt
sie sich schon am ersten Tag gesund und beschwerdefrei und stellt sich dem medizi-
nischen Biiro zur Untersuchung. Man findet im Réntgenbild ein jiingst vernarbtes,
abgeheiltes Magengeschwiir. Es ist nun die Frage, ob es sich um eine plétzliche Hei-
lung handelt, die vielleicht als wunderbar anzusehen wire, weil eine so schnelle
Heilung auf natiirlichem Weg nicht vorkommt. Das wiirde aber von den dortigen
Arzten nur dann in Erwigung gezogen, wenn auf einem mitgebrachten Rontgenbild
vom Tage vor der Abfahrt das Geschwiir noch deutlich zu sehen gewesen wire. Wer
aber li8t am Tage vor der Abfahrt des Pilgerzuges noch ein Réntgenbild machen, um
einen eventuellen Wunderbeweis zu haben? Ein gliubig vertrauender und bittender
Mensch kommt nicht auf diesen Gedanken oder wiirde ihn als Vermessenheit ab-
lehnen.

Die Heilung begann bereits acht Wochen vorher, als Frau X. den Entschlu zur Pil-
gerfahrt falte; als sie ihre Sorgen ,,auf den Herrn warf”, 16sten sich ihre seelischen
Verkrampfungen. Damit wichen auch die nervlichen Verkrampfungen und Regulations-
storungen, die die Heilung des Magengeschwiirs verhindert hatten. Vor acht Wochen
begann der Heilungsproze8, und bei der Ankunft in Lourdes war die Heilung schon
weit fortgeschritten. Es war keine Wunderheilung in dem Sinn, daB8 auf géttliches
Eingreifen hin die Naturgesetzlichkeit aufgehoben wurde; und doch war es eine
Heilung aus dem Glauben, nimlich die Heilung eines Organschadens, die seelisch
ermdglicht und in Gang gesetzt wurde auf Grund des gldubigen Vertrauens auf Got-
tes Allmacht und der gliubigen Ergebung in seinen Willen. Seitdem sind bei Frau X.
zwar Kummer, Arger und hiusliche Sorgen nicht geringer geworden als vorher, aber
ihre seelische Einstellung idnderte sich. Auch nach der Fahrt erlebte sie noch oft, wie
ihr alle Widrigkeiten ,,auf den Magen schlagen”, aber Magengeschwiire traten nicht
mehr auf.

1 Niheres bei R, Biot, Das Ritsel der Stigmatisierten. Aschaffenburg 1957.
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Daraus geht hervor, daf die Ablehnung einer Wunderheilung durchaus nicht ein
Zeichen fiir areligiose oder gar antireligiose Einstellung ist. Naturwissenschaftliche und
psychosomatische Kenntnisse kénnen uns daran hindern, uns und das Christentum
durch widerlegbare Behauptungen von Wundern unglaubwiirdig, ja licherlich zu
machen. Wir kénnen getrost annehmen, daf die Heilungswunder, die Gott auf die
Fiirbitte und durch die Hand der Heiligen vollbracht hat, Vorginge innerhalb der
Naturgesetze waren, und zwar in Gang gesetzt durch Glauben und Vertrauen. Dabei
ist zu beachten, daf8 wir auch heute noch nicht alle verbiirgten und unersdhiitterlich
bezeugten Wunderheilungen naturwissenschaftlich erkliren kénnen. Die Naturwissen-
schaft, darunter das Wissen von den psychosomatischen Zusammenhingen, ist auch
heute noch ,auf dem Wege”. Noch so manches, was uns heute unerklirlich scheint,
ist eben nur ,,scheinbar” unerklirlich und doch in seinem Ablauf naturgemifl. Es gab
z. B. verbiirgte Heilungen auf Grund von Gebet und gliubigem Vertrauen, die den
Heilungseffekt so unmittelbar und plstzlich zeigten, wie er sonst nicht zustande kommt,
z. B. die plétzliche Heilung eines Knochenbruchs. Es handelt sich dabei um Vorginge,
die auf natiirlichem Wege in derselben Art verlaufen, aber nicht in derselben Zeit,
d. h. in demselben Tempo. Die Zeit der Heilung ist abgekiirzt, sie scheint auf ein
Minimum gerafft, ungeheuer verdichtet. Kann man aber deswegen von einem Wunder
in dem Sinn sprechen, daf die Naturgesetze durchbrochen seien? Auch ein solcher
Heilungsvorgang bleibt natiirlich, aber der Faktor Zeit ist fiir unsere irdisch-unzuling-
liche Denkweise ritselhaft verindert?,

Viele Wunderheilungen des Mittelalters, auch der Propheten des Alten Bundes und
der Heilungen der frithen Christenheit, sind heute als natiirliches Geschehen erkliir-
bar. Da sie aber damals mit den zeitgendssischen naturwissenschaftlichen Kennt-
nissen noch nicht als natiirliche Vorginge gedeutet werden konnten, erregten sie
Aufsehen und waren in der Zeichenhaftigkeit wirksam, die Gott bei den Zeitgenos-
sen damals erreichen wollte. Um z. B. auf eine notwendige Sinnesinderung der
Menschen hinzuweisen, lie@ Gott den Auserwihlten, der diese Sinnesinderung pre-
digte und verkérperte, durch Wunderheilungen Aufsehen erregen. Aber Gott erreichte
das, ohne die Naturordnung zu durchbrechen, mit natiirlichen Mitteln, deren Wir-
kungen aber den Menschen damals mangels naturwissenschaftlichen Wissens auf
dem betreffenden Gebiet als iibernatiirlich erschienen. Durch Heilungswunder oder
Stigmatisierung unterstiitzt, konnten Rufer und Reformer sich iiberhaupt erst Gehor
verschaffen in einer verhiirteten und ablehnenden Welt. So mufBte Franziskus
v. Assisi den sozialen Frieden und die freiwillige Armut in eine Welt hinein ver-
kiinden, die sich zwar christlich nannte, aber in Uppigkeit und Verschwendung lebte,
Krieg und Feindeststung verherrlichte, Armut in Fron und Zwang als gottgewollt
ansah.

Wie steht es mit den Heilungswundern Jesu? Auch er hat sicherlich die Natur-
ordnung dort nicht auBler Kraft gesetzt, wo er die Zeichenwirkung einer Heilung
auf natiirlichem, aber damals unbekanntem Wege erreichen konnte. Dazu geh&ren
all die Heilungen aus der seelischen Kraft des Glaubens, bei denen und durch die er
auch den Segen des Glaubens dartun wollte. Oft wird in der Hl. Schrift erwihnt,
daB8 die Menschen, die er heilte, an ihn glaubten und ihren Glauben auch vor der
Heilung beteuerten oder bezeugten. Nach manchen Heilungen sagt Jesus: ,Dein
Glaube hat dir geholfen”. In seiner Heimatstadt Nazareth glaubten seine Mitbiirger
nicht an ihn, denn fiir sie war er ja nur der Zimmermannssohn. Bei Mt 13, 58 steht:

2 Eine dhnliche Problematik begegnet uns im Bereich der wissenschaftlichen Parapsychologie
beim Phinomen der Praekognition und Prophetie; diese Phiinomene verlieren viel von

ihrem geheimnisvollen Flair, wenn man sie als gewShnliche Telepathie mit verindertem
Zeitfaktor deuten kann.
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»Und er wirkte daselbst nicht viele Wunder wegen ihres Unglaubens”. Bei Mk 6, 5
heiit es noch deutlicher: ,,Und er konnte daselbst kein einziges Wunder wirken,
aufler daf8 er wenige Kranke durch Handauflegung heilte. Er wunderte sich iiber
ihren Unglauben.” A. Weiser® sagt: ,,Wir sind nicht in der Lage, im einzelnen noch
genau nachpriifen zu kénnen, ob das, was Jesus getan hat und was von den Evan-
gelisten als Wunder berichtet wird, in jedem einzelnen Fall ein die Naturgesetze
iibersteigendes Geschehen war. Aber das ist auch gar nicht nétig. Warum soll sich
Jesus zum Beispiel bei seinen Heilungen nicht auch jener natiirlichen Krifte bedient
haben, die selbst in unserer Zeit mitunter in besonders veranlagten und begabten
Menschen wirksam werden und erstaunliche Heilerfolge erzielen? Selbst wenn dies
der Fall ist, bleiben noch genug Unterschiede zwischen der Person Jesu und jeder
anderen, noch so sehr mit natiirlichen Heilkriften begabten menschlichen Personlich-
keit.” In der Bibel ist das Heilungswunder nicht Ausdruck einer den Menschen iiber-
fallenden Macht, sondern ist immer eingebettet in den Kontext des Glaubens. Fiir
den Menschen der Bibel ist die Welt immer Gottes Welt, und das Wunder zeigt die
Wirksamkeit Gottes in seiner Schépfung. Gott und Natur zu trennen und erst dort
Wunder zu sehen, wo die Naturgesetze zu Ende sind, entspricht nicht dem biblischen
Denken.

Auch wir sollten hier groBziigiger denken und entweder nicht vorschnell vom Wunder
sprechen? oder (was wohl das Richtigere ist) beim Wort ,,Wunder” nicht nur an iiber-
natiirliches Eingreifen in den Ablauf der Naturgesetze denken, sondern beherzigen,
daB Gott durch Zweitursachen wirkt; wir aber kennen sein Instrumentarium nur zu
dem Teil, den die Naturwissenschaft erforscht hat. Dazu gehren auch jene Wirkun-
gen psychosomatischer Vorgénge, die vom religiosen Engagement, vom Glauben und
Vertrauen, von der Hoffnung und der Liebe ihre durchsetzende und bis in den Orga-
nismus hineinreichende Kraft erhalten.

3 A. Weiser, Jesu Wunder — damals und heute, Stuttgart 1967.
4, Der l-'ort;chritt driickt das falsch verstandene Wunder immer mehr an den Rand.”
(A. Weiser).
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PETER GRADAUER

Roémische Erldsse und Entscheidungen
Schwangerschaftsabbruch

Angesichts der in verschiedenen Lindern angestrebten oder schon bestehenden Frei-
gabe des Schwangerschaftsabbruches ruft eine Erklirung der Kongregation fiir die
Glaubenslehre die Lehre der Kirche in Erinnerung: Das gottliche Gesetz und die
natiirliche Vernunft schlieBen jedes Recht aus, einen unschuldigen Menschen zu téten;
Abtreibung und Kindesmord sind verabscheuungswiirdige Verbrechen. ,Das erste
Recht einer menschlichen Person ist das Recht auf Leben... Der Gesellschaft, der
staatlichen Autoritit, welcher Art sie auch immer sei, steht es nicht zu, dieses Recht
einigen zuzuerkennen und anderen nicht. Jede Diskriminierung ist widerrechtlich...
Eine Diskriminierung nach dem Lebensalter ist ebenso wenig gerechtfertigt wie jede
andere. Das Recht auf Leben hat uneingeschrinkt auch ein Greis, und sei er noch so
gebrechlich. Auch ein unheilbar Kranker verliert dieses Recht nicht. Es gilt fiir ein
kleines Kind nicht weniger als fiir einen reifen Menschen. Die Achtung vor dem
menschlichen Leben ist vielmehr eine Pflicht, sobald der Lebensprozef beginnt.” Die
Frage nach dem Zeitpunkt der Beseelung klammert die Erklirung als fiir die ethische
Bewertung unwesentlich aus. Wohl herrschte im Mittelalter die Auffassung, die Seele
werde erst einige Wochen nach der Empfingnis dem Fdtus eingehaucht, doch habe
man auch damals nie geleugnet, da der gewollte Schwangerschaftsabbruch selbst in
den ersten Tagen nach der Befruchtung eine schwere Verfehlung darstellt.

Sicher werden in bestimmten, vielleicht auch zahlreichen Fillen durch Verweigerung
des Schwangerschaftsabbruches bedeutsame Werte verletzt, die zuweilen sogar vor-
rangig erscheinen kdnnen. Aber die Riicksicht auf die Gesundheit oder das Leben der
Mutter, die begriindete Furcht vor der Geburt eines nicht normalen Kindes, der Druck
der Umwelt oder dhnliche Griinde konnen niemals das Recht geben, iiber das Leben
eines anderen zu verfiigen. Das Leben ist ein viel zu fundamentaler Wert, als daf8 es
mit selbst schweren Nachteilen verglichen werden kénnte. Auch die Emanzipierung
der Frau bietet kein Argument fiir die Liberalisierung der Abtreibung. Die Frau darf
sich dem nicht entziehen, was die Natur von ihr fordert; jede Freiheit ist durch die
Rechte des anderen begrenzt. Das gilt auch fiir die sexuelle Freiheit, die keinesfalls
ein Verfiigungsrecht iiber das Leben eines anderen begriindet. An der moralischen
Wertung der Abtreibung indere auch die Tatsache nichts, da8 die moderne Wissen-
schaft und Technik den Schwangerschaftsabbruch immer leichter machen. Die Abtrei-
bung darf weder von der Familie noch von der staatlichen Obrigkeit als Mittel der
Geburtenregelung herangezogen werden; denn die Verletzung der moralischen Werte
ist fiir das Gemeinwohl immer ein groBeres Ubel als irgendein Nachteil der wirt-
schaftlichen oder gesellschaftlichen Ordnung,.

~ Die juristischen Erdrterungen in der Abtreibungsfrage sind nicht ausschlaggebend:
z. B. die Tendenz, jede repressive Gesetzgebung einzuschrinken, die Betonung des
Pluralismus, die Undurchfithrbarkeit einschligiger Strafgesetze, der Notwendigkeit,
die geheimen Abtreibungen zu bekimpfen. Niemand verlangt, da der Staat den
gesamten ethischen Bereich schiitze und alle Vergehen bestrafe; er mufl oft geringere
Ubel dulden, um groBere zu verhindern. Eine Gesetzesinderung, die nur im Verzicht
auf Bestrafung besteht, werde jedoch von vielen als Ermichtigung verstanden und
scheine im konkreten Fall zumindest einzuschlieBen, daf der Gesetzgeber die Abtrei-
bung nicht mehr als ein Verbrechen gegen das menschliche Leben betrachtet. Ein
Christ diirfe sich niemals nach einem in sich unmoralischen Gesetz richten, wie in
diesem Fall, wo im Prinzip die Erlaubtheit der Abtreibung zugestanden wird; und
darf erst recht nicht bei der Anwendung solcher Gesetze mitwirken: ,Es ist z. B.
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nicht gestattet, Arzte oder Krankenschwestern zur unmittelbaren Mitwirkung bei
einem Schwangerschaftsabbruch und zur Wahl zwischen dhristlichem Gesetz und
beruflicher Stellung zu zwingen.”

Nicht das Abtreibungsgesetz ist zu reformieren, sondern die Gesellschaft. Der Staat
hat die Aufgabe, die Lebensbedingungen aller Bevélkerungsschichten zu verbessern,
so daB jedes Neugeborene immer und iiberall menschenwiirdige Aufnahme findet.
Mit finanzieller Hilfe, durch Regelung des Status der unehelichen Kinder und Ordnung
der Adoption konne eine positive Politik betrieben werden, die eine ehrenhafte Alter-
native zur Abtreibung darstellt.

Zum Schluff wird betont: ,,Seinem Gewissen zu folgen im Gehorsam gegen das Ge-
setz Gottes, ist nicht immer ein leichter Weg. Das kann Opfer und Lasten auferlegen,
deren Schwere man nicht verkennen darf. Mitunter ist sogar Heroismus gefordert,
um seinen Forderungen treu zu bleiben. Menschlich ausweglose Situationen oder der
schreckliche Schmerz, ein behindertes Kind aufziehen zu miissen, diirften jedoch nicht
ausschlieBlich aus der Sicht des diesseitigen Lebens bewertet werden. Es hiefe dem
Evangelium den Riicken kehren, wollte man das Gliidk nach dem Nichtvorhandensein
von Schmerz und Leid in dieser Welt messen.” (Erkldrung der Kongregation fiir die
Glaubenslehre vom 18. November 1974; AAS LXVI [1974], 730—747.)

Appell zu Vers6hnung und Einheit

Zum Beginn des Hl. Jahres hat Paul VI. ein ,, Apostolisches Schreiben iiber die Ver-
sohnung in der Kirche” an die Bischofe, Priester und Gldubigen der ganzen Welt
gerichtet. Er wendet sich darin gegen die zunehmenden Spaltungen in der Kirche und
bekriftigt die Autoritit von Papst und Bischfen als Garanten der Einheit. Hauptziel
der Feiern des Hl. Jahres sei die Versshnung, die in grundlegender Verséhnung mit
Gott und in innerer Erneuerung des Menschen die Spaltungen und Unordnung behe-
ben soll, unter denen die Menschheit und die Kirche heute leiden. Eindringlich beklagt
der Papst die Untreue gegen den Hl. Geist, die sich da und dort finden und die
Kirche von innen her zu bedrohen suchen. Foérderer wie Opfer dieses Tuns beanspru-
chen, in der Kirche zu bleiben, die gleichen Rechte und Mdglichkeiten zum Reden und
Handeln zu haben wie die anderen. Dabei stéren sie die Einheit der Kirche, wider-
setzen sich der Hierarchie, so, als ob jeder Widerspruch ein grundlegendes Element der
Wahrheit wire. Sie stellen die Gehorsamspflicht gegeniiber der Autoritit, die Christus
gewollt hat, in Frage und werfen den Hirten der Kirche vor, sie seien Hiiter einer
Institution, die zur Einrichtung Christi im Widerspruch steht.

Der Papst beklagt, dal die Botschaft des Evangeliums verdreht und so Verwirrung in
die Gemeinschaft getragen werde. Betreffe das auch nur einen sehr kleinen Kreis im
Vergleich zu der groflen Zahl der treuen Christen, so miisse er doch mit gleicher Ent-
schiedenheit wie der hl. Paulus gegen diesen Mangel an Loyalitit und gerechtem
Empfinden einschreiten. Er appelliert an alle Christen guten Willens, sich nicht beein-
drucken oder irreleiten zu lassen durch den unzulissigen Druck von leider verirrten
Mitbriidern, deren er stets im Gebete gedenke. Paul VI. erteilt einem iibertriebenen
theologischen Pluralismus eine deutliche Absage. Pluralismus sei zwar zu verschiedenen
Untersuchungen und Darlegungen der Glaubensinhalte berechtigt, diirfe aber nicht
deren eigentliche und objektive Bedeutung zersetzen und zu einem ,,dogmatischen
Relativismus™ fithren. Wenn einmal das Verharren in der von den Aposteln iiberlie-
ferten Lehre in Frage gestellt sei, bestehe die Gefahr, den Schwierigkeiten des Glaubens
aus dem Wege zu gehen und statt dessen Formeln triigerischer Verstindlichkeit zu
suchen, die aber den wirklichen Glaubensinhalt auflésen; auf diese Weise gelange man
zu Lehren, die nicht zum objektiven Bestand des Glaubens gehéren oder ihm sogar
entgegengesetzt sind. Leider befinde sich die Kirche heute in einer dhnlichen Lage wie
die biirgerliche Gesellschaft, die in einander entgegengesetzte Gruppen aufgesplittert
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ist. Die Kirche diirfe sich jedoch nicht das zu eigen machen, was eher ein patholo-
gischer Zustand ist; sie miisse vielmehr ihren urspriinglichen Charakter einer in der
Verschiedenheit ihrer Glieder geeinten Familie bewahren.

Der Papst spricht dann von den inneren Gegensitzen, die sich in verschiedenen
Bereichen des kirchlichen Lebens finden, von den Parteiungen, von der , Polarisierung
der Meinungsverschiedenheiten, auf Grund derer sich dann das ganze Interesse auf
die entsprechenden Gruppen konzentriert, die praktisch eigenstindig sind und von
denen eine jede glaubt, Gott die Ehre zu geben. Diese Lage birgt die Keime der
Auflésung in sich und trigt diese, soweit dies moglich ist, auch in die kirchliche
Gemeinschaft.” Es sei deshalb fiir die Kirche lebenswichtig, da8 alle, Bischofe, Priester,
Ordensleute und Laien, sich um vollkommene Verséhnung bemiihen, damit in allen
und unter allen der Friede wiederhergestellt werde. Jeder einzelne miisse sich darum
bemiihen, ein Klima zu schaffen, das geeignet ist, die Versshnung Wirklichkeit werden
zu lassen. Dies konne durch eine briiderlihe Offnung zum anderen hin geschehen,
die vom Willen zum Verstindnis und von der Fihigkeit zum Verzicht getragen sein
miisse; dies schlieBe auch die briiderliche Zurechtweisung nicht aus, mit deren Anwen-
dung sich nicht wenige Meinungsverschiedenheiten beheben oder gar vermeiden
lassen.

Die in der Kirche auftretenden Spannungen und Spaltungen lassen sich verhindern,
wenn die Glidubigen sich um ihre Hirten scharen, die durch Christus beauftragt sind,
so daB, wer sie hort oder verachtet, Christus hért oder verachtet und den, der ihn
gesandt hat. Die Hirten der Kirche stehen in einer einzigen und ungeteilten Gemein-
schaft mit dem Nachfolger Petri und unter seiner Leitung. Deshalb hingt von der
gliubigen Annahme ihres Amtes die Einheit des Glaubens und der Gemeinschaft aller
Gliubigen ab.

Sein Mahnschreiben werde manchem vielleicht als streng erscheinen, so schliet Paul VI.
,Doch ist es aus einer griindlichen Betrachtung der Situation der Kirche einerseits und
der unverzichtbaren Forderungen des Evangeliums anderseits hervorgegangen. Vor
allem aber ist es aus unserem Herzen entstanden . .. Wir wissen, da8 die weit grofere
Mehrheit der S6hne der Kirche einen solchen Auruf erwartet hat und bereit ist, ihn
mit Frucht aufzunehmen. Wir hoffen, daf8 das ganze Volk Gottes mit uns aufbricht,
gleichsam auf den biblischen Weg, mit uns die Etappen der Heiligung des Jubildums-
jahres durchschreitet und eines Herzens mit uns ist, damit die Welt glaube, und da8
sie sich so von der Gnade unseres Herrn Jesus Christus, von der Liebe des Vaters
und der Gemeinschaft des Heiligen Geistes leiten lassen.” (Apostolisches Schreiben
vom 8. Dezember 1974; ,L’Osservatore Romano” Nr. 290 vom 16./17. Dezember
1974.)

Judenerklirung

Ein von manchen Kreisen schon lingere Zeit erwartetes Dokument iiber die viel-
filtigen Beziehungen zwischen Christen und Juden wurde zu Beginn dieses Jahres
im Vatikan verdffentlicht, und zwar von der neu errichteten Kommission fiir die
religitsen Beziehungen zum Judentum, die unter der Leitung des Prisidenten des
vatikanischen Einheitssekretariates, des Kardinals Jan Willebrands, steht. Das Doku-
ment trigt den Titel ,Richtlinien und Hinweise fiir die Durchfithrung der Konzils-
erklirung ,Nostra aetate’, Artikel 4”. Es handelt sich hier um jenen Artikel der
Konzilserklidrung ,,Uber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen”,
der die Frage des Stellenwertes der jiidischen Religion behandelt und kurz ,Juden-
erklirung” genannt wird.

Das II. Vatikanum habe den Weg gezeigt, wie eine vertiefte Briiderlichkeit zwischen
Juden und Christen zu erreichen ist. ,,Bis dahin liegt jedoch noch eine weite Weg-
strecke vor uns.” In der Einleitung wird jede Form des Antisemitismus ausdriicklich
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verurteilt. Dazu heiBt es, ,,da die geistlichen Bande und die historischen Beziehungen,
welche die Kirche mit den Juden verkniipfen, jede Form des Antisemitismus und der
Diskriminierung als dem Geist des Christentums widerstreitend verurteilen, wie sie
ja auch bereits auf Grund der Wiirde der menschlichen Person an und fiir sich ver-
urteilt sind. Dariiber hinaus entsteht aus diesen Banden und Beziehungen die Ver-
pflichtung zu einem besseren gegenseitigen Verstehen und einer neuen gegenseitigen
Hochschitzung. Konkret bedeutet dies im besonderen, da die Christen danach streben,
die grundlegenden Komponenten der religiosen Tradition des Judentums besser zu
verstehen, und daB sie lernen, welche Grundziige fiir die gelebte religiose Wirklich-
keit der Juden nach ihrem eigenen Verstindnis wesentlich sind.” Die fiir die Praxis
unterbreiteten Vorschlige beziehen sich auf den Dialog zwischen Katholiken und
Juden, auf die Liturgie, auf den Sektor von Lehre, Forschung und Erziehung sowie
auf soziale und gemeinschaftliche Aktionen. Die Beziehungen zwischen Juden und
Christen seien, so wird beziiglich des Dialogs festgestellt, ,,im grofien und ganzen
noch kaum iiber das Stadium des Monologs hinausgekommen®. Es wird hingewiesen
auf die Predigtunterweisung der Gliubigen, auf richtige Bibeliibersetzung; auch wird
die Rolle der Massenmedien hervorgehoben und die Errichtung von Lehrstiihlen fiir
Judaistik angeregt. Ohne den Staat Israel beim Namen zu nennen, werden soziale
und gemeinschaftliche Aktionen zwischen Christen und Juden gewiinscht und ange-
regt: ,Juden und Christen sollen im Geiste der Propheten bereitwillig zusammen-
arbeiten zur Férderung von Gerechtigkeit und Frieden im &rtlichen, nationalen und
internationalen Bereich”. AbschlieBend wird festgestellt, da8 das Problem der Be-
zichungen zwischen Juden und Christen ein Anliegen der Kirche als solches sei,
»denn sie begegnet dem Mysterium Israels bei ihrer Besinnung auf ihr eigenes
Geheimnis”. Dies sei von bleibender Bedeutung auch in den Gegenden, in denen es
keine jiidischen Gemeinden gibt. Ebenso habe dieses Problem einen &kumenischen
Aspekt: ,Die Riickkehr der Christen zu den Quellen und den Urspriingen ihres
Glaubens, der im Alten Bund griindet, ist ein Bestandteil der Suche nach der Einheit
in Christus, dem Eckstein”. Die Bischéfe sollen im Rahmen der allgemeinen Disziplin
die geeigneten pastoralen Initiativen ergreifen.

Dieses Dokument hat weit iiber den katholischen Bereich hinaus Beachtung gefunden;
wie nicht anders zu erwarten, waren die Reaktionen unterschiedlich. So wurde be-
mingelt, der Vatikan driicke sich um die Anerkennung des Staates Israel; darauf
wurde erwidert, diese von der Obrigkeit der katholischen Kirche erlassenen Aus-
fithrungsbestimmungen richteten sich ja an die Katholiken; es wire unangebracht,
wenn die Leitung der Kirche sich in einem innerkirchlichen Dokument Interpretationen
angemaft hitte, die nur die Juden geben konnen. In Israel selber haben diese ,Richt-
linien und Hinweise’ ebenso Zustimmung wie Kritik gefunden. Eine Kairoer Zeitung
wandte sich mit scharfen Worten gegen das Dokument und bezeichnete es als
unethisch, inakzeptabel und als keine gute Sache. Obwohl jeder politische Akzent
vermieden wurde, ist es in einer Zeit der nahéstlichen Hochspannung also doch ein
Politikum geworden. Praktiker des Dialogs weisen darauf hin, daf dieses Dokument
die theologische Formulierung allzu sehr simplifiziere und daf8 z. B. derzeit gemein-
same Gebete von Juden und Christen nicht denkbar seien. Doch wird es allgemein
als ein notwendiges kirchenpolitisches Dokument und als ein erstklassiger Schliissel
zum Aufsperren fiir die zukiinftige positive theologische Arbeit gewertet. (Erklirung
vom 1. Dezember 1974; verdffentlicht am 3. Jinner 1975; ,L’Osservatore Romano”
Nr. 3 vom 4. Jinner 1975.)

Approbation von Ubersetzungen

Die durch das II. Vatikanum eingeleitete liturgische Erneuerung hat gewisse Ande-
rungen auch in den Formeln, die zur Spendung von Sakramenten wesentlich sind,
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zur Folge gehabt. Die Ubersetzung dieser in Frage kommenden Worte und Formeln
in die einzelnen Landes- oder Volkssprachen muff so erfolgen, da der eigentliche
Sinn in der Ausdrucksweise der einzelnen Sprachen richtig zum Ausdruck kommt. Es
haben sich hierin Schwierigkeiten ergeben, als einige Bischofskonferenzen Uberset-
zungen zur Approbation an den Hl. Stuhl einreichten. Darum macht die Kongregation
fiir die Glaubenslehre nochmals darauf aufmerksam, da die Ubersetzung der wesent-
lichen Formeln fiir die Spendung der Sakramente sich nach dem lateinischen Original-
text richten miisse. Paul VI. hat am 25. Janner 1974 diese Feststellung als verbindlich
bekriftigt. (Erklirung der Kongregation fiir die Glaubenslehre; AAS LXVI [1974],
661.)
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ner Kommentar, hg. v. Miller/Stendebach,
AT 22/11) (76.) KBW Stuttgart 1974. Kart.
DM 6.80.

SCHUPP FRANZ, Glaube — Kultur — Sym-
bol. Versuch einer krnitischen Theorie sakra-
mentaler Praxis. (316.) Patmos-Paperbadk,
Diisseldonf 1974. Kart. lam. DM 25.—.
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STEINMETZ FRANZ-JOSEF, Befreit aus
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schen. (Biblisches Forum 10) (84.) KBW
Stuttgart 1974. Kart. DM 9.80.
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nomen Moral. (143.) Késel, Miinchen 1974.
Paperback DM 16.—.

STUDIA WARMINSKIE, Bd. X.
Olsztyn 1973.

SUDBRACK JOSEF u. a., Heilkraft des Hei-
ligen. (219.) Herder, Freiburg 1975. Kart.
lam. DM 27.50.

SUENENS KARDINAL LEON-JOSEPH,
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Kirche. (226.) Miiller, Salzburg 1974. Kart.
lam. S 105.—.
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(XVI, 373); Le religione oggi. Conferenze
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E. Jiingel/R. Smend, Bd. 66) (309.) Kaiser,
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Schwann, Diisseldorf 1974. Ln. DM 80.—.
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Praxis. (136.) Herder, Freiburg® 1974. Kart.
lam. DM 16.80.
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f. Karl Hormann) (Wiener Beitrige zur
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BUCHBESPRECHUNGEN

PHILOSOPHIE

POLL WILHELM, Das religiése Erlebnis und
seine Strukturen, (304.) Késel, Miinchen 1974.
Ln. DM 39.—.

L. Wittgensbein stellt in seinem ,Tractatus
logico-philosoplicus” iiber die Psychologie
fest: ,Die Psychologie ist der Philosophie
nicht verwandter als irgendeine andere Na-
turwissenschaft” (4.1121). Diese Nihe zur
Naturwissenschaft, vor allem zu threr empi-
rischen Ausrichtung, wird fiir die Psychologie
vor allem dann zur delikaten Situation, wenn
das Psychologische im religiosen Bereich wis-
senschaftlich zu erkliren oder zu beschrei-
ben ist. Denn es dist der religivse Gegen-
stand, der das iibliche empirische Tun der
Wissenschaft zuweilen verwirren kénnte: Der
religiose Gegenstand und Inhalt beanspru-
chen auf der einen Seite den psychischen
Raum des Menschen; damit wird das reli-
giose Erlebnis uneingeschrinkt zum Objekt
der Empirie. Auf der anderen Seite jedoch
liegen in den psychisch erfahrbaren, religit-
sen Inhalten solche Bedeutungen, die in einen
Bereich verweisen, der sich dem Zugniff des
empirisch Feststellbaren entzieht. Somit hat
eine Religionspsychologie (= Rel-Psych.) es
in einzigartiger Weeise mit Gegenstinden zu
tun, die sehr wohl eine geniigende empirische
ErfaBBbarkeit haben, die aber dennoch auf
andere Weise gegeniiber der Empirie einen
unaufgebbaren Vorbehalt ausiiben.

P51l legt mit diesem Band jenen Teil seiner
rel-psych. Forschungen vor, der sich der reli-
giosen Stellungnahme zuwendet. Bereits 1965
veroffentlicht er eine Studie, die sich den
Formen der religiosen Kenntnisnahme wid-
mete. Schon die duBere Gestaltung des neuen
Bandes vernmittelt den Eindruck solider und
systematischer Forschung; ein Namen- und
ein Sachverzeichnis erginzen auf hilfreiche
Art die wissenschaftlichen Resultate. Wer sich
umfassend {iber den Stand der rel-psych. For-
schung informieren méchte, wird auf dieses
Budh nicht verzichten wollen. Obwohl P. eine
sehr umfangreiche Informationsaufgabe er-
fiillt, bleibt es keineswegs bei einer bloBen
Sammlung wissenschaftlicer Materialien.
Eine konsequent durchfragende Thematik
zeigt — immer im Kontext mit den vorlie-
genden Forschungsresultaben — das religicse
Erlebnis und seine Strukturen aut.

Bei der Lektiire des Buches ist man angenehm

davon beriihrt, daf P. sehr wohl die Eigen-
stindigkeit des Theologischen und auch des
Empirischen in der Rel-Psych. zu wahren ver-
steht, obwohl beide Momente zumeist un-
trennbar miteinander auftreten. In stritti-
gen Fragen wird durchaus eine entschiedene
Richtung vorgelegt, wobei die allzeit deut-
liche Behutsamkeit und Umsicht auch der
gegenteiligen Ansicht geniigend Raum zur
Darstellung sichert.

Sowohl die spontanen als auch die expeni-
mentell induzierten religiGsen Erlebnisse fin-
den in der Studie Beachtung, desgleichen
das Altersspezifische des religiosen Erlebens.
In den Ergebnissen sieht P. vor allem eine
Bestitigung dessen, was bereits R. Otto im
religivsen Erlebnisbereich wissenschaftlich
vorgezeichnet hatte. Das Material des reli-
giosen Erlebens 1i8t sich 3 beherrschenden
Gesichtspunkten zuordnen: dem gottlich-hei-
ligen Objekt als dem absoluten Prinzip, der
erlebenden Person und der in Antrieben
wirksamen Wechselbezogenheit der beiden.
Besonderes Interesse verdient dabei die von
P. sehr bestimmt ausgesprochene Beziehung
des religiosen Erlebens auf ein absolubes
Prinzip. Damit gewinnt der ,Gedanke” (die
Intentionalitit auf den religidsen Gegen-
stand) eine Vorrangigkeit vor dem ,,Gefiihl”
(im Sinn Schleiermachers) im religisen Er-
lebnis. Hierin folgt P. der Auffassung von
K. Girgensohn, von der er sich allerdings
in der Bewertung des Willens im religiosen
Erlebnis differenzient.

Auch die personale Struktur ist vom religis-
sen Erlebnis betroffen. Hierin allerdings 148t
P. das Intentionale des religiésen Erlebens
in seinen verschiedenen Spielarten viel mehr
gelten als dies z. B. W. Gruehn tut, der fiir
das personale Betroffensein eher auflerge-
wohnliche und privilegierte religitse Situa-
tionen heranziechen moéchte. Damit bezieht
P. ein viel breitenres Band von Einstellungen,
Themen und Motiven der erlebenden Person
in die Struktur des religiosen Erlebens ein.
So bleibt die Wechselwirkung mit der Um-
welt (das Lernen, frithkindliche Vater- und
Muttererlebnisse, archetypische Erfahrungen)
@in stindig tragendes Moment fiir jene per-
sonale Erlebnisstruktur, in der sich auch das
religiose Erlebnis aufzubauen hat. Damit
steht das Religitse im Zusammenhang mit
den Grundthemen allgemeiner menschlicher
Daseinsbehauptung und mit deren Motiven.
Fiir P. bedeutet dies aus der Sicht der Psycho-
logie, daBl sich ein gesondertes ,religicses
Urbediirfnis” des Menschen nicht erweisen
1aBt. Vielmehr gebieten die verschiedenen
religissen Inhalte, denen sich der Mensch
verbunden glaubt, in den jeweiligen Situatio-
nen die entsprechenden Rollen; und in diesen
Rollen, geprigt vom religiésen Inhalt und
mit Verantwortung der jeweiligen Daseins-
situation gegeniiber durchgefiihrt, artikuliert
sich das religidse Erlebnis. Damit erleichtert
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P. die Rel-Psych. um die Hypothek eines
abgriindigen religidsen Urbediirfnisses und
gibt dem religiosen Vollzug seine Vollzieh-
barkeit innerhalb der Themen, Motive und
Entscheidungen des allgemeinen mensch-
lichen Lebensbereiches.

Es wire jedoch eine Verkennung der Aus-
fiihrungen Polls, wollte man ‘das neligidse
Erlebnis schlieBlich nur zu einer von vielen
moglichen Formen menschlicher Daseinsbe-
wiltigung reduzieren. Vor allem dst es die
Einbeziehung des Géttlich-Heiligen, des abso-
luten Poles, die das religise Erlebnis als
eine Grofe sui generis erhilt und damit nicht
zu einer bloBen Spielart menschlich immanen-
ten Selbstverstindnisses werden ld8t. Damit
ist das religiose Erlebnis auch nicht Ausdruck
eines gewissermaflen ,biologisch” Psychi-
schen. Durch das Geltendmachen der ,,Inten-
tionalitit” im Religiosen orientiert P. das
religise Erlebnis in jenen geistigen Grund-
bereich hinein, wo das religidse Erlebnis als
ein Grundmodus erkennenden und entschei-
denden Verhaltens besonderer Art auftritt.
Voraussetzung fiir diesen Grundmodus ist
das Bezogensein des Menschen auf ein Abso-
lutes; hinzu kommen ein Mindestma von
Auffassungsfihigkeit und geistiger Erreg-
barkeit und auf das Gottlich-Heilige hinwei-
sende Anreize, die fin die Struktur des reli-
giosen Erlebnisses Eingang finden. Dies be-
deutet, daf das religibse Erlebnis jeweils
¢in im Menschen vielfiltig aufgebautes Kom-
plexes bedeutet, das als Verhaltensmuster
in der entsprechenden Situation -aktiviert
wird, wodurch der Mensch im Religitsen
einen legitimen Grundmodus seiner Daseins-
bewiltigung erfihrt. Dieses im Menschen
durch vielerlei psychische Faktoren aufge-
baute Verhaltensmuster hingt weithin von
fritheren Erlebmissen und Umwelteinfliissen
des Menschen ab; bei gewissen Reizen —
auch im Sonderfall von Drogengenuf8 — zeigt
dieses Verhaltensmuster je nach Individuum
eine verschiedene Ansprechbarkeit im Reli-
giosen. Somit kann das religiése Erlebnis
nicht einfach als ein in jedem Fall unver-
filscht hervortretendes Urerlebnis des Men-
schen gedeutet werden; auch im religitsen
Erlebnis treten bereits menschliches Schick-
sal — und auch menschliche Schuld — zutage.

FEs ist ohne Zweifel ein Verdienst dieser
Studie, daB die Rel-Psych. nicht eine Flucht
in religiose Ereignisse des Unsagbaren an-
tritt. P. versucht vielmehr, die ,Struktur”
des religiosen Erlebnisses als einen legitimen
Grundmodus menschlicher Geistigkeit zu be-
schreiben und zu rnechtfertigen. Mit dieser
Sicherung der Struktur wird das religitse
Erlebnis als Moglichkeit des Allgemein-
Mensdhlichen gedeutet und nicht auf gewisse
Extremfille der Psychologie beschrinkt. Mit
dieser Strukturbeschreibung scheint P. auch
einen durchaus gangbaren Weg zwischen den
Erfordernissen einer empirischen Psychologie
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und eirer der Inhaltlichkeit wverpflichteten
Religiositat gefunden zu haben.

Zur Lektiire kann dieses Buch einer grofen
Gruppe von Interessenten sehr empfohlen
wenden: Psychologen, Piadagogen, Theologen,
Religionslehrern, Interessierten an Spirituali-
tét und religisser Kulturgeschichte.

Linz Kurt Krenn

ZOLLER HEINRICH (Hg.), Die Befreiung
vom wissenschaftlichen Glauben. (Herder-
biicherei 489) (144.) 1974. Kart. lam. DM 4.90.

Das Taschenbuch enthilt die Beitrige eines
Symposions ,Die Wandlung der Wissen-
schaft als notwendige Vonaussetzung fiir die
Zukunft des Menschen””, wobei die Wand-
lung hauptsidchlich in der Uberwindung des
,Omnipotenz-Anspruchs der Wissenschaften”
(4) und im Sturz ,einer menschenunwiirdi-
gen Wissenschaftsdikatur” (15) gesehen wird.
Zu diesem Zwedk verpflichteten sich die Au-
toren auf eine ,confessio minima” (10), die
durch das Motto umschrieben ist (Ausspruch
von Max Himmelheber!) ,Wir erkennen
iiber die mechanisch-physikalische Kausalitit
hinaus das Geistige als Wirkursache in der
Welt an” (9).

Eine darum erwartete Einheitlichkeit des Bu-
ches ist allerdings nicht feststellbar. Es sind
da einmal die Beitrige der drei Universi-
tidtsprofessoren aus den Fichern Zoologie,
Physik und Botanik: Heinrich Zoller (13—26:
Die Befreiung vom wissenschaftlichen Glau-
ben”) bekimpft massiv den ,Pars-pro-toto-
Anspruch der wissenschaftlichen Methodik”
und unterstellt dem munter zurechtgezimmer-
ten Strohmann eines ,,Wissenschaftspositivi-
sten”, das ,,Wesentliche der Phinomene” (18)
zu iibersehen, den Menschen ,zum vorpro-
grammierten Computer” (19) zu degradie-
ren, ja — kurz gesagt — den Menschen zu
entmenschlichen (26). Die moderne Natur-
wissenschaft, als der Religionsersatz unseres
Jahrhunderts (35), ist aber auch die von
Joachim Illies in seinem Beitrag , Die Bedeu-
tung des Experiments fiir die Zukunft des
Menschen” (27—38) bekimpfte Feindin, deren
fiirchterlichste Waffe das Experiment zu sein
scheint. Walter Heitler (130—142: ,Stufen
der Belebung und der unverwesliche Leib”)
erinnert in gewisser Hinsicht formal an die
Hilfestellung des Wiener Ordinarius fiir
Astronomie in der Frage des Sterns von
Bethlehem: Der Ziircher Physiker argumen-
tiert dabei gegen ,,zahlreiche Theologen” und
deren ,,Theologie ohne Gott” (131) fiir den
,micht-physischen Chanakter” (140) des auf-
erstandenen-geistigen Leibes. Er bereichert
dabei u. a. die Exegese zu 1 Kor 15, zu
Lk 24 und Jo 20. Soweit die Professoren.
Goethe-Verchrer Hugo Kiikelhaus, sefnes
Zeichens Plastiker, Grafiker und ovauberater,
trigt durch einen Brief ,,Selbsterfahrung und
Weltgestaltung” (109—129) zum vorliegen-
den Band bei: Er argumentiert darin gegen



fensterlose Bauten (109), fiir das Aufstellen
von Kinderschaukeln in 6ffentlichen Parkan-
lagen (114 f) und fiir Kirchenbauten in der
Art der siidfranzdsischen und irischen Basi-
liken (123 f). Walter Herbst, Biologe und
Radiologe, kleidet seinen Aufsatz ,Uber-
leben und Reifung in einer gefihndeten Zu-
kunft” (39—63) in eine Widmung an Teilhard
de Chardin (40). Er fiihnt kurz die Todsiinden
gegen das okologische Gleichgewicht aus und
fesselt den Leser durch drastischen Stil und
personliches Engagement (44—49), das in ei-
nem ,,6ko-ethischen Credo” (62—63) miindet.
Die Beitrige des Schriftstellers Alfons Ro-
senberg (77—93: ,Geist, Wissenschaft und
Kunst”) und der Psychotherapeutin Christa
Meves (94—108: ,Der Bereich des Emotio-
nalen in der Psyche des modernen Men-
schen”) wird man lesen, iiber Wladimir Lin-
denbergs , Transzendenz und Ratio” (64—76)
vielleicht etwas ratlos den Kopf schiitbeln.
Nachdenklich stimmt es einen, wenn man
liest: , Trotz einer Uberbewertung der Ratio
und des blinden Aberglaubens an die Wis-
senschaft ist eine Ratio ohne den drrationa-
len Grund gar nicht denkbar” (72); dazu
spricht der gleiche Autor iiber die Diktatur
der Ratio, die gestiirzt werden miisse (65 ff),
man fragt sich nun nach den fins Auge ge-
fafiten, allerdings nicht niher beschriebenen
Alternativen.

Die Beurteilung der Zukunft des Menschen
ist im Lichte mancher dieser Beitridge nicht
gerade ermutigend: ,Die Skepsis gegeniiber
der Entwicklung der modernen Wissenschaf-
ten wichst” (4), meinen die Autonen, Skepsis
gegeniiber den Aussagen eben dieser Auto-
ren ist notwendig, ja Pflicht, meint der Re-
zensent.
Graz

PETIT JEAN-CLAUDE, La Philosophie de la
religion de Paul Tillich. Genése et évolu-
tion. La période allemande 1919—1933.
(Collection ,Héritage et projet”, 11.) (252.)
Fides, Montreal 1974. Kart. lam. § 6.—.

V£., Schiiler B. Weltes und derzeit Professor
an der Theologisdven Fakulti#t der Univer-
sitit Montreal, legt hier den 1. Teil einer
Einfithrung in das imposante Gesamtwerk
des bedeutenden evangelischen Theologen
vor. Die Arbeit umfaBt die Periode bis zu
Tillichs Emigration in die USA 1933. Da
vor allem auch dessen erste Werke beriick-
sichtigt werden, 'schlieBt die Studie eine ak-
tuelle Forschungsliicke.

P. Tillich (1886—1965) hat nur wenige syste-
matische Werke hinterlassen. Der Grofteil
seiner Arbeiten (iiber 6000 Druckseiten) be-
steht aus Artikeln und Vortrigen zu aktuel-
len Zeitproblemen und bezieht sich auf Fra-
gen der modernen Philosophie und Psycho-
analyse, auf die Theologie der Offenbarung,
auf Ethik, Philosophie der Geschichte, Kunst,
Erziehung u. a. Tief in der christlichen Tra-

Wolfgang L. Gombocz

dition zwischen Augustinus und Luther ver-
wurzelt, in lebendigem Dialog mit Kant,
Hegel, Schelling, Schleiermacher und Dilthey,
angeregt durch die Arbeiten Heideggers,
Barths und Bultmanns, ist sein Denken von
universaler Weite. P, zeigt durch eine ge-
naue chronologische Analyse der frithen
Schriften Tillichs, die unmittelbar nach Be-
endigung des 1. Weltkrieges mit der Aus-
einandersetzung zwischen Kirche und Sozia-
lismus beginnen, und in stindiger Konfron-
tation mit dem Gesamtwerk des Theologen,
daB die groBen Leitlinien seines Denkens
schon in den ersten Werken sichtbar wer-
den und bis zu den letzten Arbeiten dhre
Giiltigkeit bewahren. Dies ist umso erstaun-
licher als Tillichs Sprache oft schwer ver-
stindlich ist, seine Terminologie stark va-
riiert und dhr nicht selten die gedankliche
Straffung fehlt. Tillich hat sich auch nie
gescheut, seine Ansichten gegebenenfalls zu
korrigieren.

Die Studie (vor allem an franzgsische In-
teressenten genichtet) ist in 3 Abschnitte
gegliedert: Im 1. Kap. geht es um die ersten
Schriften Tillichs (1919—1923) mit einer
knappen Skizzierung der Zeitsituation nach
dem 1. Weltkrieg in Deutschland als Aus-
gangspunkt (15—29), hierauf folgt die aus-
filhrliche Erdrterung seines Religionsbegrif-
fes und eine Auseinandersetzung mit Barth
und Gogarben (30—115). Da nach Tillich
die Theologie nicht so sehr normativ aufzu-
fassen ist, sondern sinnstiftend in die Exi-
stenz des Menschen eingreifen und eine neue
Synthese zwischen Religion und Kultur vor-
bereiten helfen soll, bemiiht er sich um eine
»Theologie der Kultur” (20). Das 2. Kap.
,JHermeneutik” (117—169) erlidutert vorerst
die Begriffe des ,Dimonischen” und des
,Kairos”, um dann die Mboglichkeiten der
Gotteserfahrung aufzuzeigen, durch die das
menschliche Leben allein erst sinnvoll werde;
danach folgt eine Untersuchung der Drei-
heit von ,Religionsphilosophie, Geistesge-
schichte der Religion und systematischer Re-
ligionslehre oder Theologie” (146). Das
3. Kap. ,Um eine Theologie der Offenba-
rung” (171—227) umfalt das Schnifttum Til-
lichs zwischen 1927 und 1933. Es handelt
anfangs vom existentiellen Raum der reli-
gidsen Erfahrung und zeigt sein starkes
politisch-soziales Engagement zugunsten der
Arbeiterschaft und des Proletariats, spiter
geht es um die Offenbarung in der Ge-
schichte und ihre Aufnahme durch das end-
liche Sein. Ein letzter Abschnitt untersucht
noch Tillichs Aufsatz ,,Christologie und Ge-
schichtsdeutung” (215—227) aus dem Jahre
1930, wobei sich deutlich die Loslésung aus
der traditionellen Problematik der zwei Na-
turen zeigt und die Begriffe ,,Geschichte’ und
,Christologie” wie Frage und Antwort ver-
standen werden. — Der Anhang (231—250)
bringt eine Zusammenstellung der Werke
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Paul Tillihs und eine kritische Orientie-
rung zur reichhaltigen Sekundirliteratur mit
iiber 230 Einzeltiteln.

Alles in allem bietet die Studie durch die
klare Darstellung von Tillichs Hauptanlie-
gen und die sprachliche Prazision des Aus-
drucks eine wertvolle Einfithrung in das
Werk eines der fithrenden evangelischen
Theologen der heutigen Zeit.

Kremsmiinster Konrad Kienesberger

MACQUARRIE JOHN, Gott-Rede. Eine Un-
tersuchung der Sprache und Logik der Theo-
logie. (232.) Echter, Wiirzburg 1974. Kunst-
leinen, S 246,40.
MacQuarries ,,God-Talk” (New York 1967)
liegt nun neben einer italienischen Aus-
abe (Tunin 1969) auch deutsch vor. Die
%]ber-setzung stammt von der Miinchner Phi-
losophiedozentin Annemarie Pieper, die jhrer-
seits Vorarbeiten von Giinter Stitz (Frei-
burg) verwendet. Die Ubertragung dst ange-
sichst der ,,very learned” Diktion MacQuar-
ries als gegliickt anzusehen, obleich sie auch
manche relevante Pointe des englischen Ur-
textes dem deutschen Leser nicht weiter-
leitet.
V£. behandelt nach einer léingeren Einfiihrung
(15—33) die bekannten Theologen Bultmann
(35—41), Barth (41—8) und Tillich (48—51)
und stellt dar, was nach Meinung dieser
Theologie =Gott-Rede eigentlich sei. Dabei
setzt M. seine eigene Position als eine zwi-
schen Tillich und M. Heidegger (51—2) ver-
mittelnde an. Spitestens hier (51—2; vgl. 93,
197 et passim) erkennt man des Vf. Affinitét
fiir Heideggers ,Existenz- und Seinsphilo-
sophie”. Zunichst aber legt M. im 3. Kapitel
(53—72) allgemeine Uberlegungen zum
Thema Sprache vor; er handelt sodann
(73—92) iiber das theologische Vokabular,
wobei er bereits deutlich darauf zu sprechen
kommt, wofiir er Theologie halte und wozu
theologische Rede tauge (76): ,,...wir
konnen sagen, daB die theologische Sprache
mitteilt, indem sie die Person, an die
sie sich wendet, zur Begegnung mit
dem heiligen Sein aufruft.. (sie) inter-
pretiert und erhellt durch Ausdrudk wund
Darstellung die tiefsten Schichten einer ge-
meinsam erlebten Existenz”. Theologie als
Gott-Rede ist eben nur moglich als ,,Sprache
der Existenz und des Seins” (213 ff), was
M. weiters dahingehend erldutert, als daf
die vererbten, z. T. mythischen und symboli-
schen Redeweisen in Religion und Theologie
durch ,existentiale Interpretation” in ,exi-
stentielle Rede” zu iibertragen seien. Heid-
eggers Philosophie ist dabei die neue ancilla
theologiae, um einen alten Mythos (152 ff) in
einen, wie es scheint, neuen zu iibersetzen.
Wie eine solche Interpretation zu geschehen
habe, sollen Kap. VI und VII (112—51) de-
monstrieren, bleiben aber eine dahingehende
Methodologie m. E. schuldig. Der Autor un-
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terstiitzt Bultmanns weitgehendes Programm
einer Entmythologisierung und Entsymboli-
sierung, er kritisiert mythologische, symbo-
lische und paradoxe Redeweisen (152 ff) in
der Theologie, setzt sich griindlich mit der
analogischen Redeform (189 £f) auseinander,
tritt aber mit Barth (41—48) in die Orthodo-
xie des Glaubens an Gottes Existenz ein.
Die grundsitzlidve Situation eines analyti-
schen Agnostizismus akzeptierend (218,
vgl. 190) meint M. in seiner Auseinander-
setzung mit dem logischen Empirismus und
dessen Folgetheonien beziiglich religitser
Sprache, er habe durch ,empirische Argu-
mente’” (220) belegt, daB die ,theistische
Weltanschauung zumindest... wahrschein-
licher (erscheine)... als die atheistische”
(ebd). Dies z. B., jedenfalls aber seine Haupt-
these, von der Notwendigkeit der Uber-
setzung traditioneller theologischer Aussa-
gen in ,existentielle Gott-Rede” vemmittels
Heideggerscher Philosophie stiitzt er nicht
so sehr durch Argumentation als durch Hei-
schen um Zustimmung. M. hat kein Inter-
esse, theologische Rede gegeniiber religis-
ser auszuzeichnen; diese wie jene hilt er fiir
auf gleicher semantischer Stufe stehend; er
umgeht dadurch die Frage nach der Wissen-
schaftlichkeit der Theologie, wie sie sich etwa
bei William W. Bartley in seinem (von
M. iibergangenen) Buch von 1962 (deutsch
1964) stellt.

Dem Buch (nach Meinung des Rez. eine emp-
fehlenswerte Lektiire fiir jeden an ,apolo-
getischen” Problemen interessierben Theolo-
gen, solange er die strikte Anlehnung an
Heidegger knitisch im Auge behilt) ist ein
anscheinend schnell zusammengewiirfeltes
Vorwort von B. Casper vorangestellt. Eine
gew. Fliichtigkeit erkennt man auch darin,
daf MacQuarrie am Budhriidken und am
Buchumschlag filschlich MacQuarry heifit,
(vgl. 94, Anm. 2), daB das ABC des Sach-
registers (231—2) u. a. fiir die Ausdriicke
»5inn” und ,,Symbole” durcheinandergeraten
ist, daB Giinter Stitz, dem eine den Band
abschlieBende MacQuarrie-Bibliographie (223
—7) zu danken ist, in Stiz verkiirzt ist (223)
u. a. mehr (9: Otto Apel statt Karl Otto
Apel; 9: Anm. 3; 230: Zuundeegs statt Zu-
urdeeg z. B.).
Graz Wolfgang L. Gombocz

BIBELWISSENSCHAFT AT, NT

ZIMMERLI WALTHER, Studien zur altte-
stamentlichen Theologie und Prophetie. Ge-
sammelte Aufsitze II. (Theologische Biicherei,
AT, hg. v. Sauter, Bd. 51) (336.) Kaiser,
Miinchen 1974. Kart. DM 29.—.

Bd. I mit dem Titel ,Gottes-Offenbarung”
(1963) hat groBes Interesse gefunden. In die-
sem Band II macht Vf 18 Aufsitze, die zum
Teil in Zeitschriften erschienen sind, leichter
zuginglich.



Der 1. Aufsatz , Alttestamentliche Traditions-
geschichte und Theologie” (9—26), G.v.Rad
in herzlicher und dankbarer Freundschaft zu
seinem 70. Geburtstag gewidmet”, weist hin
auf dessen Monographie , Das formgeschicht-
liche Problem des Hexateuch’; Vf. erwihnt
die Diskussionen iiber das ,kleine geschicht-
liche Credo” und kommt sofort auf die bei-
den Uberlieferungskomplexe ,Exodus” und
»Sinai” zu. Im 2. Punkt beleuchtet er ,die
um David-Jerusalem kreisende jiingere Uber-
lieferung” (13), in der ,ein sehr eigenstin-
diges Traditionsgut steckt, das einen von der
dlteren Exodus-Sinai-Uberlieferung verschie-
denen Horizont theologischen Denkens zeigt”
(14). Der davidisch-jerus. Traditionskomplex
sei fiir den Glauben der Folgezeit ,unge-
mein fruchtbar gewesen” (14). Im 3. Punkt
spricht Vf. von der Antwort der Israeliten
beim Gedenken dessen, was Jahwe an Israel
getan hat, und zeigt dies am ,kleinen ge-
schichtlichen Credo”. 4. betont Z.: ,,Theolo-
gisch relevante Tradition ist in jedem Fall
Bericht iiber Geschehen, iiber dem der Her-
renname Jahwes steht und anerkannt wird”
(17). Die ,, Theologie des Alten Testamentes”
mufl bei aller Isolierung der einzelnen Tra-
ditionsstrome ihre innere Verbundenheit in
dem Einen, in Jahwe, beachten. Im 5. Punkt
richtet Z. den Blik auf den ,Ubergang von
der frithisraelitischen Exodus-Sinai-Uber-
lieferung zur David-Jerusalem-Tradition”
(19), d. h. auf die Richterzeit: Auch hier ist
es ,der vom Sinai” (Ri 5,5), der Rettung
bringt. Im letzten Punkt wird dargelegt,
daB hinter den verschiedenen Traditionsfor-
mulierungen, auch im Nord- und im Siid-
reich, ,Jahwe, der Gott Israels” das eigent-
lich verbindende Bekenntnis war (,,die Mitte
des Alten Testamentes”).

Der 2. Aufsatz trigt den Titel: ,Erwigun-
gen zur Gestalt einer -alttestamentlichen
Theologie” (27—54). ,,50 hat man denn nach
der Phase der ,Religionsgeschichten’ zégernd
wieder angefangen, ,Theologie’ zu schreiben”
(27 f). Thre Mitte ist der Name Jahwe in
der Selbstinterpretation von Ex 3,14. Israel
ist seinem Gott in der Geschichte begegnet,
wobei ,das Einsetzen der eigentlichen Is-
raelsgeschichte beim Geschehnis der Heraus-
I5sung der in Agypten zur Zwangsarbeit
und Fron gendtigten Ahnen” (33) zu suchen
ist. Die Viter- und die Urgeschichte geben
Raum fiir religionsgeschichtliche Fragestel-
lungen. ,Die Religionsgeschichte lehrt, daB
der Glaube Israels sich diesen (babyloni-
schen und dgyptischen) Einfliissen gegeniiber
in einer auffallenden Ambivalenz verhilt”
(38). Z. zeigt weiters wie durch die Vorschal-
tung der Vitererzihlungen und der Urge-
schichte der Jahweglaube neue Dimensionen
gewinnt.

Z. erortert weiter die Bedeutung der Weis-
heitsliteratur fiir die atl Theologie und geht
dann zu den Propheten iiber. Denn: ,Seine

eigentliche Bewihrungsprobe (aber) hat der
Ansatz der Gestaltung einer alttestament-
lichen Theologie vor dem Phinomen der
schriftprophetischen Verkiindigung zu beste-
hen” (51).
Sachgerecht schliet daher der Aufsatz ,Die
Bedeutung der groBen Schriftprophetie fiir
das alttestamentliche Reden von Gott”
(55—72) an. Er wird dann im Detail verhan-
delt in: ,Verkiindigung und Sprache der
Botschaft Jesajas” (73—87), ,Jesaja und His-
kia” (88—103), ,Die Botschaft des Prophe-
ten Ezechiel” (104—134), ,Das verhiillte Ge-
sicht des Propheten Ezechiel” (135—147),
,/Ezechieltempel und Salomostadt” (148—164).
Von der ,Nullpunktsituation” und ihrem
Segen sprechen ,Planungen fiir den Wie-
deraufbau nach der Katastrophe von 587"
(165—191) und ,,Der Wahrheitserweis Jahwes
nach der Botschaft der beiden Exilsprophe-
ten” (192—212). Daran schlie3t ein kiirzerer,
sehr interessanter Aufsatz an: ,Zur Vorge-
schichte von Jes 53 (213—221). ,Das Gna-
denjahr des Herrn’” (222—234) spricht von der
nzionistischen Hoffnung” der Judenschaft im
neubabylonisch-friihpersischen Bereich, wie
sie bei Tritojesaja vorliegt, und in geistlicher
Zweitverwendung einer Sprache ausgedriickt
wird. Die geistigen Parallelen mit Deutero-
jesaja und dem Buch Leviticus werden ein-
sichtig dargelegt; zum , Ausrufen der Frei-
lassung” vgl. Lev 25,9f. ,Ein Beitrag zur
exilisch-nachexilischen Theologie” ist der Un-
tertitel von ,Erstgeborene und Leviten”
(235—246). Er zeigt, ,daB der Glaube der
nachexilischen Zeit keineswegs nur von steril
(gewc))rdenet iiberkommener ,Tradition’ lebt”
246).
Konnte man die bisher gemannten Aufsitze
fast wie die einzelnen Kapitel eines fortlau-
fenden Themas lesen, so sind die letzten
5 Themen untereinander nicht verbunden.
,,Das Bilderverbot in der Geschichte des alten
Israel. Goldenes Kalb, eherne Schlange,
Mazzeben und Lade” (247—260), ,, Zwillings-
psalmen” (261—271), ,Hidsid (fromm) im
Schrifttum von Qumran” (272—283), ,Der
Prophet im Alten Testament und im Islam”,
Festvortrag am Basler Missionsfest 1943
(284—310), ,,Was ist der Mensch?”, Rekto-
ratsrede in Gottingen 1964 (331—324). Ein
gtecl‘l‘ennegist\er (325—336) beschlieft das
uch.
Alles in allem: Alle Aufsitze sind wissen-
schaftlich solid gearbeitet, nehmen keine ex-
tremen Positionen ein und kénnen allen,
die biblische Vorbildung mitbringen, wirm-
sbens empfohlen werden.
St. Pélten Heinrich Wurz
GESE HARTMUT, Vom Sinai zum Zion.
Alttestamentliche Beitrige zur biblischen
Theologie. (BEvTh Bd. 64) (258.) Kaiser,
Miinchen 1974. Ln, DM 36.—.

Vf. hat hier verschiedene Aufsitze neu ver-
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Sffentlicht, um sie leichter zuginglich zu ma-
chen. Die Zuordnung der einzelnen Themen
zueinander ist dabei so gut gelungen, daf
bei der Lektiire der Eindruck eines Sammel-
bandes fast verschwindet. Namen-, Sach-
und Bibelstellenregister erleichtern die wis-
senschaftliche Verwendung.

~Den Eingang bildet ein Aufsatz zur Grund-
legung einer biblischen Theologie. In drei
Aufsitzen werden zunichst Probleme und
Materialien der Sinaiiiberlieferung behandelt;
denn in der Sinaiiiberlieferung scheint mir
der traditionsgeschichtliche Kern des Alten
Testaments gegeben zu sein. Zwei Aufsitze
beschiiftigen sich sodann mit dem Geschichts-
denken des Alten Testaments und der theo-
logischen Arbeit am dltesten Geschichtswerk,
zwei weitere mit der theologischen Neuorien-
tierung, die durch die Zionstheologie méglich
wurde und die in das Neue Testament hinein
ganz besonders fortwirkte. Daran schliefen
sich zwei Aufsitze an, die eine Redaktions-
geschichte des im Jerusalemer Kult entwik-
kelten Psalters entwerfen. Ein Aufsatz ist
der spiteren Weisheitsliteratur, Koheleth, ge-
widmet. Die letzben drei Aufsitze beschif-
tigen sich mit der apokalyptisch gepriigten
Theologie” (Vorwort S. 7). .
Jedes behandelte Thema wire einer eigenen
Wiindigung wert. Indes nur einige Hinweise!
Im Hinblick auf den Umfang des Kanons, wo
es bei Juden und Christen, Protestanten und
Katholiken zu verschiedenen Auffassungen
kam, begriiBe ich die Feststellung: ,Ein
christlicher Theologe darf den masoretischen
Kanon niemals gutheifen; denn der Kon-
tinuitdt zum Neuen Testament wird hier
in bedeutendem Mafle Abbruch getan. Mir
scheint unter den Einwirkungen des Hu-
manismus auf die Reformation die eine ver-
hingnisvoll gewesen zu sein, da man die
pharisidische Kanonreduktion und masore-
tische Texttradition, auf die man als ,huma-
nistische’ Quelle zuriickgniff, miteinander ver-
wechselte und Apokryphen aussondente” (16 £
vgl. auch 29).

Der erste grofle Aufsatz ,Erwigungen zur
Einheit der biblischen Theologie” (11—30)
miindet in die grundlegende Feststellung:
,Das Neue Testament an sich ist unverstind-
lich, das Alte Testament an sich ist miver-
stindlich” (30). Wie wichtig es ist, die bei-
den Testamente als Einheit zu nehmen, ist
den Katholiken auch durch Dei Verbum,
Art. 16, erneut in Erinnerung gerufen wor-
den. Die ,Bemerkungen zur Sinaitradition”
(31—48) geben zugleich einen Uberblick
iiber die Forschung und die Literatur der jiin-
geren Zeit. Mit Gal 4,25 wird die Frage
nach der Lage des biblischen Sinai wie-
derum aufgegriffen. Eine Lokalisierung ist
vorldufig nicht méglich (vgl. 52). Eine Glei-
chung Hagar — Hegra scheint dem Vf. aber
gegeben (Hegra liegt auf der Halbinsel Ara-
bien, nicht auf der Halbinsel Sinai).
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Ohne die anderen Aufsitze gering zu schit-
zen, will ich auf die Titel ,Natus ex Vir-
gine” (130—146) sowie ,Anfang und Ende
der Apokalyptik, dargestellt am Sacharja-
buch” (202 bis 230) besonders verweisen.
Vf. geht von der Gattung des Sohnesver-
heiungsorakels Gen 16,11... Lk 1 aus.
Es geht bei Lukas ,nicht prinzipiell um das
biologische Paradoxon einer vaterlosen Ge-
burt..., sondern um das Erscheinen des
eschatologischen Davididen” (133). Die ur-
spriingliche Konzeption des Dawvidismus fin-
den wir in Ps 132, ,wihrend der zumeist
herangezogene Text 2 Sam 7 eine spitere
Uminterpretation im deuteronomischen Gei-
ste darstellt” (135f). In Ps 2,7 und Ps 110, 3
wird ,«ie Inthronisation des davidischen K&-
nigs auf dem Zion als Geburt und Erschaf-
fung durch Gott verstanden” (139). Jes 9,5 f
steht letztlich in ,Diskontinuitit zu der hi-
stornischen Vergangenheit. Dieser Herrscher
ist nicht einfach die geradlinige Weiterfiih-
rung der alten Dynastie..., vielmehr kommt
es hier aus der vélligen Auflésung heraus
zu eirer Neugriindung des davidischen Ko-
nigtums” (140). 142 ff bringt Vf seine Inter-
pretation von Jes 7,10—17. Um nicht miB-
verstanden zu werden, sei nur verraten: Es
handelt sich bei der ha ‘alma um eine be-
stimmte aber unbekannte junge Frau. Sie dst
wie die verborgene ,Gebérende, die gebiert”
(Mich 5,2) ,das Tor, durch das das gott-
liche Heil in diese Welt eintritt” (143 f).
Die Ubersetzung derSeptuaginta (parthénos)
sagt nichts itber eine jungfriuliche Geburt
aus (vgl. 145).

Die ntl Traditionsbildung ist selbstverstind-
lich nach@sterlich. ,Eine aus biographischen
Griinden  entstandene  Geburtsgeschichte
konnte im Rahmen der neutestamentlichen
Traditionsbildung gar nicht aufkommen;
hier entstand erst eine Geburtsgeschichte, als
man die Geburt selbst als das Heilsereig-
nis, als Evangelium verstand. Die Geburt
ist schon das ganze Evangelium, auf eine be-
sondere Inthronisation braucht nicht Bezug
genommen zu werden. D. h. in diesem Ver-
stindnis der Geburt fiel zusammen, was bei
Jesaja in so grofle Nihe zueinander geriickt
war: die physische Geburt und die Gottes-
geburt zum Sohne Gottes. Damit war die
Vorstellung eines natus ex virgine erreicht”
(145).

Der Aufsatz ,,Anfang und Ende der Apoka-
lyptik, dargestellt am Sacharjabuch” (202
bis 230) bringt mit der Erklirung des Buches
eine gute Einfiihrung in die Apokalyptik. Die
apokalyptische Basis ist zum Verstehen des
ntl Geschehens notwendig. Uberscharf for-
mulierte dies 1960 E. Kisemann in dem
Satz: ,Die Apokalyptik ist — da man die
Predigt Jesu nicht eigentlich als Theologie
bezeichnen kann — die Mutter aller christ-
lichen Theologie gewesen.” Mit diesem Zitat
wollte ich aber nur die Aktualitit des The-



mas ,Apokalyptik” in der heutigen Theo-
logie beleuchten.

AbschlieBend méchte ich dem Vf. danken, daf
er eine Reihe von fiir die biblische Theolo-
gie bedeutsamen Aufsitzen uns so gut zu-
ginglich gemacht hat.
St. Pélten Heinrich Wurz
KEEL OTHMAR, Wirkmiichtige Siegeszei-
chen im Alten Testament. Ikonographische
Studien zu Jos 9,18—26; Ex 17, 8—13; 2 Kon
13,14—19 und 1 K&n 22,11. (Orbis Biblicus
et Orientalis 5). (232 S. 78 Abb.) Univer-
sititsverlag, Freiburg (Schweiz) / Vanden-
hoedc & Rupprecht, Gottingen 1974. Brosch.
sfr. 32.—.

K. zeigte in seinem Werk ,Die Welt der
altorientalischen Bildsymbolik und das Alte
Testament (1972) (vgl. ThPQ 1974, 384f),
wie tief das Sprechen des Psalmenbeters in
der altorientalischen Welt wunzelt und wie
es sich auch davon untenscheidet. In dieser
neuen Monographie weist er einen direkten
Zusammenhang zwischen der altorientali-
schen/altigyptischen Ikonographie und bi-
blischen Texten nach an Hand von 4 atl Tex-
ten.

Der 1. Teil behandelt den Gestus der mit
dem Kidon (Sichelschwert) ausgestreckten
Hand in Jos 8, 18—26. Josua verwendet die-
sen Gestus bei der Eroberung von Ai und
bewirkt so den Sieg der Israeliten. Nach
der literarkritischen Erérterung kommt K,
zu dem SchluB, daf die Darstellung eine
jiingere Variante zur Einnahme Gibeas (Ri 20)
sei. Die Ubertragung des Motivs vom Aus-
strecken des Sichelschwertes (Jos 8, 18.26) hat
auf ikonographischem Weg stattgefunden (es
liegt das dgyptische Motiv von Abb. 21 zu-
grunde). Der Glaube Israels mufBite jedoch
dieses Motiv etwas modifizieren. Josua ist
es nun und nicht mehr die Gottheit, der das
Sichelschwert in der ausgestreckten Hand
hilt, wihrend das Volk die Rolle iibernimmt,
die auf dem #gyptischen Bild dem Pharao
zukommt.

Im 2. Teil behandelt K. die Geste(n) des
Mose in Ex 17, 8—13 und vensteht dabei die
beiden erhobenen Hinde des Mose, die den
Sieg Israels iiber Amalek bewirken, als ur-
spriinglich zur Tradition von Ex 17, 8—13 ge-
horig. Die Erhebung der Hinde dst fiir Israel
ebenso selten wie das ausgestreckte Sichel-
schwert. In Agypten dagegen gehéren die er-
hobenen Hinde zu den verbreitetsten Ge-
sten. Auch dieses Motiv der erhobenen
Hinde hat auf ikonographischem und nicht
auf literarischem Weg von Agypten her Ein-
gang in diese Tradition Israels gefunden. Als
Vorbild dieser Ubertragung diirfte man sich
etwa eine Darstellung wie die auf dem Skara-
bius vom Tell Masos (Abb. 53) vorstellen
konnen. AbschlieBend wird auf Grund
agsyrischer Belege eine neue Deutung fiir
Jes 59, 8 vorgeschlagen.

Im 3. Teil geht K. auf das SchieBen und
Schlagen auf Geheiff des Elischa (2 Kon 13,
14—19) ein. Auch dieser Ritus sei von Agyp-
ten her iibernommen. Da in Agypten jedoch
keine ikonographische Kontinuitit zu die-
sem Thema besteht, diirfte es wahrschein-
licher sein, daf der Ritus auf dem ,Weg des
Berichtes und Erzihlens nach Israel gelangt
sei” (121). Der 4. Teil behandelt die Hor-
ner des Propheten Zidkija (1 Kén 22, 11). Es
wird religionsgeschichtliches Material zum
Thema aus dem syrisch-paldstinensischen
und Hgyptischen Raum vorgestellt und die
Hérner nicht isoliert, sondern mit einer Kappe
verbunden gedeutet. Die Kappe an sich war
jedoch so unbedeutend, daf man nur von
Hérnern sprach. Im Anhang wird iiber die
Ubergabe von Gefangenen an die Gottheit
durch den Kénig und iiber das Ausstrecken
der Hand berichtet.

K. hat mit seinem neuen Buch wiederum ge-
zeigt, wie wichtig es ist, die Kulturen Me-
sopotamiens, Syriens und Agyptens fiir die
Auslegung des AT heranzuziehen. Leider
wird der religionsgeschichtlichen Methode
nicht immer die entsprechende Aufmerksam-
keit geschenkt (atl und ntl Methodenlehr-
biicher nennen diese Methode nicht einmall),
obwohl sie die anderen Methoden nicht nur
erginzen, sondern oftmals ein echtes Korrek-
tiv sein kann. Die ikonographische Methode,
die K. in Europa wohl als erster konsequent
entwickelt und angewendet hat, muB dabei
integrierender Bestandteil der religionsge-
schichtlichen Methode werden. Das Buch
ist in seiner Aufmachung praktisch und ge-
fillig und durch die Register leicht erschlief3-
bar. Besonders hervorgehoben seien die scho-
nen und genauen Zeichnungen, die zum
Grofiteil die Frau des Verfassers H. Keel-
Leu angefertigt hat.

Linz Karl Jaro$

GNILKA JOACHIM, Neues Testament und
Kirche. (FS. f. R. Schnadkenburg) (580.) Her-
der, Freiburg 1974. Ln. DM 68.—.

Aus AnlaB des 60. Geburtstages des ange-
sehenen Exegeten in Wiirzburg erschienen
2 Festschriften: die Schiilerfestschrift ,,Bi-
blische Randbemerkungen”, mit 30 Beitri-
gen zu Themen, welche sich mit der kirch-
lichen Praxis beschiiftigen samt einer auf-
schlufreichen ,biographischen” Einleitung
(Wiirzburg 1974) und die vorliegende Freun-
desgabe mit 32 Beitrigen europiischer und
amerikanischer Professoren der Exegese, Ka-
techese, Dogmatik und Fundamentaltheolo-
gie, aus kath. wie evang. Lager, die dem
Jubilar sachlich und personlich verbunden
sind. Als Thema wurden die beiden Pole
gewihlt, welche die Arbeit und Existenz
des Geehrten bestimmen: NT und Kirche,
niherhin die Reflexion des gegenseitigen
Verhiltnisses und zwar auf Grund von An-
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stéBen, die vom Werk des Jubilares ausgin-

gen.
Priift man die Beitridge der Festschrift unter
diesem Gesichtspunkt, so darf man fest-
stellen, daB die Konzeption weithin verwirk-
licht wurde. Es handelt sich durchgingig um
gewichtige Auseinandersetzungen und Neu-
anstdBe zu zentralen Fragen aus dem gewihl-
ten Themenkreis. Auf einzelne besonders
gewichtige soll hingewiesen werden. Wert-
volle Uberlegungen zur Hermeneutik und
Methodenreflexion bieten J. Gnilka (Metho-
dik und Hermeneutik), R. Pesch (Die Ver-
leugnung des Petrus), der die wichtigsten
Methoden an Mk 14, 54.66—72 ,demon-
striert”, und H. Schlier (Zur Frage: Wer ist
Jesus?), der zeigt, daf die historisch-kriti-
sche Fragestellung lediglich zu fragen ver-
mag: Wer war Jesus?, weil sie die Frage
nach dem ab Ostern in der Kirche fortwir-
kenden Christus nicht stellt, also auf Grund
eines beschrinkten Horizonts die ganze Ge-
schichte des Fortwirkens des Gekreuzigten
ab Ostern ausklammert. ,,Der historische
Jesus ist nicht der wirkliche geschichtliche
Jesus, sondern der unter bestimmten begren-
zenden Voraussetzungen ausgemachte und
ausgelegte Jesus.” Der wirkliche Jesus Chri-
stus hat sich demgegeniiber ,verbindlich er-
Sffnet in der Interpretation der Evangelien,
bzw. der ntl Schriften iiberhaupt”.

Auf Zentralprobleme gehen ein die Beitrdge
von W. G. Kiimmel (Heilsgeschichte im
Neuen Testament?), A. Végtle (,Theologie
und Eschatologie” in der Verkiindigung
Jesu?), H. Schiirmann (Das Gesetz des Chri-
stus), G. Schneider (Praexistenz Christi),
W. Thiising (Rechtfertigungsgedanke in den
Korintherbriefen), C. K. Barrett (The father
is greater than I), P. Hoffmann (Der Petrus-
Primat im Mt Evangelium) und J. Blank
(Die Sendung des Sohnes). Kiimmel weist
nach (gegen Klein u. a.), da8 ,Petrus zwei-
fellos heilsgeschichtlich denkt”, auch bei sei-
ner Rechtfertigungsbotschaft, und daf es
,ohne die Heilsgeschichte nicht geht” im
NT. Vogtle stellt in einer kritischen Analyse
gegen H. Schiirmann fest, da8 die eschatolo-
gische Verkiindigung Jesu nicht gleichsam
selbstindig neben seiner Gottesverkiindigung
steht, wobei beide Aussagezeilen ihre Ein-
heit im ,ontologischen” Sohnsein Jesu hit-
ten, so daf die ,Nihe” Gottes letztlich nicht
eine zeitliche, sondern eine existentielle ge-
wesen wire, sondern da8 vielmehr die
eschatologische Verkiindigung (einschlieflich
der Naherwartung) den Rahmen der Ge-
sambverkiindigung Jesu bildete. Vielmehr
gelte es, das Problem der nicht eingetre-
tenen Naherwartung vollauf ernst zu neh-
men (mit E. GriBer). Die Beitrdge von
Schneider und Barrett informieren iiber die
jeweiligen Probleme, wihrend C. D. F. Moule
(Neglected Features in the Problem of ,the
Son of Man”) auf Gegebenheiten hinweist,
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die in der deutschsprachigen Menschensohn-
forschung bisher nicht oder nicht gebiithrend
beriicksichtigt wurden. Der sehr kritische
Aufsatz von Hoffmann sieht den Felsen-
Namen des Simon in der Tatsache der Erst-
berufung dieses Jiingers, nicht in einem Akt
Jesu begriindet, wobei Matthdus — hier auf
Q fuBend — den Petrus als den Typ des Jiin-
gers herausstellt und zugleich die Kontinui-
tit seiner Gemeinde mit Jesus historisch und
theologisch zu sichern versucht. ,Exegetisch
betrachtet vermag Mt 16, 17—19 weder die
Ableitung eines Primats-Amtes aus dem
Petrus-Primvat noch dessen Ausgestaltung im
Rahmen einer sakral-feudalistischen Kirchen-
struktur zu begriinden. Mt versteht die Fel-
senfunktion und die Schliisselgewalt des Pe-
trus von dessen historisch-einmaliger Be-
deutung fiir die Kontinuitit der Kirche mit
dem irdischen Jesus her.” H. hilt aber die
Herausbildung eines faktischen Primats der
GroSgruppe Kirche nicht fiir illegitim, solange
,die Bindung an das Programm Jesu nicht
in Frage gestellt” wird. An diesem Beitrag in
dieser Festschrift zeigt sich am deutlichsten
der Umbruch der katholischen Exegese nach
dem 2. Weltkrieg.

Wihrend die Aufsdtze von Schiirmann und
Thiising die Frage nach der Mitte des Evan-
geliums bei Paulus bedeutsam neu akzen-
tuieren, F. Mufner Eph 2 als ,,6kumenische”
Synthese katholischer und evangelischer
Theologie herausstellt, H. Zimmermann ei-
nen neuen, sehr bedenkenswerten Entwurf
des Christushymnus vorlegt, der dem
joh. Prolog zugrundeliegt (,Joh.” fiigte die
Logos-Aussagen ein, die nicht auf die In-
karnation des priexistenten Gottessohnes,
sondern auf die durch das Kommen des
Sohnes bewirkte Offenbarung Gottes, niher-
hin auf das 4. Ev. abzielen), P. Stuhlmacher
die Bearbeitung eines kosmologischen Chri-
stushymnus in Eph 2, 14—18 (gegen Gnilka
u. a.) verneint, K. Kertelge eine Neuinter-
pretation der Apokalypsis-Aussage Gal 1, 12
von Mt 16, 17; 11, 25—27 und Q her ver-
sucht, de la Potterie eine instruktive Uber-
sicht iiber die Auslegungsméglichkeiten von
Joh 19, 27 b bietet, diirfte den fruchtbarsten
Anstof zu vertiefter Forschung J. Blank bie-
ten (Die christologische Sendung des Sohnes.
Zur Bedeutung des Gleichnisses von den
bosen Winzern Mk 12, 1—12). Er versteht
das Winzergleichnis als nachdsterliche Ge-
meindebildung mit allegorischen Ziigen,
bringt aber zugleich beachtliche Argumente
fiir die Annahme bei, da8 sowohl hinter
der Sohnes-Christologie von Markus wie
auch Q weine alte paldstinensische Tradition
steht, die auf ,das existentielle Sohnsbe-
wufltsein Jesu” zuriickgeht (s. seine Vater-
botschaft, vgl. Mt 4, 3.6; 11, 25 f; Mk 1, 9—11;
9.7—9; 12, 12). Er fordert darum dazu auf,
die Beziehungen zwischen Q und Markus
genauer zu untersuchen, nachdem die ent-



sprechenden Vorarbeiten zu Q und Mk nun
vorldgen.

Gerade dieser inhaltlich so reiche Band zeigt,
welche Bedeutung heute der Exegese des NT
fiir das Glaubensverstindnis und die Glau-
bensverkiindigung der Kirchen, gerade auch
der katholischen, zukommt und wie dring-
lich das Gesprich zwischen Exegeten und
Dogmatikern geworden ist, soll es zu einer
fruchtbaren Entfaltung der neuen Erkennt-
nisse im Ganzen des kirchlichen Glaubens-
verstindnisses kommen. (Leider kam in die-
ser Festschrift die Reflexion zum Thema:
,Kirche, konkret” zu kurz!) Wann aber und
wie werden die Ergebnisse der theologischen
Forschung in das Leben und Verkiinden der
ramtlichen” Kirche Aufnahme finden?

Passau Otto Knoch

KERTELGE Karl (Hg.), Riickfrage nach Jesus.
Zur Methodik und Bedeutung der Frage nach
dem historischen Jesus. (Qu. Disp. hg. v. Rah-
ner/Schlier Bd. 63) (223.) Herder, Freiburg
1974, Kart. lam, DM 22,80.

Die Beitrige gehen auf Vortrige und Ar-
beitskreise zurlick, die im April 1973 auf
der Tagung der deutschsprachigen katholi-
schen Neutestamentler in Wien gehalten wur-
den. Die Frage nach dem historischen Je-
sus gerdt nur dann nicht in ,Sadkgassen”,
wenn sie mit einer stindigen Methodenbe-
sinmung einhergeht. Deshalb ist zu begriiien,
daf die in Wien vorgelegten Gedanken, die
sich vor allem dem Methodenproblem wid-
men, nun der Offentlichkeit zuginglich sind.
Der (evang) Mainzer Neutestamentler
F. Hahn stellt ,Methodische Uberlegungen
zur Riikfrage nach Jesus” an. Sein Beitrag
ist nicht nur der umfangreichste (11—77),
sondern wohl auch der widhtigste. Es gilt,
einen genuin theologischen Ansatz zu fin-
den und die immanente Tendenz der histo-
risch-kritischen Methode nach Maglichkeit
auszuschalten, ferner, mit Hilfe der Riickfrage
die Rezeption der Jesusiiberlieferung in das
Kerygma zu erhellen und dann weiter zu
kldren, welche sachliche Tragweite die Unter-
suchung des Rezeptionsvorganges haben
kann (73f). — ,Kriterien fiir die histo-
rische Beurteilung der Jesusiiberlieferung in
den Evangelien” erdrtert F. Lentzen-Deis. Er
zeigt, daB8 die Kriterienfrage mit stindiger
Kritik des historischen Fragens selbst ver-
bunden sein muB, und fordert Methodenplu-
ralismus.

F. Mufner und seine Mitarbeiter legen das
Arbeitspapier fiir einen Wiener Arbeitskreis
vor: ,Methodologie der Frage nach dem hi-
storischen Jesus”. Die iibliche Formel ,Histo-
rischer Jesus — Christus des Glaubens” ver-
mischt historische Prozesse mit sprachlichen.
Die Formulierung , Jesus und der Text” kann
die Problematik besser sichtbar machen. Der
Ansatz von der Linguistik her, den M. hier
programmartig versucht, ist in der deutschen

Exegese noch wenig zum Zug gekommen.
Eine weitere Arbeitsgemeinschaft unter
R. Pesch diskutierte seine Thesen iiber ,Die
Uberlieferung der Passion Jesu”. P. plidiert
(wie in einer Reihe seiner neueren Auf-
sdtze) fiir eine urspriingliche Langform der
Passionserzihlung, die mit Mk 8, 27—33 ein-
gesetzt hitte. Zugleich wire damit der hi-
storische Quellenwert bedeutend hdher zu
veranschlagen, als man das heute {iblicher-
weise tut. K, Kertelge behandelt: ,,Die Uber-
lieferung der Wunder Jesu und die Frage
nach dem historischen Jesus”. Die Wunder
Jesu sind in der frithen Uberlieferung nicht
Gegenstand unmittelbar historischen Inter-
esses. Die Untersuchung der Wundererzih-
lungen bietet jedoch einen Weg der Anndhe-
rung an das irdische Wirken Jesu.

»Der geschichtliche Jesus in seiner stindigen
Bedeutung fiir Theologie und Kirche” lau-
tet das Thema des Vortrags, den
R. Schnackenburg hielt und der die Gesamt-
thematik weiterfiihrt. Dabei stellt Sch. die
kritische Funktion der Exegese innerhalb der
Theologie, ihre positive Aufgabe bei der
Riickfrage nach dem Jesus der Geschichte und
bei der Auslegung der ntl Texte heraus.
Er bezieht in den Aufgabenkreis des Exege-
ten aber auch eine ,prospektiv-kreative Auf-
gabe” ein, nimlich die ,fremde” Sprache der
Bibel in die Sprache unserer Zeit zu iiber-
setzen.

Der reichhaltige Band, den der Hg. mit einer
Einfithrung versah und der am Schluf ein
Autorenregister (gleichzeitig als Schliissel zur
Literatur) enthilt, bedeutet fiir die theolo-
gische Jesusforschung einen kriftigen Im-
puls. Er kann jedem Theologen bestens emp-

fohlen werden.
Gerhard Schneider

Bochum

FREI HANS W., The Eclipse of Biblical
Narrative. A Study in Eighteenth and Nine-
teenth Century Hermeneutics. (IX u. 355.)
Yale Univ. Press, London 1974 Ln, £ 7.50.

Vf. untersucht die hermeneutischen Grund-
sitze, die sich vor allem in England und
Deutschland im theol. Denken des 18. und
etwa der ersten Hilfte des 19. Jh. finden.
Besonders bespricht er anhand der Auslegung
erzihlender Abschnitte der Bibel das Pro-
blem der Deutung narrativer Texte. Die In-
terpretationsweise vor dem Durchbruch der
kritischen Theologie setzte die Ubereinstim-
mung vom Bericht mit dem historischen Ge-
schehen sowie einen im Ganzen der Bibel
fortlaufenden, sich stetig explizierenden Ge-
schehenszusammenhang voraus. Nach dem
Durchbruch zeigt sich eine immer weiter-
gehende Differenzierung verschiedener As-
pekte der erzihlenden bibl. Texte, was im-
mer komplexere Probleme der Deutung mit
sich bringt.

Das wortliche Verstindnis (die Annahme
der Ubereinstimmung vom Bericht mit den
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Tatsachen) wird von den kritischen Theolo-
gen zwar aufgegeben, die neuen Interpre-
tationsweisen sind aber wunzulinglich, da
sie alle (so verschiederartig sie auch sind)
die Bedeutung der Texte auferhalb dieser
selbst ansetzen. Man erkennt zwar die ,,ge-
schichtsshnliche”, ,realistische” Erzihlweise,
kann sie aber aus Mangel an entsprechenden
Methoden nicht in den Griff bekommen bzw.
die Frage nach der Relevanz dieser Darstel-
lung untersuchen. Folge davon ist ein Ab-
gleiten in die Fragestellungen der Historizi-
tit, wie F. iiberzeugend darstellt. Von daher
erklirt sich auch der leider zuerst unver-
stindliche Buchtitel. Die Metapher ,Eclipse”
soll das Dilemma illustrieren, wonach das
Vorhandensein der realistischen Textmerk-
male zwar vorausgesetzt, nicht aber in seiner
Relevanz gesehen wird. DaB diese Ansicht
Freis gerechtfertigt ist, zeigt die von ihm
vorgenommene Einordnung der theologischen
Fragestellungen in den Gesamtzusammen-
hang des zeitgensssischen Denkens, Wihrend
z.B. die Literaturkritik geschichtsihnliche
Merkmale in durchaus adiquater Weise zu
behandeln weiB, bleibt die Theologie trotz
vielfiltiger Neuansdtze in der Frage nach
der Historizitit befangen.

Mit der Fiille der behandelten Einzelfragen
und Autoren stellt dieses Buch einen wich-
tigen Beitrag zur Diskussion der hermeneu-
tischen Methoden des betreffenden Zeitraums
dar. Sekundir- und insbesondere Primirlite-
ratur wird ausgiebig herangezogen. Ein um-
fangreicher Index, in dem man noch immer
einiges vermift, beschlieBt das Buch, das lei-
der kein Literaturverzeichnis hat. Eine trans-
parentere und einheitlichere Gliederung sowie
von Anfang an klarere Begriffsbestimmun-
gen (vgl. z. B. die zwei verschiedenen Be-
deutungen von ,realistisch”, S. 1 u. 6. bzw.
S. 10 u. 6.) wiiren von Vorteil. Da8 mitunter
die grofe Ausfithrlichkeit der Darstellung
auf Kosten der Klarheit geht, liegt wohl in
der Natur einer so breit angelegten Unter-

suchung.
Wien Wilhelm Pratscher
KIRCHENGESCHICHTE

BASTEL HERIBERT, Der Kardinal Pierre de
Bérulle als Spiritual des franzésischen Kar-
mels., (Wiener Beitriige zur Theologie, Bd 43)
(138.) Dom-V., Wien 1974. Kart lam. S 130.—,
DM 19.80.

Der Band umfaBt Darstellung (11—56) und
als Quellenteil (57—123) eine dankenswerte
Ubersetzung aus der geistlichen Korrespon-
denz des Kardinals.

Pierre de Bérulle (1575—1629) gehort be-
kanntlich jener Generation aristokratischer
Geistlicher Frankreichs an, denen das gei-
stige Erbe Luthers und Calvins zur Bewil-
tigung vorlag. Bs war die Zeit, die eben
den Gnadenstreit durch ein ,Roma locuta”
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hinter sich gebracht hatte. Es waren die Jahr-
zehnte des Augustinisten Cornelius Janse-
nius (1585—1638). Noch zu Lebzeiten Bérul-
les sammelten sich Kriifte des Widerstandes
um das Zisterzienserinnenkloster Port Royal
gegen den Madhiavellismus des Kardinals
Richelieu. Die Stellung zu den Jesuiten ist
zwiespiltig. Einige Jahrzehnte spiiter wird
Pascal seine ,Lettres & un provincial” schrei-
ben. Diese Prillatengeneration war durch
den Titel der Geburt seit Jh. zur Diploma-
tie, zur Herrschaft und zur hohen Politik
berufen. Andererseits schreiben sie aszetische
Traktate und stehen bewuSt in der Tradition
der deutschen Mystik. Sie versuchen die Er-
neuerung (und Rekatholizierung) der Kirche
und des Staates von innen und von auflen.
Sie verstehen mit dem weltlichen wie mit
dem geistlichen Schwert immer noch gleich
gut umzugehen.

Alles das und noch manches von Belang spie-
gelt sich in der vorliegenden Quellensamm-
lung, wenn es erlaubt ist, das Pferd von hin-
ten aufzuzaumen. Die Briefe sind eine iiber-
aus reizvolle geistliche Lektiire, die sich ge-
legentlich auch allerdings in Gemeinplitze
verliert. Sie waren ja nicht zuniichst zur Publi-
kation bestimmt, sondern ein sehr handfe-
stes Mittel der geistlichen Fiithrung konkreter
Konvente und konkreter Menschen.

Hier diirfen auch einige Wiinsche hinsicht-
lich der Verarbeitung der Quellen ange-
meldet werden. Zuniichst sei vorweggenom-
men, daB der Textanhang eigentlich der reiz-
vollere Teil der Arbeit ist. Das darf anderer-
seits wieder nicht wunder nehmen, da doch
die Quelle am Ursprung meist klarer und
reicher sprudelt als im gefaften Zustand.
Die Darstellung soll auch kein Ersatz fiir
das Studium der Quellen sein. Hier ergibt
sich aber ein gewisses Dilemma im Metho-
dischen der Abhandlung. Einerseits miifite
sie auch das Inhaltliche der Quelltexte ver-
mitteln, andererseits miiflte sie gewisser-
maflen eine neue Kreatur sein. Man kann
iiberzeugt sein, daf Vf. sicherlich wesent-
lich mehr iiber seinem Stoff steht, als es
durch die Darstellungsweise zum Ausdruck
kommt. Diese wirkt auf Grund des oben
genannten Dilemmas, wie mir scheint, doch
auf weite Strecken wie eine Paraphrase. Es
war sicher nicht leicht, dieser Schwierigkeit
zu entgehen. Man hiitte wohl die Gehalts-
analyse systematischer auf einige hervor-
stechende Kategorien des Kardinals hin straf-
fen miissen. Vielleicht hitte man das ganze
um seine Inkarnationstheologie, die in ver-
schiedensten Spielarten immer wiederkehrt,
gruppieren kénnen.

Dazu wird man auch bei einer straff ge-
fithrben systematischen Darstellung nicht
ganz auf den traditionsgeschichtlichen Zu-
sammenhang wichtiger Kategorien wie
»Mysterium”, ,,Anbetung”, ,état”, wie auch
praktischer Haltungen (etwa ,rigeur’”) und



Observanzen (etwa Kommunionpraxis) ginz-
lich verzichten kénnen. Das heift nicht, da8
hier einem Historizismus als Selbstzweck das
Wort geredet werden soll. Es ist einfach
eine Frage der Profilierung, Relativierung
und iiberhaupt des tieferen Verstindnisses
der vorliegenden Auferungen. Manches von
den genannten Desideraten holt Vf. im reich-
lichen Anmerkungsapparat auf, was beweist,
daf er durchaus in der Lage ist, diese in den
Texten vorhandenen Probleme zu sehen und
anzusprechen. Manches wire wohl auch auf
Grund der Korrespondenz iiber den Charak-
ter des Kardinals zu sagen gewesen. Die
herrschaftliche Festigkeit des Gottesman-
nes imponiert. Man braucht hinter seiner
stattlichen Figur nur die Fassade eines der
Schlosser der grofen Ludwige vorzustellen.
War nicht dieser Prilat doch mehr Lenker
als Inspirator des Karmels mit etwas anderen
Nuancen, als es Vf. in der Konklusion dar-
stellt? Ich frage mich iiberhaupt, ob das
Vokabel ,Spiritual” fiir thn so ganz pafit.

LOIDL FRANZ, Auftrag und Verwirklichung.
(FS zum 200jdhrigen Bestamd der kirchen-
historischen Lehrkanzel seit der Aufhebung
des Jesuitenordens 1773) (Wiener Beitrige
zur Theologie, Bd. 44) (409.) Dom-V., Wien
1974. Kart. lam. S 360.—, DM 52.50.

Die iiberaus lesbare Festschrift zeichnet sich
innerhalb ihres Genres durch unzweifelhafte
Originalitdt aus. In ihrer formalen Eigen-
willigkeit erinnert sie an ein augenschein-
liches Charakteristikum des Wiener Kirchen-
sprengels, das einmal dahingehend formu-
liert wurde, da es nirgendwo in deutschen
Landen einen Klerus gebe, der so wenig
gleichgeschaltet erschiene und in dem Spe-
zialtalente so wohl zur Entfaltung kimen wie
in der alten Donaumetropole. Ein und ein
halbes Dutzend Beitriige spiegeln eine Viel-
falt, Individualitit und Freiheit, die in ihrem
reizvollen Laissez & faire Beachtung verdie-
nen. Hinsichtlich ihrer Varietdt rangiert die
Palette zunichst vom Awutobiographischen
(F. Loidl, O. Krammer), Zeitgeschichtlichen
(L. Jedlika, O. Krammer), von der Ikono-
graphie (A. H. Benna), Hagiographie (L. Grill)
und religiéser Volkskunde, von der Lokal-
geschichte und Topographie (G. Gartner,
R. Perger, R. Lorenz, H. Gré8ig) bis zur
Medizin- (G. Roth), Universitits- (E. Kovacs)
und Theologiegeschichte (V. Zsifkovits,
K. Binder, K. Bek, H. Holtstiege). Dazu
kommt ausfiihrliche Dokumentation, Text-
kritik und intensiver Quellenbezug.

Was die Individualitit und den Horizont
der Darstellung betrifft, so gilt der Vorzug
in sehr ausgeglichener Weise praktisch fiir
alle Beitrige, wird aber vor allem bei lokal-
historischen Untersuchungen angenehm spiir-
bar, weil man daselbst Kleinkrimerei und
Maulwurfsperspektive am ehesten erwarten
konnte. Dem ist aber nicht so. Das soll
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nicht heifen, daB dem Leser kein Wunsch
mehr offen bliebe. Z. B. kdnnte man fragen,
wie der Katalog fiirstlicher Heiligenattribute
(39 ff) noch hinsichtlich des Zusammenhan-
ges zwischen Kanonisation und politischem
Kalkiil zu erhellen wire. 5. 123 ff wire es
aufschluBreich gewesen, wirklich einmal das
Credo der Waldenser zu erfahren. Der Zu-
sammenhang zwischen der Armutsbewegung
und der Reformation diirfte nicht blof pra-
sumiert werden. Das Motiv vom ,,waffen-
losen Priester” (134 ff) verdiente ein noch
umfassenderes Studium, Manche Argumente
mogen nicht iiberzeugend, manche Darstel-
lung engdnzungsbediirftig sein. Insgesamt
sind aber sogar die Mingel von einem ge-
wissen Niveau her bedingt, wenn man sich
zu dieser Formulierung versteigen darf.

AbschlieBend sei der erfreulich freimiitige,
auch kirchenkritische Ton erwihnt, der umso
iiberzeugender wirkt, als iiber dem Sammel-
band das Motto der Ehrfurcht (F. Loidl)
geschrieben steht. Ohne hier andere Beitrige
herabsetzen zu wollen, fielen dem Rez. in
diesem Zusammenhang besonders zwei Un-
tersuchungen auf, die Arbeit iilber die Be-
rufung des Breslauer Neuthomisten Ernest
Commer nach Wien von E. Kovdcs und die
bemerkenswerte Analyse iiber die Liquidie-
rung des &sterreichischen Vereinskatholizis-
mus zwischen den briden Weltkriegen von
O. Krammer, LiBt der eine Aufsatz die Pro-
blematik des kirchlichen Modernismus bis in
die Gegenwart hinein mit methodischer
Niichternheit zwischen den Zeilen anklingen,
so konnte die zweite Arbeit eine Pflichtlek-
tiire fiir alle an der Kirche Interessierten
sein, Mit viel Scharfsinn wird darin Gericht
iiber Michael Pflieger und seine Bewegung
gehalten, ohne daf die personliche Integri-
tit des unlingst Verstorbenen in Frage ge-
stellt werden soll. Sicherlich miiite die Dar-
stellung durch die Argumente der altera
pars erginzt werden. Aber selbst in ihrer
Einseitigkeit ist sie beachtlich und regt zur
Nachdenklichkeit an. Zu #hnlichen Schluf-
folgerungen ist schon vor einigen Jahren
der Miinchener Kirchenhistoriker Georg
Schwaiger gelangt in einem Aufsatz iiber
das Amtsverstindnis der Piuspdpste. Einen
Irrweg einzugestehen ehrt den einzelnen,

ehrt auch die Kirche.
Gerhard B. Winkler

Regensburg

KUPISCH KARL, Kirchengeschichte. Bd. II.
Das christliche Europa. Gré8e und Verfall des
Sacrum Imperium. (Urban Taschenbiicher,
Bd. 169) (157.) Kohlhammer, Stuttgart 1974.
Kart. lam. DM 8.—.

Das 1. Bindchen der Kirchengeschichte von
K. Kupisch wurde in dieser Zeitschrift
(122 [1974] 198) bereits besprochen. Die
dort gemachten Feststellungen treffen weit-
hin auch fiir das 2. Bindchen zu und brauchen
hier nicht wiederholt zu werden. Erginzend
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sei verwiesen auf die wohltuend maBvolle
Art des Urteils: etwa iiber die Verzahnung
von Imperium und Sacerdotium im Mittel-
alter (42), die Religiositdt Heinrichs 1. (43 f),
den Reichsepiskopat unter Otto I. (51) oder
das Verhiltnis von Bonifaz VIIIL. zu Philipp IV.
(109 f). Man méchte dem Vf. wiinschen, daf
ihm diese Unbefangenheit auch beim niich-
sten Band, der die Reformation behandeln
wind, gelingen mdge. Allzu knapp ausgefal-
len ist die Darstellung des Schismas von
1054 (57 f), wie iiberhaupt der christliche
Osten fiir eine allgemeine Kirchengeschichte
zu kurz kommt. Etwas unorganisch wirkt
der Abschnitt iiber das Zeitalter der Kreuz-
ziige, der sich praktisch auf eine Behandlung
des 1. Kreuzzuges beschrinkt, dann aber die
Ereignisse im Zeitrafferstil gleich bis zum
Fall Konstantinopels (1453) heraufzieht. Das
heftige Ringen zwischen Papst und Kaiser
unter Friedrich Barbarossa wird mit ein paar
Sétzen abgetan. Ein Taschenbuch kann selbst-
verstindlich nicht alles bringen. Die erwiihn-
ten Liicken storen dennoch und hitten mit
ein paar Seiten geschlossen werden kénnen.
VE. ist ein Erzihlertalent. Seine Darstellung
wirkt niemals langweilig, oft gelingen ihm
bonmothafte Formulierungen. Ein weiterer
Vorzug ist die nie aus dem Auge verlorene

Objektivitit.
Linz Rudolf Zinnhobler
MORALTHEOLOGIE

GROSS ALEXANDER / PFORTNER STE-
PHAN H. (Hg.), Sexualitit und Gewissen.
(168.) Griinewald, Mainz 1973. Snolin
DM 18.80.

Die Hg. verweisen darauf, daf die Einwir-
kungen der Sexualitit und des Gewissens
aufeinander nicht geniigend beachtet und
untersucht zu sein scheinen. Die Jugendaka-
demie Walberberg habe sich in einer inter-
disziplindren Fachtagung im Sommer 1972
dieses Themenkreises angenommen. Referen-
ten aus verschiedenen Fachbereichen seien
zu Wort gekommen. Das Ergebnis sei eher
die Erkenntnis der Grenze einer solchen Ta-
gung.

St. H. Pfiirtner fiihrt in das Tagungsthema
ein. Er zeigt sich sehr bewegt von der Di-
stanz zwischen der offiziellen Moral und dem
tatsiichlichen Sexualverhalten weiter Bevdl-
kerungskreise. Freilich wire zu fragen, wie
weit das Wissen um Gegebenheiten auch
zu einer Anpassung an sie fithren darf.
A. W, von Eiff informiert iiber die Regula-
tion des Sexualtriebes in psychosomatischer
Hinsicht, E. Meistermann-Seegen iiber psy-
chosexuelle Grundlagen der Entwicklung
und Gewissensbildung (Konzepte der Psy-
choamalyse: Freud, Szondi). J. Rudin zeigt
Méglichkeiten der Gesundung des Lebens
durch den C. G. Jungschen Individuations-
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prozef (Steuerung des Menschen durch psy-
chisch disponierende Leitbilder: Animus,
Anima). A. M. ]. M. H. de Spijker neigt
dazu, in der homosexuellen Veranlagung
(Homotropie) nicht blo8 eine Deviante, ein
ontisch-existentielles Manko, sondern eine
natiirliche Variante menschlicher Sexualitiit
zu sehen. Diese Auffassung dringt zur Fol-
gerung, dal man fiir homosexuelle Betiti-
gung der betreffenden Menschen nicht blof
Verstindnis haben kann, sondern sie als
ihr gutes Recht anerkennen mu8.

E. Miiller-Luckmann befafit sich mit dem
Problem, wie Sexualdelikte durch die Be-
troffenen (vor allem Jugendliche) so verar-
beitet werden konnen, daB fiir deren wei-
tere Entwicklung kein Schaden eintritt. S. Keil
legt dar, daf die heutige Kleinfamilie nicht
ausreicht, den jungen Menschen in die Ge-
sellschaft einzufiigen, sondern daf dazu wei-
tere Sozialisationsbereiche notwendig sind.
Als Vertreter der marxistisch orientierten
Sozialwissenschaft will D. Haenisch im An-
schlufB an W. Reich glaubhaft machen, da8
die Familie mit ihrer biirgerlichen Sexual-
und Ehemoral véllig im Dienst der Aufrecht-
erhaltung der herrschenden Gesellschaftsver-
hiltnisse stehe; die biirgerliche Gesellschaft
verhindere befriedigende freie Liebesbezie-
hungen auferhalb der Ehe, die véllige Gleich-
stellung der Frau und die Kinderaufzucht
auBerhalb der Ehe. F. Bddkle legt Thesen
zum Problem ,Die Kirche und die sexuelle
Emanzipation der Jugend” vor. Er sucht die
Losung weniger in einer Verdnderung von
Normen als in einer geinderten sittlichen
Vermittlung  (kritische Information, ent-
sprechende Entscheidungskriterien). Ein Po-
diumsgesprich gab manchen Referenten die
Gelegenheit, einzelne ihrer Aussagen zu pra-
zisieren. Die z. T. sehr weit auseinanderlie-
genden Beitrige machen es St. H. Pfiirtner
schwer, eine Bilanz der Tagung zu ziehen.
Statt dessen schliet er daher den Bericht
mit einem Plidoyer fiir eine humane Ge-
wissensbildung ab.

Wenn sich nach der Lektiire dieser Referate
eine Erkenntnis aufdringt, so ist es die, wie
doch dieselben Dinge ein sehr verschiedenes
Aussehen gewinnen, je nachdem, von wem
sie gesehen werden, und wie verzerrend es
wirken muB8, wenn man einen einzigen Ge-
sichtspunkt allein gelten ldBt oder iiberbe-
tont. Manche der aufgestellten Behauptun-
gen lassen sich kaum vereinbaren, etwa
wenn auf der einen Seite A. W. von Eiff
betont: ,Es gibt keine Gleichheit der Ge-
schlechter, und man soll nicht einen Mann
zur Frau machen oder umgekehrt” (50), und
J. Rudin unterstreicht, ,daB die Geschlechter
verschieden geartet sind, nicht nur physiolo-
gisch, sondern noch viel signifikanter auch
psychisch-geistig” (72), und wenn auf der
anderen Seite St. Pfiirtner das ,typische”
minnliche bzw. weibliche Verhalten weit-



gehendst auf eine gesellschaftsspezifische Rol-
lenentwicklung zuriickfiihren will (50) und
dariiber hinaus S. Keil sogar von einer ,die
Gleichberechtigung der Frau behindernden
Miitterlichkeitsideologie” spricht (118).

Viele Fakten werden berichtet und viele Deu-
tungen versucht. Daf die Deutungen der-
selben Fakten recht verschieden ausfallen
kénnen, wenn man unter verschiedenen Vor-
aussetzungen an sie herangeht (mit ver-
schiedensten Welt- und Menschenbildern),
wird aus der Bemerkung des Marxisten
W. Wagner deutlich: ,Fakten sagen so gut
wie nichts aus. Sie miissen finterpretiert wer-
den. Deshalb muf zum Faktum immer die
Theorie konstruiert werden!” (132). Nach-
denklich muf es machen, wenn de Spijker
zugibt, daB nach dem biblischen Menschen-
bild die Homotropie ein im Sein des Men-
schen nicht begriindbares Existenzmanko sei,
den daraus notwendigen Folgerungen aber
mit der Frage vorbeugt, ,ob das biblische
Menschenbild Offenbarungsinhalt Gottes ist
oder bloB eine sozio-kulturell bedingte Re-
flexion iiber die Aufspaltung des Menschen-
geschlechtes in Mann und Frau” (96 f), wie
er auch sonst mit seinen Fragen bis an den
Rand des Méglichen geht.

Noch manche problematische Stellungnahme
lieBe sich aufzeigen. Alles in allem: Durch
die Referate werden verschiedene Gesichts-
punkte vermittelt. Man wiirde sich aber tiber-
eilen, wenn man darin auch schon Losungen
erblickte; auch der Moraltheologe gibt eher
formale als materiale Auskiinfte. Die Hg.
haben das wohl selbst empfunden, wenn
sie fragen, ob nicht die Notwendigkeit deut-
lich geworden sei, die Behandlung des The-
mas unter Beteiligung der Fachbereiche und
verstirkter Heranziehung der Pddagogik und
der Sexualpolitik fortzusetzen.

Wien Karl Hérmann

SIMON RENE, Fonder la morale. Dialec-
tique de la foi et de la raison pratique.
(223.) Editions du Seuil, Paris 1974. Brosch.

Im vorliegenden Werk geht es um die
schwierige Aufgabe einer Grundlegung der
christlichen Moraltheologie. Wie Vf. schon
in der Einleitung (7—24) betont, sind die
damit verbundenen Fragen sehr komplex,
da es sich nicht nur um die Kompetenz
oder Nichtkompetenz des Begriffs der christ-
lichen Ethik handelt, sondern auch die Pro-
blemstellungen und die verwendete Termi-
nologie sich rasch &ndern. In logischer Folge
entwidkelt VI. seine Ansichten und erdrtert
zuniichst das Problem der Fundamentalmoral
als wissenschaftlich-theologische Disziplin.
Der Untertitel des Werkes zeigt klar die
Denkrichtung an und hebt die besondere
Absicht hervor, jeweils einen profanen und
einen religidsen Begriff soweit als moglich
dialektisch miteinander zu verbinden. Dar-

aus ergeben sich die sechs
Buches.

I. Atheistische Reduktionen der christli-
chen Moral (25—54) mit den Positionen des
marxistischen Humanismus, der eigenschépfe-
rischen Monal R. Garaudys, dem theoreti-
schen Anti-Humanismus L. Althussers und
der Kritik Sigmund Freuds an der Religion
und dem daraus resultierenden Moralbegriff.
Letztes Motiv fiir diese -atheistischen Re-
duktionen ist nach S. die Verstiimmelung
der Wiirde des Menschen und seines Wil-
lens zur Autonomie und eigenschdpferischen
Macht (49). Die Stellung des Atheismus zu
den dristlichen Handlungsmotiven fiihrt II.
zur Frage nach dem Wesen der christlichen
Ethik. (,Unitarischer Plan Gottes, des
Schopfers und Erlésers in Jesus Christus”,
55—88). Nach dem gottlichen Heilsplan sollte
die Welt in Jesus Christus gerettet werden.
Somit erlebt der Mensch, ohne es vorher
zu wissen, selbst in seiner irdischen Tétig-
keit (wenn sie moralisch gut ist) eine Be-
gegnung mit Gott, dem Vater, in Jesus
Christus. Darum transformiert mach J. La-
croix das Christentum auch die Moral nicht,
sondern bringt sie nur in die rechte Bezie-
hung zum ewigen Heil des Menschen (73).
Die Ethik ist oder wird durch den Widerhall
der spezifisch religidsen Motivationen christ-
lich, aber mehr nodh, indem sie sich auf ein
existentielles Niveau stiitzt, dessen Struk-
turen durch das Wort Gottes und den
HI. Geist, der in der Gemeinschaft der Glidu-
bigen wirkt, bestimmt sind (84).

Das HI. Kap. (,Mensdliches Sittengesetz,
Evangelisches Gesetz”, 86—135) konzentriert
sich auf die Beziehungen des natiirlichen
Sittengesetzes zum ,Evangelischen Gesetz”;
das IV. Kap. (,Moglichkeit einer ,weltlichen’
Moral”, 136—168) diskutiert zuerst das ra-
tionale Fundament einer ,weltlichen” Moral,
dann ihre theologischen Aspekte, zuletzt die
menschliche Autonomie und die Gegenwart
Gottes. Wer das Bise meidet, handelt aus
der Kraft des Hl. Geistes und dem Antrieb
der Gottesliebe (159). Im V. Kap. wird die
»Struktur der christlichen Ethik (Autonomie
und Theonomie)” (169—198) in ihrer Bezie-
hung zu den Geboten Gottes untersucht und
dabei ausdriicklich festgestellt, daB es zwi-
schen diesen und der vernunftgemiBen Sit-
tennorm bzw. dem Naturgesetz keinen
grundsitzlichen Widerspruch geben kann.
Da jedoch die Handlungsweise des Men-
schen sehr oft seiner eigentlichen Wiirde
entgegensteht, muf8 der Glaube an den Er-
l6sertod Christi der Welt gegeniiber die Rolle
der Kritik iibernehmen (172). Das SchluRka-
pitel (,Probleme der Methodologie”, 199 bis
212) weist darauf hin, daf die Vorgangs-
weise bei der Beurteilung moraltheologischer
Probleme induktiv-regressiv sein miisse (das
Handeln hic et nunc, aber als Christ), und
behandelt als weitere Detailfragen das Ver-

Kapitel des
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hiltnis der Moraltheologie zu den Human-
wissenschaften, zur HI. Schrift, zur Ge-
schichte im -allgemeinen und zur Sittenge-
schichte im besonderen und schlieBlich zur
Dogmatik. Eine Auswahlbibliographie (215
bis 220) mit kritischen Erlduterungen schlieft
die griindliche Studie ab und regt zu wei-
terer Beschiftigung mit der Materie an.

Kremsmiinster Konrad Kienesberger

LAUER WERNER, Humor als Ethos. Eine
moralpsychologische Untersuchung. (387.)
Huber, Bern 1974. Kart. lam. sfr/DM 43.—,

Eine sehr gute Dissertation (Miinchen). In
breiter Ausfilhrung werden der Humor als
Phinomen und seine Voraussetzungen be-
schrieben (,,Synthese von Selbstbehauptung
und Teilnahme, von Triumph und Verzicht,
Torheit und Weisheit, Kind- und Erwach-
sensein, Schon- und Noch-nicht-Erléstsein”
338), vielfach abgegrenzt und definiert, vor
allem seinen ,Verwandten” und seinen
Grenzgebieten (Scherz, Komik, Witz usw.)
gegeniiber. U.a. werden Hugo Rahner,
Schopenhauer, Jean Paul, Lersch, Liitzeler
u. Bergson zitiert. Von Lauer verfafite ,,Zwi-
schenbilanzen” machen die Arbeit sehr iiber-
sichtlich.

Im Anschluf an die Ausfilhrungen von Leo-
pold Szondi werden Formen und Grenzen
christlicren Humors im Rahmen von Glaube,
Hoffnung und Liebe und christlicher Freiheit
behandelt. Interessant ist die kurze Ausein-
andersetzung mit Einseitigkeiten katholischer
und evangelischer aszetischer Literatur.

Wir miissen dem Vf. danken fiir seine Miihe:
denn nur ein gut durchdachtes Humanum
kann eine echte menschliche und christliche
Norm sein. Psychologen, Theologen, Pida-
gogen und interessierte Laien werden viel
Freude an der Lektiire haben.

BAIER KURT, Der Standpunkt der Moral.
Eine rationale Grundlegung der Ethik. (Pat-
mos — Paperback) (304.) Diisseldorf 1974.
Kart. lam. DM 32.—.

Der Autor, dessen Buch aus dem Englischen
iibersetzt wurde, ist ein klarer, scharfer und
guter Denker; er fragt nach der richtigen
Begriindung fiir unser moralisches Handeln
und fiir die Entscheidung, was recht und was
unrecht ist. Die Rolle der Vernunft bei dieser
Entscheidung steht im Mittelpunkt der Aus-
fithrungen, die durch treffende Beispiele und
durch praktische Anwendungen illustriert und
aufgelodkert werden. Das Werk ist nicht
theologisch, sondern ethisch, zeigt aber, wel-
che tiefe Gedankenginge am Grunde der
scholastisch-moraltheologischen Axiome und
Fachausdriicke oft verborgen sind. Manches,
was auf den ersten Blik einseitig erscheint,
b}:'ingt Vf. schlieBlich zu einer guten Syn-
these.
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Das Buch ist Ethikern, Theologen und Phi-
losophen anzuraten, aber auch allen, die
gerne richtig denken oder es lernen wollen.
Linz Karl Bécklinger

KRAHL HELFRIED, Erziehungswissenschaft.
Der sozialerzieherische Aspekt franziskani-
scher Geistigkeit. (Franziskanische Forschun-
gen, Heft 26) (115.) Coelde, Werl/Westf.
1974, Kart. DM 32.—.

Der Sozialerziehung mit ihrer Zielsetzung,
dem Menschen zu personalsozialer Reifung
und Entfaltung zu verhelfen, kommt im
Zeitalter der Industriegesellschaft groSe Be-
deutung zu. Einerseits werden infolge des
naturwissenschaftlichen, technischen und
wirtschaftlichen Denkens die mitmenschlichen
Beziehungen immer mehr versachlicht, an-
dererseits wichst die Diskrepanz zwischen
den gesellschaftlichen Anforderungen und
den menschlichen Fidhigkeiten zu deren Be-
wiltigung. Beides hemmt oder erschwert die
personal-soziale Entfaltung und das rechte
Sozialverhalten. Um dieser Bedrohung zu
entgehen, bedarf es des Einsatzes aller ge-
sellschaftlichen Gruppen.

Es ist das Verdienst des westfilischen Ka-
puziners, in seiner Dissertation untersucht
zu haben, weldhe sozial-karitative und —
darin eingebettet — sozialerzieherische Im-
pulse sich in der franziskanischen Geistigkeit
befinden. Obgleich Franziskus — ebenso we-
nig wie sein Vorbild Jesus, dem er nach-
strebte — kein Sozialreformer war, gingen
doch von seiner Personlichkeit und seiner
Bewegung starke Impulse sozialer Art aus.
In seiner Untersuchung geht K. nach metho-
dischen und terminologischen Uberlegungen
niher auf Franziskus ein, erhebt die Wirk-
kraft seiner Persdnlichkeit und die geistigen
Motive der franziskanischen Bewegung und
deren Auswirkung in Vergangenheit und
Zukunft. Weitere Kapitel behandeln sozial-
karitative Impulse und organisierte Hilfen,
die von franziskanischen Gemeinschaften und
Einzelpersdnlichkeiten ausgegangen sind. Im
SchluBkapitel wird der sozialerzieherische
Aspekt der franziskanischen Geistigkeit zu-
sammenfassend dargestellt. Mit dieser Un-
tersuchung ist die franziskanische Bewegung
in eine neue, zukunftweisende Sicht geriickt,
wofiir dem Vf. aufrichtiger Dank gebiihrt.
Kritisch sei bemerkt: Hochstwahrscheinlich
diirfte es sich bei der auf Seite 59 genannten
Stadt Brixen nicht um die Stadt in Siidtirol
handeln, sondern eher um Brescia. Unzutref-
fend ist auch die Meinung des V£, als
ob die geninge Zinsnahme der Leihhiuser
(Montes Pietatis) bei jhrer Griindung noch
dem kanonischen Recht widersprochen hit-
ten, da Pius II. noch im selben Jahr (1462)
sie ausdriicklich bestitigte (cfr. W. Pladnl,
Geschichte des Kirchenrechts, Bd. II, 1955,

400 f).
Schwaz/Tirol Josef Steindl



PASTORALTHEOLOGIE

DEUTSCHER CARITASVERBAND (Hg.),
75 Jahre Deutscher Caritasverband 1897 bis
1972. (319.) Freiburg 1972. Ln. DM 15—

Eine Festschrift, nicht als triumphalistische
Selbstdarstellung, sondern als geschichtlicher
Rechenschaftsbericht. Der 1. Teil stellt die
Prisidenten des DCV vor. Lorenz Werth-
mann (1897—1921) legte die Fundamente,
die bis heute wirksam das ganze Werk tra-
gen. Benedikt Kreutz (1921—1949) brauchte
politisches Talent, um dem CV im sozial-
staatlichen Konzept der Republik und des
Hitlerregimes die Freiheit zu sichern. Er
hielt alles zusammen, verhandelte zih und
geduldig. Franz Miiller (1949—1952) war mit-
beteiligt an der Griindung der Caritas Inter-
nationalis (1950), an der Festigung der Zu-
sammenarbeit zwischen der Freien Wohl-
fahrtspflege und dem Staat in der beginnen-
den Reform der Sozialgesetzgebung. Alois
Eckert (1952—1959) verkiindete immer wieder
das Leitmotiv der Caritas aus der Mitte
der christlichen Gemeinde, die im Glauben
lebt und aus der Eucharistie Kraft emp-
fingt, Albert Stehlin (1959—1969) gelang
der Umbau des DCV in ein Werk kirch-
licher Diakonie, die Weckung des Interesses
fiir die Not der Dritten Welt. Georg Hiissler
(seit 1969) bindet die institutionalisierte Lie-
bestitigkeit an die Grundgesetze: Ziel aller
Bemiihungen ist der notleidende Mensdch,
Wurzel der Caritas ist die christliche Ge-
meinde. Vom Wesen der universalen Kirche
her richtet sich die Caritas auf jede Not
und an alle Notleidenden, ist sie Anwalt
der Hilflosen und damit allzeit notwendig,
weil Not wendend. Doch bleibt die Not ein
Geheimnis, das nur durch Gottes Erl§sungstat
erhellt wird. Gott gab seinen Sohn hinein in
die Not der Menschen.

Der 2. Teil gibt eine kritische Standortbe-
stimmung (zwischen Konzil und Synoden),
die Einrichtungen aller Verbinde von 1913
bis 1970 werden vorgestellt, die heutigen
Leistungen werden hervorgehoben, die ku-
menische Zusammenarbeit ins Licht geriickt.
K. Delahaye zeichnet die zukiinftige Gestalt
kirchlicher Diakonie als aktuelle Erfiillung
des Liebesgebotes. Caritas ist fiir das Leben
der Kirche unentbehrlich als Zeichen und
Beweis fiir die Glaubwiirdigkeit. Neue Néte
fordern neue Formen des Helfens. Im Auf-
trag des Herrn kann die Kirche mit Zu-
versicht tiglich neu ans Werk gehen.

Das Buch ist wohltuend realistisch-optimi-
stisch in unserer Zeit einer oft unsachlichen
internen Selbstkritik von Christen, die von
der wahren Caritasarbeit wenig wissen. Ih-
nen ist das Studium dieser Festschrift sehr
zu empfehlen. Aber auch fiir weitere Kreise
auBerhalb der Kirche ist das Buch interes-
sant. Sie wissen ja oft mehr von der Caritas

und ihrem Einfluf als solche, die ,.drinnen”
sind.
St. Wolfgang

ARNOLD WILHELM, Was sagt die Psycho-
logie dazu? Ehe — Kind — Ehetrennung.
(Ehe in Geschichte und Gegenwart, Bd. V)
(94.) Morus, Berlin 1973, Xart lam. DM 8.80.

In einer einseitigen Darlegung kimpft V£,
fiir das Recht der Kinder auf Eltern. Das
fiihrt u. a. zur Kapiteliiberschrift: , Die Auf-
1osbarkeit der kinderlosen Ehe — die Un-
auflosbarkeit der Familienehe.” — , Die Ehe
ist erst vollstindig in der Dreiheit von Mann,
Frau und Kind.” (37) —,...Bei der Ehe-
schlieBung war es beiden Parinern nicht be-
kannt, daB Ursachen fiir das kinderlose
Schicksal ihrer Ehe bestehen. Muf unter
solchen Umstiinden das Eheversprechen zeit-
lebens durchgehalten werden? Nur in sol-
chen Fillen besteht m. E. ein realistischer
Grund zur Nidtigkeitsfeststellung oder gar
zur Nichtigkeitserklidrung” (40). Informativ
ist die Zusammenstellung negativer Folgen
einer Scheidung fiir die Kinder. Insgesamt
ein interessanter Denkanstof fiir Speziali-
sten, die ein eigenes Urteil haben und iiber
die Weiterentwicklung des kirchlichen Ehe-
rechts nachdenken.

MOLINSKI WALDEMAR/WANKE HEINZ,
Mischehe. Fakten, Fragen, Folgerungen. (Ehe
in Geschichte und Gegenwart, Bd. IV) (82.)
Morus, Berlin 1973. Kart. lam. DM 8.80.

Zunichst wird eine Fiille von Fakten und
Zahlen geboten. Haufigkeit von Mischehe-
schlieBungen, Scheidungsquote, Kinder, kirch-
liche Trauungen und Taufen in Mischehen.
Dann kommen aktuelle Fragen und Folge-
rungen aus der Situation. Das friihere Kon-
zept, Mischehen wiren in erster Linie zu
verhindern, wird abgelehnt. In erster Linie
gehe es heute darum, Hilfestellung bei dem
Bemiihen zu gewihrleisten, in der Mischehe
eine christliche Existenz und gliubige Pra-
xis zu verwirklichen, obwohl die Mischehe
nach wie vor nicht wiinschenswert ist. Die
angeschnittenen Probleme, auch das der Si-
kularisierung und Entkonfessionalisierung,
werden ausgewogen besprochen. Eine gute,
knappe Information iiber den Stand des
Problems Mischehe.
Linz

Ernst Rafferzeder

Bernhard Liss

STOLLBERG DIETRICH, Nadh der Trennung.
Erwigungen fiir Geschiedene, Entlobte, Ge-
trennte und — Verheiratete. (Beratungsreihe
hg. v. Riess/Stenger, 1) (96.) Kaiser, Miin-
chen/Griinewald, Mainz 1974. Kart. lam.
DM 7.80.

Im Vorwort zur ,Beratungsreihe” schreiben
Richard Riess und Hermann Stenger: ,Kri-
sen miissen keine Katastrophen werden. Sie
kénnen Wendepunkte sein.” Die ,Erwidgun-
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gen fiir Geschiedene, Entlobte, Getrennte und
— Verheiratete” bieten eine Fiille von Anre-
gungen, die helfen wollen, eine belastete
Vergangenheit aufzuarbeiten und eine bes-
sere Zukunft vorzubereiten., Fraglich ist, ob
die Betroffenen mit dem.geschriebenen Wort
allein etwas anfangen kénnen. Normalerweise
wird das lebendige Gesprich als Entwick-
lungshilfe nicht zu ersetzen sein, was im
Buch auch ausdriicklich gesagt wird. Die an-
gezeigte Schrift wird daher in erster Linie
allen jenen dienen, die mit ,Getrennten” ins
Gesprich kommen.

CLINEBELL HOWARD J/CHARLOTTE,
Kinder in Entwicklungskrisen: Was kénnen
Eltern tun? (Beratungsreihe hg. v. Riess/
Stenger, 2) (80.) Kaiser, Miinchen/Griine-
wald, Mainz 1974. Kart. lam. DM 6.80.

Der Pfarrer und Psychiater Howard C. ist
Professor fiir beratende Seelsorge, seine Frau
Charlotte ist Therapeutin und arbeitet als
Familien- und Erziehungsberaterin. Was sie
in den 6 Kapiteln des Buches sagen, ist
nicht nur richtig, sondern auch wichtig. Wis-
senschaftliche Erkenntnisse, die Konsequen-
zen fiir die Erziehung haben, sind noch viel
zu wenig in die breite UDffentlichkeit ge-
drungen. Die Uberschriften sind aber so
anspruchsvoll, daf der Rahmen einer kleinen
Broschiire tiberfordert ist: Das behinderte
Kind, Krankheit, das Drogenproblem und
die Situation von Alleinerziechern werden
auf 8 kleinen Seiten behandelt! Als Unter-
lage fiir Gespriche — etwa in Familienrun-
den —, wo die gegebenen DenkansttBe ge-
meinsam verarbeitet werden, finde ich das
Biindchen ausgezeichnet geeignet.

Linz Bernhard Liss

CONZEMIUS VIKTOR (Hg.), Madeleine
Delbrél. Christ in einer marxistischen Stadt.
(182.) Knecht, Frankfurt/M. 1974. Kart. lam.
DM 19.80.

M. Delbrél (+ 1964) lebte dreiRig Jahre
lang als Fiirsorgerin in einer Stadt in der
Nihe von Paris, in der es noch nie einen
anderen Biirgermeister gab als einen kom-
munistischen, In diesem Buch macht uns nun
der Schweizer Kirchenhistoriker V. Conzemius
einen Teil der Schriften dieser gliubigen
Frau zuginglich. Das Buch erscheint in einer
Zeit, da die einen Angst haben vor der
kommunistischen Bedrohung und aus dieser
Angst heraus groBe Fehler machen, da die
anderen — und es sind nicht wenige — in
einer gewissen naiven Illusion meinen: der
Marxismus bringe wirklich eine heile Ord-
nung fiir diese Welt. Dieses auch fiir Nicht-
theologen lesbare Buch bietet eine gute Orien-
tierung. Man findet keine langen Abhand-
lungen iiber Marxismus und Marxismen,
man erfdhrt, wie man es im tiglichen Leben
machen kann, ohne in Extreme zu verfallen.
M. Delbrél sieht den Marxismus ohne

198

Illusion, sowohl in Theorie und in der Pra-
xis. ,Im Marxismus wird die Gottesliebe
liquidiert und die Néachstenliebe bei denen
nicht angewendet, die man hait” (178).
Gleichzeitig wirft sie aber den dhristlichen
Lindern vor, daB sie mehr Polizisten als
Evangelisten aufbieten gegen die Gefahr der
kommunistischen Weltherrschaft. Dieser Frau
ist es gelungen, die Welt ernst zu nehmen,
ohne dabei das Evangelium zu verschweigen.
Das Buch ld8t sich schwer einordnen, weil
man daraus genauso meditieren kann wie
sich iiber das System gut informieren. Auf
dem Hintergrund der aktuellen theologischen
Probleme ist es eine brauchbare pastorale
Hilfe. Ich wiirde dieses Buch den Angstlichen
raten, noch mehr aber den Ahnungslosen, vor
allem aber allen, denen der kleine Mann und
der Arbeiter in der Kirche (oder mehr aufler-
halb) eine echte Sorge ist.
Linz Hans Innerlohinger
DAHM KARL-WILHELM/STENGER HER-
MANN (Hg.), Gruppendynamik in der kirch-
lichen Praxis. Erfahrungsberichte. (Gesell-
schaft und Theologie/Praxis der Kirche 16)
(258.) Kaiser, Miinchen/Griinewald, Mainz
1974, Snolin DM 26.—,

Der Untertitel ist zu beachten: Erfahrungs-
berichte. Das Buch will also nicht grundsitz-
liche Informationen iiber Theorie und Pra-
xis der Gruppendynamik bieten, sondern
setzt diese Kenntnisse groBten Teils voraus.
Es kann aber als gute Einfithrung in die ent-
sprechende Literatur verwendet werden.

Die Hg. vermitteln verschiedene Darstellun-
gen und Zeugnisse von gruppendynamischen
Kursen mit dem Ziel der Selbsterfahrung oder
mehr des Lernens in Gruppen. ,Die Lern-
ziele sind verschiedener Art, z. B.: Vermitt-
lung von Techniken des Umgangs mit ande-
ren und mit Gruppen... Andererseits kann
auch die Befriedigung von subjektiven Be-
diirfnissen wie Angstfreiheit, Geborgenheit,
menschliche Nihe, Gefiihl des Angenommen-
seins, Ermoglichung positiver mitmenschlicher
Bezichungen, Erleben einer wahrhaftigen und
freieren Atmosphire u. a. mehr im Mittel-
punkt stehen” (236 u. 237). — Im Buch wird
berichtet von gruppendynamischer Arbeit mit
Theologiestudenten, Priestern oder speziell
Pfarrern, Jugendleitern, Gemeindeassisten-
tinnen, iiberhaupt kirchlichen Fiihrungskrif-
ten. Die Methoden und Inhalte solcher Kurse
sind vor allem fiir die verantwortlichen Lei-
ter interessant. Fiir andere kénnen diese An-
regung sein, sich mit solchen Fragen zu
befassen, Miflverstindnisse und Angste zu
iiberwinden, solche Kurse selbst mitzumachen
oder anzuregen.

Anliegen der kath. und evang. VE. ist, die
Brauchbarkeit von gruppendynamischen Me-
thoden in der Pastoral aufzuzeigen und
solche Kurse zu empfehlen. Sie bleiben sich
der Grenzen der Gruppendynamik bewuft



und warnen vor Ideologisierung und vor
der ,Siichtigkeit” nach emotionaler Gruppen-
erfahrung. Aber neben der Anwendbarkeit
der Methoden fiir verschiedene Lernziele
geht es vor allem um die menschliche und
religidse Sozialisation, die ja heute so not-
wendig ist. ,Die gegenwiirtige psychologische
Forschung deckt auf, daB sich das Finden
der Ich-Identitit des Menschen in interper-
sonalen Beziehungen vollzieht und mit dem
Eintritt in das Erwachsenenalter noch nicht
abgeschlossen ist. Die Identitdtsprobleme
des Menschen hingen mit seinen Sozialisa-
tionsproblemen zusammen. Das gilt auch
fiir die ,JIch-Identitit im Glauben’” (241).
Den Fragen und Anregungen dieses Buches
sollte die Pastoral vermehrte Aufmerksam-

keit schenken.
Linz Eduard Réthlin

PONDER GODEHARD, Von Tiir zu Tiir.
Erfahrungen fiir die Praxis des Besuchsdien-
stes in der Pfarrei. (Pastorale Hand-
reichungen, Bd. 9) (190.) Echter, Wiirzburg
1974. Brosch. S 121.70.

Der Sikularisierungsprozef macht die Pa-
storal in den dhristlichen Gemeinden immer
schwieriger. Der lautlose Abfall der Massen
und die grofe Zahl der Fernstehenden und
Unentschlossenen zwingt die Gemeinden zu
neuen pastoralen Methoden. So wird man
zunichst skeptisch zu dieser pastoralen Hand-
reichung greifen, in der Piinder seine Er-
fahrungen als Beauftragter des Besuchs-
dienstes der Erzdidzese Kdln gesammelt hat.
In 3 Teilen wird die Problematik behandelt:
Warum Besuchsdienst in der Gemeinde? Der
Aufbau des Besuchsdienstes und der Dienst
des Mitarbeiters.

P. versteht es, Bedenken und Kritiken gegen
eine so intensive Betreuung und Bespitze-
lung der Familien und Alleinstehenden mit
dem Hinweis auf die bestehende Isolierung
und Kontaktarmut zu zerstreuen. Dem Auf-
bau des Besuchsdienstes widmet er besondere
Sorgfalt, angefangen von der Einigkeit unter
den Verantwortlichen im Pfarrgemeinderat
iber die drei Grundformen fiir die Organi-
sation, iiber Werbung von Mitarbeitern und
deren Schulung und Weiterbildung, bis hin
zur Skumenischen Zusammenarbeit.

Der 3. Teil ist mit der Behandlung des Dien-
stes des Mitarbeiters fiir die Praxis der er-
giebigste. Der Mitarbeiter soll nicht blof Bote
oder Helfer, sondern kraft des gemeinsamen
Priestertums vollbefdhigter Laie zur Aufer-
bauung der Gemeinde sein. Die Methode
des Hausbesuches und der Gesprichsfiihrung
wie der Umgang mit Fernstehenden und
besonderen Zielgruppen werden ausfiihrlich
beschrieben. Dahinter steht eine reiche Er-
fahrung, die solchen zugute kommt, die sich
zu diesem Dienst an der Gemeinde entschlie-
fen. Eine notwendige Auswertung des Be-
suchsdienstes und ein kritischer Erfahrungs-

austausch sichern erst den Erfolg. Seelsorger
und Pfarrgemeinderiite werden dankbar diese
pastorale Handreichung beniditzen.

Graz Karl Gastgeber

RECKINGER FRANCOIS, Wird man morgen
wieder beichten? (209.) Butzon & Berdker,
Kevelaer 1974, Kart. DM 22.—.

Die Frage des Buchtitels setzt offenbar vor-
aus, daf man heute hierzulande nicht oder
kaum mehr beichtet. Leider ist es so. Stellt
man sich aber gewissenhaft die Frage, warum
es so ist, wird man kaum um die Antwort
herumkommen, daB hier vieles oftmals falsch
gemacht worden ist. Denn wenn ein (schon
natiirlicherweise) so erlosendes mensdhliches
Urphianomen wie das Sich-Aussprechen, das
in die Zeichenhaftigkeit eines Sakraments
der Kirche miteinbezogen worden ist, nun-
mehr in weitesten Kreisen so veraltet er-
scheint, wird sich der Seelsorger wohl eini-
ges einfallen lassen miissen. Und nicht nur
er, der an der Basis mit diesem Miflvergnii-
gen an der herkémmlichen Weise konfron-
tiert ist. Ob nun der neue Ordo poenitentiae
die Durststrecke der Beichtpastoral abkiirzt
oder gar beendet? Schon wiirs! Doch bin ich
unsicher.

Dem vorliegenden Biichlein ist zu beschei-
nigen, daB es sich zwar fleiig um dieses
Problem bemiiht. Doch bezweifle ich, daB
auf Grund dieser Schrift in nddhster Zeit
die Titelfrage bejahend wird beantwortet
werden konnen. Es ist hier eine Unmenge
Stoff zusammengetragen aus der Ritusge-
schichte, der Dogmatik und der ntl Exegese;
dazu kommen langatmige Diskussionen um
wissenschaftliche Fehden (so um das ,jure
divino” des Kanon 7 der Bufllehre des Tri-
dentinums; oder gar die unnétige Frage nach
,hiretischen Pipsten” (81 f) etc., so daf# auch
ein gutwilliger Leser — nicht nur der unge-
pflegten und manchmal geradezu primitiven
Sprache wegen — die Freude an der Lektiire
verliert. Die Kasuistik des 5. Kap. (Welche
Siinden sind schwer?) ist ziemlich ungliicklich
konzipiert und in dieser Form kaum aus-
reichend; da wiren mir Alfons von Liguori
oder selbst vorgestrige Moralhandbiicher
noch vielfach differenzierter und mensch-
licher, wenn auch meist theologi~ch kaum
ausreichend. Uber diese Frage wire in der
Gegenwart sicher schon theologisch Tieferes
auszusagen, besonders vom Grundgebot der
Gottes- und Nichstenliebe her: sie allein
geben Kriterien her.

Mir gibt im Zusammenhang der BuSlehre
immer wieder zu denken, daf das Zeichen
gerade dieses Sakraments von der ,Materie”
her die actus humani und von der ,Form”
her die 16senden Worte des kirchlichen Amts-
trigers sind. Zeichen der Sakramente miissen
also wohl — besonders hier — theologisch
wie anthropologisch ,richtig” sein. An der
theologischen Richtigkeit der BuBSe wird heute
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kaum ein Theologe zweifeln. Wie haben wir
es aber mit dem erlosungsbediirftigen Men-
schen? Da scheint mir etwa das Studiendo-
kument des Lutherischen Weltbundes (hg.
von F. W. Kiinneth) , Vergebung als Lebens-
hilfe. Zur Frage der Einzelbeichte heute”
(Hamburg 1970) vom Ansatz her richtiger
als das vorliegende Buch. Denn nicht primir
Geschichte und Dogma werden den heutigen
Menschen zum Beichten animieren, sondern
die Erfahrung seiner Heilsbediirftigkeit und
Erlésung. Und das ist eine praktisch-pasto-
rale Aufgabe der Glaubensweckung und -ver-
tiefung, also eine spirituelle. Das Buch neigt
— trotz mancher Rdsonnements — stirker zur
Apologie des fritheren als zur geistlichen Er-
munterung des Gegenwartsmenschen. Mit
dem Vf. méchte ich hoffen, da man morgen
wieder beichtet. Aber man wird es sicher
anders tun.
Wien Johannes H. Emminghaus
TAMM JOHANNA, Angst und Subjektivitit,
(Aktuelle Probleme in der Psychiatrie, Neu-
rologie/Neurochirurgie hg. v. Kielholz/
Kaeser/Klingler, Bd. 11) (97.) Huber, Bern
1974, Kart. lam. sfr 21.—, DM 19.—.

In der psychoanalytischen Theorie Freuds er-
kldrte man die Angst als automatische Reak-
tion des Menschen in einer traumatischen
Situation, wenn er eine innere oder duflere
Reizanflutung nicht bewiltigen kann. Von
der Geistperson her kénnen wir heute sagen,
daB Angst immer dann entsteht, wenn die
vorhandenen Lebensentwiirfe nicht mehr aus-
reichen, den Sinn der gegebenen Lage zu er-
fassen und in Selbstverwirklichung zu erfiil-
len. Daraus ergibt sich einmal, daB sich
diese Frage nicht nur auf gewisse seelische
Storungen bezieht, sondern jeden Menschen
betrifft; weiters, dal sie nicht nur fiir den
Psychologen und Therapeuten, sondern
liberlso fiir den Seelsorger ihre Bedeutung
at.

Die Verfasserin leitet die psychosomatische
Abteilung der Psychiatrischen Universitits-
klinik in Basel; in dieser Arbeit geht sie aber
nicht von der Medizin, sondern von anthro-
pologischen Erwidgungen aus, um fiir Ver-
stindnis und Behandlung der Angst eine
neue und bessere Basis zu finden. Sie be-
gniigt sich nicht, den Symptom- und Signal-
charakter der Angst zu beschreiben, sondern
fragt nach ihrem Grund und Sinn. Angst
macht zunichst stumm. Der Mensch wird
hier nicht zum Opfer der iibermichtigen Um-
welt wie bei der resignierenden oder aggres-
siven Reaktion, er hilt vielmehr die Span-
nung aus und schafft sich dadurch unbewuft
die Voraussetzung fiir eine bewuBte und
adiquate Auseinandersetzung mit der Wirk-
lichkeit (74 f). Somit wére Angst nicht nur
ein unvermeidliches Merkmal menschlichen
Daseins, sondern erméglichte auch Selbst-
einsicht, Klirung der Anspriiche der ei-
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genen Ideale und der Realitit der Umwelt
und schlieBlich auch — Umkehr (79). Das
hohe Abstraktionsniveau der Darstellung
macht die Lektiire nicht leicht. Aber dem
anthropologisch  einigermafen versierten
Seelsorger gehen — besonders bei den ein-
gestreuten Beispielen (17 ff) — wertvolle Er-
kenntnisse auf. Man spiirt, welche enorme
Bedeutung eine umfassende Seelsorge im
Sinn des II. Vatikanums in der Welt von
heute hat, deren Hilflosigkeit bei aller so-
zialen Sicherung an den iiberhandnehmenden
Angstsymptomen abzulesen ist.

Salzburg Gottfried Griesl

LUTHOLD-MINDER IDA, Pater Siegward
Angehrn, Kapuziner. Aus der Lebensge-
schichte eines grofen Bauernseelsorgers. (150
S., 6 Bildtafeln) Wendelins-V., Einsiedeln
o. J. Kart. lam. sfr. 9.60.

Das Buch hat Leben und Wirken des Kapu-
ziners P. Siegward Angehrn zum Inhalt, der
1946 fiir die Ditzese St. Gallen zum Bauern-
seelsorger bestellt wurde und in dieser Funk-
tion bis zu seinem Tod im Jahre 1972 weit
iiber die Grenzen seiner Heimat hinaus sehr
eifrig und segensreich gewirkt hat. Leider
ist dieses Lebensbild in jenem anachroni-
stischen Stil alter Lebensbeschreibungen ver-
faBt, in denen alles so wunderbar abliduft,
daR man sich dariiber nur wundern kann.
Schwaz/Tirol Josef Steindl

KATECHETIK/PADAGOGIK

SCHULZ HEINZ-MANFRED, Was macht
Gott den ganzen Tag? Kinder fragen nach
dem Glauben — Eltern und Erzieher geben
Antwort. (111.) Griinewald, Mainz 1974.
Kart. lam. DM 9.80.

Fiir Eltern und Erzieher ist es heute viel-
fach auf Grund der Verunsicherung sehr
schwierig, die Kinder im Glauben zu unter-
weisen. Viele driicken sich davor, und so
manch ein Kleines bringt in den Kinder-
garten hdchstens ein diirftiges, frommes
Reimchen mit.

Sch. hat zusammen mit den Eltern Fragen
aus dem religiosen Bereich gesammelt und
auf diese kindgemiR zu antworten versucht,
ohne sich dabei auf ,Liigenpfaden” zu be-
wegen. Das Biichlein befaBt sich ausschlieB-
lich mit Fragen der Kinder im Alter zwischen
3 bis 12 Jahren, umspannt also das ganze
Kindesalter. Wenn auch das Buch in Frage
und Antwortstil geschrieben ist und sich sehr
leicht lesen liBt, so ist es keinesfalls als
Vorlesebuch gedacht. Die klaren und ein-
fachen Aussagen sollen in selbstindige
Worte gekleidet werden, damit sie echt wir-
ken.

Sehr wertvoll sind die Einfiihrungen fiir die
Erwachsenen mit groBeren theologischen
Liicken vor jedem neuen Fragekreis. Sie wer-
den sicher viel Vergessenes oder bisher falsch
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Verstandenes zurechtriicken. Fiir alle, die mit
Kindern zu tun haben, und sich auch fiir
ihr Glaubensleben verantwortlich fiihlen, ist
dieses Buch eine wertvolle Hilfe.

EISFELD LOTTE, Kennt auch dich und hat
dich lieb. Lieder, biblische Geschichten und
Gebete fiir Kinder. (72.) Christl. Zeitschrif-
ten V. Berlin 1973. Kart. lam. DM 4.80.

Dieses Biichlein ist geschrieben fiir alle
Frauen, denen die religise Erziehung ihrer
Kinder ein Anliegen ist. Es enthilt eine An-
zahl von freigesprochenen Gebeten, von Rei-
men, Liedern und in Erzidhlform geschrie-
bene biblische Begebenheiten. Die Erfahrung
von wuns Kindergédrtnerinnen zeigt immer
wieder, daB nirgends so kritisch ausgewdhlt
werden mufl, wie bei Gebeten, will man an
die Kinder nicht nur ,Worthiilsen” heran-
tragen. Leider befinden sich in diesem Buch
etliche Beispiele solcher Art. Besonders die
Reime, die aus dem Volksgut stammen,
entsprechen nicht dem kindgemiflen Denken
und Reden. Noch dazu haftet ihnen das Sii-
lich an, das in friiheren Zeiten Mode war.
Zu empfehlen ist dieses Biichlein nur den
Erwachsenen die fihig sind, die Spreu vom
Weizen zu trennen.

Linz Christine Tolpeit

EXELER ADOLF, Glauben — mit Zukunft,
(64.) Auer, Donauwdrth 1974, Kart. lam.
DM 7.80.

V. verdffentlicht 2 Vortrige, die er vor Re-
ligionspiddagogen in Donauwérth und Wien
gehalten hat. Im 1. Vortrag ,Die Situation
des Glaubens als Herausforderung der Re-
ligionspidagogik” analysiert E. die heutige
Glaubenssituation und findet mehrere
Trends: Der Glaube ist privater, kritischer
und offener geworden. Symptome dafiir wi-
ren die Diskrepanz zwischen offizieller kirch-
licher Lehrmeinung und privaten Glaubens-
vorstellungen, die zégernde Haltung gegen-
iiber vorgegebenem Glaubensgut, die Auf-
geschlossenheit gegeniiber anderen religidsen
Meinungen usw. Die Religionspddagogik
mufl diese Trends aufgreifen, sie als Heraus-
forderung verstehen, denn sie sind vornehm-
lich beim jungen Menschen anzutreffen. Sie
muf8 daraus aber auch Konsequenzen zie-
hen: Sie muff von einem nur systematischen
Unterricht abgehen, zu einer kritischen und
reflektierten Glaubenshaltung erziehen, mit
einer Kirchenerfahrung rechnen, die mehr in
der Lokalgemeinde als in der Gesamtkirche
angesiedelt ist.

Der 2. Vortrag ,Jesus von Nazareth in der
Katechese” hat ein dhnliches Ziel. Auch hier
geht es eigentlich um eine Situationserhe-
bung. E. geht der Frage nach, was Jesus
dem heutigen jungen Menschen bedeutet.
Der Jugendliche akzeptiert heute Jesus als
den, der Grenzen sprengt, aus Rollen fillt,

dem man eigentlich revolutionidre Haltung im
eigentlichen Sinn des Wortes zuschreiben
muB. Die briiderliche Haltung ist ein zwei-
tes Merkmal Jesu, nach dem der Jugendliche
greift. Diese scharfe Akzentuierung ist legi-
tim, wenn sie auch unvollstindig und einsei-
tig erscheinen mag. Die Entwidklung der
christlichen Lehre zeigt, daf in den einzelnen
Epochen immer wieder verschiedene Akzente
in der Jesusvorstellung gesetzt worden sind.
Diese Akzentuierung bedeutet nicht Leug-
nung von Tatsachen oder Lehraussagen, sie
ermdglicht aber einen lebendigen Glauben,
der stindig auf der Suche ist, Neues an der
Gestalt Jesu zu entdecken.

Diese Schrift ist allen zu empfehlen, die mit
dem Unterricht oder mit einer religitsen Er-
ziehungsarbeit beginnen. Man kann sich sehr
schnell einen Einblick in die religidse Situa-
tion unserer Zeit verschaffen. Beriicksichtigt
sie der Religionspidagoge, wird er nicht ,,da-
nebenstehen” und nicht danebengreifen!

HOFER ALBERT/HOUFLER ALFRED, Das
Glauben lernen. (165 S. 8 Bildtafeln) Auer,
Donauwdrth 1974. Kart. lam.

Der Grazer Religionspidagoge A. Héfer gibt
seine bei der Tagung in Donauworth 1973
gehaltenen Referate wieder. Die Vortriige
erginzt A. Héfler mit Meditationsbeispielen
zu Kunstwerken mit biblischem Gehalt.
Glaube ist wesentlicher Gegenstand der Re-
ligionspiddagogik. Mit ihm befaBt sich schu-
lische wie auferschulische Verkiindigung, Ho-
fer will mit lern-, tiefen-, entwicklungspsy-
chologischen Erkenntnissen den Glauben im
Feld wesentlicher menschlicher Erfahrungen
ansiedeln. Glauben und Glauben lernen pro-
fitiert z. B. von dem bereits sehr frith ge-
wonnenen Urvertrauen des Kindes. Glauben
wird beeinfluBt vom positiven oder negati-
ven Vatererlebnis; das kann die Glaubens-
haltung verstiirken oder auch zur religis-
sen Angstvorstellung fithren (z. B. zur mili-
tanten Ablehnung Gottes). Der Glaube lebt
von der religidsen Erfahrung, die sich wie-
derum aus einzelnen Ereignissen, Begegnun-
gen, aber auch Widerfahrnissen ergibt.
SchlieBlich lebt der Glaube auch vom mensch-
lichen Bediirfnis der aktiven Symbolsetzung.
Fiir den Religionspiddagogen und Praktiker
sind die Referate Hofers wichtig: Er nennt
die fiir den Glauben grundlegenden mensch-
lichen Erfahrungen, die der in der Verkiin-
digung Titige im Durchschnitt erwarten
kann, mit denen er aber auch rechnen muf.
Die menschliche und religiose Situation muf
bei jeder Verkiindigung beachtet werden. Ho-
fer gelingt es auch in knapper und iibersicht-
licher Form in einen wichtigen Bereich der
Religionspiddagogik einzufiihren.

Die Betrachtungsbeispiele A. H6flers arbeiten
mit einer beliebten, heute modischen Me-
thode, der Meditation. Sie migen deshalb
interessant sein. Die Auswahl der Medita-
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tionsstoffe, wie auch deren Transfer auf das
menschliche Enleben sind im Bezug auf den
Titel eigenartig. Technisch ist auszusetzen,
daB das angebotene Bildmaterial nur in
Schwarzweifotografie wiedergegeben ist,
obwohl fiir die meditative Aufnahme das
farbige Original unbedingt notwendig ist.
Fiir die religiése Verkiindigung ist aufschlug-
reich, wie man Kunstwerke betrachtet. An-
sonsten sind die Beispiele kaum so aussage-
kriftig, daB sie dem Durchschnittschristen
und noch weniger dem Durchschnittsschiiler
bedeutend erscheinen werden.

Salzburg Karl-Heinz Kritzer

FEIFEL/LEUENBERGER/STACHEL/WEGEN-
AST (Hg.), Handbuch der Religionspiidago-
gik, Bd. 2: Didaktik des RU — Wissen-
schaftstheorie. (397.) Mohn, Giitersloh, Ben-
zinger, Einsiedeln 1974. Ln. DM 45.— sfr 54.—.

Unter der Schriftleitung von E. Feifel und
Mitarbeit bedeutender deutscher Religions-
pidagogen erscheint das Handbuch der RP.
in 3 Banden. Bd. 2 bringt eine Didaktik des
RU (I) und eine Wissenschaftstheorie fiir
Theologie, und RP. im besonderen (II).

I. Nach einer Begriffsumschreibung von ,,Di-
daktik” wird Theorie und Praxis des ,,Curri-
culum” dargestellt, Der Satz: ,Die Curri-
culum-Faszination macht dem Uberdru
Platz” will nicht besagen, daf die positiven
Ertrige der Curriculumwissenschaft nun wie-
der vergessen werden sollen: Wie jeder Lern-
prozef muf auch der des RU’s prizisierbare
Lernziele aufweisen; sie sollen im Idealfall
als Verhaltensverinderungen beschrieben
und so kontrollierbar werden (Operationa-
lisierung!); sie sind verschieden zu klassi-
fizieren (Taxonomien!), als wegweisende
MaBnahmen sind die Methoden wohl zu
iiberlegen. Ziel wire es, die Religionslehrer
curricular zu engagieren, sie aber nicht durch
geschlossene Curricula, die durch zentrale
Stellen erstellt werden, zu gingeln, sie viel-
mehr zur eigenen Kreativitit, die durch Ak-
tualitdt und Praxisnihe inspiriert wird, zu
fithren — also ,,offene Curricula”.

Der nidchste Themenkreis befaflt sich mit
den ,Lernzielen”. Sie haben den Zwedk, den
Schiiler fiir das Bestehen der Lebenssituatio-
nen zu qualifizieren. Ordnung der Lernziele
und die Kriterien fiir die Auswahl sind be-
sonders wichtig. Diesen Themenkreis behan-
delt A. Exeler in seiner gewohnten Gediegen-
heit. Er zeigt die Schwerpunktverlagerungen
auf, die sich im letzten Jhzt. ereignet haben:
Vom Inhalt als solchen zu den anthropologi-
schen Fragestellungen. Seine Warnung be-
steht zu recht: Es kann kein Integralismus
zuriidkkehren, wie er da und dort gefordert
wird. Man kann sich nimlich nicht auf die
Vermittlungskraft der Sache als solcher ver-
lassen, ohne Beachtung von Motivationen, die
erst einem Lernprozef Schubkraft geben.
Aber auch kein Minimalismus kann vertreten
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werden, der vielleicht auch der modernen In-
dustriegesellschaft mit ihrem sehr partiellen
Wirklichkeitsverstindnis den RU nodh
schmadkhaft machen konnte. Schwerste Auf-
gabe der RP. ist es wohl, Interesse zu wek-
ken. Das kann aber nur unter Beachtung
der Motivationsregeln geschehen. In den In-
halten wird auch ein Strukturwandel Platz
greifen miissen: Auf den Blickpunkt wird
es ankommen, unter dem sie angegangen
werden.

Das niichste Kap. ist den Religionsbiichern
gewidmet. Folgende Gesichtspunkte miifiten
kommende Religionsbiicher, die wohl nicht
mehr fiir ,ewige Zeiten” geschrieben sein
konnen, bestimmen: Zeitgemifle Fragestel-
lung, SchiilergemiiBheit, didaktische Struktur,
aber auch Beachtung der Aussagen der Theo-
logie: Religion — Glaube — Leben, in diesem
Spannungsdreieck miilte geplant werden.
Hier kdnnte man fiir Osterreich eine An-
merkung anbringen: Ob uns nicht die Schul-
buchaktion eine Mdoglichkeit gibe, Arbeits-
biicher nach Schweizerart zu erstellen, die
Lehrbuch und Schiilerheft sehr praktisch ver-
binden.

Um  ,Unterrichtsbereitung’’, ,Methode”,
~Medien” und , Mediendidaktik” kreisen die
niichsten Themen des Hb. Die plurale gei-
stige Situation zwingt den Lehrer, das ganze
moderne Methodenrepertoire griindlich zu
beachten. Das Hb. gibt sehr brauchbare An-
leitungen, die in diesem Rahmen nicht ein-
zeln besprochen wenden kénnen.

Das nichste Kap. behandelt die ,Unterrichts-
organisation”: die Stellung des RU im Ge-
fiige der Sffentlichen Schule und seine Ver-
wirklichung in den einzelnen Schulstufen,
darunter auch verschiedene neue Maglichkei-
ten auf hoheren Schulstufen: Wahlpflichtkurs
und Interessenkurs, RU in einem ,Ficher
itbergreifenden Unterricht” (wo jeweils ein
Thema in verschiedenen Fichern behandelt
wird). Auch das sogenannte ,Team-Tea-
ching”, bei dem 2 oder mehrere Lehrkriifte
die Verantwortung fiir eine groBere Schiiler-
gruppe iibernehmen, wobei sie in der glei-
chen Stunde miteinander kooperieren. ,Er-
folgskontrolle” und ,Realititskontrolle”
schlieBen sich als weitere Themen an. Bei
letzterer geht es um das Zusammenspiel von
Theorie und Praxis.

II. Mit Absicht wurde der 1. Teil des Hb.
griindlicher besprochen, weil gerade die
Praktiker sehen sollen, welch reiche Fund-
grube fiir jthr Arbeiten darin gegeben ist.
Mit der Wissenschaftstheorie werden sich ja
ausgesprochene Wissenschafter befassen. Die
scheinbare Weite und Vielfalt theologischer
Theoriebildung der Gegenwart wird in Frage
gestellt durch den mangelnden Praxisbezug,
durch eine wunreflektierte Methodenvielfalt
und durch die Scheu vor ideologiekritischen
Erwiigungen. Das Hb. versucht, in einem Ka-
pitel ,Ideologie” begrifflich zu fassen, und



zeigt, daf8 auch die christliche Lehrverkiindi-

durch sie blockiert werden kann. Mo-
delle und Methoden der Theologie und RP.
miissen an die Praxis riickgebunden sein und
sich den Erkenntnissen der anderen Wissen-
schaften stellen. Die verschiedenen modernen
Methoden miissen betrachtet werden: phiino-
menologische, dialektische, hermeneutische,

soziologische, sprachwissenschaftliche, psy-
choanalytische, auch naturwissenschaftlich-

technische. Hier ist wohl anzumerken: das
Problem liegt darin, da8 das Geheimnis des
Glaubens nie restlos ,aufgeklirt” werden
kann.

Mit einer Darstellung der Funktion der RP.
an den Hochschulen schliet der Band dieses
werdenden Standardwerkes der RP., wie man
es mit Fug und Recht bezeichnen kann.

Linz Sylvester Birngruber

MULLER JOSEF, Freude am Gutestun, El-
tern fithren Kinder zu Bufe und Beichte.
(118.) Echter, Wiirzburg 1974. Kart. lam.
S 98.60.

Es geht um eine Einfiihrung in Bufle und
Beichte, die nicht auf der Basis des ,Du
muBt” oder ,Du sollst nicht”, sondern auf
dem Grundgedanken des ,,Du darfst” erfolgt.
BuBe als eine spezifische und unentbehr-
liche Grundhaltung des Glaubens sollte von
allem Anfang an den Kindern verstindlich
werden als etwas, was mit Fortschritt im
Guten, mit Wachstum in der Liebe, mit dem
Stark- und Offenwerden fiir das Leben zu-
sammenhingt. Vf. ist mit seinem Arbeits-
team bemiiht, diese Zielvorstellungen sowohl
in den einfiihrenden Darlegungen wie auch
in den konkreten Themenbeispielen einzu-
bringen. Letzteren kommt zugute, da sie
mit Eltern und Fachleuten diskutiert und
auch erprobt wurden. Die Hinfiihrung ist so
angelegt, da sie nahezu ausschlieBlich den
Eltern oder sonstigen Mitarbeitern iibertra-
gen wird, also auBerhalb des schulischen
RU erfolgt nach dem Modell: eine Mutter
oder ein aktiver Mitarbeiter der Pfarre (ev.
ein Religionslehrer) iibernimmt eine Klein-
gruppe (3 bis 4 Kinder) von 9 bis 10jshrigen.
Der Beichtkurs dauert etwa 8 Wochen und
schlieft im Regelfall mit dem Empfang des
Bufsakramentes ab.

Im 1. Teil des Werkbuches sollen einfiih-
rende Beitrige auch den nichtstudierten
Gruppenleitern das nétige theologische und
padagogisches Riistzeug vermitteln. Folgende
Themen werden behandelt: Freude am Gu-
testun als Antwort auf die in Jesus erfahr-
bar gewordene Giite Gottes — Bufle im
christlichen Leben ails Verwirklichung der
Nadhfolge Jesu — Das kindliche Gewissen
und seine Entfaltung — Die Einfiihrung der
Kinder in das rechte Verstindnis der BufBe
und ijhren Vollzug im Leben. Durchgehend
darf diesen Kurzartikeln bescheinigt werden,
daB sich in ihnen theologische Qualitdt mit

der fiir die angezielten Leser gebotenen
Schlichtheit und Ubersichtlichkeit verbindet.
Im 2. Teil werden ausgearbeitete Unterwei-
sungsskizzen angeboten in bewufit be-
schrinkter Themenwahl aus dem Erfahrungs-
bereich der Kinder: Zusammenleben — Ge-
horsam — Wahrhaftigkeit — Gottes Liebe,
Gebet und Eucharistiefeier. Diese Themen
suggerieren den Gruppenleitern nicht brave
Darlegungen, sondern leiten an zum selb-
stindigen kritischen Erarbeiten durch An-
stoBgeschichten, Texte, Denkanstoe, Rollen-
spiele, Zeichen- und Malvorschlige, Impulse
fiir Bildbetrachtungen usw. Die eigentliche
Schwierigkeit scheint mir darin zu liegen, die
Kinder nicht nur fiir eine altersgemifle Be-
urteilung der auf sie zukommenden Anfor-
derungen fihig zu machen, sondern — was
noch mehr ist — ihnen die Lust am Guten
(s. Titel:) zu wecken. Eine abschlieBende
5. Themeneinheit leitet unmittelbar auf das
BuBgespriich, bzw. auf den Empfang des Buf-
sakramentes iiber.

Selbst in den noch hiufig vorkommenden
Fillen, da der BuBunterricht ausschlieflich
oder vornehmlich innerhalb des RU ge-
schieht, vermag dieses Werkbuch wertvolle
Hilfen anzubieten. Sein eigentlicher Vorzug
besteht darin, daf} es einen guten und gang-
baren Weg fiir die immer aktucller werdende
auBerschulische Hinfithrung der Kinder zu
BuBe und Beichte aufzeigt.
Linz Franz Huemer
BLASIG WINFRIED (Hg.), Sonntag fiir Kin-
der. Heft 1 — Kindergottesdienste im Lese-
jahr C; (95.). Heft 2 — Kindergottesdienste
fiir jeden Sonn- und Feiertag im Kirchenjahr.
(122.) Benziger, Einsiedeln, 1973 u. 1974.
Brosch.

Der Homiletik-Professor an der Philos.-
Theologischen Hochschule in Linz hat mit
den Studenten Modelle fiir Kindergottes-
dienste des Lesejahres C ausgearbeitet. Heft
1 bringt Vorschlige fiir die Zeit vom 1. Ad-
ventssonntag bis zur Fastenzeit, Heft 2 setzt
die Reihe bis zum Fronleichramsfest fort.
Die vorgelegten Modelle weisen ein betont
pastorales Merkmal auf: sie verbinden mit
der Méglichkeit direkter Ubernahme eine ab-
wechslungsreiche Gestaltung, die Augen und
Ohren, ja selbst Hinde und FiiBe miteinbe-
zieht. Uberdies handelt es sich um jene be-
sonders am Land aber auch in der Stadt
hidufig vorkommenden sonntiglichen Gottes-
dienste, an denen zwar vorwiegend Kinder,
aber auch Jugendliche und Erwachsene teil-
nehmen. Dem Hg., der nebenbei auch eine
Pfarre leitet und daher die pastorale Brauch-
barkeit der Entwiirfe selbst sehr gut bewer-
ten kann, geht es vornehmlich darum, einen
Gottesdienst zu halten, der ,Freude wedkt,
Farbe und Bewegung in den liturgischen Tur-
nus bringt, meditative Ruhe und persénliche
Frommigkeit nicht zu kurz kommen Iagt,
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den Ailltag inspiriert und seine Symbolik
iiber die Kirchenschwelle und das Ende des
Gottesdienstes hinauszustrecken versucht.”
(Heft 1, S. 8). Diese Absicht in die Tat um-
zusetzen ist dem Arbeitsteam in erfreulich
hohem Ausmaf gelungen. Man nehme, lese
— und feiere!

JANSEN PETER (Hg.), RU — Primarstufe.
nErfahrung und Glaube”. Pline, theologische
Reflexionen und didaktische Hilfen fiir den
RU in der Grundschule. (207.) Benziger, Ein-
siedeln/Schroedel, Hannover 1974. Brosch.
DM/sfr 21.80.

Damit erweitert und verbessert J. seinen vor
Jahren vorgelegten ,Plan fiir Versuchsgrund-
schulen” durch die konsequente Einbeziehung
curricularer Elemente. Die informative Ein-
leitung markiert das Ziel dieser Projektar-
beit: Erfahrung und Glaube in sinnvolle und
organische Zuordnung zu bringen. Ein An-
liegen, dem sich derzeit jegliche Reform des
RU verpflichtet weif. In den dargelegten Un-
terrichtsplinen fiir das 1. bis 4. Schuljahr
werden die zwei groBen Bereiche — allge-
meine Erfahrungen und aus dem Glauben ge-
deutete Erfahrungen — aufgegriffen und
durchdifferenziert. Thre innere Bezogenheit
kann mit W. Esser so beschrieben werden:
Wo menschliches Dasein nicht erschlossen ist,
konnen auch keine religitsen Fragen aufbre-
chen, wo keine Fragen sind, da kann auch die
Uberlieferung keine Antwort geben.

Immer mehr Religionslehrer erkennen heute
die Notwendigkeit, von einer breiten Erfah-
rungsbewutmachung zur Erfahrungsdeutung
zu kommen, deren mdgliche Transparenz zu
erschlieBen und hier die glidubige Interpre-
tation aus der Offenbarung einzubringen.
Wer sich nicht mit bloRer Wiedergabe der
durch Rahmenplan und Handbuch skizzierten
Katechesen begnligt, sondern dariiber hinaus
nach neuen Wegen suchen urnd dabei vor
allem die vielgestaltige Erfahrungswelt der
Schiiler aufgreifen will, um von hier aus
Bibel, Kirche und Dogma ins Gespriich zu
bringen, erhilt in der vorliegenden Planungs-
studie wertvolle und weiterhelfende Anre-

gungen.

JANSEN PETER (Hg.), Orientierungen, RU
im 5. u. 6. Schuljahr. Unterrichtsprojekte, re-
ligionspadagogische Beitrige und Kommen-
tare. (149.) Benzinger V, Einsiedeln/Schrédel.
Hannover 1974, Brosch, DM/sfr 15.80.

Damit wird die oben genannte Projektarbeit
weitergefiihrt und auf die 5. u. 6. Schulstufe
konzentriert. Wenngleich gewisse Hauptan-
liegen der unterrichtlichen Planung fiir die
Grundschule auch hier zur Sprache kommen,
so_ist doch ein neuer Akzent in der Absicht
gegeben, den Schiilern bei der beginnenden
Phase der Gewissensbildung, also bei der
personlichen Wertbeurteilung Hilfen anzu-
bieten. Kenner des Zielfelderplanes werden
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gewisse Ahnlichkeiten und Uberschneidungen
feststellen. Generell gesehen sind die ,,Orien-
tierungen” differenzierter, durchgefeilter. Sie
bilden ein offenes Curriculum — besonders
innerhalb einzelner Modelle — und lassen
trotz aller Detailangaben dem Religionsleh-
rer viel Bewegungsraum (vgl. die fiir Noti-
zen des Lehrers freigehaltene 4. Spalte im
Aufbauraster).

Die religionspidagogisch z. T. sehr auf-
schlureichen Einfithrungsbeitrige werden
vermutlich auf grofles Interesse stofien. Dies
gilt sowohl fiir die vom Hg. verfaBte Ab-
handlung ,Religionsunterricht — biblisch
oder problemorientiert?’, wie auch fiir den
von Niehl erstellten Beitrag ,Was ist und
wozu fiihrt die Situationsanalyse?”. Die Ein-
zelprojekte, die den Hauptteil dieser Publika-
tion ausmachen, kénnen zum Grofiteil dar-
auf verweisen, dafl sie bereits in der Praxis
erprobt worden sind. Biblische Unterrichts-
projekte nehmen dabei den gréften Raum
ein. Es kommen aber auch Themen zur Spra-
che wie: Unsere Pfarrgemeinde — Gebet —
Handeln nach dem Gewissen — Gesunder
Ehrgeiz und Strebertum — Junge und Mid-
chen, Mann und Frau usw. Die bereits ein-
gebiirgerte Gliederung in Lernziel, Inhalte,
Unterrichtsorganisation und Medien wird die
Arbeit auch jenes Religionslehrers erleich-
tern und effektiver werden lassen, der bis-
her mit dem lernzielorientierten Unterricht
noch nicht ausreichend vertraut geworden ist.
Fiir beide von J. herausgegebenen Behelfe
ist jedoch die Einschrinkung zu machen: Re-
ligionslehrer in Usterreich kénnen wegen des
anders strukturierten Lehrplanes die vorge-
legten Projekte nicht unbesehen iibernehmen,
daraus aber sehr wohl weiterfithrende Im-
pulse fiir ihre Arbeit bekommen.

BERG SIGRID (Hg.), In den Sand geschrie-
ben. 80 Kurzgeschichten_fiir RU und Jugend-
arbeit. (296.) Calwer, Stuttgart/Kosel, Miin-
chen 1974. Kart. DM 9.80.

Die Autorin ist bereits durch ihre 2 Bd.
,Kurze literarische Texte fiir den RU” be-
kanntgeworden, in denen sie moderne Kurz-
prosa auszugsweise vorgestellt hat. Nunmehr
will sie ungekiirzte literarische Texte vorle-
gen, die geeignet sind, 12- bis 16jéhrige anzu-
sprechen. Die Auswahl dieser Texte geht von
der Uberlegung aus, daB die iiberlieferte
kirchliche Sprache den modernen Menschen
kaum oder gar nicht mehr zu erreichen ver-
mag und es daher notig ist, religids relevante
Fragen und Sachverhalte in der weltlichen
Sprache moderner Schriftsteller auszudriik-
ken. Dafiir leistet dieses Buch gute Dienste.
Linz Franz Huemer

HOMILETIK

BARTHOLOMAUS WOLFGANG, Kleine
Predigtlehre. (Religionspidagogik — Theorie



und Praxis 26) (170.) Benziger, Einsiedeln
1974. Kart. sfr. 16.80.

Eine knappe, praktische Predigtlehre fehlte
dem katholischen Geistlichen seit langem. B.
hat diese Liicke geschlossen. Er erdrtert zu-
nichst die aktuellen Kommunikationsproble-
me der Predigt und ihre Sprachprobleme,
stellt dann einen allgemeinverstindlichen
kommunikationstheoretischen Ansatz fiir
seine homiletischen Uberlegungen vor und
leitet daraus Folgerungen fiir die Praxis ab.
Weitere Kapitel bedenken die Rolle des Ho-
rers im Geschehen der Predigt, den zeitge-
rechten Inhalt, die angemessene Sprache.
Zum Aufbau der geistlichen Ansprache wird
das Nétige aus der neueren Lernpsychologie,
zur Predigtoorbereitung dann iiber entspre-
chende Ratschlige anderer Homiletiker (M.
Seitz und F. Kamphaus) berichtet; ein eige-
ner Vorbereitungsweg wird anschlieBend dar-
gestellt. SchlieBlich zeigt das Buch Méglich-
keiten, den Monolog zum Dialogischen hin
zu offnen. EIf Beispiele verdeutlichen das
Theoretische.

Bedeutungsvoll erscheint mir — neben der
Tatsache, daB der Seelsorger nunmehr nach
einem Buch greifen kann, mit dessen Hilfe
er sein homiletisches Riistzeug selbst auf
aktuellen Stand bringen kann — u. a. des
Vf. Uberlegung zum Inhalt der Predigt. Die
textauslegende Predigt ist fiir B. , problema-
tisch geworden”, weil beim heutigen Horer
die Uberzeugung nicht mehr vorausgesetzt
werden konne, ,daB die Sdhrift etwas zu
sagen habe”. (Das starke Interesse an der
Textauslegung, das bei der Synodenumfrage
zutage trat, wird hier iibersehen). V. rit
zu einer ,weltauslegenden Verkiindigung”,
die von der Situation des Horers und den
Aktualititen der Woche ausgeht. Der Pre-
diger soll sich fragen, ,in welcher Weise ein
Christ” mit dem Erfahrenen ,fertig werden”
miiBte, und was er, um dies zu kénnen, ,,be-
dacht oder entdeckt haben” miisse (138 f).

So grundsitzlich vorgetragen scheint dieser
homiletische Rat manche Christen und man-
che Gemeinden zu unterschiitzen. Als gele-
gentliche Alternative zur ebenso sinnvollen
Textpredigt aber erscheint der gegebene Rat
richtig und notwendig. Richtig und notwen-
dig erscheinen auch die Ratschlige, die vom
zeitlosen Einerlei des homiletischen Mono-
logs weiterfilhren wollen zu dialogischen
Strukturen und optischen Kommunikations-
hilfen. Moglichkeiten des vorbereitenden und
des nachfolgenden Gesprichs werden hier
kurz dargestellt sowie Ansdtze zum geistli-
chen Dialog im Gottesdienst selbst. Wege,
die eine Gemeinde zur freien Auflerung im
Gottesdienst hinfithren kénnen, werden frei-
lich in diesem Rahmen nicht gewiesen. Die
traditionelle Gemeindestruktur wird {ibri-
gens mehr oder minder selbstverstiindlich
vorausgesetzt. Wie sehr der Wunsch nach
dialogischer Verkiindung letztlich diese tradi-

tionelle Struktur in Frage stellt, bleibt dem
Rez. als weiterfiihrende Frage.
Miinchen Winfried Blasig

LECHNER ODILO Advent (87.); Fastenzeit
(153.) Ostern (120.) EOS-V., St. Ottilien
1972, 1973. Kart. DM 2.80, 4.80, 3.40.

Die drei fast schmudklosen Bandchen enthal-
ten kostbare Dinge. Es sind Ansprachen, die
der Abt von St. Bonifaz und Andechs im
Bayerischen Rundfunk gehalten hat im An-
schluB an die Abfolge des Kirchenjahres.
Deutlich ist ihnen anzumerken, daf sie ge-
sprochenes Wort sind. Darum kann man sie
auch nicht in einem Zug lesen wie einen Ro-
man. Man miiite Stiick fiir Stiick horend auf
sich wirken lassen. Oder noch besser, man
miiBte auf sie zu antworten versuchen. Denn
sie sind voll von Fragen, wie sie uns das
tigliche Leben stellt. Der Redner spricht nicht
an seinen Horern vorbei. Aus der Sicht des
Glaubenden wird mit behutsamem Optimis-

+ mus die Antwort angedeutet. Sie konnte je-

dem, der ehrlich fragt, eine gute Lebenshilfe
sein.

HANSELMANN JOHANNES (Hg.) Mit Ihm
reden. Gebete zu den Wodhenspriichen des
Kirchenjahres (104.) Christl. Zeitschriftenver-
lag Berlin 1974. Kart. DM 8.80.

‘Heute wird eigentlich auffallend wiel iiber Gott
geredet, von allen Seiten her. Anscheinend
kommen die Menschen trotz aller Atheismen
nicht los von ihm. Aber es ist bezeichnend
und tréstlich, da auch das Bediirfnis grof
ist, mit Ihm zu reden. An Biichern mit Ge-
beten ist kein Mangel. H. greift eindring-
lich die Anliegen auf, die in den Wodhen-
spriichen des Kirchenjahres ausgesagt sind.
In ihrer Geradheit und Kraft klingen seine
Gebete nicht selten an die Sprache der Psal-
men an. Sie sind dem Menschen von heute,
soweit er bereit ist, zu beten, ganz aus dem
Herzen gesprochen. Wir kénnten daraus ler-
nen, die eigene Bibellesung zu einem Zwie-
gesprich mit Gott zu machen. Wir kénnten
dabei erfahren, wie sehr ,das Wort Gottes
lebendig und wirksam ist und schirfer als
jedes zweischneidige Schwert”, wie uns im
Hebrierbrief versichert wird (4,12).

Zams/Tirol Igo Mayr

KIRCHGASSNER ERNST, ,,, der da kom-
men soll? Predigten zum Kirchenjahr. Ech-
ter, Wiirzburg/Tyrolia, Innsbrudk 1974. Kart.
lam. S 160.—.

Jeder Prediger ist fron um Vorlagen — zu-
mal wenn er Sonntag fiir Sonntag vor seiner
Gemeinde steht. Und ich glaube, die vorlie-
genden Texte kdnnen ihm gute Dienste lei-
sten. Zumal Vf. sehr aktuelle Fragen auf-
greift und die christliche Antwort auf diese
Fragen gibt. Natiirlich bringt die Aktualitit
die Gefahr mit sich, eine hohere Aktualitit
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zu kurz kommen zu lassen, die Verkiindi-
gung der eigentlichen Glaubensgeheimnisse,
die Anleitung zu einem sakramentalen Voll-
zug des dhristlichen Lebens, Anleitung zum
inneren Leben usw. Aber die Predigten
Kirchgissners geben so viele DenkanstdBe,
daB sich die Anwendung fiir das Christen-
leben hier und heut fast von selbst ergibt.
So halte ich dieses Predigtbuch fiir sehr niitz-
lich. Nur eine kleine Randbemerkung: auf
Seite 101 f hiitte ich gerne verzichtet.

Imst Heinrich Suso Braun

SPIRITUALITAT

SCHNEIDER THEOPHORA, Weisen dienen-
den Glaubens. (Bibliothek Dienender Glaube
1) (135.) Butzon und Bercker, Kevelaer 1973.
Snolin DM 14.80.

Die Verfasserin, Benediktinerin der Abtei
Herstelle, betrachtet den Dienst, iiber den
heute so viel geredet und geschrieben wird,
im Licht des Glaubens. Beginnend bei dem
Dienst des auserwihlten Volkes, der sich in
Gebet und Opfer vollzog, fiihrt sie den Le-
ser zur Betrachtung des betenden Christus
und der betenden Kirche. In zwei ,nicht fin-
gierten” Briefen geht sie dann auf Fragen
ein, die von Ordensschwestern an sie ge-
stellt wurden. Es geht dabei immer um die
so schwer zu bewiltigende Harmonie zwi-
schen Arbeit und Gebet, zwischen der hori-
zontalen und der vertikalen Ebene, zwischen
dem Dienst der Tat und dem Dienst des
Gebetes. Die Schrift gibt wertvolle Anregun-
gen zu einem Dienst, der nicht von auflen,
sondern von innen her hilft.

HERBSTRITH WALTRAUD, Gott erkennen
— heute? (204.) Meditationen zu Texten von
Juan de la Cruz. Kaffke, Bergen-Enkheim o.
J. Kart. DM 16.80.

H. verdanken wir schon mehrere Schriften
iiber Heilige ihres Ondens und deren geist-
liche Lehre. In diesem Buch bietet sie aus-
gewihlte Texte des hl. Johannes vom Kreuz
zur Meditation an. Im Vorwort weist sie hin
auf die Hilfeleistung, die der groBe Meister
der Mystik dem Gottsucher heute zu bieten
hitte. Den Weg nach innen, der heute von
vielen in den &stlichen Religionen gesucht
wird, hat er in unerreichter Konsequenz ge-
wiesen.

In der Anordnung der Texte folgt Vf. dem
Aufbau Juans in seinem Werk. Aus seinen 4
Biichern, die innerlich zusammengehéren:
Aufstieg zum Berge Karmel — Dunkle Nacht
— Geistlicher Gesang — Lebendige Liebes-
flamme, werden jeweils kurze, besonders ein-
prigsame Texte ausgewihlt und durch eine
begleitende, von der Vf. stammende Medi-
tation diskret erklirt. Besonders schén sind
die 20 Fotos (Landschaftsaufnahmen), die die
einmalige Schonheit der Lyrik Juans in der
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Einheit von Bild- und Wortmeditation tiefer
erleben lassen,
Bertholdstein Mirjam Prager

THOMAS LEONHARD, Bibel — Jesus —
glaubwiirdig (132.); Eucharistie, Bufle, Kran-
kensalbung. (87.); Was heifit schon Kirche?
(80.) (Frage + Antwort 5, 6, 7) St. Gabriel,
Madling 1973/74. Kart. lam. je S 35—,
DM 5.—.

DaB heute so viele Fragen um Gott, Glaube
und Kirche - gestellt werden, ist eigentlich
kein schlechtes Zeichen, im Gegenteil! Das
Vorbeileben an diesen Fragen wire viel
schlimmer. In der vielgelesenen Zeitschrift
»Stadt Gottes” werden sie laufend verdffent-
licht und erhalten jeweils eine kurze, gedie-
gene Antwort. Es ist ein guter Gedanke, sie
hier nach Themenkreisen zusammenzustellen
und sie so einem weiteren Kreis von Fra-
genden zuginglich zu machen. Man mochte
wiinschen, daf sie tatsidhlich den vielen auf-
richtig Suchenden in die Hand kimen!

. SCHERER GEORG, Reflexion — Meditation

— Gebet, Ein philosophischer Versuch. (100.)
Driewer, Essen 1973, Kart. lam. DM 10.—.

Der ,Versuch” ist wahrlich nicht leicht zu
lesen. Dafiir geht er ordentlich in die Tiefe.
Dem Menschen, der immer mehr die Welt
beherrscht, scheint es zuniichst iiberfliissig,
iiberirdische Miéchte im Gebet zu bemiihen.
Erst tiefe Reflexion kann ihn erkennen las-
sen, dafl er in seinem Dasein ,auf absolu-
ten Sinn verwiesen ist.” In der Meditation,
wo sie wirklich in die Tiefe geht, macht er
irgendwie die Erfahrung des Géttlichen, dem
er in Freiheit gegeniibergestellt ist. Zugleich
werden die Grenzen seiner eigenen
Madht fithlbar. So erscheint es nur sinnvoll,
daB der denkende Mensch sich nach einer
Vollendung von ,obenher” ausstreckt. Da-
fiir kann man ganz gut das Wort ,Gebet”
einsetzen. Selbst das Bittgebet des Schlicht-
frommen hat davon her seine Berechtigung,
auch vor dem kritischen Urteil des Philo-
sophen.

METZ JOHANN BAPTIST/MOLTMANN
JORGEN, Leidensgeschichte. Zwei Meditatio-
nen zu Markus 8,31—38. (58.) Herder Frei-
burg 1974. Kart. lam. DM 5.80.

Die zwei Meditationen, urspriinglich auf dem
15. evang. Kirchentag in Diisseldorf vorge-
tragen, behandeln die erste Leidensan-
sage bei Markus: der Messias werde nicht
als Sieger, sondern als Verworfener die Er-
16sung bringen. Auch alle Jiinger Jesu sind
auf den gleichen Weg gewiesen. Zu allen
Zeiten widerstrebt es dem Mensdhen, ihn an-
zunehmen, Heute ist es uns Christen ein-
sichtiger als friiher, da die Nachfolge Chri-
sti zu allen Zeiten darin besteht, ,,sein Kreuz
auf sich zu nehmen”. Darum haben die Ge-
danken des schmalen Bindchens den Glau-
benden unserer Zeit viel zu sagen.



PFLEGER KARL, Christusfreude. Auf den
Wegen Theilhard de Chardins. (205.) Knecht,
Frankfurt a. M. 1973. Brosch. DM 19.80.

Es ist schon eine Freude, das Buch des neun-
zigjihrigen Autors, das so jugendfrisch ge-
schrieben ist, zu lesen. Man li8t sich gern
von seinen Gedanken hinfilhren zur Freude
am ,kosmischen Christus”. Theilhard de
Chardin, dessen Werke ausfiihrlich zur
Sprache kommen, ist dem Vf. dabei ein ver-
laBlicher Fiithrer. Es tut sehr wohl, in dem
betagten Vf. einen so optimistischen Chri-
sten zu finden. Uber Theilhard de Chardin
ist schon viel gesprochen und geschrieben
worden, nicht immer Gutes und nicht immer
Zutreffendes. Das Buch wire ein gangbarer
Weg, seine Grundgedanken in lesbarer Form
kennenzulernen.
Zams

ROGGEN HERIBERT R., Berufen zu Dienst
und Gemeinschaft. Leben nach dem Evange-
lium in der ,kleinen Gruppe”. (Bibliothek
Dienender Glaube, 2) (142.) Butzon & Berk-
ker, Kevelaer 1973. Snolin DM 14.80.

Wie die ganze Kirche, so sind auch die groflen
Ordensgemeinschaften auf wahre Erneuerung
bedacht. In vielen Fillen erhofft und ver-
sucht man sie durch Bildung ,kleiner Grup-
pen”. Aus vielfacher Erfahrung heraus gibt
der V£. AnstéBe (die aber kaum jemals an-
stoBig wirken) zur Neubesinnung fiir Or-
densleute. Vom Beispiel des Abendmahles
ausgehend wird der Gedanke der Gemein-
schaft gezeichnet. Darauf werden die ,evan-
gelischen Riite” auf ihre wirklich evangeli-
sche Grundlage hin gepriift. Da im Lauf
der Geschichte manche Verzeichnungen ge-

Igo Mayr

schehen sind, wird nicht zu leugnen sein.

Auch daB die Erneuerung niemals nur Men-
schenwerk sein kann, sondern als Gnade
auch erbetet werden muB, wird gut deutlich
gemadht.

MROSS GEORG, Ins Ohr gesagt. Gespriche
mit geplagten Zeitgenossen. (108.) Butzon &
Bercker, Kevelaer 1974. Kart. DM 9.80.

Daf diese ,Gespriche” in Rundfunk und
Fernsehen ausgezeichnet angekommen sind,
wundert den Leser nicht im mindesten. Man
wird jedesmal neu gepackt von der lebens-
nahen und frohen Art, wie der Sprecher die
Dinge sieht und sie dem Hérer nahezubrin-
gen weil. Gerade der durch Zeitdrudk und
allerhand — wichtige und unwichtige — Sor-
gen geplagte Zeitgenosse sollte an dem klei-
nen, so lesbaren Buch nicht vorbeigehen.

PLUGER WILHELM/MARZ OTTO K. (Hg.),
Gotteslob — gestern, heute morgen (198.)
Bonifatiusdrudc, Paderborn 1974. Plastikband
DM 11.80.

Diese vorgelegten Gedanken und Gebete wer-
den in sehr ansprechender Ausstattung ange-

boten. Schon das koénnte eine Einladung sein,
sie zu versuchen. Es ist wirklich ein Gebet-
buch fiir alle Tage, nicht nur fiir den Sonn-
tag. Wir wissen es ja heute besser als friiher,
daB unser Christsein alle Stunden und alle
Situationen unseres Lebens durchdringen und
formen muf. Tatsdichlich koénnten alle Le-
bensalter, alle Berufe, Menschen im Alltag
und am Festtag, in Not und in Freude, dar-
aus Anregung und Ermutigung schopfen, fiir
das Beten und fiir das Leben.
Zams/Tirol Igo Mayr
LEGAUT MARCEL, Glaube, der mich trigt.
Einsicht und Bekenntnis. (154.) Herder, Frei-
burg 1974, Kart. lam. DM 14.80.

Biicher iiber Spiritualitit sind schwierig zu
schreiben und verlangen auch vom Leser ein
hohes Maf8 an innerer Aufmerksamkeit. Sie
sollen den Menschen dort anriihren, wo er
tatsichlich lebt und dabei alle Schalen dufle-
rer Gepflogenheiten, der Routine und eines
oberflichtlichen Gefithls durchdringen. Sie
sollen bewegen und weiterfithren, unter Um-
stinden in eine kritische Entscheidung fiih-
ren. Wenn sie sich dadurch auch weitgehend
objektiv meBbaren Kriterien entziehen, so
miissen sie doch immer wieder darauf hin
angesehen werden, ob sie Gelebtes wieder-
geben und ob sie Lebbares zum Inhalt ha-
ben. Das neue Buch von M. Legaut wird den
genannten Anforderungen offenbar gerecht.
Es ist nicht so umfangreich als die beiden
vorher erschienenen, der geistige Hinter-
grund aller 3 Biicher ist jedoch derselbe, so
daB man — bei aller Neuheit der Gedanken
— auf einen bereits vertrauten Grund des
Denkens und Verstehens stofit.

Von Nutzen sind die biographischen Noti-
zen, die den Entschluf Legauts, seinen Be-
ruf als Hochschullehrer aufzugeben, um
Bauer zu werden, verstindlich werden las-
sen. Es ist bedeutsam, daff sich diese doch
sehr einschneidende Anderung nicht auf
Grund eines einmaligen heroischen Entschlus-
ses vollzog, sondern sich auch schrittweise
aus den entsprechenden Lebensumstinden er-
gab. Man spiirt gerade in der Schilderung
dieses Sachverhaltes eine unbeirrbare Kon-
sequenz dem Leben gegeniiber, die sich aller-
dings in Demut und Bescheidenheit diesem
gleichen Leben gegeniiber &ufert. Daher
stammen auch die Urspriinglichkeit und
Glaubwiirdigkeit, die sich aus allem Echten
ergeben. Von den 7 Kap. des Buches sei das
mit dem Titel ,Unser Nichster” herausge-
griffen. L. setzt sich hier in einer selten
gefundenen existentiellen Tiefe mit der
christlichen Nichstenliebe auseinander, die in
ihrer Radikalitdt tiefer anzusetzen hat, als
dies Taten oder sogar bestimmte Haltungen
vermdgen; sie berithrt das Sein des Men-
schen.

Wer sich mit L. beschiiftigen will, dem kann
dieses Buch als erstes zur Lektiire empfohlen
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werden. Die biographischen Hinweise machen
den Leser mit der Person des Vf. vertraut
und erleichtern das Verstindnis, dennoch
fithrt auch dieses Biindchen in eine Gedan-
kenwelt, die einen aufmerksamen Leser be-
reichern wird.

Linz Josef Janda

HARDICK LOTHAR/HACKER ETHEL-
BURGA (Hg.), Leben in Gemeinschaft. Stu-
dientage der Franziskanischen Arbeitsge-
meinschaft 1973. (Wandlung in Treue, Bd.
15) (153.) Coelde, Werl/Westf. 1974. Brosch.
DM 14.20.

Von der vielfiltigen Bewegung, die vom
1L. Vatikanum ausging, ist nicht zuletzt auch
das Ordenschristentum ergriffen. Seit Jahren
denken die Orden und religisen Gemein-
schaften dariiber nach, wer sie sind, und was
ihre Aufgabe dist. Uber 3 Studientage fiir
Schwestern im Jahr 1973 in Védlabrudk (75
Teilnehmerinnen), in Reutte (135) und in
Olpe (105) berichtet dieses Buch. Nach dem
jeweiligen Referat werden die Diskussions-
punkte fiir das Gruppengesprich und die
Ergebnisse des Gespriichs angegeben.

Lothar Hardick schrieb das Vorwort und auch
die Einleitung ,In Gemeinschaft leben,
Streiflichter zur Einfiihrung”. Nicht die Ge-
liibde allein machen das Ordensleben aus,
sondern das Leben mach diesen evang. Riiten
in der Bindung an eine Gemeinschaft. Vom
Hg. stammt auch noch der SchluBbeitrag
,JFranziskanische Akzente des Lebens in Ge-
meinschaft”.

R. Hasenkamp lieferte 2 Beitrige: ,Die Or-
densgemeinschaft in der Spannung zwischen
Arbeit, Gemeinschaftlichkeit und Wandlung”
und ,,Die Dynamik der Kleingruppe”. Von
J. Lang stammt ,Die Verwirklichung der Ge-
meinschaft in der Kirche”, von B. Strad
,Gemeinschaftsleben im Orden nach dem
II. Vatikanum”. Nur einen Beitrag (obwohl
fiir Schwestern!) hat eine Frau geschrieben,
die Mitherausgeberin Sr. Ethelburga Hadker,
,Bausteine im téglichen Miteinander”.

Es fillt auf, wie sehr Erkenntnisse der So-
zialwissenschaften verwertet werden. Man
liest einen Satz wie diesen .(gedacht fiir
Grofgemeinschaften wie etwa Mutterhiu-
ser): ,Die Gruppe ist der tragende Faktor
der Zukunft” und vernimmt zu seinem Er-
staunen, da das schon Pachomius gewuBt
habe. Man hort gern die Proklamationen:
,Nicht nur natiirliche, auch iibernatiirliche
Voraussetzungen”; ,Man kann nicht nur un-
gut reden, auch ungut schweigen”; , Einbrin-
gen, Unterordnen des je Eigenen ist nicht
Aufgeben”. Was frither als ,Privatfreund-
schaft, die Pest des Ordenslebens” verurteilt
wurde, wird jetzt viel positiver gesehen.

Ein StoBseufzer sei noch angemerkt, weil
er manchen Leser dieser Zeitschrift vielleicht
zur Gewissenserforschung bewegen kénnte:
,Die Priester wollen jede Hilfe fiir die Ge-
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meindearbeit von den Schwestern; zu ihrer
eigenen Sdchwesterngemeinschaft helfen sie
ihnen aber nichtl” Schwestern sind ja be-
kanntlich an jedem Tag (kein freies Wochen-
ende, kein freier Tag, fast kein Urlaub) und
zu jeder Tageszeit verfiigbar. Wann sollen
sie denn dann thre Gemeinschaft aufbauen
und leben? Wer hilft ihnen, Schwierigkeiten
zu itberwinden? Oft sind sie nicht einmal im
Beichtstuhl gern gesehen! Die Schwestern
kritisieren sich ohnehin selbst aufrichtig und
streng genug. Das besprochene Buch ist ein
Beweis dafiir. Wir sollten anerkennen und
Mut machen, gerade auch zum Leben in der
Gemeinschaft. So wird dieses Buch in diesem
Punkt und in vielen anderen mit Gewinn
gelesen.
Leibnitz Viktriz Flesch
VOLK HERMANN, Der Christ als geistlicher
Mensch. Von dhristlicher und priesterlicher
Spiritualitit. (124.) Griinewald, Mainz 1974.
Kart. lam. DM 10.80.

Der mit der Verkiindigung des Evangeliums
in der dhristlichen Gemeinde eigentlich Be-
auftragte ist der Bischof. Wir, die anderen
Prediger sind nur seine Gehilfen. Ein bi-
schoflicher Auftrag, der sicherlich nicht nur
in Fasten-Hirtenbriefen mnd Firmpredigten
vollzogen wird. Nun ist es geradezu auf-
fillig, daf Bischdfe im steigenden MaB auch
im Buch diesem Auftrag gerecht zu werden
suchen. Und ganz besonders sind wir ihnen
dankbar, wenn sie uns, ihren Gehilfen im
Predigtamt beistehen, um im rechten Glau-
ben, in der rechten Einstellung, in der rech-
ten Spiritualitidt unseren Auftrag in der Ge-
meinde zu erfiillen. Diesem Ziel dient das
vorliegende Buch, das gewiff Anforderungen
an den Leser stellt — der Vf. gehdrt ja nicht
zur Gruppe der journalistischen Theologen,
die jhre Scharteken schon als Bestseller auf
den Markt werfen. Der Mainzer Kardinal
ist Dogmatiker von hohen Graden. Wir miis-
sen ihm 'danken fiir diese Anleitung zum
inneren Leben, zur christlichen Spiritualitit,
mit der er die inneren Voraussetzungen zu
einem wahrhaft priesterlichen Leben, fiir das
Predigtamt und das tiefere dogmatische Ver-
stindnis unseres Berufes schafft.
Imst{Tirol Suso Braun

VERSCHIEDENES

FEIFEL ERICH (Hg.), Studium Katholische
Theologie. Bd. 1: Berichte — Analysen —
Vorschldge. (161.); Bd. 2: Beitriige zur Hoch-
schuldidaktik. (132.) Benziger, Einsiedeln
1973, 1974. Kart. lam. sfr/DM je 9.50.

Der Westdeutsche Fakultitentag der Kath.-
Theol. Universititsfakultiten hat eine Kom-
mission ,,Curricula in Theologie” errichtet,
die im Frithjahr 1973 ihre Arbeit aufnehmen
konnte und im 1. Bd. jene vorldufige Rechen-
schaft iiber die begonnene Arbeit bereits
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nach einem halben Jahr vorlegt. Uber das
Anliegen informiert E. Feifel in der ,Einfiih-
rung” (7—10). W. Bartholoméius, Sekretir der
Kommission, 'bietet ,Ideen und Ansitze zur
theol. Studienreform — Bericht iiber eine
Besuchsreihe zu den kath.-theol. Fakultiten
der BRD” (11—45). Er berichtet iiber Studien-
reformkommissionen, {iber Linge, Gliede-
rung, Praxisorientierung des Studiums, iiber
Einfithrung ins Studium, Studiengénge fiir
Religionslehrer, Einheiten differenzierter Stu-
diengiinge, Sprachanforderungen, iiber Inter-
disziplinaritit, auBertheologische Disziplinen,
hochschuldidaktische Arbeitsformen, iiber
das Studium der 3. Phase (Weiterbildung)
und iiber Thematisierung der Studienreform.
Der ,1. Teilentwurf/Kommissionspapier”
(46—51) bringt 12 Grundsditze und darauf
7 Feststellungen zur 1 Phase: Studium bis
zum qualifizierten Abschlu@ (2. Phase ist
Vorbereitungsdienst bis zum vollen Eintritt
in das Berufsleben, 3. Phase ist die Fort-
und Weiterbildung).

G. Stachel, ,Wie konstruiert man ,,Curricula
in Theologie?” (52—72) bringt sein Einlei-
tungsreferat zu einem hochschuldidaktischen
Wochenende in Mainz. A. Stodk, ,Aspekte
einer Curriculum-Revision des Thealogiestu-
diums” (73—88) bietet Beobachtungen zum
systematisch strukturierten Modell und The-
men fiir ein an den 3 Hauptabteilungen der
Theologie orientiertes Grundstudienmodell.
H. Neuser, ,, Tendenzen in der Hochschulpoli-
tik — Vorschlige der letzten drei Jahre zur
Studienreform, Gesamthochschule, Lehrerbil-
dung und Weiterbildung in der BRD” (89 bis
112) ist ein gut informierender Beitrag fiir
jene Leser, die mit den deutschen Verhilt-
nissen auf diesem Gebiet weniger vertraut
sind. Den AbschluB des Bd. bilden 4 Reform-
modelle: K. Richter, , Oberlegungen zur Neu-
ordnung des Studiums der kath. Theologie in
Miinster” (115—125); D. Mieth, ,Tiibingen
— Versuche der Studienreform” (126—135);
G. Stachel, , Projektbezogenes oder problem-
orientiertes Schwerpunktstudium in der
2, Studienhilfte in Mainz” (136—144); W.
Dreier, ,Voriiberlegungen zur curricularen
Neuorientierung des Theologiestudiums in
Wiirzburg” (145—161).

Mit der iiblichen Phasenverzégerung folgen
nun auch auf kath. Seite analoge Schritte
zum Bereich der evang.-theol. Ausbildung in
Deutschland. An Materialien liegen dort be-
reits 10 vergleichbare Bd. ,Reform der theol.
Ausbildung” vor, deren Erfahrungen beriick-
sichtigt werden bei dem Versuch, eigene
Wege zu gehen und zu spezifischen Akzen-
tuierungen zu kommen. Die grofe Schwie-
rigkeit besteht m. E. darin, daf in der BRD
eine ungeheure Differenzierung des theol.
Ausbildungsfeldes in formaler, rechtlicher
und inhaltlicher Art zu konstatieren ist. Die
Notwendigkeit einer Reform steht aufler De-
batte. Gerade in Usterreich miiite im ge-

nannten Sektor ein relatives ProblembewuBt-
sein zu erwarten sein, da das Theologiestu-
dium bereits 1969 neugeordnet wurde (an-
gewendet seit 1971).

Auch in Deutschland gingen die Impulse zu
einer Studienreform nicht von den Ausbil-
dungsstellen selber aus, sie sind staatlichen
Initiativen zuzuschreiben. Es ist nicht zu hof-
fen, daB8 schon ldngere Zeit bekannte Desi-
derate kurzfristig erfiillt werden kénnen (Be-
rufsbildklirungen). Vor allem ist festzustel-
len, daB (wie in Usterreich) die Studienre-
form vor allem auf der formalen Ebene
durchgefiihrt und weiter diskutiert wird. Im
Aufnehmen curricularer Zielsetzungen wire
ein intensiver Anlernprozef aller an der
Studienreform Interessierten (Professoren,
Studenten und die Berufspraktiker) zwin-
gend notwendig. Der Beitrag von G. Stachel
kénnte gut als allererste Impulssetzung die-
nen. Eine informierte Diskussion curricula-
rer Anliegen darf nicht iibersehen, daf diese
Bemithungen immanent an bestimmte Wert-
vorstellungen gebunden sind. Es bedarf ech-
ter Konsensbildung und Bewuftmachung in
diesem Bereich, soll es nicht zu rein forma-
len und letztlich nicht zielfilhrenden Ma8-
nahmen kommen. Insgesamt fehlt in der
mir bekannten Diskussion, daB die Deside-
rate der Studienreform weitestgehend die Be-
mithungen zur Bestimmung der tatsichlichen
Inhalte theologischen Forschens zur Voraus-
setzung hiitten,

Mir scheint in der berufsfeldbezogenen Pro-
blemorientierung weitgehend nicht klar ge-
nug gesehen zu werden, daB die Uberschnei-
dungen der Berufsfelder weitgehend von den
Grundfunktionen der Kirche her gegeben
sind. Zu fiirchten ist von manchen Bestre-
bungen (Stichwort Supervision), daB das
Prinzip der Arbeitsteilung im Ausbildungs-
prozef entweder zu kurz kommt oder doch
die notwendigen Qualifikationen nicht er-
bracht werden. Im Feld der Herbeifiihrung
kooperativen Verhaltens der am Ausbil-
dungsproze insgesamt Beteiligten erschei-
nen mir ernstzunehmende theoretische Uber-
legungen zur Entwicklung der notwendigen
Strategien zu fehlen. Jede Studienreform ist
gebunden an die vorhandene Leistungskapa-
zitit. Dringend unterstrichen muf werden,
da8 die sich im 1. Bd. zeigenden Tendenzen
zur Studienreform nur unter der Bedingung
einer Realisierung niher gebracht werden
konnen, als betrichtliche zusitzliche Lehrka-
pazititen freigemacht werden kénnen. Zu
fragen wire vermutlich auch, warum das an-
gelsdchsische Betreuungssystem in Kleingrup-
pen nicht ausdriicklich thematisiert wird. Bei
aller Anerkennung des Prinzipes der Bezug-
nahme auf die perstnliche Glaubenssituation
des Theologiestudenten als integrierender
Bestandteil der theologischen Lehre (und Fa-
kultdten), darf nicht iibersehen werden, daf8
ein grundsitzliches Problem der heutigen
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Studiensituation darin zu bestehen scheint,
daB vor allem der Bereich der ,Laientheo-
logen” keineswegs in erfolgversprechender
Weise kirchlich spirituell betreut wird. Mei-
nes Erachtens kann die Fakultit (in welcher
Form immer) nur in subsididrer, vor allem
aber kooperativer Weise diesem gesamtkirch-
lichen Anliegen Beitrige geben.

Die Krise des Theologiestudiums ist wesent-
lich von der Krise der Kirche und der Krise
in der Theologie bestimmt. Besserungen sind
offenbar nur durch integratives Verhalten im
gesamten Problemfeld zu erwarten. Gerade
aus der konkreten Erfahrung als Hochschul-
lehrer muf ich feststellen, daf die Fakulti-
ten heute Aufgaben erfiillen sollen, die noch
vor zwei Jahrzehnten als sichere Vorleistung
den Studenten mitgegeben waren. Um nur
auf einiges hinzuweisen: Das Wissen der
Studienanfinger entspricht nicht den unauf-
gebbaren Minimalforderungen einer Allge-
meinbildung (z. B, Rechtschreibung); weit-
gehend scheinen Maturanten (Abiturienten)
die Verhaltensweisen nicht erworben zu ha-
ben, die wissenschaftliches Forschen erst ein-
mal erméglichen (Arbeitsdisziplin, Koopera-
tivitit, Erkennungs- und Wertungsmdglich-
keit objektiver Tatbestinde, Formulierfihig-
keit, selbstindige Wiedergabe wahrgenom-
mener Sachverhalte). Frither hat der RU der
Oberstufe eine verhiltnismdBig umfassende
Vertrautheit mit dem Gesamtanliegen der
Theologie vermittelt, was heute nicht mehr
zutrifft. Von der mangelnden Einbettung in
kirchliche Gemeinschaft und fehlender Még-
lichkeit, bewufSt die Glaubenssituation zu le-
ben, zu erleben sowie zu reflektieren, war
schon die Rede. Hart formuliert muf also
heute die theologische Ausbildung im Hoch-
schulbereich entweder diese Mingel ausglei-
chen (bei gleichbleibender Zeit?) oder sie wird
offenbar auch mit ihren eigentlichen forma-
len Anliegen scheitern. Wie kann der Theo-
logielehrer iiberhaupt in die Lage gesetzt
werden, seiner integrativen Rollenfunktion zu
entsprechen? Es fehlt an der Forderung wie
am Angebot, in leistbarer und erfiillbarer
Weise ekklesial zu leben und die Moglich-
keit des Mitlebens den ihm zum Teil anver-
trauten Studierenden zu geben. Es fehlt so
gut wie ganz an der Vermittlung elementarer
pidagogischer, didaktischer, psychologischer
Erfahrungen, Reflexionen und Einsichten.

Zu bedauern ist, daB die Curriculumkommis-
sion des Westdeutschen Fakultitentages bis-
her die gebotene Gelegenheit noch nicht aus-
niitzen konnte, etwa die &sterreichischen Er-
fahrungen in ihre Uberlegungen einzubezie-
hen. Umgekehrt ist Rez. sehr dankbar dafiir,
daf ihm im Rahmen seiner gastweisen Teil-
nahme an den Sitzungen des Westdeutschen
Fakultitentages immer wieder Ilehrreicher
und anregender Einblik in die augenblick-
liche Lage der Studienreform gegeben wurde.
Die Frage der Zusammenarbeit, wenigstens
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im gleichen Sprachraum, ist ja vor allem
durch die Tatsache des verhdltnismiBig hiu-
figen Wechsels von Studenten (in beiden
Richtungen) im sogenannten Freijahr, eine
zwingende Notwendigkeit.

Es sprengt den Rahmen einer Rezession, zu
allen dem Rez. wichtig erscheinenden Teilas-
pekten ausdriicklich Stellung zu nehmen. Ins-
gesamt kann er alle an der theol. Ausbil-
dung Arbeitenden nur ganz dringend ein-
laden, sich mit den genannten Anliegen ver-
traut zu machen, Dem Westdeutschen Fa-
kultitentag und seiner Curriculumkommis-
sion sowie den Geldgebern ist entschieden
zu danken, daf man sich ernsthaft fiir das
uniibersehbar dringende Problem engagiert.
Hoffentlich folgen ebenso prompt wie im
vorliegenden Fall neue Schritte und neue
Beitrige.

Noch eine Kurzinformation iiber Bd. 2.
1. Teil: Nach einer Einfithrung durch E. Fei-
fel informieren O. Betz iiber die Bedeutung
hochschuldidaktischer Studien und H. Rick
iiber das Methodenproblem in der Hodh-
schuldidaktik. W. Bartholomdus bietet Aus-
sagen zur ,Priifungsreform im Kontext von
vielseitiger  Selbstkontrolle des Wissen-
schaftsprozesses.” Im 2. Teil werden hoch-
schuldidaktische Versuche vorgestellt. Dabei
handelt es sich um Lehrveranstaltungen der
Studieneingangsphase (W. Méhler, Tiibingen,
Einfithrung in die Praktische Theologie; und
K. Richter, Miinster, Uber einen umfassende-
ren Grund — und Einfiithrungskurs), dann
drei projektorientierte Lehrveranstaltungen
(W. Bohl, Mainz, Uber religionspidagogische
Projektarbeit; D. Mieth, Tiibingen, Uber
,mneue” Lehrveranstaltungen in Moraltheolo-
gie; K. Riditer, Miinster, Uber Zusammen-
arbeit zwischen Universitidtsstudenten und
Berufspraktikern iiber das Themenfeld , Die
sakramentale Heilssorge der Kirche in Krank-
heit und Tod”). Hinzugefiigt werden Curri-
culumelemente zur Einfiihrung in die Form-
und Traditionsgeschichte der synoptischen
Evangelien anhand des Mk-Ev (R. Pesch und
G. Stachel) und einige Uberlegungen zu ei-
nem Teilcurriculum ,Grundprobleme der
Christologie” (A. Exeler, P. Hiinermann, B.
Langemeyer, N. Mette, H. Neuser).

1. Grundsitzlich zeigen sowohl die theoreti-
schen Darlegungen als auch die praktischen
Erfahrungsberichte, da8 die neuen Metho-
den kooperativer Verhaltensweise zwischen
Dozenten und Studenten einen Arbeitsauf-
wand verlangen, bei dem ernsthaft die Ren-
tabilititsrechnung zu machen wire, 2. Es ist
interessant, da8 gerade die geforderten bzw.
bereits referierten Methodeninnovationen
moglicherweise von der Unsicherheit im ge-
genstiindlichen Bereich der Theologie ablen-
ken. Damit scheint 3. zusammenzuhingen,
daB (mdglicherweise im Bereich der BRD
mehr noch als bei uns) eine entschiedene
Erwartungsunsicherheit bzw. Disproportion



zwischen Erwartungshorizont und Erfiil-
lungsbereitschaft bzw. -mdglichkeit von Sei-
ten der Dozenten an den theol. Ausbildungs-
stitten zu bestehen scheint. Maglicherweise
sind die Indizien so zu interpretieren, daf
nun auf andere Weise jene Elemente (auch
gruppendynamischer Art!) von den Ausbil-
dungsstellen iibernommen werden sollen, die
frither dem traditionellen Priesterseminar
(oder Konvikt) zukamen. 4. ist zu beden-
ken: ein entschiedenres Engagement hoch-
schuldidaktischer Art in den geschilderten
Verhaltensrichtungen wird zur Folge haben,
daf zumindest auf lingere Sicht die eigent-
liche Forschungstiitigkeit wenigstens in jenen
theologischen Fichern ausbleiben wird, die
nicht der , Praktischen Theologie” zuzuschrei-
ben sind. 5. ist darauf hinzuweisen, da vor
allem projektorientierte Lehrveranstaltungen
ein solches Mafl an Arbeitskapazitit sowohl
der Dozenten als auch der Studenten binden,
daB die traditionell verhiltnismiBig hohe
Allgemeinbildung theologischer Absolventen
im Bereich der Theologie mit Sicherheit ver-
loren geht. Damit aber vermutlich auch weit-
gehend die relativ leichte Wechselméglichkeit
in verschiedenen Rollen theologischer Berufe.
Die eben geduferten Einwiinde diirfen nicht

iibersehen lassen, daf in den geschilderten
Reformbestrebungen Ansitze echter Verbes-
serungen im Theologiestudium wahrgenom-
men werden kénnen. Wer als Studierender
oder Lehrender mit Theologie beschiftigt ist,
muB sich mit diesen Fragen auseinanderset-
zen und muf mithelfen, die vielen positiven
Elemente der derzeitigen Entwicklung zu leb-
baren und tatsiichlich nachlebbaren Modellen
umzubauen. Unzweifelhaft bedarf es eines
neuen AnstoBes zu echtem kooperativen Ver-
halten, nicht nur im Ausbildungsbereich, son-
dern in jeder theologischen Praxis. Es ist
notwendig, sowohl im Ausbildungs- als auch
im allgemeinen Kkirchlichen Bereich einen
Prozef entschiedener Riickbindung von den
Betroffenen zu den sie Betreffenden herzu-
stellen. Es ist ebenso notwendig, erfiillbare
Ziele zu umschreiben und tatsiichlich auf das
Erreichen dieser Ziele zu achten. Ich halte den
Band fiir eine Pfichtlektiire aller theologi-
schen Lehrer und hoffe auf méglichst viele
Leser unter den Studenten. Besonders fiir
jene Beitrige ist zu danken, die von konkre-
ten Erfahrungen berichten und auch partielle
}Cl;el;r'ahren und Fehlschlige nicht verschwiegen
aben.

Salzburg Wolfgang Beilner
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PETER TRUMMER

Schalom — Friede

Eine biblische Meditation iber Konflikt und Versthnung®.

Vorbemerkung

Unser Thema steht in einem sehr komplexen religitsen und politischen Zusammen-
hang. Diesem weitgesteckten Problemfeld kann ich weniger durch ein wissenschaft-
liches Referat als durch eine Meditation entsprechen, d. h. ich verzichte auf die Aus-
einandersetzung mit der jeweils neuesten Literatur! und auf die strenge Durchfithrung
jedes angedeuteten Gedankenganges, méchte Sie aber bitten, selber weitere Beziige
herzustellen, auch in Bereichen, die hier ungenannt bleiben miissen. Das Wort Medi-
tation sollte mich nicht gegen Ihre Fragen und Kritik immunisieren, sondern mir die
Maéglichkeit offenhalten, auch einiges sagen zu diirfen, was vorerst als eine fachliche
Grenziiberschreitung erscheinen kénnte, nach meinem Verstindnis jedoch durch die
biblischen Quellen gededkt bleibt.

Eragestellung

Die moderne Konfliktforschung hat die Manipulierbarkeit von Kriegen durchschaubar
gemacht. Sie hat erkannt, daf Kriege unter bestimmten Konstellationen mit fast
physikalischer GesetzmiBigkeit eintreffen, und sie hat zum Bewufltsein gebracht, daf8
Kriege immer schwerer lokal zu kontrollieren sind, sondern weltweite Spannungen
mitbedingen, die bei kriegerischer Entladung unvorstellbare Dimensionen annehmen
miissen.

Unter diesen Voraussetzungen erscheint politisch-militirischer Friede nicht mehr als
ein utopischer Wunschtraum, sondern er wird zu einer Notwendigkeit, wenn die Welt
iiberleben soll. Aus der Polemologie, der Kriegsforschung, wurde immer mehr die
Friedensforschung, aber die Verwirklichung des Friedens steht fast uniiberwindlichen
Schwierigkeiten gegeniiber. In dieser Situation suchen die Friedensforschung und die
Friedenspolitik nach einer Koordination aller Friedensbemiihungen wissenschaftlicher
Disziplinen und gesellschaftlicher Krifte. Dabei stellt sich auch die Frage nach dem
Beitrag der Religionen hinsichtlich einer effektiven Verwirklichung des Friedens, denn
es zeigte sich deutlich, daB die Realisierung des Friedens neben technologisch-politi-
schen Bemiihungen auch philosophisch-ethische und religiose Implikationen hatte.

Auch die dhristliche Theologie versuchte sich diesen Fragen zu stellen, wobei die in
sie gesetzten Erwartungen vor allem deswegen so hoch gespannt waren, da iiber sie
ein immerhin beachtlicher Teil der Weltbevilkerungen u. U. in einer Tiefe ange-
sprochen werden kann, die auf einem areligidsen Weg wohl kaum erreichbar scheint.
Aus dem vielfiltigen theologischen Bemiihen um das Verstindnis und die Sache des
Friedens seien hier einige Informationen aus dem biblischen Bereich angeboten. Dies
geschieht nicht deshalb, weil die Bibel zufilligerweise das heilige Buch der Christen
ist, aus dem sich ohne weiteres Rezepte christlichen Handelns entnehmen lieRen,

* Referat in der Themenreihe ,Konflikte und Versthnung” der Katholischen Hochschul-
gemeinde Graz am 29. 10. 1974. Wortlaut und Charakter des Vortrags wurden fiir den
Druck belassen. )

1 Pauschal verweise ich auf einige Literatur: H. Beck, Art. Friede, in: Theologisches Begriffs-
lexikon zum NT hg. v. L. Coenen u. a;, Wuppertal 1967, Bd. 1, 388—394. P. Stuhlmacher,
Der Begriff des Friedens im NT und seine Konsequenzen, in: Historische Beitrige zur
Friedensforschung (Studien zur Friedensforschung 4), Stuttgart/Miinchen 1970, 21—é69.
H. G. Link/H. Vorldnder, Art. Verséhnung, in: Theol. Begriffslexikon NT, Bd. 3 (1971),
1302—1313. H. H. Schmid, Frieden ohne Illusionen. Die Bedeutung des biblischen Begriffs
schalom” als Grundlage fiir eine Theologie des Friedens. Ziirich 1971. P. Trummer,
Gewaltlosigkeit, in: J. B. Bauer, Die heiflen Eisen von A bis Z. Graz 1972, 193—202.
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sondern zunichst deshalb, weil die Sehnsucht und das Bemiihen um den Frieden nicht
erst eine Fragestellung von heute sind, sondern bereits eine lange Geschichte hinter
sich haben, in der fundamentale menschliche Erfahrungen gemacht wurden. So anders
und fern uns eine Zeit vor 2500 Jahren sein mag, so dhnlich — um nicht zu sagen
gleich — ist menschliches Leben und Erleben geblieben. Auch die Menschen der Bibel
haben Geburt, Liebe, Tod, Krieg und Frieden erlebt wie wir heute, nur hat der Krieg
heute andere Dimensionen angenommen?. Was die biblische Reflexion iiber den
Frieden betrifft, so sammeln sich in ihr Einsichten einzelner und ganzer Generationen
hinsichtlich groBer geschichtlicher und transzendenter Zusammenhiinge, die auch fiir
uns bedenkenswert sind. Damit nihern wir uns dem Bereich dessen, was die Theolo-
gie sonst mit dem Begriff ,Inspiration der Schrift” zu sagen versucht und womit sie
die Wahrheit ausspricht, daf8 sie mit diesem Buch auch heute noch leben méchte und
kann. Unser Gang zu den biblischen Quellen geschieht in der Hoffnung, daraus die
Notwendigkeiten, Motive und Grenzen unseres heutigen Bemiihens um Frieden bes-
ser einzuschitzen.

I Schalom im AT

1. Semantische Informationen

Die Bibelwissenschaft hat sich im Blick auf die Friedensforschung in ihren exegetisch-
literaturwissenschaftlichen Arbeitsverfahren vor allem um den Begriff ,Schalom”
(= S.) bemiiht, was sich in einer Fiille begriffsgeschichtlicher Abhandlungen doku-
mentiert, die jedoch wegen allzu groSer Hoffnungen oder aufgrund methodischer
Einschriinkungen teilweise enttiuscht und enttiuschend endeten3. Einige der wichtig-
sten und relativ gesicherten Ergebnisse exegetischer Arbeit seien im folgenden vor-
gelegt?.

Das Wort S. geht auf eine sumerische und akkadische Wurzel zuriik, die soviel heifit
wie ,heil sein”, ,unversehrt sein”. Dementsprechend begegnet im AT S. im Gru8,
sowohl bei der Begegnung wie beim Abschied, ja sogar beim Tod. S. findet sich in
der Frage nach dem Wohlbefinden, nicht nur eines Menschen, sondern der Gemein-
schaft, auch des Viehs, und einmal wird sogar nach dem S., dem guten Fortgang des
Krieges gefragt (2 Sam 11, 7). S. meint also zunichst einmal alles das, was Menschen
sich so wiinschen: Wohlsein, Gliick, Zufriedenheit, Gesundheit u. i.

Die weisheitliche Reflexion Israels aber nimmt all diese Giiter des Gliicks nicht als
blinde Zufilligkeiten hin, sondern sucht das geheime Ordnungsprinzip der Welt zu
ergriinden und entdeckt dabei den Zusammenhang des gewiinschten S. mit Recht,
Gerechtigkeit und sozialem Wohlverhalten. Nur wer sich von Schuld freihilt und das
Recht achtet, der darf auch in Zukunft auf S. hoffen (vgl. Ps 37, 37f; 119, 165).
Nach atl Weltanschauung setzen sowohl die gute wie die bése Tat Folgen frei, die
auf den Titer zuriickwirken, ein Denken, das erst dort in die Krise gerit, wo die
Erfahrung gemacht wird, dafl es offensichtlich auch den Bdsen gut gehen kann, wih-
rend dem Guten hart mitgespielt wird, eine Frage, mit der sich das ganze Buch Ijob
und viele Psalmen beschiiftigen (vgl. z. B. Ps 10, 5 f).

S. begegnet aber nicht nur im Gruf und im profanen Wunsch, sondern S. beriihrt
auch den religidsen Bereich, d. h. genauer gesagt, der Alte Orient kennt noch nicht

t Wie dhnlich die Bedrohung des Krieges auch in fritheren Zeiten empfunden wurde, dafiir
haben wir sehr unmittelbare Zeugnisse. Die sogenannten Lachisbriefe, die zu den &ltesten
hebr. Schriftdokumenten gehtren, vermitteln einen dramatischen Einblidk in die letzten
Stunden der judidischen Grenzfestung Lachis aus dem Jahre 588 v. C.

3 Vgl. z. B. W. Eisenbeis, Die Wurzel §lm im AT (BZAW 113), Berlin 1969, 7. Auch O. H.
Stedk, Friedensvorstellungen im alten Jerusalem (Theologische Studien 111), Ziirich 1972,
71 f endet im BewuBtsein der Kluft zwischen atl Vorstellung und heutigen Friedens-
bemiihungen.

4 Vgl. zum folgenden besonders H. H. Schmid, Frieden ohne Illusionen. Ziirich 1971, 21 ff.
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jene uns so geldufige Trennung von ,heilig” und ,profan”. Was man dem andern
letztlich wiinscht, ist der S., der Segen Gottes. Jedoch auch dieser S. Gottes ist an
gemeinschaftsentsprechendes Tun gebunden. Auf den S. Gottes kann nur der hoffen,
wer sich Gott und den Menschen gegeniiber ,,gerecht” d. h. richtig verhilt. Dies ist
das Prinzip der atl Gesetzesvorstellung, das leider oft mifiverstanden wurde. Erst
relativ spit begegnet im AT S. auch im politischen und militirischen Sinn als Gegen-
satz zum Krieg, wobei dieser S. natiirlich nur aus dem Blickwinkel Israels gedacht wird
und so dhnlich verstanden ist wie die spitere pax Romana: Frieden gibt es dann,
wenn vom Betrachter aus gesehen Ruhe und Ordnung herrschen.

Ein besonderes Gewicht erhilt S. in der Botschaft der Propheten. Sie weisen nach-
driiklich darauf hin, daf Israel nur dann S. erwarten kann, wenn das Verhalten
der Gemeinschaft auch die Grundlagen dafiir schafft. Sie deuten das Fehlen des
sozialen und politischen S. als Folge schuldhaften Verhaltens, das Gottes Gericht nach
sich zieht und sich in Kriegen und Katastrophen auswirkt. Die Propheten der Bibel
kénnen im Gegensatz zu ihren Antagonisten, den Friedenspropheten nur sehr wenig
vom S. reden (vgl Jer 6, 14; 8, 11), und de facto gibt es in Israel aufler einer kurzen
goldenen Kénigszeit auch nicht sehr viele gliickliche politische Zeiten, da das Land
auf grund seiner militirgeographischen Lage fast von allen Kriegen des Alten Orients
in Mitleidenschaft gezogen wurde. In diesem Erfahrungsbereich reift die Einsicht, da
der S., den der Mensch sich wiinscht, unter den konkreten geschichtlichen Bedingun-
gen nur sehr wenig realisierbar ist. Zugleich aber wichst auch die Ahnung davon,
daB dieser S. als Inbegriff menschlicher Sehnsucht iiber dieses Stiick zeitlichen und
personlichen Wohlergehens hinausgeht, auch die Natur mit einschlieBt und quer
durch die Zeit geht. So wird S. zum Inbegriff dessen, was sich der Mensch angesichts
eines iiber die Geschichte hinausragenden, transzendenten Gottes wiinscht: vor ihm
heil zu sein, ganz zu sein, vor ihm stehen zu kénnen, bestehen und bleiben zu kén-
nen. In dieser Sehnsucht nach S. wird jedoch auch die Grenze menschlichen Bemiihens
sichtbar, denn S. in seinem tiefsten theologischen Gehalt wird immer mehr als etwas
verstanden, was von Gott selber ausgehen muf, was Gott selber verwirklichen mu8.

2. Hermeneutische Uberlegungen

G. v. Rad konstatierte zum Begriff S.: ,Schwerlich findet sich im AT noch ein Be-
griff, der derart im Alltag des Volkes als abgegriffenste Miinze umging und der sich
doch nicht selten mit konzentriertem religitsen Gehalt gefiillt hoch iiber die Ebene
der vulgiren Vorstellungen erheben konnte, wie schalom’, S. ist also eine Chiffre
der urmenschlichen Sehnsucht nach Ganzheit, Gesundheit, geordneten Verhiltnissen
zur Umwelt und zu Gott. Dies bedingt, da8 die Ubersetzung des Begriffs S. in unge-
heure Zusammenhinge hinein fijhrt. Zundchst einmal sind im Deutschen eine Fiille
von Begriffen notwendig, um nur die natiirliche historische Bedeutung von S. zu
beschreiben. Dariiber hinaus haben die mit S. verbundenen Hoffnungen und Fragen
eine so ungeheure Ausweitung erfahren, daf die Ubersetzung von S. mit den ganzen
komplizierten modernen Friedensvorstellungen und -voraussetzungen konfrontiert ist.
Hier ist jedoch das Spektrum so vielfiltig und komplex, daf H. R. Schlette geradezu
von ,ideologischen Verballhornungen” des Friedensbegriffes sprechen mochte®. In die-
sen Konstellationen ist die Ubersetzung eines atl Begriffes nicht mehr in blof lexika-
lischer Arbeit oder vor allem nicht mehr im sturm- und narrenfreien Alleingang des
einzelnen méglich, sondern diese Aufgabe erfordert die Kommunikation und Koope-
ration verschiedenster Wissenschaften und Aspekte. Mein eigener Beitrag hinsichtlich
der angesprochenen Aufgaben konzentriert sich im folgenden auf das NT. Dies moge

5 G. v. Rad, Art. schalom im AT, in: TWNT 2, 400—405; 400.
8 Vgl. H. R. Sdhlette, Wird die Welt christlicher? in: Kontexte 4 (1967), 51—58; 51 f.
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im Gang unserer Uberlegungen nicht als eine neuerliche Flucht in die Geschichte
erscheinen, sondern der Weiterfithrung der hermeneutischen Fragestellung dienen.

II. Versthnung im NT

Im NT hat ein wichtiger Ubersetzungs- und Uberdenkungsprozef in bezug auf S.
stattgefunden. Das NT hat die Sache und den Begriff S. in der griech. Ubersetzung
von elpfivy aufgenommen und weitergedacht, wobei das augenfiillige Neue am ntl
Sprachgebrauch die spezifische Verwendung des Wortes und der Sache in Verbindung
mit Christus und seinem Werk ist. Das NT spricht davon, da8 Christus unsere Ver-
s6hnung mit Gott bewirkte (vgl. 2 Kor 5, 14—21) oder daf er ,unser Friede” gewor-
den ist (vgl. Kol 1, 20; Eph 2, 14 ff). Aber ich mochte nicht nur iiber Texte zu Thnen
reden, sondern einen wenigstens selber zur Sprache bringen.

1. Zum Verstindnis von 2 Kor 5, 14—-21

14 Die Liebe Christi dringt uns,
Denn wir haben die Uberzeugung gewonnen:
EINER STARB FUR ALLE,
Somit starben im Grunde alle.
15 ER STARB FUR ALLE,
Damit die Lebenden nicht mehr fiir sich selbst leben,
- Sondern fiir den, der fiir sie starb und auferweckt wurde.
16 Daher kennen wir von jetzt an niemanden mehr in blof irdischer Erkenntnis.
Auch wenn wir Christus in irdischer Weise kannten,
Jetzt kennen wir ihn nicht mehr so.
17 Wenn einer daher IN CHRISTUS ist,
HeiBt das: Neue Schépfung!
Das Alte verging. Siehe, es wurde Neues!
18 Dies alles aber ist aus Gott.
GOTT VERSUHNTE uns SICH SELBER DURCH CHRISTUS.
ER gab uns den DIENST der VERSOHNUNG:
19 DENN GOTT WAR IN CHRISTUS
Als ER die Welt MIT SICH VERSUHNTE,
Indem ER Verfehlungen nicht mehr anrechnet
Und unter uns das WORT der VERSUHNUNG einsetzte.
20 Wir sind Gesandte an Stelle Christi,
Gott ermahnt gleichsam durch uns.
Wir bitten euch an Christi Statt:
LASST EUCH MIT GOTT VERSUHNEN!
21 Er hat den, der die Siinde nicht kannte, fiir uns zur Siinde gemacht,
Damit wir IN IHM zum Erweis von Gottes Gerechtigkeit wiirden.

Ein solcher Text liBt sich nur von der Denkstruktur der ntl Autoren und hier im
besonderen von den paulinischen Voraussetzungen her verstehen. In diesem Denken
geht es um die Frage der Beziechung des Menschen zu Gott und um die Beziehung
Gottes zum Menschen. Der Mensch — nicht der Mensch an sich, sondern der Mensch,
wie er in den konkreten geschichtlichen Bedingungen vorkommt — hat sehr wenig
oder iiberhaupt keine reale Chance, mit Gott in Verbindung zu kommen und vor ihm
bestehen zu konnen. Die biblische Anthropologie beschénigt nicht das Ubel, die
Konflikte, letztlich die ,,Siinde” des auf sich gestellten Menschen, die ihm den Blick
und den Zugang zum heiligen und transzendenten Gott verstellen. Das Verhiltnis
Gott—Mensch ist gestort, teils durch iiberkommene Hypothek, teils durch persénliche
Schuld. In dieser hoffnungslos verfahrenen Situation geht Gott dem Menschen ent-
gegen, er geht ihm in Christus entgegen. Gott stellt sich in Christus auf die Seite
des Menschen trotz seiner Gottesferne und Schuld, ja gerade deswegen. Gott akzep-
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tiert den Menschen, nicht wie er sein konnte, sondern wie er tatsichlich ist. Er solidari-
siert sich mit dem Menschen, nicht in einer papierenen Resolution, sondern durch
seinen Sohn, d. h. durch jenen Menschen Jesus von Nazaret, in dem Gott in einer
besonderen Weise war. Der Tod Jesu als der Tod eines unschuldig Leidenden wird
nach atl-jiidischer Tradition als Stellvertretung interpretiert: Christus starb Ffiir uns,
d. h. anstelle von uns, zu unseren Gunsten. Gott hat sich in Christus mit der Welt
ausgesShnt, er denkt nicht mehr an die Siinde, er rechnet sie nicht an, er vergibt sie.
Die Siinde wird damit nicht ungeschehen, sie bleibt Wirklichkeit, ernstzunehmende
Realitit, aber sie hat eine Hoffnung auf einen Ausweg bekommen: Christus, den
durch den Tod hindurch von Gott angenommenen Menschen. Nicht nur Christi Tod
war fiir uns, auch seine Auferweckung geschah fiir uns. Sie bedeutet die letzte Kon-
sequenz der vollen Annahme des Menschen durch Gott.

Diese Versshnung ist ein so unbeschreiblicher Akt Gottes, daf er nur einer ganz
neuen Schopfung vergleichbar ist. Diese Versthnung ist die eigentlich entscheidende
Tat Gottes, die das Risiko des frei geschaffenen Menschen und seiner oft gegen Gott
getroffenen Entscheidung abdeckt. Diese Versdhnung ist die Tat Gottes, nicht die
Tat des Menschen, worauf die ganze Theologie des Paulus mit ihren oft schwer ver-
stindlichen Uberlegungen immer wieder hinweist. Erahnt man aber glaubend die
Zusammenhinge und Folgen dieser Initiative Gottes in Christus, dann schitzt man
niemanden, auch nicht diesen Menschen Jesus, nur mehr in irdischen Kategorien ein,
dann wird er zur Sdchliisselfigur der Solidarisierung Gottes mit dem Menschen. In
ihm zeigt sich die Barmherzigkeit und die Gerechtigkeit Gottes. Gott zerbricht in
Jesu Tod die unheilvolle Kette von Unrecht und Siinde, indem er die Folgen mensch-
licher Siinde auf ihn lenkt, damit die Menschen vor Gott wieder richtig, Paulus sagt
gerecht” dastehen.

Gott hat sich bereits mit der Welt ausgeséhnt, aber diese Versshnung ist bis jetzt
nur durch das Wort des Glaubens greifbar. Der eigentliche Dienst des Apostels und
die Aufgabe jeder christlichen Verkiindigung bestehen darin, das Wort von dieser
in Christus geschehenen Verséhnung Gottes weiterzugeben. Hinter diesem Wort der
Verkiindigung wird ein ungeheurer Anspruch sichtbar: Gott selbst spricht aus diesem
Wort, der Verkiindiger dieses Wortes steht an Stelle Christi. Der Inhalt der Verkiindi-
gung ist eine Bitte. Nichts anderes als eine Bitte. Sie heiBt nicht: Versshnt euch mit
Gott!, sondern: Laft euch mit Gott verséhnen! LaB euch ein auf die bereits gezeigte
Versshnungsbereitschaft Gottes! Die Versbhnung des Menschen mit Gott ist nichts
anderes als die Reaktion auf die bereits zuvor geschenkte Verséhnung von seiten
Gottes.

Das NT versucht mit dem Wort Verséhnung die ganzen Konsequenzen des Glaubens
an Christi Tod und Auferstehung auszusprechen. Es ist jedoch nicht zu leugnen, daf
solche biblische Denk- und Sprechweisen fremd und befremdend erscheinen konnen,
vor allem dann, wenn sie in der Terminologie der kultischen Siihnopfer begegnen, .
wonach Christus der Siindenbodk ist und menschliche Schuld als Beleidigung Gottes
und Siihneleistung Jesu gegeneinander aufgewogen werden sollen, Gedankenginge,
welche die mittelalterliche und reformatorische Theologie mit Hilfe rémisch-germani-
schen Rechtsdenkens oft noch iibersteigerten.

Wenn auch gewisse biblische und traditionelle Verstehensmodelle von Erlésung heute
unverstindlich erscheinen konnen, so bieten sich doch auch von unserem modernen
Selbstverstindnis Aspekte an, von denen her das in der biblischen Botschaft wirk-
lich Gemeinte auch fiir uns verstehbar werden konnte. Fiir unsere abendlindischen
Kategorien stellt sich ja vielleicht nicht mehr so die Frage, wie der Mensch vor Gottes
Gericht bestehen kann, als vielmehr die Frage nach dem Sinn eines sinnlosen Lebens
und die Frage nach der Existenz Gottes. Im Horizont unserer Erfahrung aber besagt
Gottes Versshnungstat in Christus u. U. auch folgendes: Gott hat sich nicht nur in
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der Frage seiner Gerechtigkeit, sondern auch in der Frage nach ihm selber in Christus
auf unsere Seite gestellt. Im gellenden Schrei der Gottverlassenheit, die Jesus in sei-
nem Sterben erfuhr (vgl. Mk 15, 34—37), hat er auch die Frage des modernen Men-
schen nach Gott gestellt, und Gott hat diese Frage in seinem Sohn angenommen.

Wie immer die biblischen Modelle zur Beschreibung der Erlésung heiflen, sie haben
das eine gemeinsam, dafl sie sowohl Kreuz als auch Auferstehung Jesu als fiir die
Menschen, fiir alle Menschen, ja fiir das Heil der ganzen Welt bedeutsam beschreiben
wollen. Von einer radikal negativen Fragestellung her besagen sie, da Gott auch
nach der Siinde des Menschen seinen Bund mit ihm erneuert und sich in Christus
ganz auf die Seite des siindigen Menschen gestellt hat und jetzt fiir immer bei ihm
stehen bleibt.

2. Konsequenzen

Dies alles ist nicht eine nachtrigliche theologische Spekulation, die sich erst iiber
einem nichtverkrafteten Tod Jesu entziindete, sondern dieses ntl Verstindnis von
Frieden und Versshnung hat seinen Grund bereits im historischen Jesus von Nazaret.
Auch die Worte und Taten Jesu beschreiben auf verschiedenste Art immer wieder,
daf Gott sich des Menschen in aller Gottesferne erbarmt, daf8 er sein Heil will und
Jesus in diesem Verséhnungsangebot Gottes eine ganz entscheidende Funktion zu-
kommt, ja da er dieses Angebot Gottes in Person ist. Was Versshnung wirklich hei8t,
hat Jesus in seinem, menschlihe Normen so schockierenden Verhalten gegeniiber
Kranken, Siindern, VerhaBten und Friedlosen demonstriert. Jesus hat keinen Zweifel
daran gelassen, da das Wort von der Verséhnung Gottes mit dem Menschen auch
ungeheure ethische Impulse nach sich zieht, wobei der Maflstab an Gottes Erbarmen
und Verséhnungsbereitschaft der christlichen Versshnungsbereitschaft keine Grenzen
gestattet (vgl. Mt 18, 21 f).

Hier ist ein Punkt, der den christlichen Beitrag im Rahmen der Konfliktlésungen
beachtlich macht: Menschen, die sich mit Gott im Frieden wissen, miissen auch ande-
ren Menschen diesen Gottesfrieden vermitteln. Die Seligpreisung der Friedensstifter
gilt in ihrem urspriinglichen Sinn wohl denen, die diesen Gottesfrieden als die Grund-
lage jedes weiteren Friedens weitergeben (vgl. Mt 5, 9). Die biblische Verkiindigung
kennt keinen Indikativ der Heilszusage Gottes ohne den Imperativ der Verschnungs-
bereitschaft auf seiten des Menschen. Menschen, die sich mit Gott verschnt wissen,
sind berufen und wohl auch befihigt, mehr Verséhnungsbereitschaft aufzubieten als
andere. Ernstgemeinte Friedensbemiihungen aber werden auf diesen spezifischen Bei-
trag der Christen kaum verzichten wollen, denn bei aller Friedenstaktik wird man
immer wieder Menschen brauchen, die im grofen und kleinen jene Spannungen kom-
pensieren helfen, die trotz aller Konfliktlésungen immer noch bleiben und verbleiben
werden.

ImI. Konkretionen

Die christliche Botschaft moéchte dem Menschen nicht nur neues Selbstverstindnis
bei gleichbleibenden Gegebenheiten vermitteln, sondern versucht immer auch das
Handeln im konkreten Bereich zu provozieren. Im folgenden sind schlagwortartig einige
Themen anzudeuten, an denen sich christliche Verséhnung konkretisieren und bewih-
ren kann.

1. Individuum und Gesellschaft

Versbhnung mit Gott bewirkt zunichst einmal auch VersShnung mit sich selbst. Der
in sich selbst gespaltene, mit sich selber im Konflikt lebende Mensch kann nicht gut
versdhnlich sein: der Neurologe kann diesen Menschen démpfen, der Psychotherapeut
auf Kommunikation einzustellen versuchen, doch eine Antwort auf seine Sinnfrage
erfihrt der Mensch erst dort, wo er sich von Gott angenommen weif8. Viele biblische
Berichte iiber Krankenheilungen und Dimonenaustreibungen Jesu machen in einer sehr
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mythologischen Sprache auf den Umstand aufmerksam, daf erst in der Begegnung
mit Gott, mit dem in Jesus von Nazaret sichtbaren Gott, der zerbrochene, sich selbst
hassende Mensch wieder seine Auf- und Ausrichtung erfahren kann. Das Phinomen
»Glaube” hat u. U. auch in psychosomatischen Konflikten eine entlastende, eventuell
sogar heilende Funktion, was ja auch die Medizin zugestehen darf.

Angenommensein durch Gott schafft jedoch kein individualistisches, quietistisches
Monopolverhiltnis zwischen Gott und Seele, sondern zwingt auch zur Annahme des
Nichsten, nicht nur so, wie man ihn nach Anderung dieser oder jener Eigenschaften
akzeptieren wiirde, sondern gerade so, wie er konkret ist. Es ist eine Grunderkenntnis
der ntl Autoren, dafl durch Gottes VersShnungsbereitschaft in Christus alle jene
Mauern niedergelegt wurden, die zwischen Geschlechtern, sozialen Stinden, rassischen
und religitsen Gruppen bestehen kénnen (vgl. Gal 3, 28). Zumindest in der friithen
Kirche wurde die Gemeinschaft von Arm und Reich, Mann und Frau, Jude und Heide,
Sklave und Freier wirklich erlebt und enthusiastisch als die Versohnung des Alls durch
Christus gefeiert (vgl. Kol 1, 20; Eph 2, 14-21).

2. Kirche und Kirchen

Da auch in der Kirche der Geist der Versshnung immer noch gelernt werden muf,
ist leider in letzter Zeit wieder erschreckend deutlich geworden. Verséhnlichkeit aus
der Erkenntnis der eigenen relativen Position auf der einen Seite und Anerkenntnis
der fachlichen Kompetenzen auf der anderen Seite zusammen mit der Einsicht, da
Rechtsverzicht eine der Grundlagen apostolischer Autoritit ist (vgl. 1 Kor 9), kénnten
aus manch verfahrener Situation heraushelfen.

Versohnung im Sinne der Bibel ist jedoch auch nicht verstanden, wo christliche Frak-
tionen oder soziale Schichten nicht zu einer vorbehaltlosen Gemeinschaft untereinander
bereit sind. Bekanntlich hat der beriihmte Streit des Paulus mit Petrus in Antiochien
(vgl. Gal 2, 11-14) die Ursache, da8 Petrus sich aus menschlichen Riicksichten heraus
von der eucharistischen Gemeinschaft mit den Heidenchristen zuriickzog, was ihm die
Offentliche Riige durch Paulus eintrug. Die Vermutung ist naheliegend, daB sich fiir
Paulus in der heutigen Situation christlicher Kirchen stindig Streit bte: Rassentren-
nung in christlichen Lokalkirchen, Polarisierungen innerhalb desselben Bekenntnisses,
verschiedene konkurrierende, kommunikations- und interkommunionslose Kirchen
sind eine Mifachtung des kirchlichen Stiftungswillens Jesu.

Bei allen Schwichen, die sich auch in der Zeit des NT hinsichtlich der kirchlichen
Gemeinschaft abzeichnen, scheint mir eine der bedeutsamsten Funktionen der frithen
Kirche darin zu liegen, da8 es ihr iiber allen Konflikten gelungen ist, verschiedene
theologische Enwiirfe und kirchliche Autorititen zu integrieren. Hinter den Formulie-
rungen ,Petrus und Johannes”, ,Petrus und Paulus” oder ,Paulus und die anderen
Apostel” werden trotz gewaltiger Spannungen auch enorme VersShnungsprozesse in
der frithen Kirche sichtbar. Die Kirche, die verschiedene Verkiindigungsentwiirfe in
einem Kanon zusammengefafit und als verbindlich bewahrt hat, hat damit auch die
Spannung und Verséhnung zu ihrem eigentlichen Wesen erklirt.

Christliche Versohnung ist nicht nur eine Maxime fiir Theorie und Dogma, sondern
muf sich auch in der Praxis auswirken. Paulus hat dies u. a. groBartig in seinen
Bemithungen um die Geldsammlung fiir Jerusalem gezeigt und diese Konkretion von
Verséhnung und Gemeinschaft mit aller Schwere einer theologischen Begriindung ver-
sehen (vgl. 2 Kor 8—9).

Um beim Stichwort ,Jerusalem” zu bleiben, sei ein kurzer Exkurs gestattet. Neben
der Ketzerpolemik ist besonders der Antijudaismus ein wunder Punkt des NT und ein
Zeichen dafiir, da menschliche Geschichte auch als Kirchengeschichte und sogar als
Geschichte des Urchristentums zugleich mit der Heilsgeschichte Gottes immer auch eine
Geschichte menschlicher Verirrung und Siinde ist. Die christlichen Kirchen haben
gegeniiber der jiidischen Religion viel gut zu machen. Christliche Verséhnung muf
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sich auch als Versohnung mit der jiidischen Religion bewihren. Was dies theologisch
alles bedeutet, 1i8t sich in diesem Zusammenhang nicht niher abhandeln, aber viel-
leicht darf ich einen sehr konkreten Impuls geben: Dogmatische Intoleranz und
rassistische Verblendung haben in unserer Stadt Graz eine blithende jiidische Ge-
meinde brutal zerstort, und unverstindliches Desinteresse hungert den noch verblie-
benen bescheidenen Rest jiidischen Glaubens aus. Das jiidisch-christliche Gesprich und
die gottesdienstliche Gemeinschaft hitten hier noch ein reiches Betitigungsfeld. Eine
jiidisch-christliche Gesellschaft wire eine echte 6kumenische Aufgabe in dieser Stadt. —
Christliche Versshnungsbereitschaft hat viele Konsequenzen auch im Bereich des
profanen Lebens. Es wire sicher etwas mehr dariiber nachzudenken, daf nach der
Meinung des Paulus Christen ihre Konflikte nicht vor profanen Gerichten austragen
diirfen, weil heidnische Richter zwar nicht ungerecht und korrupt sind, aber doch nicht
den Mafistab der Gottesgerechtigkeit kennen (vgl. 1 Kor 6, 1—8). Ich vermag nicht
abzuschitzen, wie praktikabel diese paulinische Maxime heute ist, glaube aber, daf
wir Christen uns zu sehr an eine eigenartige Schizophrenie von Gottesdienst und
Leben gewthnt haben. Christliche und weltliche Rechtspraxis sind nicht einfach iden-
tisch. Die Forderung nach einem eigenen kirchlichen Recht, d. h. nach gréBerer Ver-
sohnungsbereitschaft auch in den konkreten rechtlichen Fragen des Alltags, scheint
mir aktueller denn je.

Dies gilt u. a. auch fiir das Eherecht. So begriifenswert es ist, wenn auch die kirch-
liche Ehegesetzgebung sich der Tatsache stellt, dal es zerbrochene Ehen gibt, so ist
in diesem Zusammenhang auf eine Uberlegung des Paulus hinzuweisen. Nach seiner
Meinung kann ein Christ zwar durchaus zur Kenntnis nehmen, da8 sein Partner nicht
mehr zum Zusammenleben bereit ist, woraus ihm keine Sklavenfessel entsteht (vgl.
1 Kor 7, 15), jedoch hilt Paulus auch daran fest, da ein Christ nicht von sich aus
eine Ehe trennen darf, weil dies gegen ein Gebot des Herrn wire (vgl. 1 Kor 7, 10 f).
Der Christ ist also in Sachen Ehe immer zur Versshnung und nicht zur Trennung
aufgefordert. An die Versthnungsbereitschaft des dhristlichen Partners stellen sich
héhere Anspriiche als vom profanen Recht her.

3. Verséhnung der Welt

Ein besonders heikler und emotionsgeladener Punkt ist die Konfliktlésung durch
organisierte staatliche Gewalt. Was an Freund-Feind-Kategorien inner- und zwischen-
staatlicher Natur aus der Vergangenheit noch ausgeriumt werden muff und was an
Verirrungen und Belastungen aus neuen politischen und 6konomischen Konstellationen
in Zukunft noch zu erwarten ist, ruft den Christen zu kritischer Wachsamkeit gegen-
iiber der Zeit und ihren Denkschablonen und zu engagierter Erziehungsarbeit. Wie
rasch das ,gesunde Volksempfinden” in regelmidBigen Abstinden immer wieder nach
der Todesstrafe schreit, wie naiv traditionelle Verteidigungsparolen nachgebetet
werden, wie schnell der Kampf um Rohstoffe wieder grofite Aggressionen provozie-
ren kann usw., dies alles bedeutet fiir den Christen eine stiindige Herausforderung,
die ihn zur Stellungnahme und zum Einsatz seiner Uberzeugung zwingt.

Ein Friede auf der Basis konservierender Macht- und Unterdriickungsstrukturen hat
keine Aussicht auf Bestehen und ist mehr ein Exempel eigener Lieblosigkeit als ein
konkreter Erweis christlicher Versshnungsbéreitschaft. Die notwendig zu schaffende
Abhilfe erfordert griofite Sachkenntnis und eine Sozialethik, die bereit ist, den eigenen
Horizont zu iiberspringen und jedes Leben zum Gegenstand der eigenen Verantwor-
tung zu machen. Diese immensen Aufgaben scheinen mir mit den Imperativen einer
rein profanen Ethik kaum mehr zu bewiltigen. Hier hat christliche Ethik eine wichtige
Funktion, und hier ist nach einer Phase der christlich-politischen Erniichterung und
Abstinenz auch wieder konkret politisches Handeln von Christen gefragt, auch wenn
man skeptisch bleiben wird, ob der konkrete politische Rahmen durch Gruppenegois-
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men und Chauvinismus hindurch diesen grofgeficherten Aufgaben bereits entsprechen
kann.

IV. Zusammenfassung

Uber den angedeuteten Konkretionen muf eine kurze Riickschau auf unser Thema
weiteres Denken und Tun von Verséhnung provozieren: S., das ist nach dem Ver-
stindnis der Bibel letztlich der Friede Gottes und der Friede der Welt. Beide sind nicht
einfach identisch, stehen aber in einer engen Relation zueinander.

Christen konnen es nicht apathisch hinnehmen, daB es soviel Unfrieden in der Welt
gibt, denn der ihnen von Gott geschenkte Friede fordert sie zur zeichenhaften Ver-
wirklichung ihres Gottesfriedens in der Welt heraus. Ein Riickzug in den Bereich eines
rein pietistisch innerlich verstandenen Seelenfriedens ist ein frommer Selbstbetrug,
der heute nicht mehr gestattet ist. Christen kénnen sich mit einem Frieden als kriegs-
freiem Zustand noch lange nicht begniigen, sondern suchen einen Frieden auf der
Basis der Gerechtigkeit und Menschlichkeit, der Achtung jedes Lebens, auch des alten,
schwachen und ungeborenen.

Christen, die um die Zusammenhinge von Siinde und Unfrieden wissen, kennen die
Schwierigkeiten in der Verwirklichung des Friedens. Sie werden allzu optimistischen
Konzepten gegeniiber eher skeptisch bleiben und trotzdem alle Bemiithungen um den
Frieden durch leidenschaftliches Engagement unterstiitzen. Trotzdem werden sie Etap-
pen einer Verwirklichung von Frieden nicht als das konsequente Ergebnis ihrer eigenen
Bemithungen einschitzen, sondern Frieden immer auch als ein Geschenk Gottes
empfinden, auch Frieden in seiner ganz profanen Bedeutung.

Christen wissen auch, daf8 gerade ihre Bemiihungen um den Frieden sie in die gréfiten
Konflikte und Feindschaften bringen kénnen, die ihnen u. U. auch echte Opfer ab-
verlangen. Dies alles aber wird sie nicht abhalten kénnen, die gréten Anstrengungen
zu unternehmen, den Frieden zu suchen und ihn férmlich zu ,erjagen” (vgl. Ps 33
[34], 15/1 Petr 3, 11) oder der Mahnung des Paulus zu folgen: ,Wenn es moglich
ist, und was euch betrifft, haltet mit allen Menschen Frieden!” (Rém 12, 18).
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WINFRIED GRUBER

Firmung — Gabe des Geistes

In dem Artikel ,Plidoyer fiir die Kindertaufe! suchte ich zu zeigen, daB wir die
Taufe nicht einseitig nur als einen Ritus der — in der Praxis meist juridisch verstan-
denen — ,Initiation” betrachten diirfen, weil sie dabei um ihren urspriinglichen Sinn
der , Neuschépfung” gebracht wird. Erst muf ja der neue Mensch geboren werden,
dann erst konnen die weiteren Fragen nach den sozialen Auswirkungen dieser Existenz,
nach ihrem Verhiltnis zur vorgegebenen Gemeinschaft der Kirche usw. gestellt wer-
den. Dariiber hinaus — so betonten wir — kénnen wir auch erst auf dem Hintergrund
der ,Neuschdpfung im Heiligen Geist” die Beziehungen der Taufe zu den anderen
Sakramenten, vor allem zur Firmung bestimmen. Denn: Bei der Taufe geht es um
Neuschépfung in einem eschatologisch endgiiltigen Sinn (,,im Hl. Geist””). Das Neue
bleibt neu und kennt keinen Untergang mehr, kein Vergehen. Es ist ,,ewiges Leben”.
Diese eschatologische Dimension findet ihr ausdriickliches Zeichen in der Firmung.
Wird bei der Taufe die Neuschépfung von ihrem , Anfang” her gesehen und bewirkt,
so geschieht dies in der Firmung vom ,Ende”, d. h. von der Vollendung her: Der
»Geist der Endzeit” (vgl. Apg 2, 17) prigt sich in der Firmung sakramental ein.
Diesen Uberlegungen soll hier noch weiter nachgegangen werden.

Zur Methode

Eine methodische Vorbemerkung ist hier notwendig. Der Beitrag will keine Zusam-
menfassung traditioneller und heutiger Firmtheologie geben, sondern nur zum Nach-
denken iiber die Firmung in ihrem Verhiltnis zur Taufe anregen. Der Aspekt der
»Zukunft” kommt zur Sprache, sofern wir unter ,Zukunft” nicht blo8 einen rein,
formalen, noch offenen Zeitraum vor uns verstehen, sondern das konkrete Ziel aller
menschlichen Wege und Geschichte: die Gemeinschaft mit Gott und der Menschen
untereinander?. Im Verhiltnis zu diesem Ziel ist zwar jedes Sakrament ,Zeichen der
Gemeinschaft” — als Vorausbild und Hinfiihrung zugleich —, doch bringt die pneu-
matologische Wirklichkeit der Firmung diesen Zusammenhang auf besondere und
einmalige Weise zum Ausdruck.

Die Firmung wurde in ihrer von der Entstehungsgeschichte her verstindlichen ,Hart-
nickigkeit” in immer wieder neuen theologischen Interpretationen angegangen. Was
sie alles sein soll, ist schon fast uniiberschaubar geworden. Eine kleine Auswahl mag
das bestiitigen: Sie ist das Sakrament des allgemeinen Priestertums, des Apostolates,
der Offentlichkeit, des Geistempfanges, aber auch der Jugendweihe, der Mannbarkeit
(gilt demnach nur fiir Burschen), der Personlichkeit, der Miindigkeit, des Ritterschlages
usw. — Ebenso vielseitig wird das Verhiltnis zur Taufe angegeben, wobei das Pendel
zwischen der Leugnung der Existenz eines selbstindigen Firmsakramentes und einer
iibertriebenen Betonung seiner Eigenstindigkeit hin- und herschwankt (ganz abge-
sehen von der interkonfessionellen Spannweite des Problems). Auf die Schwierigkeiten,
wie sie aus der Dogmen- und Liturgiegeschichte kommen, ist hier nicht weiter ein-
zugehen.

Zunichst sind hier zwei Fragen zu stellen, die in die Perspektive unserer Uberlegun-
gen gehdren: Worin besteht die ,,Geistgabe” der Firmung? Was heifit ,,Vollendung im
Hl. Geist”?

1 ThPQ 122 (1974), 325—335. Vgl. auch die dort angegebene Literatur.
2 II. Vatikanisches Konzil, Kirchenkonstitution , Lumen gentium”, art. 1.
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Die ,,Geistgabe” der Firmung?

Unter den messianischen Heilsgiitern kennt das NT eine ,Gabe des Hl. Geistes”
(Apg 2, 38). Diese unterscheidet es — nicht immer geniigend deutlich Ffiir spitere
Leser — von der Rechtfertigung durch die Taufe. Worin besteht diese Gabe? Die
Frage ist verfinglich. Wenn wir nimlich sagen: im HIl. Geist — dann antworten wir
mit einer Tautologie und drehen uns im Kreis, andererseits kénnen wir vom Geist
nicht absehen, weil er ja selbst als Gabe bezeichnet wird. Der Zirkel kommt sicher
dadurch zustande, da der Geist sowohl Subjekt, der Geber, wie auch Objekt, die
Gabe, ist: Der Geist gibt sich selbst. Ein Grundgesetz der Heilsgeschichte verdichtet
sich hier: Wo Gott gibt, ist er Geber und Gabe selbst. Die traditionelle Gnadentheolo-
gie hat dieses Grundgesetz nicht immer nachdriicklich genug zur Kenntnis genommen.
So brachte man sich um das tiefere Verstindnis des Gnadenereignisses, das immer
Beschenkung durch und mit Hl. Geist ist, d. h. mit gottlichem Leben, mit ewigem
Leben. O. Kuf hat in seiner umfangreichen Pneumatologie im ,,Rémerbriefkommen-
tar’” mit aller wiinschenswerten Deutlichkeit darauf hingewiesen®. Und es mufl ebenso
deutlich gesagt werden, dafl diese ,,Geist-Gabe” das neue Leben des Getauften ist,
der Geist also die entscheidende Gabe auch schon und gerade der Taufe ist. Dieser
Umstand erschwert ja jeden Versuch, Taufe und Firmung zueinander in Beziehung
zu setzen bzw. voneinander abzugrenzen. Die Firmung erlangt ihre Bedeutung nur in
ihrer sakramentalen Relation zur Taufe, ohne deswegen nur ein Appendix der Taufe
oder gar iiberfliissig zu sein.

Fiir die nihere Bestimmung der Geist-Gabe durch die Firmung macht die Dogmen-
geschichte allerdings auf die Tatsache aufmerksam, daB erst im Zuge der Ausgestal-
tung der Trinititslehre auch die Personalitit des Geistes deutlichere Konturen gewinnt,
was sich wieder auf die Entfaltung der Firmtheologie (vor allem seit dem 3. Jh.)
forderlich auswirkte. Wenn wir heute wissen wollen, was mit ,,Geistgabe” gemeint
ist, diirfen wir also nicht von einer erst allmihlich entwickelten Trinititstheologie
ausgehen, sondern miissen den Geist so nehmen, wie ihn das NT, vor allem Paulus,
sieht: als die Gabe Christi, d. h. den Geist des Herrn, der neues und ewiges Leben,
Gemeinschaft mit Gott bedeutet. Dann ist es aber auch selbstverstindlich, daf Taufe
und Firmung in einer fundamentalen Einheit miteinander unlésbar verbunden sind.
Die Ereignisse beim ersten Pfingstfest, das fiir die Verkiindigung wie fiir die Aus-
gestaltung der Geist-Gabe seine unersetzliche Bedeutung hat, verdeutlichen ebenfalls
gemeinsame Ziige: Es geht um Gemeinschaft, um Gemeinde. Und hier kénnte — im
Vergleich mit unseren Uberlegungen zur Taufe als dem Geschehen der Neuschépfung —
auch so etwas wie ein spezifischer Ansatz fiir das Verstindnis der Firmung gefunden
werden.

Hier braucht zuniichst nur in Erinnerung gerufen zu werden, daf8 das NT an drei
Stellen — so nach herkémmlicher Darstellung — die Existenz einer Handauflegung,
durch die der Geist mitgeteilt wird, und zwar nach der Taufe und als ausdriickliche
Erginzung bezeugt: Apg 8, 14—20 (Petrus und Johannes in Samaria); 19, 1—7 (Taufe
der Johannes-Jiinger und die darauffolgende Handauflegung durch Paulus); Hebr 6,
1—-6 (Unterscheidung einer Lehre von , Taufhandlungen” und von der ,,Auflegung

3 Die folgenden Uberlegungen stiitzen sich auf dogmengeschichtliche Hinweise, wie sie allen
einschlidgigen Werken entnommen werden kénnen. Hier vor allem: B. Neunheuser, Taufe
und Firmung. In: Handbuch der Dogmengeschichte 1V/2, Freiburg 1956; J. Amougou—Atan-
gana, Ein Sakrament des Geistempfangs? Zum Verhiltnis von Taufe und Firmung, Frei-
burg 1974. Zum Thema unserer Untersuchung vgl. auch: E. J. Lengeling, Die Einheit der
dreigestuften Initiation. In: Diakonia 4 (1973), 46—49; P. Schoonenberg, Einheit von Taufe
und Firmung. Ebda. 53—s5.

4 Zweite Lieferung, Regensburg 1959, 540—595.
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der Hinde”)5. Wichtiger sind die Wirkungen, die mit der Geisterfiillung verbunden
werden: Die Jiinger werden mit neuer Kraft ausgeriistet (Lk 24, 49; Apg 1, 8), sie
gewinnen ein tieferes Glaubensverstindnis und gréfere Glaubensfestigkeit (Jo 14,
26; 16, 13), das Verhalten der Urgemeinde wird zum bleibenden Zeugnis fiir Christus
(Apg 2, 42—47); vor allem aber dient die Geisterfiillung nicht in erster Linie der
personlichen Heiligung, sondern der ,Erbauung” des Leibes Christi, d. h. der Ge-
meindegriindung und ihrer Festigung (Eph 4, 12; 1 Kor 12). Die ,Geistmitteilung”
hebt in jedem Fall die soziale VerfaBtheit und Dimension des Christseins hervor.

Im Vergleich zu den ntl Zeugnissen, die mehr auf die Tatsache als auf die verschie-
denen Stufen der Geistmitteilung hinweisen, ergab sich spiter die Notwendigkeit, deut-
licher die einzelnen Abschnitte der fundamentalen Geistmitteilung, die mit der Neu-
schépfung in der Taufe beginnt, voneinander abzuheben. Aus der Dogmengeschichte
wissen wir, daf8 hier als sichere Zeugen der hl. Cyrill von Jerusalem im Osten und
der hl. Ambrosius im Westen gelten kénnen. Beide unterscheiden eine auf die Taufe
folgende und von ihr verschiedene Geistgabe. Auch bei Cyprian gilt die Firmung
gegeniiber der Taufe als ,,Vollendung”, dhnlich fiir Tertullian, — Die komplizierte
Entwicklung des Ritus, mit der bekannten Akzentverlagerung von der Handauflegung
zur Salbung — zuerst im Osten, dann auch im Westen bezeugt — ist hier nicht weiter
zu verfolgen. Sicher spielt der Gedanke eine Rolle, daB ,,Salbung” in besonderer Weise
Erfiillung oder Uberflutung mit HI. Geist meint, nach dem Vorbild Jesu, der durch die
Geisterfiillung oder Salbung der , Gesalbte” oder der Christus geworden ist.

Die Sicht des Verhiltnisses zur Taufe ist in der Geschichte der Sakramententheologie
nicht leicht zu beschreiben. Das hiingt aber mit der hinlinglich bekannten Tatsache
zusammen, daff ,Sakramente” in einem Fachsinn, wie wir ihn heute behaupten,
iiberraschend lange unbekannt, zumindest ungeniigend erkannt waren. Darum li8t
sich der Beweis fiir einen selbstiindigen Ritus, der den Rang eines Sakramentes im
heutigen Sinn einnimmt, auch in vielen anderen Fillen (man denke nur an die Geist-
mitteilung durch den Ordo!) erst spit fithren. Statt eines heute vorherrschenden, stark
juridisch gefirbten Ritualismus diirfen wir aber fiir die Friihzeit (bis ins Hochmittel-
alter hinauf) ein viel tieferes Symbolverstindnis annehmen, das den Gliubigen
befihigte, das ,,Ganze” der Heilsgeschichte in den einzelnen Riten und Zeichen leichter
zu erkennen. Hier ging es noch nicht um die ,,Siebenzahl”, sondern um die Einheit.
Die Heilsgeschichte hatte unbezweifelten Vorrang vor ihrer Aufgliederung in eine
Vielheit von Zeichen. Auf die Firmung angewandt: Sie ist in der Ordnung der
Zeichen” ein anderes, neues — wenn auch besonders ausdrucksstarkes (und wirk-
sames!) — Zeichen fiir den lebenschaffenden Geist, der uns gegeben ist. ,Sakrament
des Geistempfanges” ist die Firmung nicht in dem Sinn, daB sie erst den Geist ver-
mitteln wiirde, sondern daf8 sie den Geist als Fundament und Gesetz unseres neuen
Lebens in Christus verkiindet. — .

Die Betonung der ,,Einheit” des Heilsgeschehens kann durch den Hinweis auf die zwei
Feste von Ostern und Pfingsten nur unterstrichen werden. Keinesfalls holt Pfingsten
nach, was Ostern ,,schuldig” geblieben ist — ebensowenig die Firmung gegeniiber der
Taufe —, aber das Geistereignis im ,,Mysterium Paschale” (einschlieSlich des Todes am
Kreuz und jenes ,Er gab seinen Geist auf”!) bedarf der Manifestation in der Uffent-
lichkeit. Die Schilderung des Pfingstereignisses — eine lukanische Sondertradition —
trigt durch und durch Verkiindigungscharakter, ist gleichsam das Vor-Wort zur Froh-
botschaft unter den Vélkern. Ein Fest der alle Enge sprengenden Universalitit des
Evangeliums — das ist Pfingsten. Mit der Firmung kann es auch nur in diesem Zu-

8 Zur Exegese und Problematik dieser Stellen bezughch der Firmung vgl. J. Amougou—
Atangana, op. cit., 76—92.
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sammenhang verglichen werden: im Zuge der Verdffentlichung, der Manifestation des
Katholischen”, des Heils fiir alle.

Beim Pfingstfest — und analog bei der Firmung — zeigt sich: Neuschdpfung bindet
den einzelnen in die neue Gemeinschaft, in deren Mitte der Herr ist, wo sein Geist
herrscht. So kann Paulus sagen: ,Der Herr ist der Geist” (2 Kor 3, 17). Natiirlich
schliet das von der Taufe nicht aus, daf8 sie den einzelnen erneuert, um ihn in die
Gemeinschaft mit Christus und seiner Gemeinde zu bringen. Es ist ein Ereignis, das
darauf angelegt ist. Aber wir miissen hier doch zwei Aspekte unterscheiden: jenen
der Wiedergeburt und Neuschdpfung des einzelnen, der nicht nur logisch vor der
Gemeinschaft kommt und auch im kommunikativen Prozef der Gemeindebildung nicht
untergehen soll, und die konsequente Fortsetzung dieses Geschehens in der Gemein-
schaft, in der sich nun das Gesetz des Geistes auswirken soll. Hier hat die Firmung
ihre besondere Zeichenfunktion zu erfiillen.

Das Verhiltnis des einzelnen zur Gemeinschaft prigen bzw. begriinden die Sakra-
mente der Taufe und Firmung, dies aber nur im Gesamt des sakramentalen Kosmos,
d. h. nur in Verbindung und Einheit mit den iibrigen Sakramenten. Die bisherige
Sakramententheologie lieB die ,sakramentale Relation”, die Querverbindung und Zu-
gehorigkeit des einen zum anderen Sakrament oft auBSer acht. Diese Relation heifit
dann in das Leben iibersetzt: Verhilinis oder Zuordnung des einzelnen — in seiner
auch privaten Geschichte — zur umfassenden Gemeinschaft und ihrer universalen
Geschichte. Man denke hier nur an Méglichkeiten fiir eine solcherart ,relationale”
Ausdeutung der Eucharistie, der Bufle, des Ordo, vor allem auch der Ehe!

Relation” besagt aber nicht nur — wie in scholastischer Sprechweise — eine ,,akziden-
telle” Bestimmung, die so nebenher liuft, sondern ein echtes , Hingezogensein” in
einem existentiellen, das Leben formenden, ja umwandelnden Sinn. Hier ist mehr als
akzidentelle Erginzung, hier ist neue Wirklichkeit im Werden. Das Sein liegt hier im
Werden. Die ,sakramentale Relation” bringt den Lebens-Proze, den geschichtlichen
Verlauf — im Gegensatz zu einem statischen Fertigsein — zum Ausdruck. Jedes Sakra-
ment entfaltet somit seine Bedeutung und Eigentiimlichkeit nur im ,,Verhiltnis”, in
einer prozefhaften wachsenden Integration des neuen Lebens zum Ganzen, zur Voll-
endung des Neuen: in Christus.

So ist auch die Firmung zu sehen: Sie ist ,Erginzung” der Taufe, wie das von jedem
anderen Sakrament (und vom gesamten Heilswirken der Kirche in Verkiindigung,
Zeugnis und Praxis) gilt. Der spezifische Sinn der Firmung liegt in dem ausdriick-
lichen Hinweis, daf diese ,Erginzung”, das Hingezogensein und Gedringtsein zum
Ganzen, im HI. Geist bewirkt wird oder eben: Gabe des Geistes ist. Er, der Geist
des Ganzen (vgl. Jo 16, 13) als Geist der Endzeit und damit der Vollendung, als
Geist aus Vater und Sohn, als die einheitgebende Liebe beider, die jedes ,,Verhiltnis”
Gottes nach auflen begriindet, als die volle Frucht des Christusereignisses: Dieser Geist
Christi wirkt in uns. Die Firmung ist Ausdruck der pneumatischen Wirklichkeit unseres
neuen Lebens.

Gemeinschaft im Geiste

Firmung, Geistgabe, Geist selbst lassen sich nur von ihrem Sinnziel her beschreiben
(wohl nie definieren!). Vom ,,Ende” her, wie wir sagen, oder besser: von der univer-
salen Gemeinschaft derer, die mit Christus sind. Aber das , Ende” ist noch nicht er-
reicht, sondern nur anfanghaft realisiert, noch nicht eingeholt, nur vorweggenommen
in unserer realen Christus-Existenz. Das verbiirgt der Geist der Endzeit! Wir schauen
nicht ,,vom Ende her”, sondern auf dieses hin. Vor allem: Wir sind noch nicht jene
vollkommene Gemeinschaft, doch ,glauben wir die Gemeinschaft der Heiligen” und
erhoffen sie. Darum bleibt es vorldufig bei dem ,,Verhiltnis” zur Gemeinschaft. Wir
haben es in allen Formen der Sozialisierung, der Gemeindebildung, der Festigung
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unseres eigenen Standes inmitten und im Dienste der Gemeinschaft zu realisieren.
Das ist — in einem ganz urspriinglichen Sinn — ,Katholische Aktion”, die nicht erst
der Verordnung durch das Leitungsamt in der Kirche oder einer besonderen , Laien-
bewegung’ bedarf.

Die ,entgrenzende” Kraft des Geistes, die ,katholisierende”, auf die universale
Gemeinschaft hindringende Kraft der Geistgabe und damit zugleich die sozialisierende
Tendenz der Firmung 48t sich auch durch folgende Uberlegungen noch niher verdeut-
lichen. Wir folgen hier H. Miihlen, der zum Pneumatologen einer immer mehr und
intensiver sich ausbreitenden , Erweckungsbewegung” geworden ist, die als ,katholi-
sche Pfingstbewegung” auch in Europa Aufsehen erregt®.

Was heiflt ,,Geist“? So fragt Miihlen. Welche Erfahrungen sind in dem Wort aufbe-
wahrt? Es kann sich zeigen, ,daf die Erfahrung des Hl. Geistes und die Erfahrung
unseres jeweiligen menschlichen Geistes der Grundstruktur nach iibereinkommen, die
menschliche Selbsterfahrung sich der Erfahrung des Hl. Geistes einpaflt bzw. von
vorneherein auf diese hin entworfen ist: Sowohl in den biblischen Sprachen als auch
im Deutschen bezeichnet das Wort Geist primir das Auflersichsein des Menschen,
keineswegs nur das Beisichsein. Dem entspricht die Grundaussage der Bibel: Geist
ist jener Vorgang, in dem Vater und Sohn aus sich heraustreten, aufler sich sind, und
zwar sowohl in ihrem innertrinitarischen Leben als auch in bezug auf die Menschen
und die Welt’.”

Dieses ,, Auflersichsein”, so kénnen wir hier fortsetzen, heifit in seiner sozialen Konse-
quenz ,Beim-anderen-sein”, zum anderen hin oder miteinander sein. Echte Gemein-
schaft setzt das Auflersich-Sein der einzelnen Teilnehmer voraus. Das zeigt auch das
Pfingstereignis: Zuerst verschreckte, vereinzelte Menschen entdecken sich plétzlich als
die neue Gemeinschaft, in der jeder persénliche Riickzug ins Private abgewehrt ist,
und wo alles zu einem neuen Erlebnis dringt. Es sind Erfahrungen des ,,auler-sich-
geratenen” Menschen, der dabei neue Krifte entdeckt, ja eine neue Wirklichkeit erlebt,
die auch eine neue Selbsterfahrung méglich macht. Das kann also die Geist-Gabe noch
anschaulicher machen: Christsein ist eine Lebensform, die ek-statisch im Sinne von
paufler-sich” ist, in der nicht der einzelne in seiner Vereinzelung und Isolation, son-
dern das Miteinander, Fiireinander, das Wir-sein gilt. ,,Geist” ist im Lichte dieser
Uberlegungen eine personale Wirklichkeit, weil sie personalisierend, gemeinschafts-
bildend wirkt. (Der Riickschluf auf den Geist als ,Person” ist von daher, als einer
unter anderen Wegen, durchaus méglich.)

Vollendung und Besiegelung

Ein anderer Zugang, der sich aber mit der im Namen ,,Geist” gesammelten Erfahrung
deckt und darum an dieser Stelle erst gezeigt werden soll, lift sich finden, wenn wir
auf einige alte Bezeichnungen fiir die Firmung als Geist-Gabe zuriickgreifen. In ihnen
zeigt sich zusammenfassend, wie die Firmung auch ein ,zeitliches” AufBer-sich-Sein
bringt.

Hier ist zuerst der Terminus , Vollendung”, Teleiosis, zu nennen. Die Patristik kann
zwar mit dieser Benennung schwerlich ein Proprium der Firmung angeben, denn von

8 Zum folgenden: H. Miihlen, Die Erneuerung des dristlichen Glaubens. Charisma - Geist -
Befreiung, Miinchen 1974. Der theologische Hintergrund dieses ungemein fesselnden
Buches ist schon in den pneumatologischen Hauptwerken des Verf. eingehend erfaSt
worden: Der Hl. Geist als Person in der Trinitit, bei der Inkarnation und im Gnadenbund:
Ich - Du - Wir, Miinster 21968; Una mystica Persona. Die Kirche als das Mysterium der
heilsgeschichtlichen Identitit des HI. Geistes in Christus und den Christen: Eine Person
in vielen Personen, Paderborn 31968; dazu auch: Die Firmung als sakramentales Zeichen
der heilsgeschichtlichen Selbstiiberlieferung des Geistes Christi. In: ThGl 57 (1967),
263—286.

7 H. Miihlen, Die Erneuerung des christlichen Glaubens, 93.
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»Vollendung” wird auch im Zusammenhang mit der Wassertaufe gesprochen. Aber
»im Zuge der Vollendung”, d. h. in der geschichtlichen Realisierung des neuen Lebens,
hat die Firmung gerade auch unter diesem Namen das Ende zu vergegenwirtigen und
so zur Integration des Ganzen beizutragen. lhre ,vollendende” Wirkung hat selbst-
verstindlich den Anfang in der Taufe zur Voraussetzung, riickt aber das Ziel stirker
in die Mitte des BewuStseins. Dazu kommt noch, daB8 gerade im 4. Jh. die ausge-
baute Trinititslehre den Gedanken der ,,Vollendung” noch genauer spezifiziert. Denn
in der Trinitit ist der Hl. Geist so etwas wie ,,Vollendung” oder Kronung des Lebens
Gottes®. Mit ,,Vollendung” als Name Ffiir die Firmung — wenn auch nicht ausschlief3-
lich — wird ohne Zweifel auf den trinitarischen Lebensgrund und die Funktion des
Gottesgeistes hingewiesen: das ,,Auler-Sich” Gottes im Zueinander der gottlichen
Personen ist auch der Grund fiir das AuBer-Sich Gottes zum Menschen hin. Wiederum
zeigt sich der Aspekt der Gemeinschaft als einer im Geist Gottes begriindeten Wirk-
lichkeit, Teleiosis als Vollendungs-Proze kann sich nur in Richtung auf Gemein-
schaft ereignen, in jenem mehrfachen Sinn, der Gemeinschaft mit Gott und mit den
Menschen einschlieft.

Abnliches 1iBt sich von der Bezeichnung ,Sphragis”, d. h. ,Siegel”, sagen. Dieser
Terminus bezeichnet urspriinglich auch die Wassertaufe als die Neuschdpfung des
Menschen. Das Siegel wird hier christologisch verstanden: als Siegel des Herrn, Zei-
chen Christi. Das Eigentiimliche dieses Christus ist aber gerade sein Gekommensein
zu uns Menschen. Im ,,Siegel” findet sich somit der Hinweis auf das ganze Christus-
Ereignis, auf die Sendung, die in der Sendung des Geistes Christi ihre Fortsetzung und
Erfiillung findet. Etwas ,versiegeln” heiflt doch: abschlieBend und unwiderruflich
handeln. So wird die ,,Sphragis” vor allem im Osten (im 4. und 5. Jh.) Sinnbild des
HI. Geistes, ohne deshalb aufzuhéren, Siegel des Herrn zu bleiben. Das eine schwingt
im anderen: ,,Der Herr ist der Geist” (2 Kor 3, 17).

Immer wieder ist darauf hinzuweisen, da alles, was iiber Vollendung im Vollzug,
iiber geschichtliche Realisierung des neuen Lebens gesagt wird, nicht nur im Zusammen-
hang mit Taufe und Firmung gilt, sondern daB diese die Relation zu den anderen
Sakramenten hin eréffnen und sie in die Realisierung mit einbeziehen. Das gilt vor
allem von der Eucharistie, die ja iiblicherweise als drittes unter den Sakramenten der
Initiation aufgefiihrt wird. Aber die grundsitzlich erdffnete ,Relation” weist ins
unbegrenzte Leben, was in der dem Wesen des Geistes eigenen Grenzenlosigkeit wur-
zelt. Diese universale Geistwirkung der ,,Entgrenzung” hat in der Firmung ihr Sakra-
ment. Von diesem Gedanken mit seinen sozialen Implikationen geleitet, kénnen wir
noch eine Geistesgabe hervorheben, an der sich besonders der ,,Grundzug zur Ge-
meinschaft” verdeutlichen lit:

Das Charisma der Freiheit

,Jhr wurdet zur Freiheit berufen, Briider, nur benutzt die Freiheit nicht zum Vorwand
fiir das Fleisch; vielmehr durch die Liebe werde einer des anderen Sklave. Denn das
Gesetz kommt zur Erfiillung in dem einen Wort: ,Du sollst deinen Nichsten lieben
wie dich selbst!’ ... Wandelt im Geist!” (Gal 5, 13 f. 16; vgl. R6m 13, 9). Freiheit ist
ein anderes Wort fiir Leben. Freiheit ist Entgrenzung, Uffnung, Sprengung aller Enge,
in die der alte Mensch verstrickt war. Freiheit verpflichtet zur Liebe, In ihr kommt die
Entgrenzung zur Wirkung: der Mensch iiberschreitet sich und seine Grenzen zum an-
deren hin. In der Freiheit der Gotteskinder wird der einzelne frei von sich und frei
fiir den anderen.

8 Eine zuverldssige Darstellung der Trinitétstheologie im Hinblik auf Taufe und Firmung
fehlt leider. Das erwachende PersonbewuBtsein, das Voraussetzung fiir die Ausbildung des
Trinititsdogmas war, ist auch fiir die Entfaltung der Firmlehre ein wichtiger Faktor.
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So und shnlich kann das Charisma der Freiheit beschrieben werden®. Freiheit ist im
NT nicht — sicher nicht an erster Stelle — die Méglichkeit und Kraft zur Selbst-
bestimmung, sondern eine pneumatische Gabe, die das endgiiltige Sein in der Gemein-
schaft mit Gott und den Menschen zutiefst bestimmt. Der Freiheitsruf im HIl. Geist
lautet: ,,Abba, Vater!” (Gal 4, 6; Rém 8, 15). Hier ruft der Geist in uns — der Geist
der neuen Gemeinschaft! — nach dem gemeinsamen Vater-Gott. Erst in der Freiheit
I8t sich Gott als Vater erfahren und anrufen. Und die Freiheit soll inmitten der
Welt offenbar werden — sicher nicht nur spiritualistisch sublimiert, sondern konkret in
allen Formen menschlicher Freiheit. Denn nicht der einzelne ist zu seiner je eigenen
Freiheit gerufen, sondern die Gesamtheit derer, fiir die Gott Vater ist: die Gemein-
schaft der Briider und Schwestern in Christus.

Der neue Freiheitsraum miifite demnach die Kirche sein — woran zugleich die schmerz-
liche Differenz sichtbar wird, die uns von der voll verwirklichten Freiheit noch trennt.
Ob die erwartete ,,charismatische” Erneuerung der Kirche — nach den ziemlich ergeb-
nislos verlaufenen strukturellen und organisationellen Reformen der letzten Jahre —
bald einen Wandel schaffen wird?

Die pneumatische Freiheit kann auch noch gesehen werden als das ,Leben fiir Gott
in Jesus Christus’” (R6m 6, 11). Heifit das zwar sicher auch, da Gottes- und Christus-
liebe nicht aufgehen kann in Mitmenschlichkeit, so schliet es doch nicht aus, sondern
nachdriicklich ein, daf sie sich in der Nichstenliebe verleiblichen und artikulieren
mufl. Der Ruf zur Freiheit ist Berufung zum ganzen Menschsein. Im pneumatisch
erdffneten Freiheitsraum hat der Christ sein Heil zu wirken, das zugleich das Heil
aller sein mus.

So liBt sich nicht iibersehen, daB im Zusammenhang mit dem Freiheitsthema die
universalistische Tendenz, wie sie dem Walten des Geistes eignet, zur Sprache kommt.
Denn der Geist selbst ist es, der sich iibereignet: nicht etwas ereignet sich, sondern
Er selbst! Wir sagten schon: Die Gnadentheologie muf8 das noch in seinem Folgen-
reichtum genauer zur Kenntnis nehmen, aber auch der gelebte Glaube. Dann erst
kann die Firmung ihr Wesen als ,,Geistgabe” voll zeigen. Schon diese knappen An-
deutungen kénnen den Blick dafiir dffnen, wie ein Charisma — hier das Charisma
der Freiheit — jeweils Vergegenwirtigung des Hl. Geistes in der Gemeinde ist. Es
ist sein Werk und seine Wirklichkeit. Die Firmung kann nur in ihrer ausdriicklichen
Zuordnung zum charismatischen Geschehen in der Gemeinde richtig gesehen werden:
als die Geist-Gabe fiir die Gemeinschaft. Der HI. Geist selbst ist es, der sich hier
iibereignet. So wird der Mensch zum Pneumatiker: Er ist ,,im Pneuma”, das Pneuma
ist ,,in ihm”, er ,,hat” es (R6m 8, 9).

Einzelner und Gemeinsdhaft

Fragen wir jetzt noch, um das Charisma der Freiheit im Raum der Kirche genauer
zu sehen, was es bedeutet, daf sich durch die Geistmitteilung der einzelne im Ver-
hiltnis zur Gemeinschaft neu vorfindet und versteht. Gemeint ist hier nicht die Uber-
windung der autoritiren Bindungen, des Legalismus und der Gesetzlichkeit in der
Kirche zugunsten ihrer Aufhebung in eine reine Liebes-Kirche (was manchmal unter
charismatischer” Kirche verstanden wird). Es ist vielmehr immer wieder neu und von
jedem einzelnen das Lebensprinzip zu entdecken, von dem der ,Ruf zur Freiheit”
ausgeht, um zu verhindern, da8 wir einer falschen Freiheit nachjagen. Das christliche
Freiheitserlebnis muf in dem gemeinsamen Gebetsruf ,,Abba — Vater!” seinen geist-
lichen Ausdruck finden. Hier wird die trinitarische Struktur der Kirche aufgedeckt:

® Vgl. H. Schilrmann, Die Freiheitsbotschaft des Paulus — Mitte des Evangeliums? In:
E. Schott (Hg.), Taufe und neue Existenz, Berlin (DDR) 1973, 21—52. Zum Vollzug der
Freiheit vgl. auch J. Splett, Konturen der Freiheit. Zum christlichen Sprechen vom Men-
schen, Frankfurt/Main 1974.
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Volk Gottes — Leib Christi — Gemeinschaft im HI. Geist, eingebracht in das schlichte,
in die Sprache des ,Gottes-Kindes” iibersetzte ,,Abba — Vater!”. Es wire von hier
aus leicht, das Gebet als einzigartigen Ausdruck der Geist-Erfahrung zu deuten, wie
dies in der charismatischen Erneuerungsbewegung (,,Pfingstbewegung’) wieder deut-
lich gesehen wird.

Zugleich ist die ,missionarische” Verpflichtung zu sehen, die im Bekenntnis zu dem
einen Vater aller iibernommen und verantwortet werden muff. Und so bekommt der
Gebetsruf auch die Bedeutung des Appelles an unseren Gehorsam, dem wir ,im
Dienst” an den Menschen nachzukommen haben. Jedes Gebet enthilt ja schon eine
Antwort, d. h. das unbedingte Ja zum Vor-Wort Gottes, zu seinem Anruf und
Auftrag. Es ist so ,sprechender Glaube”. Darum heiflit auch ,,Abba — Vater” zugleich
das Ja zu seinen ,Kindern”. Der Betende erkennt und bekennt auch seine Sendung
zu den Briidern. — Freiheit ist darum: Dasein fiir andere. Eines darf aber dabei nicht
iibersehen werden: Gerade im Verhiltnis zur Gemeinschaft erfihrt der einzelne auch
seine wahre Individualitit, d. h. sich selbst. Die Freiheit wird so zur Garantie des
Individuums: ,,Jeder hat sein besonderes Charisma” (1 Kor 7, 7), mit dem er auf die
ihm eigene Weise dem Ganzen dienen soll. Die unersetzliche Stellung jedes einzelnen,
seinen Wert und Rang bringen die Charismen zum Ausdruck. Eine Theologie der
Firmung, die bei der Neuschépfung des einzelnen ansetzt, kann diese Zusammenhinge
nicht iibersehen. Vielleicht ist nach einer Zeit der Uberbetonung des Gemeinsamen,
Korporativen, der Aspekte der Gemeinschaft usw. die Aufwertung des einzelnen lingst
fillig geworden. —

Die charismatische Ordnung der Kirche lit sowohl die Gemeinschaft wie auch die
Situation des einzelnen genauer sehen. Auch in der alltiglichen Lebenswelt gehoren
wir immer einer Gemeinschaft an, in die wir entweder durch naturhafte Bezichungen
(Geburt, Herkunft, Rasse, Stand) oder durch freie Entscheidung (Ehe, Beruf, Ver-
einigungen) kommen. In der Kirche ist eine blof naturhafte Weise der Eingliederung
nicht méglich, wenn diese auch zur Voraussetzung dienen kann (Tradition, Kultur,
Umwelt). Erst die Uberhdhung alles Naturhaften durch die ,,Wiedergeburt aus Was-
ser und HI. Geist” bringt das wahre Leben. Da kommt der Mensch erst zu sich und
mit seinem erneuerten Selbst zur Gemeinschaft. Auch ist diese wiederum nicht das
letzte Ziel, sondern nur Durchgangsform zu einer Existenz, in der der einzelne —
kraft seiner Erwihlung und Berufung (Rém 8, 28—30) — vollends seinen Rang behiilt.
Die Gemeinschaft wird nie zum Kollektiv, das den einzelnen einfach absorbiert, son-
dern ist die Sammlung derer, die berufen sind.

In der Kirche erschlieBen Wort und Sakrament jenen Raum der Begegnung, wo das
wechselseitige Verhiltnis des einzelnen und der Gemeinschaft zueinander gelingen
kann. Darauf lassen sich auch die dogmatischen Hinweise auf Taufe und Firmung
deuten, die das II. Vatikanum in der Kirchenkonstitution ,Lumen gentium” gegeben
hat und die in diesem Zusammenhang in Erinnerung gerufen werden sollen. So heift
es beziiglich der Firmung: ,Durch das Sakrament der Firmung werden sie (sc. die
Getauften) vollkommener der Kirche verbunden und mit einer besonderen Kraft des
Heiligen Geistes ausgestattet. So sind sie in strengerer Weise verpflichtet, den Glau-
ben als wahre Zeugen Christi in Wort und Tat zugleich zu verbreiten und zu ver-
teidigen” (nr. 11). Der Dienst des Glaubens kann nie anders erfolgen als durch den
personlichen Einsatz des einzelnen, weil Glaube die unvertretbare Antwort des ange-
rufenen Menschen ist. Andererseits gibt es Glauben nur in der Gemeinschaft und
Tradition des Glaubens, d. h. der konkreten Gliubigkeit der Kirche. Dieses Inein-
ander von ,einzelner und Gemeinschaft” ist unaufhebbar und kommt als Grund-
gesetz des neuen Lebens im Sakrament der Firmung neu zur Geltung: Der Gefirmte
tritt 3ffentlich als Triger des Geistes hervor.
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Fragen fiir die Praxis'

Hier stellt sich wie von selbst die Frage: Konnen das unsere ,Firmlinge” iiberhaupt
mitvollziehen? Kann das Geistereignis an den Firmlingen wirklich festgestellt werden?
Jeder neigt hier gerne zur Antwort: Nein! Und der Grund? Weil wir etwa unsere
Erwartungen, die wir an mogliche Geisterfahrungen stellen, zu hoch ansetzen? Viel-
leicht sollte man anders fragen: Kann ich selbst noch in den Zeichen des Geistes lesen
oder sehe ich nichts mehr, weil in mir das Charisma der Geisterfahrung erloschen
ist? Geben wir nicht oft zu vorschnell den ,,Firmlingen” die Schuld?

Die ,Frage nach dem rechten Firmalter” kann uns selbst zur Frage werden. Sie darf
ebensowenig wie die nach dem rechten Taufalter nur ,gemeindepolitisch” verhandelt
werden, d. h. mit Riicksicht auf Entscheidungs- und Einsatzfihigkeit des Empfingers
usw. Von solchen und idhnlichen pragmatischen Fragen, deren Gewicht nicht unter-
schitzt werden soll, miissen wir den Sinn der Frage zuniichst einmal freihalten. Nach
dem ,,Alter” fragen, heifit ja nichts anderes, als das menschliche Leben als Geschehen,
als Entwidklung und Prozef ernstnehmen. Und das bedeutet weiterhin, da wir in der
Frage nach dem , Firmalter” doch selbstverstindlich (also aus dem ,,Selbstverstindnis”
gewonnen) davon ausgehen, dal eine bestimmte Geisterfahrung nur auf dem Hinter-
grund der in die personliche Lebensgeschichte eingebetteten Selbsterfahrung moglich
ist. Wie soll der Geist als ,,Geist der Gemeinschaft”” erfahren werden kdnnen, wenn
Gemeinschaft noch nicht zum Erlebnis geworden war? Wie soll der Geist, der in uns
ruft ,,Abba — Vater”, existentiell empfangen werden, wenn uns Viterlichkeit oder
auch Miitterlichkeit nicht schon zuvor begegnet sind? Wie soll der ,,Geist der Frei-
heit” offenbar werden, wenn Freiheit ein Leben lang nur mit Freizeit, Vergniigen
oder gar mit Ziigellosigkeit verwechselt wurde? Nur in der offenen Begegnung mit
der gesamten Wirklichkeit, mit Natur und Geschichte, mit der Gesellschaft und ihren
Ordnungen, mit der engsten Umwelt in Familie, Beruf, Hausgemeinschaft, ist die
Basis zu gewinnen, auf der auch die Geisterfahrung méglich ist, —

Sollten die Charismen dem Menschen nicht einfach véllig fremde ,,Zugaben™ sein,
dann miissen sie mit den natiirlichen Grundkriften in Einklang stehen, die den Men-
schen auch im Alltag tragen. Auf das entscheidende ,Charisma der Freiheit” bezogen
heilt das: Fiir die Geisterfahrung miissen jene Grundkrifte, die unsere Freiheit ent-
falten, einigermafen ausgebildet sein. Dazu gehdren der Sinn fiir Ordnung ebenso
wie der Mut zum Wagnis, die Wertschitzung der Gemeinschaft und der individuellen
Leistung, Freude am Leben, aber auch die Erkenntnis der Grenze, des Leidens und
des Todes.

Die Frage nach dem Firmalter, soll sie nicht nur eine biirokratische Routine sein, weist
zuriidk auf die notwendige Erkenntnis, daf jede Altersstufe zum ,Wachstum im
Geiste” gehort. Ist da die konkrete Bestimmung des Kalenderdatums so vorrangig,
wie manche tun? Wenn ,Neuschépfung” durch Taufe und Firmung: dann ist die
Lebensgeschichte wichtiger als ein kollektiv verordneter Termin! Aber freilich, Massen-
veranstaltungen, wie sie mit der iiblichen Praxis des Firmsakramentes gegeben sind,
machen organisatorische Fragen vorrangig. Management kommt vor ,Spendung und
Empfang”.

Erfreulich ist dagegen, daf8 die neue ,Form des Sakramentes”, also die dabei gespro-
chenen Gebetsworte, eine tiefere charismatische Erfahrung der Firmung verbiirgen
kann. Sie ist dem byzantinischen Ritus entnommen und mit der am 15. 8. 1971 ver-
Offentlichten ,Apostolischen Konstitution itber das Sakrament der Firmung” zur

10 Zum ganzen Fragenkreis ,Praxis der Firmung”: G. Biemer, Firmung. Theologie und Praxis.
Pastorale Handreichungen, Bd. 6, Wiirzburg 1973.
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Verpflichtung gemacht: ,,Accipe signaculum doni Spiritus Sancti!!’” Damit im Zu-
sammenhang liBt sich nun auch besser der Gestus der Handauflegung, der freilich
immer noch sehr undeutlich ist, verstehen als Zeichen der ununterbrochenen Tradi-
tion der Geisterfahrung der Gesamtkirche, ebenso die dabei von altersher iibliche
Funktion des Bischofs, der die Apostolizitit und Originalitit dieser Erfahrung ver-
biirgt. Die Salbung schlieflich ist der auch anderen Sakramenten eigene Hinweis auf
die Geist-Salbung, auf die ,,Gabe des Geistes”.
*

Er selbst! Vielleicht 148t sich in dieses Wort zusammenfassen, was wir iiber die
Firmung sagen wollten. Er selbst: der HI. Geist ,,in Person” ist es, der sich gibt. Aber
eben als Geist: als Geist Christi, als die Kraft Gottes. Er vermittelt die einzigartige
Erfahrung der Freiheit: da nur der frei ist, den Christus frei madht (Jo 8, 36).

11 Ein Vergleich mit der alten Formel zeigt, da8 dort vom HIl. Geist nur in der trinitarischen
SchluBformel die Rede war, wihrend die neue Formel von ihm ausdriicklich als der ,Gabe
Gottes” spricht: ,,Sei besiegelt durch die Gabe Gottes, den Heiligen Geist!” So H. Miihlen,
Die Erneuerung des christlichen Glaubens, op. cit., 274, Anm. 123. Firmung als ,Gabe des
Geistes”, wie unsere Uberlegungen iiberschrieben sind, bekommt so auch in der sakra-
mentalen Feier ihren Vollsinn wieder zuriick.

REINER KACZYNSKI

Neue Texte fiir das Eucharistische Hochgebet im deutschen
Sprachraum

Als mit Datum vom 27. A